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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo identificar a confraria islamica senegalesa
mouride no Brasil, apontando para as caracteristicas diaspéricas que 0 grupo
mouride assumiu, no contexto por nés analisado. Para tanto, analisamos, a partir
das nocdes de dispersdo, ndo aceitacdo e compartilhamento da memoria coletiva —
caracteristicas que configuram as diasporas contemporaneas —, 0S modos e 0s
sentidos atribuidos pelos mourides a dispersdo, no contexto de uma cidade média
do Rio Grande do Sul. Identificamos, ainda, as formas de elaboracdo da identidade
religiosa do grupo, através da percepcdo da ndo aceitacdo. Demonstramos,
também, como os mourides compartilham uma memoaria coletiva, através das suas
praticas religiosas, que contribuem na formulacéo da ideia de pertencimento a uma
comunidade religiosa imaginada. O estudo se vale de uma abordagem etnografica,
cujo trabalho de campo foi realizado no periodo de 2016 a 2019, na regido nordeste
do estado. Os dados da pesquisa sugerem que 0s imigrantes senegaleses adeptos
a confraria mouride formam, no contexto analisado, uma diaspora religiosa, que lhes

serve de estrutura nas multiplas viagens que empreendem.

Palavras-chave: Diaspora religiosa. Migracfes. Mouridia. Isla. Senegaleses no

Brasil.



ABSTRACT

This paper aims to identify the islamic senegalese Mouride brotherhood in Brazil,
pointing out to the diasporic characteristics which the Mouride group assumed in the
context analyzed here. For such, it will be analyzed, starting from the notions of
dispersion, the not acceptance of the collective memories — characteristics which
configure contemporary diasporas — the habits and feelings assigned by the
Mourides to the dispersion, in the context of a mid-sized city in Rio Grande do Sul.
The ways of the group's religious identity will also be identified through the perception
of the not acceptance. It wil be demonstrated how the Mourides share their collective
memories through their religious practices, which contributes to formulate the idea of
belonging to a certain imagined religious community. This study uses a ethnographic
approach, whose fieldwork was done between the years 2016 and 2019, in the
state's northeast region. The research's collected data suggests that the senegalese
immigrants which take part in the Mouride brotherhood make, in the analyzed
context, a religious diaspora, which works as their structure in the several travels they

make.

Keywords: Religious Diaspora. Migration. Mouridism. Islamism. Senegalese in

Brazil.



11
1.2
13
1.4
15
1.6
1.7
1.8

1.9

2.1

2.2
2.3
23.1
2.3.2

2.4

3.1
3.2
3.3

3.4

15

SUMARIO
INTRODUGAOD ...ttt ettt ettt ettt aeeste e 17
O CAMPO DE ESTUDOS DAS DIASPORAS .......c.cooeereeiieeeeeeeeeeen e 19
DIASPORAS E PROCESSOS DE MUDANGCA .........c.ceeeeeeeieeeceeeeeeeeeenenae, 24
DIASPORAS AFRICANAS ......ovoveeeeeeeeeee e ee et s et 27
DIASPORA E RELIGIAO .......oviuiiiiieeeeeeeeeee e 30
ISLA AFRICANO ..ottt ettt ettt 33
SUFISMO: A ARTE DE “VIAJAR” PELO CAMINHO ........c.coccoovevevereieceeee. 37
DIASPORAS SENEGALESAS .....coovvieeeeeeee et es et n e, 42
SALAAM ALEIKUM MARIA! .......oviiiiiiieeeeeeeeeeeeeee e 46
PESQUISADORES “DIASPORICOS” E UM GRUPO IMAGINADO................ 50
DISPERSAO: VIAGENS, PROXIMIDADES E DISTANCIAMENTOS............ 52

MIGRANTES, IMIGRANTES, EMIGRANTES, REFUGIADOQOS,

DESLOCADOS ...ttt et e 54
ROTAS BRASILEIRAS ... .o 73
PROXIMIDADES E DISTANCIAMENTOS NA DISPERSAO NO BRASIL...... 85
“0O paraiso esta embaixo dos pés damae” ................cceeiiiii e, 86
“Quando voltar cada um vai ficar muito perto da tribo dele” ................... 95
“ESTOU AQUI PARA TRABALHAR E AJUDAR MINHA FAMILIA”:
NARRATIVAS SOBRE A DISPERSAO E TRABALHO..........coccoiiiiiiiiiein. 103
“SEMPRE VAI TER UMA ‘COISA’ QUE VAI DIZER QUE TU NAO

E DAQUI” ...ttt ettt naeas 115
“ELES” E OS “NOSSOS” .....ooi ettt ettt et entee e 120
CONSTRUCOES SOBRE A MIGRAGCAO “ILEGAL .......c.coceeveeeereeeenn. 139

“EU PRECISO UMA RESIDENCIA”: MOBILIZACOES SENEGALESAS PELA
REGULARIZACAO MIGRATORIA ......ooviieeeeeeece e 147

“‘SOMOS MULCUMANOS”: IDENTIDADES E PERTENCIMENTOS
RELIGIOSOS.....cce e 156



3.5

4.1
4.2
4.3
4.4
441

4.4.2

5.1
5.1.1
5.2

5.3

16

OS BAYE FALL ESTAO VINDO! .....ooviiiiiieeieeieceeeteeteee et 160
MEMORIA COLETIVA E A DIASPORA MOURIDE.........cc.cccovveveiieeeceann 177
MEMORIAS DO EXILIO E O MITO DE ORIGEM MOURIDE ..........c.coc....... 179
TOUBA: CIDADE DA MEMORIA .......oooeieeeeee et 187
DAHIRA NOURU DARAYNI E A CASA CHEIKH AHMADOU BAMBA.......... 196
PRATICAS RELIGIOSAS E MEMORIA.......ccooiiiiiinieiee s 204
Dhikr: a memoria na ponta dos dedOS........coovvveiiiiiiiii e 204
“Gran Magal de Touba”.............cccciiiiiiiii 209
OS SERIGNES DA DIASPORA E A COMUNIDADE MOURIDE |

MA GINA D A et e 225
A BARAKA CIRCULANTE ... 244
Sokhna Mai MDACKE...........uuiiiiiiiiiiiiii e 244
SERIGNE MBACKE IBRAHIM KHALIL ... 250
SERIGNE MAME MOR MBACKE MOURTALA.......i e 257
CONSIDERAGOES FINAIS ... 270
REFERENCIAS ..ottt 285

GLOSSARIO ..o et 299



17

1 INTRODUCAO

Os movimentos migratorios transnacionais direcionados ao Brasil
apresentam-se como um novo desafio também ao campo dos estudos da religido.
Dados recentes sobre as migracdes internacionais para o Pais indicam um perfil
bastante diversificado dos imigrantes que buscam, no Pais, oportunidades de
trabalho ou novos recomecos. A cultura religiosa que caracteriza alguns desses
novos grupamentos de imigrantes e refugiados, quando comparada a cultura
religiosa brasileira, ainda majoritariamente cristd, insere, no quadro das religibes
brasileiras, outras tradicdes religiosas trazidas pelos migrantes e refugiados. Em
alguns casos, esses grupos passam a formar ou integrar minorias étnico-religiosas.

O presente trabalho trata do tema da diaspora, focando-se na dimensao
religiosa observavel no contexto dos novos fluxos imigratorios para o Brasil. Como
objeto de nossa analise, tomamos o0 caso dos Mourides, confraria islamica de
tradicdo sufista originaria do pais africano Senegal, que se fixou no municipio de
Caxias do Sul em 2012, a partir dos novos fluxos migratorios de senegaleses para o
Pais. Os principais objetivos deste estudo foram identificar a confraria islamica
senegalesa Mouride no contexto religioso brasileiro, suas estruturas de organizacéo,
seu funcionamento e sua legitimacao frente a outros grupos religiosos locais, assim
como apontar para as caracteristicas diaspoéricas que o grupo Mouride assumiu no
contexto analisado.

O universo dos pesquisados englobou imigrantes senegaleses, adeptos e nao
adeptos da mouridia, residentes em Caxias do Sul ou que foram atendidos no
periodo de 2012 a 2018, no Centro de Atendimento ao Migrante (CAM). O trabalho
de campo, desenvolvido entre os anos de 2016 e 2019, adotou a abordagem
etnografica, valendo-se de entrevistas individuais e observacdo participante em
eventos publicos da confraria, em Caxias do Sul e na regido. Os dados quantitativos
da pesquisa foram extraidos de um universo de 1.175 imigrantes senegaleses,
atendidos no CAM, no periodo referido. Foram realizadas 15 entrevistas em
profundidade e 75 entrevistas semiestruturadas, no contexto do atendimento aos
senegaleses no CAM.

O Brasil possui comunidades religiosas islamicas formadas desde o século
XIX, constituidas por migrantes oriundos de paises do Oriente Médio,

especificamente Siria, Libano e Palestina, e que se caracterizam por sua
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diversidade (PINTO, 2013). Essas comunidades se concentraram em areas urbanas,
majoritariamente no Rio de Janeiro, em Sao Paulo e no Parana. A chegada recente
de imigrantes mulgumanos, provenientes de paises africanos como Senegal, Gana,
Mali, etc. imputou uma nova dindmica em um campo religioso, no qual predomina o
islamismo, tradicionalmente vinculado a cultura éarabe, apresentando novas
perspectivas de andlise para o campo de estudos das religides no Brasil.t

Concomitantemente, nos fluxos migratérios, as Igrejas e grupos religiosos
tém-se demonstrado bastante dindmicos ao apresentarem-se, também, como um
suporte de acolhimento, baseado no pertencimento religioso, formando redes de
solidariedade e entreajuda, nas quais 0s recém-chegados inicialmente apoiam-se
para estabelecer-se neste pais. Nesse contexto, pode-se identificar, dentro dos
fluxos migratérios hodiernos para o Brasil, o caso dos migrantes haitianos e
venezuelanos, que formaram redes de acolhida nucleadas sobre o pertencimento
religioso as Igrejas neopentecostais. Em relacdo as migracbes compostas por
grupos mulgcumanos, temos, por exemplo, o caso das migracdes senegalesas,
ganesas,? siria (BAEZA, 2018) e bengali (TEDESCO, 2019), para citar alguns dos
grupos mais recentes. De modo particular, o caso das coevas migracoes
senegalesas para o Brasil, tendo como uma das principais caracteristicas a
formacdo de agremiacBes baseadas no pertencimento religioso compartilhado,
apresenta-se como uma oportunidade para se explorar o papel da religido na
sustentacao das identidades nacionais na didspora, que envolve a manutencao da
consciéncia de grupos e individuos acerca da sua conexdo com a patria de origem,
real ou imaginada, assim como a noc¢ao de “povo” deslocado de dado territorio.

De modo especial, 0os imigrantes senegaleses caracterizam-se por uma

vivéncia religiosa particularizada, expressa pelo pertencimento a confrarias sufistas.

1 Ha inameros esforcos no sentido de constituir o Isld como um objeto de pesquisa relevante para as
ciéncias sociais. Pace (2005) de modo particular, em sua obra Sociologia do Isla, aponta para alguns
limites e potencialidades no que tange a analise de um fendmeno religioso que, ao contrario do que
muitos ainda supdem, ndo forma um bloco monolitico, situado além do tempo e do espaco. Um
projeto que tenha por objeto expressfes religiosas que se articulam em torno do Isl& deveria,
necessariamente, indagar sobre as dimensées da religiosidade e suas articula¢cdes na vida cotidiana
dos sujeitos que vivenciam esse pertencimento religioso, expresso a partir de praticas e linguagens
no contexto onde vivem. A ideia de um Isld “selvagem” ainda povoa o imaginario popular,
principalmente quando imbuido das constru¢cdes que o Ocidente cunhou a seu respeito por muitos
anos. Said (2007) esté ai para nos recordar como, por muito tempo, nos circuitos académicos, o
Oriente, onde normalmente ainda se situa o Isl&, foi estereotipado e exotizado, criando um paradigma
de oposi¢do ao mundo “civilizado” ocidental.

2 No caso do fluxo migratério de ganeses para o Brasil, no periodo da Copa do Mundo de 2014, é
interessante notar que, embora esse fluxo tenha sido composto majoritariamente por imigrantes que
identificavam-se, religiosamente, como mugulmanos, Gana € um pais majoritariamente cristao.
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A confraria Mouride — uma das mais expressivas no Senegal — tem assumido
caracteristicas transnacionais, a partir dos fluxos migratorios desse pais para a
Europa, os Estados Unidos e, mais recentemente, para a América Latina
(ZUBRZYCKI; AGNELLI, 2009a; ZUBRZYCKI, 2009b; 2015; HEREDIA, 2015;
TEDESCO, 2013; 2017; 2019).

No itinerario a seguir, aborda-se o fenémeno religioso presente nas migracoes
senegalesas para o Brasil, focando no caso da constituicdo de uma comunidade
religiosa sufista senegalesa, de denominacgéo islamica, no municipio de Caxias do
Sul-RS, Brasil,® dialogando, para isso, com os estudos que relacionam diaspora e
religido. O presente trabalho pretende, assim, contribuir com estudos que exploram
as relacdes entre diaspora e religido, tomando para andlise o caso particular da
confraria islamica senegalesa Mouride no Brasil.*

Antes de se apresentar aspectos do grupo que se toma como objeto de
estudo nesta pesquisa, € importante apresentar alguns apontamentos sobre o
campo, em que se desenvolveu o conceito de didspora, assim como situar o debate
sobre diaspora e religido, de modo que se possa justificar a escolha da didspora
como perspectiva tedrica na analise proposta sobre o fenébmeno religioso Mouride no

Brasil.

1.1 O CAMPO DE ESTUDOS DAS DIASPORAS

O conceito de diaspora possui um longo processo de constru¢cdo semantica
(BAUMNN, 2000; COHEN, 2008).5 E no contexto dos emergentes estudos africanos
da década de 60, que se observa um emprego de diaspora “despegado” da
conotacdo mais restrita, utilizada até entdo para descrever a experiéncia religiosa
judia (BAUMANN, 2000; HALL, 2003). A efervescéncia do emprego de diaspora a

novos contextos e fendbmenos dos anos 60 do século XIX, estava vinculada a

3 Caxias do Sul, no conjunto das cidades da regiao, configura-se, de acordo com o IBGE, como uma
capital regional e, como as metrépoles, também se relaciona com o estrato superior da rede urbana.
Com capacidade de gestédo no nivel imediatamente inferior ao das metropoles, tem area de influéncia
de ambito regional, sendo referidas como destino, para um conjunto de atividades, por grande
namero de municipios (IBGE, Regides de Influéncia das Cidades. Rio de Janeiro, 2007).

4 No estudo, deteve-se, especificamente, na constituicdo de uma didspora religiosa Mouride. Isso ndo
significa desconsiderar que, nos fluxos de senegaleses para o Exterior, possa haver outros tipos de
formacgdes diasporicas, baseadas em outras dindmicas.

5 A origem semantica do termo didaspora, entre os teéricos do campo que se dedicaram a esse
aspecto, ndo é um consenso. Embora boa parte admita sua origem no processo de dispersdo
hebraica (SAFRAN, 1991; BAUMANN, 2000), alguns sugerem que o termo poderia remontar a um
periodo arcaico da historiografia grega (COHEN, 2008).
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importantes mudancas no campo politico e econémico. A celebrada industrializacéo
dos Estados-nacao foi acompanhada por mudancas nos processos de recrutamento
laboral e por expressivos movimentos migratorios, em direcdo ao Norte global. A
isso se somou o inicio do movimento de independéncia de paises africanos,
acompanhado por um expressivo numero de pessoas que eram admitidas como
refugiadas (BAUMANN, 2000).

Esses movimentos passaram, em parte, a encontrar, numa reelaboracéo do
termo diaspora, sua melhor traducédo. Entretanto, foi a partir dos anos 90 que o
estudo das diasporas comecou a estabelecer-se como um campo mais amplo de
reflexdo teorica, periodo no qual o termo passou a ser profusamente utilizado e
habilitado, tanto pela academia — com o surgimento de pesquisas abrangendo, de
modo geral, grupos dispersos — quanto por grupos étnicos — que passaram a se
autoidentificar como grupos diasporicos. A popularizacdo do termo levou a uma
ampla discussdo sobre as condi¢cdes de aplicacdo de diaspora a outros grupos
dispersos, sendo que, para que o termo abrangesse um ndmero maior de coletivos
dentro do contexto das mobilidades contemporaneas, contribuiu para iSso um
importante corpo de pensadores, a partir do qual se delimitou o campo de estudos.

Cohen (2008) indica que os estudos da diaspora poderiam ser situados em
quatro fases. Em uma primeira fase, denominada classica, o termo era
predominantemente aplicado aos estudos sobre a experiéncia judaica. A partir dos
anos 80, do século XIX, inaugurou-se uma segunda fase, na qual o termo diaspora
comecou a ser aplicado na designacdo de diferentes categorias de pessoas, tais
como expatriados, deportados, refugiados politicos, residentes estrangeiros,
imigrantes e minorias étnico-raciais. De modo particular, foi também naquele
contexto que emergiram grupos étnicos que se autodenominavam diasporicos. O
terceiro estagio, e talvez o mais conflitivo do ponto de vista da elaboracao conceitual
do termo, marca a metade dos anos 90 do século citado, periodo no qual um uso
ampliado do termo passou a ser defendido por estudiosos influenciados pelo pos-
modernismo. Essa perspectiva académica pontuava o desafio de decompor dois dos
principais nucleos duros que até entdo delimitavam a ideia da diaspora: "patria" e
"comunidade étnica/religiosa”. Argumentava-se, segundo Cohen (2008), que no
mundo pos-moderno as identidades tornaram-se desterritorializadas, construidas e
desconstruidas de maneira flexivel e situacional. Assim sendo, “os conceitos de

diaspora tinham que ser radicalmente reordenados em resposta a essa
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complexidade” (COHEN, 2008, p. 2). Numa quarta e contemporanea fase, marcada
pela virada do século, Cohen (2008) indica ter havido um processo de acomodacao
das principais criticas levadas a cabo pelos teéricos da segunda fase, mesmo que o
processo de ampliagdo do termo possa ainda ser visto “como em perigo de esvaziar
a nocao de diaspora de grande parte de seu poder analitico e descritivo” (COHEN,
2008, p. 2).

Se a questdo das identidades passou a ser analisada como processo
dindmico e flexivel, o conceito de péatria também sofreu um processo de revisédo, na
medida em que o pés-moderno também colocou em xeque concepcgdes tais como a
de “lar”, por exemplo. Nesse sentido, o estagio de consolidacdo dos estudos das
diasporas esta assinalado “por uma reafirmagdo modificada da ideia da diaspora,
incluindo seus elementos principais, caracteristicas comuns e tipos ideais” (COHEN,
2008, p. 2). Perseguindo essa perspectiva, Cohen (2008) investiu no processo de
tipificacdo das diasporas, visando ndo apenas delimitar o uso conceitual do termo,
como incorporar uma série de fenbmenos atuais, por ele denominados de novas
diasporas, entre as quais se incluem as mobilidades contemporaneas que se
verificam no continente africano.

Para Safran (1991), o conceito de diaspora, observando alguns critérios,
poderia ser aplicado a outras populacdes dispersas. Colocando sempre a sua frente
a diaspora judaica como um “tipo ideal”, a partir do qual se poderia analisar outros
movimentos de dispersdo contemporaneos, o autor define algumas caracteristicas
gue contribuem nesse processo de identificacdo e sugere que o termo seja aplicado
a comunidades minoritarias expatriadas, cujos membros devem compartilhar

algumas caracteristicas, a saber:

1) estes, ou seus antepassados, foram dispersos de um "centro" especifico
para duas ou mais regides estrangeiras ou "periféricas"; 2) eles conservam
uma memoria coletiva, uma visdo ou mito sobre sua patria de origem — sua
localizacéo fisica, sua historia e suas conquistas; 3) eles acreditam que nao
séo totalmente aceitos — e que ndo poderdo ser — por sua sociedade anfitria
e portanto, eles se sentem parcialmente alienados e isolados dela; 4)
percebem sua terra ancestral como seu lar verdadeiro e ideal, bem como o
lugar para onde eles ou seus descendentes eventualmente retornariam (ou
retornardo), quando as condi¢cdes forem apropriadas; 5) acreditam que
devem comprometer-se coletivamente com a conservagao ou restaurac@o
de sua pétria original, com sua seguranca e prosperidade, e 6) continuar se
relacionando pessoal e indiretamente com essa patria de alguma forma, e
sua consciéncia e solidariedade étnico-comunitaria s&o definidas de
maneira importante por essa relacdo (SAFRAN, 1991, p. 32).
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Com essas caracteristicas, Safran admite as diasporas arménia (TOLOLYAN,
2014), magrebina, turca, palestina, cubana e grega. Coloca, contudo, sob suspeita
considerar como diasporas o caso chinés contemporaneo e o caso polonés no
passado. Para o autor, nenhuma dessas didsporas encontraria 0os precedentes do
tipo ideal da diaspora judia.® Para Safran (1991; 1998; 1999; 2011), uma anélise
sobre as diasporas modernas deve ainda, necessariamente, considerar questdes
como nacionalismo, etnia, linguagem e identidade, sendo que, segundo o autor, nem
sempre essas dindmicas sdo suficientemente trazidas a luz nos estudos sobre
diasporas, tornando, muitas vezes, difusas as analises sobre grupos tomados como
diasporicos.

A definicdo de didspora apresentada pelas caracteristicas que marcam o caso
judeu, dadas por Safran (1991), foi problematizada por outros teéricos que, valendo-
se de pesquisas empiricas e elaborando problematizacbes tedricas sobre a
interseccdo do termo com outras categorias, tais como: identidade, etnia, minorias,
raca, etc., ampliaram e deslocaram algumas das prerrogativas do modelo classico
desse modo, tanto no plano das dindmicas concretas das mobilidades humanas
contemporaneas, como no plano discursivo, o termo veio a abranger outras
categorias de populacBes dispersas, assim como as dinamicas de relacdo entre
esses hovos grupos sensivelmente afetados pelos processos de globalizacdo e
transnacionalismo (COHEN, 2008; CLIFFORD, 1994; VERTOVEC, 2009; TAMBIAH,
2011, TOLOLYAN, 2017; FIGUEROA,; LILIANA, 2011). Nesse sentido, embora as
categorias globalizacédo, transnacionalismo e diaspora estejam estreitamente
relacionadas, € preciso considerar as distincbes que elas mantém. As diasporas
surgem de processos migratorios, “mas nem toda migragcdo envolve a consciéncia
diaspdrica; todas as comunidades transnacionais compreendem diasporas, mas
nem todas as diasporas desenvolvem o transnacionalismo” (VERTOVEC, 2000, p.
13).

A diaspora pode ser tomada de modo especial “como uma conexao
imaginada entre uma populacdo pés-migracéo (incluindo refugiados) e um local de

origem e com pessoas de origens culturais semelhantes em outros lugares”

6 O processo de transicdo para a aplicacédo de diaspora de modo mais amplo do que aquele que se
restringia a milenar disperséo judaica, assim como a consagrada didspora arménia, ndo ocorreu sem
importantes divergéncias entre seus elaboradores. Veja-se, por exemplo, Cohen (2008) e Safran
(1999), em que se observa que havia uma disputa sobre se o0 caso judeu deveria ser tomado como
um “tipo ideal” de diaspora, a partir do qual se poderiam incluir outros coletivos dispersos, como o
fizeram tedricos como Safran (1991).
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(VERTOVEC, 2000, p. 12). Essa conexao imaginada que, segundo o autor, nao
significa irreal, “enfatiza os sentimentos muitas vezes fortes e as imagens mentais,
segundo os quais os membros das diasporas se organizam e realizam suas praticas
culturais” (VERTOVEC, 2000, p. 12).

Outro aporte importante ao conceito de diaspora como campo semantico é
dado por Tambiah (2011), ao integrar o tema das organizacbes em redes, que
acompanham a conformacdo de comunidades diaspdricas. As redes, de acordo com
esse autor, podem ser verticais e laterais. As redes verticais se prestariam a
consolidacéo dos relacionamentos e negocia¢cdes pelas quais os imigrantes buscam
garantir sua existéncia nas sociedades de destino. Um tipo de rede lateral estaria
direcionado a conservacdo, ao fortalecimento e a extensdo das relacdes com as
comunidades de origem (patrias) dos imigrantes. A outra rede, também lateral,
transcenderia as fronteiras de paises e estados de origem e residéncia,
caracterizando uma rede global transnacional (TAMBIAH, 2011).”

A diaspora néo € apenas um modo de identificar uma infinidade de transitos,
mas confere a capacidade de entender a existéncia, “habitando o aqui e o 13" e
todos os “pontos entre” (CARTER, 2003, p. x). Assumindo a perspectiva de Clifford
(2008), o autor sugere que didspora ndo € apenas uma forma de mobilidade, ou uma
maneira de “ir daqui para Ia”, mas uma maneira de “estar aqui ou la e estar em todos

0s pontos intermediarios”.

O que tenho em mente é o que Clifford se referiu como habitando em
viagens. A diaspora é um tipo de passagem, mas uma passagem que
abrange a possibilidade de nunca chegar. De se arrastar sem fim entre os
limites do mundo e entre os dois. Em vez de buscar a "assimilagdo" como
meta, a didspora € uma forma de ser "outra" entre as estabelecidas, de
manter vivo o drama da viagem da "alteridade" em mundos que buscam
uniformidade e homogeneidade. A meu ver, o poder de lembrar Khartoum é
um reconhecimento de entrar em um novo estado de ser, do ato de
transformar o mundo mundano. Talvez possamos dizer que € o ato de
abracar as ambiguidades de se tornar e pertencer. O trauma e o traco de
perda nem sempre sdo os aspectos definidores de uma identidade
diasporica. O que Clifford chama de "historias coletivas de deslocamento e
perda violenta" (Clifford, 1997: 250) ndo sdo as Unicas articulagBes de
identidade possiveis, mas sim uma das inUmeras posicdes possiveis que
podem ser ocupadas (CARTER, 2003, p. x).

7 Uma ressalva que se faz a configuracédo das redes, descrita pelo autor, é que este considera tais
redes possiveis quando o grupo diaspérico se encontre inserido em um contexto de integragéo
positiva na sociedade de acolhida. Entretanto, estudos como os de Riccio (2007) demonstram que,
mesmo em situacBes de exclusdo social, grupos migrantes sao capazes de articular-se em redes,
tanto local, como transnacionalmente.
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Outro aspecto importante, que se faz ver a seguir, € o potencial analitico do
conceito de diaspora em apreender os processos de mudanca englobados nos

movimentos migratorios.

1.2 DIASPORAS E PROCESSOS DE MUDANCA

A ampliacdo do conceito de diaspora para identificar diversificadas
experiéncias de deslocamento, permanéncia e circulagdo de grupos e comunidades
dispersos, se deve, de acordo com Toldlyan (2011), a importantes mudancas
materiais e discursivas, ocorridas nas ultimas décadas, que aumentaram “tanto a
guantidade de diasporas globais quanto o espectro e a diversidade do novo campo
semantico que habita o termo ‘diaspora’™ (TOLOLYAN, 2011, p. 51). Os fatores que
acompanharam essa ampliacdo no contexto americano e europeu, de acordo com
Tololyan (2011), sdo sobredeterminados e foram por ele identificados como
materiais, demograficos, administrativos, discursivos e ideoldgicos. Os fatores
materiais, geograficos e administrativos assinalados pelo autor identificam-se por
uma acelerada imigracao para o mundo industrializado; pelo aparato legal, politico,
administrativo e ideoldgico-cultural do pais receptor no trato da imigracdo; pela
existéncia de organizacdes institucionalizadas na patria nacional, e o alcance dessas
no acompanhamento aos imigrantes; pela proporcdo de imigrantes em relagdo a
populacdo local; pela questdo da diferenca racial e a incompatibilidade real ou
percebida tanto pelas comunidades migrantes em relacdo a populacao local, assim
como dos nacionais em relacdo aos estrangeiros.

Pode-se dizer que, mesmo em distintos periodos e envoltos em dinamicas
sociais e culturais diferentes, os fatores materiais, demogréaficos e administrativos
identificados por Télolyan também poderiam ser aplicados ao contexto brasileiro. Os
fatores de tipo material, demografico e social “podem garantir economicamente,
viabilizar, e talvez até afiancar que a dispersdo nédo se torne assimilagdo, mas uma
diferenca persistente” (TOLOLYAN, 2001, p. 72, grifo nosso). No Brasil e na América
Latina, de modo geral, observa-se, em intervalos de tempo e contextos historicos e
sociais variados e distintos, a imigracdo de uma gama de grupos dispersos. No
Brasil, de modo particular, desde as migragdes forcadas africanas, que perduraram
até o inicio das migracdes laborais do inicio do século XX, o elemento estrangeiro

nao foi totalmente assimilado, persistindo na configuracdo sociocultural do pais
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tracos persistentes de diferenca. Depois de um periodo de estagnacdo desses
movimentos, 0s recentes fluxos migratorios recolocaram e tensionaram as
reivindicagfes de pertencimento hereditario de fluxos migratorios anteriores (afro-
brasileiro, italo-brasileiro, nipo-brasileiro, etc.), a partir dos quais se construiu uma
ideia sobre o que viria a “ser brasileiro”.

Assim sendo, diante dos fluxos migratorios atuais, estdo “remobilizados”,
também no plano discursivo, os fatores materiais quando a aceleracdo econémica
gerou a necessidade de uma rgpida expansdo do estoque de mao de obra, tornando
a insercao de imigrantes, tanto nos postos de baixa qualificacdo como naqueles
extremamente especializados, uma necessidade. Nesse mesmo sentido, observou-
se a concomitante mudanca do aparato legal (resolu¢cdes normativas, decretos, a
nova Lei de Migragdes), que buscou acompanhar as necessidades de integracao
dessa mao de obra, ao mesmo tempo em que lidavam com um fluxo espontaneo de
migrantes para o Brasil, oriundos, principalmente, da América Central (sendo o caso
haitiano o mais paradigmatico), da Africa (Senegal, Gana, etc.) e da Asia
(Bangladesh, Paquistéo, etc.).

No plano politico, os fluxos de haitianos (2010), senegaleses (2012), ganeses
(2014) e recentemente um intenso fluxo de venezuelanos (2018) colocou a questao
migratoria como um dos fatores que vém sendo calorosamente debatido no contexto
de polarizacbes politicas e de alinhamento do governo atual com a politica
migratéria americana. Apés um periodo de forte presenca na agenda politica
nacional, vinculada as aspiracbes de maior participacdo brasileira no cenéario
regional internacional, a abordagem ao tema mudou, influenciada pela crise politica
interna, que levou ao impeachment da entdo presidente Dilma, em 2016 (UEBEL,
2019). As dindmicas ideoldgico-culturais mobilizaram diferentes atores, tanto
favoraveis quanto contrarios as politicas de acolhimento, visiveis na fragmentacao
do processo de interiorizagado da migracéo venezuelana. Esses fatores influenciaram
a politica de recepcdo e o trato da imigracdo de modo geral no Pais.
Paradoxalmente, e de modo especial no acolhimento a demanda por interiorizacao
da migracdo venezuelana, assiste-se ao surgimento de novos atores da sociedade
civil, notadamente organiza¢des de voluntarios vinculadas a movimentos religiosos,
que tém favorecido a capilarizacdo desse fluxo migratério. No plano local, também

se revela um movimento de administracbes municipais, favorecendo o acolhimento
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de imigrantes, cujas demandas tém colocado de modo contundente a nocéo de que
o Brasil se tornou, de novo, um “pais de imigrantes”.

Observa-se, ainda, um crescente surgimento de organizacdes de migrantes
formais (como as Associa¢gbes) ou informais, como aquelas nucleadas por
afinidades religiosas que, paulatinamente, além de reivindicar espacos de
participacdo no Brasil, também tém buscado pressionar 0os governos dos paises de
origem a atuarem em prol de seus interesses coletivos “aqui” (no Brasil) e “la” (no
pais de origem). Entretanto, esses fatores, grosso modo elencados, vém se
desenvolvendo em um contexto no qual a propor¢cdo de imigrantes, em relacéo a
populacao local brasileira, pode ser considerada bastante timida (hda uma grande
probabilidade da emigracdo brasileira para o Exterior ser numericamente superior a
imigracao estrangeira no Brasil) quando comparada, por exemplo, com as taxas
migratorias de outros paises do Mercosul (Argentina e Uruguai).

Nesse sentido, parece evidente que as questdes “da diferenca racial’ e da
‘incompatibilidade real ou percebida”, apontadas por Tolélyan (2011), ocorrem no
Brasil em um contexto de inflagdo da percepcdo local sobre o numero de
estrangeiros residentes no Brasil e dos possiveis impactos sociais (sobre as politicas
sociais e as mudancas culturais) que essas comunidades imigrantes poderiam gerar.
Ao mesmo tempo, 0s grupos imigrantes, configurados em parte por uma populacéo
facilmente “etnicizavel” como negra, africana, asiatica, oriental, etc., percebem como
um obstaculo a sua integracdo no Pais as expressdes de racismo e intolerancia,
eventualmente influenciadas no Brasil por um crescente discurso internacional de
fortalecimento dos sistemas de seguranca nacional e de fechamento de fronteiras as
migracg0es irregulares, frente a severas crises humanitarias.

Aliados a aspectos materiais, Tololyan (2011) agrega fatores discursivos de
configuracdo da didspora como campo semantico.2 No contexto latino-americano e
brasileiro, no que se refere ao uso que pesquisadores vém conferindo ao termo, a
nocdo de diaspora vem sendo empregada sob a perspectiva antropoldgica,
valorizando a diversidade e pluralidade que esta abrange no campo da memoria e

das narrativas, da religido e das mobilizagdes politicas (JARDIM, 2015). Considera-

8 Segundo o autor, a afirmacdo do sujeito coletivo; o surgimento do Estado de Israel como figura da
realizacdo diaspoérica; o Estado de interesses especiais; a delegacdo do poder do estado na Europa;
as didsporas como agentes de governo do pais receptor e a universidade estadunidense séo
aspectos que impulsionaram a ampliagdo do que ele considera o campo de estudos “diaspéricos”, no
contexto europeu e americano (TOLOLYAN, 2011).
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se “a dispersao como um ato de deslocar-se téo relevante quanto as possibilidades
empreendidas pelos protagonistas em reler tais desenraizamentos e reverté-los em
conexidades” (JARDIM, 2015, p. 11).

Segundo Jardim (2015), as experiéncias diaspoéricas, refletidas a partir de um
olhar latino-americano, consideram seus protagonistas e redes, mas, sobretudo,
“‘para além de descobertas sociolégicas sobre agenciamentos”, desenvolvem a
percepgdo acerca dos “cuidados reciprocos mobilizados por seus protagonistas
diante de situagbes de desenraizamentos, gerando dinamicas inusitadas e
entrelacando-se a aspectos religiosos e institucionais” (JARDIM, 2015, p. 16). A
ideia de que a didspora encontra seu sentido e vigor conceitual, ndo apenas ao ser
aplicada como um “pano de fundo” dos fendmenos que encerra, mas na imersao nos
detalhes que surgem a partir de trabalhos em que se aplica se aplica essa nocgéo
(JARDIM, 2015), serve como um ponto de partida para serem consideradas as
particularidades que caracterizam a dispersdo de grupos diversificados, incluido o
modo como o pertencimento religioso tem operado nesses movimentos de

disperséo.

1.3 DIASPORAS AFRICANAS

No que se refere aos estudos focados sobre a realidade africana, uma analise
especifica foi conduzida por Koser (2003), que reuniu uma diversidade de estudos
sobre os recentes fluxos migratorios de paises africanos. Koser acresceu essas
novas mobilidades em um campo de estudos no qual ainda predomina a ideia da
diaspora africana vinculada ao periodo escravocrata e a seus desenvolvimentos, a
partir de comunidades ha muito estabelecidas, principalmente nos Estados Unidos.
Os grupos afrodescendentes, nesse contexto, segundo o autor, evocam uma
identidade diaspdrico-africana difusa, relacionada ao desenraizamento massivo

ocorrido até meados do século XIX.

Esta literatura geralmente considera que a diaspora africana originaria
surgiu da dispers@o de africanos como resultado do trafico de escravos,
embora alguns estudiosos argumentem que houve diasporas africanas
anteriores compreendendo, por exemplo, marinheiros egipcios e etiopes,
comerciantes mouros e marinheiros Mandingo (KOSER, 2003, p. 1).
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Além do fato de haver um lack de pesquisas que integrem uma “segunda
onda” de fluxos migratérios da Africa, como movimentos que poderiam ser
analisados como didsporas africanas, ha também, de acordo com o autor, a
tendéncia de homogeneizar esses movimentos, ou uma insisténcia em considerar
uma unica diaspora africana contemporanea, desconsiderando a grande diversidade
de dispersdes que, atualmente, configuram as mobilidades e os percursos de
populacdes africanas ao redor do globo. Sendo assim, Koser sugere o afastamento
do discurso predominante, através do qual se associou a diaspora africana de modo
restrito ao periodo do trafico escravocrata e recomenda trazer esse conceito como
uma ferramenta de analise para as recentes migracfes africanas, que tém se
demonstrado capazes de “criar novas diasporas” (KOSER, 2003, p. 2).

Outra perspectiva as diferenciacdes entre os contextos histéricos das
diasporas africanas ao longo da Historia foi apresentada por Butler (2007), que
problematizou as categorizacdes organizadas em torno do eixo temporal e sugeriu a
andlise desses fluxos, a partir do conceito de “metadiaspora”. “muitas diasporas
modernas sdo compostas de diasporas formadas em diferentes épocas que
necessariamente interagem e se polinizam entre si, como € o caso da diadspora
africana” (BUTLER, 2007, p. 19).

Sendo assim, a autora toma o termo metadiaspora como an umbrela
category® para refletir as complexidades relacionadas a todos os povos dispersos do
continente africano. Embora Butler reconheca os limites dessa definicdo, dado que a
“Africa” enquanto tal ndo existe como uma unidade politica coesa, ela aponta para
algumas formas organizativas, como, por exemplo, a Organization for African
Unity,’® como uma entidade que poderia representar um projeto politico
compartilhado por paises africanos.'! Outro exemplo seria a mobilizacdo das
comunidades diaspéricas africanas em torno da pressdo pelo fim do regime
apartheid'2 na Africa do Sul, nos anos 70. As mobilizacdes ao redor do globo de
grupos de africanos ou descendentes sugerem, para Butler (2007) o potencial que a

“‘metadiaspora” africana poderia evocar em termos politicos, na busca por solucdes

° Uma categoria “guarda-chuva” numa tradugao livre e literal, que exprime a tentativa da autora de
abranger as diferentes configuracbes dos movimentos de dispersdo de africanos (forcada ou livre),
assim como as comunidades e grupos dessas dispersdes originadas e que guardam, mesmo que de
modo bastante remoto, uma nocao de ancestralidade comum.

10 Disponivel em: https://au.int/en. Acesso em: 27 ago. 2019.

11 O Estado do Senegal € membro desde 25 de maio de 1963.

12 O Apartheid foi um sistema politico institucionalizado de segregacado da populagéo negra no Estado
da Africa do Sul, que vigorou entre 1948 e 1994.
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de problemas que se verificam nos paises africanos. Sobretudo, a autora sugere
que, embora possam ser tomadas como camadas diferentes de uma mesma
diaspora, as diasporas africanas contemporaneas e as diasporas africanas
histéricas, ocorridas no contexto do trafico negreiro, encontram um forte ponto de
contato, a partir da articulacdo em torno da questado racial, que persiste como uma
barreira de integracdo, tanto para os descendentes da didspora moderna quanto
para as diasporas africanas contemporaneas.

De acordo com Butler, as mobilizagbes diasporicas sdo normalmente
equacionadas em torno do conceito de patria. As mobilizacdes denominadas pela
autora como afro-atlanticas, embora baseadas na ideia de uma ancestralidade
africana compartilhada, ndo centralizaram suas atividades na patria comum. Para a
autora, “a ancestralidade sozinha ndo estava sendo invocada; antes, foi sua
experiéncia coletiva continua de discriminacdo enraizada na histéria da escravidao”
(BUTLER, 2007, p. 43).

Apesar do potencial politico que encerra a concepcdo “metadiaspoérica” de
Butler, ela mesma refere o fato de que boa parte das dispersfes contemporaneas
ocorre em um periodo de formacdo dos Estados Nacionais independentes,
resultando que as lealdades dos grupos poderiam estar muito mais vinculadas as
regides de origem (com marcadores de formacéao étnicos e religiosos) do que a uma
“patria”-mée. Sendo assim, o papel do Estado de origem poderia ser substituido por
outras organiza¢gdes ndo governamentais, sobretudo por organizacdes religiosas que
ja se inseriam em transitos transnacionais muito antes do periodo colonial, como o
exemplo do caso senegalés, no qual as instituicbes transnacionais nao
governamentais “assumiram responsabilidades suplementando as func¢des do
governo clerical e, depois, colonial e independente. Um exemplo é a irmandade
Mouride fundada no Senegal na década de 1880 pelo Sheikh Ahmadou Bamba”
(BUTLER, 2007, p. 30, traducdo nossa). Nesse contexto, o debate sobre as
diasporas africanas em geral, ganha alguns contornos particulares no caso
senegalés, no qual se verifica 0 peso que as confrarias religiosas islamicas tiveram,
na configuracdo da didspora senegalesa atual. Sendo assim, antes de prosseguir é
importante averiguar como vem se constituindo, do ponto de vista tedrico, o debate

sobre as relagdes entre religido e diaspora.
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1.4 DIASPORA E RELIGIAO

Apesar de todos os desenvolvimentos averiguados na constituicdo da
diaspora como um campo de pesquisa, 0s estudos sobre religido e migracdes néo
tém dado muita atencdo, ou nado incorporaram o tema da diaspora, que ainda se
mantém em alguns dos subcampos dos estudos sobre histéria das religides
(MCLOUGHLIM, 2013; BAUMANN, 2000). Entretanto, a mobilidade de grupos
étnicos, nacionais e/ou religiosos, ndo é um fenébmeno exclusivo da modernidade.
Ao contrério, esta presente na histéria dos povos e das religides desde longa data, e
até mesmo nas suas origens. De acordo com Baumann (2000), a diferenga com
periodos passados assenta-se sobre o advento das revolucbes técnicas, que
facilitaram a circulacdo de informacfes, de intercambio de ideias, materiais, etc.
(BAUMANN, 2000). Segundo o autor, maior mobilidade de pessoas sob um novo
contexto significa, também, a mobilidade dos sistemas de crenca e das instituicdes
religiosas, com as quais boa parte dos migrantes continua a vincular-se, assim como
o impacto sobre as religides relacionado as condi¢cdes sob as quais ocorrem 0s
deslocamentos.

Cohen (2008) considera dificil teorizar as relagbes entre diaspora e religido,
pois, em primeiro lugar, haveria ainda poucas tentativas de fazé-lo e, em segundo
lugar, sob a perspectiva desse autor, em varios casos (como no caso dos arménios
ortodoxos), a religido estava “intimamente imbricada com a etnia e as vezes
inseparavel dela” (COHEN, 2008, p. 153). Outra questdo nos € apresentada por
Baumann (2000), que refere que parte da reticéncia dos historiadores da religido em
aplicar diaspora conceito que, dentro dessa disciplina, estava historicamente
vinculado a experiéncia religiosa de dispersédo judaica, a outros grupos religiosos
dispersos, relaciona-se as possiveis ambiguidades que isso poderia gerar. Desde
gue os estudos da religido passaram a se reapropiar do conceito para estendé-lo as
experiéncias religiosas de grupos dispersos ndo judeus, surgiu uma série de
questdes sobre os limites e as possibilidades dessa aplicagdo. Apesar das
diferencas religiosas entre as semanticas da diaspora cristd e judaica, as
conotacdes geograficas e sociologicas sdo basicas em ambos 0s usos que essas
duas tradicOes religiosas conferem ao termo (BAUMANN, 2000). Entretanto, para
Tiesler (2004), no Isl&, a aplicacdo de diaspora as experiéncias de deslocamento de

grupos religiosos parece ser uma construcao elaborada a partir da perspectiva de
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pesquisadores normalmente ocidentais e ndo mulcumanos, e de uma elite intelectual
mulgcumana, que passou a empregar esse termo na leitura sobre as experiéncias de
mobilidades de mulgumanos para paises ocidentais (TIESLER, 2004; 2009).

Apesar das reticéncias sobre o uso do conceito de didspora a dispersédo de
grupos islamicos, como no caso o Mouride aqui abordado, é possivel afirmar que, no
contexto de diaspora, as diversificacbes internas do Isld sdo potencializadas,
principalmente no contato com sociedades ndao mulgumanas, transformando, de
modo dinamico, o que se poderia identificar como “minimos denominadores comuns”
que estédo na base da formacédo da umma.t?

Nesse sentido, no caso por nos analisado, embora os senegaleses tenham
enfatizado seu pertencimento religioso a grande umma, isso nédo influenciou ou
mobilizou, salvo em algumas excegdes, a “‘comunidade mulgumana” na regido em
prestar algum tipo de assisténcia especifica, com base na solidariedade religiosa. A
coordenadora de uma entidade que trabalhava no atendimento aos senegaleses
relatou que, quando o fluxo de imigrantes senegaleses aumentou no segundo
semestre de 2012, ela buscou o contato de instituicbes e grupos islamicos para
averiguar se possuiam algum mecanismo de apoio a imigrantes, como € comum
ocorrer com grupos cristdos, por exemplo. Segundo essa voluntéria, ela fez contato
com o0s centros culturais islamicos de duas cidades gauchas, para averiguar se eles
teriam alguma modalidade de acolhimento para os senegaleses por solidariedade
religiosa. Quando, depois de algumas tentativas, ela conseguiu conversar com uma
pessoa indicada como responsavel por um dos centros, esta pessoa lhe explicou
gue eles nao realizavam esse tipo de atividade. O fato de os senegaleses se
afirmarem mulgumanos ndo representava, na perspectiva dessa pessoa, uma
prerrogativa para que a sua comunidade realizasse algum tipo de mobilizacao
especifica de acolhida. Segundo ele, “cada um deve buscar o seu sustento” e “a
maneira dos africanos vivenciarem a religido (Islamica) € diferente da nossa”. De
acordo com Marcus,

as conotacdes de solidez e homogeneidade relacionadas com a nogéo de
comunidade (seja esta concentrada num local ou dispersa) foram
substituidas, nos estudos das modernidades, pela ideia de que a producéo
localizada de identidade — de uma pessoa, de um grupo, ou até de uma

sociedade inteira — ndo depende apenas e nem principalmente das
atividades observaveis concentradas em uma localidade especifica, ou em

13 “Umma (ummat). Significa ‘nagdo’ ou ‘comunidade’ e refere-se a comunidade de crentes formada
por todos os mulgumanos do mundo” (ELIAS, 1999, p.116).
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uma diaspora. A identidade de alguém, ou de algum grupo, se produz
simultaneamente em muitos locais de atividades diferentes, por muitos
agentes diferentes que tém em vista muitas finalidades diferentes
(MARCUS, 1991, p. 204).

A solidez e homogeinade da uma, que tornariam pouco provaveis a formacéao
de uma diadspora por parte de individuos e grupos mulcumanos dispersos e
identificados como pertencendo a uma Unica comunidade mulcumana, ndo se
sustenta. Quando se olha para os processos de constru¢ao da identidade religiosa
que individuos e grupos mulgumanos colocam em curso, averigua-se que essas
elaboracdes sdo importantes elementos para a formacdo de grupos diaspoéricos
assentados sobre cosmovisfes particularizadas do islamismo.

Em meio a essas reflexdes sobre a construgdo conceitual das relagdes entre
diaspora e religido, vém crescendo, desde a década de 90, do século XX, os
estudos tedricos e empiricos que passaram a integrar, nos estudos sobre as
didsporas, suas caracteristicas religiosas. Nesses estudos, os autores tém se
dedicado a compreender as dinamicas religiosas presentes nos processos de
mobilidade identificados como didsporas. Uma das questdes iniciais pontuadas por
esses pesquisadores diz respeito a relevancia de estudar as relacdes entre religido e
diaspora. Smart (1999 apud VERTOVEC, 2000) apresenta trés razdes basicas pelas
quais é importante estudar os aspectos religiosos da experiéncia diaspérica. Em
primeiro lugar, o estudo das diasporas e de seus modos de adaptacdo oferece
nocbes sobre os padrdes gerais de transformacéo religiosa. Aliadas a isso, as
diasporas podem afetar o desenvolvimento da religido na patria, dado que as
influéncias estrangeiras transferidas da didspora podem impactar a organizacdo, as
praticas e até a crenca religiosa. Em terceiro lugar, a grande incidéncia de didsporas
no mundo moderno tornou a multietinicidade um “lugar comum” (SMART, 1999, p.
421 apud VERTOVEC, 200, p. 8).

Vertovec (2000) tomou como caminho de construgdo das relagdes entre
religido e diaspora a incorporagao das caracteristicas de grupos “diasporicos” dadas
por Safran (1991), posteriormente ampliadas por Cohen (2008), as quais Vertovec
agrega como critérios de identificagdo de um grupo religioso diaspérico, a relacédo
triadica entre o grupo étnico coletivamente autoidentificado em um ambiente
particular, desse grupo com outros grupos localizados em outras partes do globo e

gue mantém as mesmas caracteristicas étnicas e o0 contexto patrio ou de
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proveniéncia de onde procede(m) o grupo e/ou seus antepassados. Em sintese,
Vertovec (2000) delineia que as abordagens atuais para a analise de grupos
“diasporicos” sejam distinguidas em termos de “representagcées subjacentes de
‘diaspora’ como uma forma social’, em que se inscreve a preocupagdo em
considerar sua extensdo e natureza do social, relagdes politicas e econémicas, para
as quais as caracteristicas dadas por Cohen (2008) oferecem um quadro de

referéncia ao estabelecer suas caracteristicas:

1) Dispersao de uma pétria original, muitas vezes traumatica, para duas ou
mais regides estrangeiras; 2) alternativa ou adicionalmente, a expansédo de
uma pétria em busca de trabalho, comércio ou para promover ambicfes
coloniais; 3) compartilhar uma memoria coletiva e um mito sobre a patria de
origem; 4) a idealizag&o do lar ancestral real ou imaginado e o0 compromisso
coletivo para a sua manutencao, restauragdo, segurancga e prosperidade; 5)
o frequente movimento de retorno a péatria que ganha aprovagéo coletiva
mesmo gque muitos no grupo estejam satisfeitos apenas com uma relagéo
vicaria ou visitas intermitentes a patria; 6) uma forte consciéncia de grupo
étnico sustentada por um longo periodo de tempo e baseada em um senso
de distingdo, uma histéria comum, a transmissdo de uma heranca cultural e
religiosa comum e a crenga em um destino comum; 7) um relacionamento
conturbado com as sociedades anfitrids, sugerindo uma falta de aceitacéo
ou a possibilidade de que outra calamidade possa acontecer ao grupo; 8)
um senso de empatia e corresponsabilidade com membros co-étnicos em
outros paises de assentamento, mesmo quando o lar se tornou mais
vestigial; e 9) a possibilidade de uma vida criativa, enriguecedora nos
paises de acolhimento, com toleréncia ao pluralismo (COHEN, 2008, p. 17).

O quadro tedrico de referéncia sobre as didsporas aqui apresentado nos
fornece um itinerario, através do qual se apresenta a migracao senegalesa Mouride
para o Brasil, tomando, para isso, em nossa analise, 0 caso dos imigrantes Mourides
no municipio de Caxias do Sul — RS. Entretanto, antes de prosseguirmos, €
importante situar, dentro da tradicao islamica na qual estdo imersos os Mourides
senegaleses, aspectos da constituicdo desse grupo religioso, no seu contexto de
origem. Sendo assim, a seguir se indicam abordamos alguns elementos que
caracterizam o Isla africano, em particular no Senegal, pais que, sob a perspectiva

da configuracdo religiosa, estd majoritariamente vinculado a tradigdo religiosa

islamica sufista.

1.5 ISLA AFRICANO

O Isla, assim como as demais religides, caracteriza-se por sua pluralidade de

estruturas e de possibilidades de experiéncias religiosas, que formam uma gama de
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itinerarios que, ao longo da Histéria, participaram dos processos de mudanca social
nas sociedades onde se desenvolveu.

Nos séculos VII e VIII, segundo Demant (2014), a Africa do Norte foi uma das
primeiras regides conquistadas pelos arabes (desde o Egito até o atual Marrocos).
Nos séculos seguintes, ocorreu um processo de conversao das populacdes
berberes, algumas das quais, nos séculos XI e XIl, viriam a estabelecer dinastias
puritanas proprias (os Almoravidas e os Almodadas), que chegariam até a Espanha.
De acordo com o autor, os berberes desenvolviam suas atividades comerciais
ligando os reinos arabes e mediterraneos com as fontes de ouro na Africa ocidental
por trilhas através do Saara (DEMANT, 2014). Nesse florescente mercado, 0s
comerciantes mulgumanos exerceram forte influéncia ao surgimento de importantes
reinos da Africa ocidental, que progrediram em virtude do comércio transaariano
pelas savanas do Sudao ocidental até o rio Niger, como, por exemplo, 0 império
Songhai (1464-1591).14

No século XIV, a cidade de Timbuktu (no atual Mali), de acordo com Demant
(2014), ficou conhecida pela quantidade e alto nivel de suas escolas islamicas, que
atraiam intelectuais mulcumanos do mundo inteiro. No leste africano, também
surgiram importantes cidades mulcumanas: Kanem, Funj e outras. J4 na Africa
oriental, os comerciantes arabes haviam conseguido instalar-se somente no Litoral,
0 que levaria a uma gradual conversdo ao Isla da atual Eritreia e Somalia. Nos
séculos seguintes, a cultura arabe-mulcumana influenciaria de modo decisivo os
bantus que, gradualmente, colonizaram a Africa oriental e meridional.
Paralelamente, mercadores arabes atravessariam o oceano indico e estabeleceriam,
do Chifre da Africa até o atual Mogambique, uma cadeia de cidades-estado e
fortalezas, que garantiriam o comércio do ouro até o século XVI, quando iniciou a
colonizacdo portuguesa. De acordo com Demant, “as vésperas da colonizacdo
europeia, o Isla constituiu a principal presenga ‘importada’ no continente negro —
uma presencga, contudo, ja fortemente integrada nas sociedades africanas nativas”
(DEMANT, 2014, p. 75).

Outra caracteristica do islamismo no continente africano, segundo Demant
(2014), é que este foi difundido até o século XVIII, através do comércio, da imigracéo

e pela influéncia pessoal de professores e misticos. Do ponto de vista demogréfico,

14 O império Songhai compreendia os territérios onde atualmente se encontram os Estados: Nigéria,
Mali, Senegal, Gambia, Niger, Guiné, Mauritania, Benin e Burkina Faso.
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[...] a expanséo do Isld no continente africano comecou tarde e seguiu trés
direcdes: do Magrebe ela atravessou o Saara e alcangou a Africa ocidental,
trazendo a tradicdo malikita;15 rio Nilo acima, foi do Egito para a Africa
setentrional-oriental; por fim mercadores do 1émen e Oma e migrantes do
subcontinente indiano fundaram assentamentos no litoral da Africa Oriental
e, dali, estabeleceram a presenca mulgumana no interior — incluindo alguns
xiitas (DEMANT, 2014, p. 74).

Na regido, onde posteriormente viria a constituir-se o Estado senegalés,
segundo Schmidt di Friedberg (1994), o primeiro contato da populagcédo senegalesa
com o Isla data do século IX. Segundo a autora, o Isla permaneceu por um longo
periodo circunscrito as rotas comerciais, sem conseguir penetrar na aristocracia
guerreira ou chegar ao interior do pais. Manteve-se como uma religido vinculada ao
mercantilismo, mas também as Cortes, a medida que o0s soberanos se
assessoravam de conselheiros mouros e arabes-berberes que, muitas vezes,
desempenhavam a funcéo de secretarios, dominando a escrita arabe, mas sem uma
incidéncia religiosa sobre os nobres. Entretanto, a assimilagcdo ocorreria de modo
muito lento e uma conversdo massiva viria a ocorrer somente no século XIX
(FRIEDBERG, 1994; SY, 1969).

Sambe (2015) situa o processo de islamizacdo do pais no contexto da
chegada de confrarias mulcumanas ao Senegal, através das rotas comerciais.
Segundo Dias (2007), as confrarias mugulmanas “fazem parte do universo de
manifestacdes misticas coletivas do Islé e sdo, de forma estruturada, a mais antiga e
importante expressao de espiritualidade mugulmana, o sufismo” (DIAS, 2007, p.1).
Ainda de acordo com Dias, o sufismo na Africa caracteriza-se por: a) interpretacio
contemplativa do Islda; b) centralidade dada a exegese do Alcordo e a glosa da
Sunna;'® c) caracter iniciatico do acesso ao conhecimento religioso; d) significativa
importancia atribuida aos dons ditos sobrenaturais dos fundadores das confrarias e
dos seus sucessores baraka (béncéo); e e) praticas de aspecto sincrético.

Entretanto, para Dias (2007), mesmo que as confrarias tenham conservado as
caracteristicas do sufismo classico, muitas se atribuiram, ao longo do tempo

“capacidades de intervencédo econdmica, social e politica ndo negligenciaveis, como

15 O Malikismo é uma das quatro escolas classicas da lei muculmana sunita. A escola Malikita difere
das demais nas fontes que utiliza para determinar sua jurisprudéncia. Além do Alcordo e da Sunna, 0
Malikismo incorporou as praticas dos primeiros habitantes de Medina. Esta escola é majoritaria no
Norte e Oeste da Africa.

16 De acordo com Demant (2014), Sunna (caminho trilhado) refere-se aos costumes e a “maneira de
fazer sancionada pela tradicédo e precedente do profeta (sunnat al-nabi); ahl al-sunna: o povo da
sunna, mulgumanos ortodoxos, sunitas” (DEMANT, 2014, p. 396).
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é o caso da maioria das actualmente presentes na Africa subsaariana” (DIAS, 2007,
p. 2).

Para Sambe (2015), as confrarias jogaram um papel determinante na
islamizagdo do Senegal, valendo-se do terreno preparado pelo colonialismo francés.
Devido a rejeicdo a dominacdo colonial, que minou muitas bases da cultura
tradicional, os senegaleses recorreram, muitas vezes, a ado¢ao do dogma islamico,
em um movimento que era, a0 mesmo tempo, segundo a autora, “[...] uma
autoalienacdo oposta a vontade de assimilacdo do nativo no centro do projeto
colonial. Nesse fato paradoxal, encontrariamos a explicacdo das especificidades do
Isla no Senegal” (SAMBE, 2015, p. 127).

As confrarias Qadiriyya e Tijaniyya foram introduzidas no Senegal através das
rotas de comércio e peregrinacdo que, aliadas a influéncia anterior do sufismo, que
havia, por muito tempo, sido difundida pelos “marabutos da savana”, vieram a dar
forma e visdo ao Isla, no Senegal. Segundo Sambe (2015), “o sistema de confrarias,
moldando-se a sociedade local, prosperou e terminou por substituir, sem choques,
seus valores tradicionais” (SAMBE, 2015, p. 128). Apesar da perspectiva
conciliadora adotada por Sambe (2015), a entrada do Isla no Senegal pode néao ter
sido tdo pacifica e isenta de conflitos. As disputas de poder entre 0s reinos, assim
como os acordos estabelecidos pelo poder colonial, ora com uns, ora com outros,
motivou uma série de conflitos, que redundaram em lutas armadas, pelas quais
também foram islamizados varios grupos (SY, 1969; O’'BRIEN, 1975). O proprio
contexto de formacdo da confraria Mouride foi realizado em meio a fortes
tensionamentos, com a administracao colonial e com as elites religiosas locais.

O sistema de confrarias, que privilegia aspectos como os da lealdade e da
solidariedade intracomunitarias, serviu de modelo para a criacdo de outras confrarias
fundadas por senegaleses, como a mouridia. De acordo com Dias,

a extensao do controlo “territorial” das confrarias as cidades senegalesas e
as comunidades na didspora e a reconversdo econémica dos marabutos,
s&80 nos tempos mais recentes a prova do vigor das confrarias no Senegal:
construindo a volta das Dahira (associacdo religiosa), centros de
sociabilidade e solidariedade e lugares de poder e de emergéncia de novas
elites religiosas, reforcaram a sua capacidade de enquadramento e
alargaram o recrutamento de taalibe a novos grupos sociais (funcionarios,
profissionais liberais, empresarios, jovens, intelectuais, emigrantes). E
embora alguns marabutos e respectivos discipulos continuem implicados na
actividade agricola, muitos tornaram-se dinamicos empresarios (comércio,
banca, telecomunicagdes, obras pulblicas) que reinvestem parte dos lucros

nos circuitos econémicos das confrarias e em obras de caracter social ou
em construgfes de prestigio religioso (mesquitas, mausoléus, centros
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religiosos).Estes empresarios sdo, a par da diversificacdo da origem social
dos taalibe e das novas formas de intervengédo politica, uma das montras de
modernidade das confrarias e do dinamismo da sua construgdo identitaria
(2007, p. 4).

Uma pesquisa divulgada pelo Pew Research Center’s Forum on Religion &
Public Life (2012) informou que, no Senegal, 92% das pessoas declararam
pertencimento a alguma confraria religiosa mulgumana. De acordo com esse mesmo
estudo,

a ordem tijaniyya € a mais comum em toda a regido, com pelo menos um
em cada dez mugulmanos identificando-se com esta irmandade no Senegal
(51%), Chade (35%), Niger (34%), Camardes (31%), Gana (27%), Libéria
(25%), Guiné-Bissau (20%), Nigéria (19%), Uganda (12%) e Republica
Democratica do Congo (10%) (...) O segundo movimento mais difundido é a
irmandade Qadiriyyya, que € seguida por 11% dos mugulmanos no Chade,
9% na Nigéria e 8% na Tanzénia. Além disso, a ordem muridiyya é
dominante no Senegal (34%), mas ndo tem um amplo numero de
seguidores entre 0os mugulmanos em outros paises pesquisados (PEW

RESEARCH CENTER’S FORUM ON RELIGION & PUBLIC LIFE, 2012, p.
31, tradug&o nossa).

Embora muitas das caracteristicas da confraria Mouride possam ser
compreendidas a partir desse arcabouco historico, também é inegavel que as
dindmicas observadas indicam que a confraria surgiu e se desenvolveu no contexto
do islamismo sufista, que se tornou um movimento de massa, incorporando a
tradicdo classica sufi expressfes devocionais populares. Nesse sentido, €
importante indicar algumas das prerrogativas do sufismo, de modo que possamos
identificar, dentro desse quadro, a cosmovisado religiosa Mouride que participou da

formacao diaspérica no contexto por nés analisado.

1.6 SUFISMO: A ARTE DE “VIAJAR” PELO CAMINHO

Observa-se na pesquisa que muitas praticas Mourides refletem, em grande
parte, a cosmovisdo particular do grupo, identificada com o sufismo,!’” corrente
mistica do Isla bastante difundida no continente africano. De acordo com Pace
(2005), o Isla africano € marcado por trés caracteristicas: a marcante presenca do

modelo da confraria como real veiculo da fé mulcumana; os movimentos coletivos

17 A origem do termo sufismo ndo encontra, na literatura sobre o tema, um consenso sobre o seu
significado (SCARABEL, 2007; TRIMINGHAN, 1998; PUGLISI, 2015). Entretanto, 0 mais aceito é que
a origem da palavra estaria associada as vestes de algoddo dos primeiros religiosos através das
quais eram identificados.
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“‘que interpretaram o preceito coranico da jihad (esforco de viver de acordo com a
vontade de Deus a exemplo do Profeta), como lugar teologico da revelacdo do
salvador esperado”, desenvolvendo “uma escatologia n&o alinhada com a tradi¢ao
sunita que, de modo majoritario, inspira o Isla africano negro”; e “o estreito vinculo
entre a colonizacdo e o novo impulso que a religido de Muhammad” iria conhecer ao
se apresentar “diante de muitos povos oprimidos pelas poténcias europeias, como
uma religido menos distante de suas tradigbes locais e, sobretudo, ndo associadas
as religides dos ‘brancos’, como o cristianismo” (PACE, 2005, p. 292). Embora a
mouridia possa guardar muitas similaridades com as carateristicas gerais apontadas
por Pace, a Confraria também possuiu particularidades que a tornam um caso
especial de formacéo religiosa, até mesmo dentro do contexto religioso africano.!®

Considerando que as particularidades da mouridia senegalesa remontam a
essa dimensdo do Isld, que caracteriza em boa parte esse pertencimento, é
importante inscrevermos os modos de organizacdo e as praticas religiosas Mourides
dentro das caracteristicas que formam a via mistica do Isla e suas relagdes. As
particularidades da Mouridia em relacdo as outras confrarias islamicas difundidas no
continente africano resultam, de modo particular, da génese do proprio grupo para a
qual contribuiram as experiéncias religiosas do fundador e as circunstancias
histéricas que cercaram o surgimento do grupo, subscritas no grande quadro da
tradicao religiosa sufista africana.

Sobre o sufismo, é valido considerar que boa-parte da sua trajetoria historica
chegou a nés mediada por um quadro narrativo construido por viajantes do Ocidente
gue, em suas incursdes ao Oriente, captavam os tracos que lhes pareciam mais
exoticos, desde a perspectiva da cultura ocidental. Essa perspectiva, que foi
aplicada ndo somente ao sufismo, mas de modo mais amplo ao Islda e a cultura
oriental, vem sofrendo viradas importantes, a partir das quais sdo interpeladas
inclusive as categorias de analise tedricas, pelas quais séo feitas analises sobre a
cultura oriental de modo amplo e, especificamente, sobre o Isla e sua pluralidade de
expressdes (MONTENEGRO, 2012; SAID, 2007).

18 E importante sublinhar que, no Senegal, o Mouridismo representa um segmento muito expressivo
do islamismo no pais, mas gque existem outras linhas, também representativas, como a Tidiania que,
além do Senegal, se estende a outros paises africanos como Mali, Gana e Nigéria. Embora a Tidiania
nao seja objeto desta analise, é valido destacar que parte da comunidade imigrante senegalesa no
Brasil é adepta dessa vertente. Nos dados quantitativos dos quais se disp8e, a pertenca religiosa é
autodeclarada e muitos imigrantes se definiram como “mulgumanos”, sem mencionar a especificidade
de sua pertenca. Em bem menor propor¢cao ha também imigrantes da Confraria Layen e aqueles que
se definem como mulgumanos (numa linha ortodoxa), bem como uma minoria crista.
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Sobre o sufismo como expressdo do caminho mistico do Isla, Trimingham
afirma que
0 misticismo é um método particular de abordagem da realidade (Hagiga,
outro termo sufi especial), fazendo uso de faculdades espirituais intuitivas e
emocionais que geralmente estdo adormecidas e latentes, a menos que
sejam colocadas em pratica através de treinamento sob orientacdo. Esse
treinamento, pensado como ‘viajar pelo caminho (salak at-fariq), visa
dissipar os véus que escondem o eu do Real e, assim, se transformar” em

ou absorver uma unidade indiferenciada (1998, p. 1, tradugéo nossa, grifo
Nnosso).

Trimingham (1998), que se ateve de modo especial ao desenvolvimento
histérico das estruturas religiosas das Confrarias sufistas, identificou etapas nesse
processo que contribuiram na configuracdo do sufismo e de suas formas de
expressdo do modo, como se pode observar atualmente. De acordo com o autor, 0
desenvolvimento das ordens sufistas pode ser descrito segundo um esquema geral,
no qual se identificam trés fases histéricas de desenvolvimento do caminho.®

O primeiro estagio, denominado khanaqah?° (albergue religioso) configura-se
pela presenca de um mestre e de seu circulo de estudantes, sendo que a orientacao
sob um mestre se tornou um principio comum. Esses religiosos normalmente
possuiam um estilo de vida itinerante, com regulagdes minimas de vida comunitaria,
0 que contribuiu para a formacédo no século X dos khawaniq,?* que se constituiam
em alojamentos e conventos indiferenciados e ndo especializados, que acolhiam,
dentre outros, pequenos circulos de mestres com seus pupilos. Era um tipo de
formacédo social intelectualizada e um movimento aristocratizado.??> Trimingham
(1998) considera esse estagio “a era dourada do misticismo” (TRIMINGHAM, 1998,

19 Misticos em todas as tradi¢des religiosas tendem a descrever as diferentes etapas, que levariam a
um estado de unidade com Deus pela imagem do Caminho. De acordo com Schimmel (1975), “o
tariga, o "caminho" em que os misticos se movem, foi definido como "o caminho que sai da shari*a
(lei), pois a estrada principal € chamada sharifia, o caminho, tarig". Essa derivacdo mostra que o0s
sufis consideravam o caminho da educagdo mistica um ramo daquela estrada que consiste na lei
dada por Deus, sobre a qual todo mugulmano deve andar. Nenhum caminho pode existir sem uma
estrada principal da qual se ramifica e nenhuma experiéncia mistica pode ser realizada, se as
injuncBes vinculativas da shari‘a ndo forem seguidas fielmente primeiro. O caminho, tariga, no
entanto, € mais estreito e dificil de percorrer e leva o adepto — chamado salik, "viajante" — em seu
suliik, "vagandao”, por diferentes estacdes (maqgam) até que ele talvez atinja, mais ou menos devagar,
seu objetivo, o tauhid perfeito, a confissao existencial de que Deus € um” (SCHIMMEL, 1975, p. 98).
20 Um albergue religioso, claustro ou centro sufi.

21 Plural de khanaqah.

22 Nesse periodo, métodos de contemplacao individual e coletiva foram desenvolvidos, assim como
os exercicios de inducao ao estado de éxtase.
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p. 103), quando o sufismo era basicamente um esforco de piedade devocional
individual, sob a orientacdo de um mestre espiritual.

O segundo estagio é a etapa da tariga,?® quando as vias devocionais foram
mais explicitamente desenvolvidas nos séculos XlI e XIll, como "caminhos" a serem
seguidos. Esse periodo é marcado pela transmisséo aos discipulos de uma doutrina,
de regras e métodos especificos de cada grupo (TRIMINGHAM, 1998). E o estagio
no qual surge a maioria das ordens sufistas, caracterizadas por uma grande
diversidade. Algumas tinham um alcance mais local e regional, ao mesmo tempo em
que outras se difundiram pelo mundo mulgcumano.?* Algumas eram extremamente
hierarquizadas e centralizadas, outras eram correntes informais ou formavam
escolas de pensamento. Mais propriamente que ordens rigidamente estruturadas,
caracteristica do estagio que viria a seguir, essas organizacdes caracterizavam-se,
nesse estagio, como sendas percorridas por buscadores da unidade com Deus
(GEOFFROY, 1997).

A terceira etapa, denominada ta’ifa,?® iniciada no século XV, envolveu uma
estruturacdo mais rigida das ordens,?® com o estabelecimento das praticas de
alianca ou pacto entre o talibe (discipulo) e seu mestre, conjuntamente com a
transmissdo da doutrina e das regras do grupo. As turug?’ tornam-se assim
associacdes hierarquicas altamente desenvolvidas (TRIMINGHAM, 1998).

O esquema geral de Trimingham trouxe uma contribuicdo muito importante
para a identificacdo dos estagios de desenvolvimento do préprio sufismo, como
estrutura religiosa localizada historicamente e, portanto, afetada pelas circunstancias
e pelos contextos sociais nos quais se desenvolveu. Também contribui para que

situemos a Mouridia dentro de um quadro mais amplo de pertencimento religioso.

23 “Caminho”, ordem, fraternidade. Schimmel (1975) indica que os sufis consideram o triplice
significado de Tasawwuf (mistica islamica): a shari*a (lei islamica), o fariga (0 caminho mistico) e a
hagiqa (a Verdade). De acordo com a autora, “é uma purificagdo em diferentes niveis: primeiro das
qualidades mais baixas e torpes da alma, depois da escraviddo das qualidades humanas; e,
finalmente, uma purificacdo e promogédo no nivel dos atributos” (SCHIMMEL, 1975, p. 16, traducéo
nossa).

24 Cheikh Ahmadou Bamba foi iniciado por Sheikh Sidiyya 1892-93 na Qadiriyya-Siddiyya, que
remonta sua linha de transmisséo (silsila) a origem dessa ordem Al-Imam Jili (Abd Al-Qadir Al-Jilani) e
ao proprio Ali (quarto califa do Islam) (BABOU, 2007).

25 Subordem, fraccdo de uma ordem.

26 Pace (2005) considera a estrutura organizacional da tariga muito proxima as estruturas das
congregacdes religiosas catdlicas. Gaborieau (2000) se mostra contrario a essa comparacao,
afirmando que “o Isla sempre rechagou o monarquismo, € as ordens misticas mulgumanas sao
associacBes muitissimo mais imprecisas e diversificadas que as ordens cristds” (GABORIEAU, 2000,
p. 256).

27 Plural de tariqa.



41

Entretanto, é valido sublinhar que, para Trimingham (1998) e Schimmel (1975),
assim como para parte dos tedricos sobre o tema, as caracteristicas que assumem
as confrarias emergentes na terceira fase histérica do sufismo, como o caso
Mouride, marcadas por uma forte massificacdo e com maior acento sobre a relagao
mestre e discipulo, sdo interpretadas como o afastamento de uma proposta sufi
idealizada.?® Essa prerrogativa tem consequéncias praticas sobre a formacéo
diaspérica Mouride, & medida que afeta as relacdes que a confraria estabeleceu com
outros grupos religiosos islamicos na dispersdo. Entretanto, sob a perspectiva das
ciéncias sociais, assume-se que as estruturas religiosas e as mudancas que as
afetam ao longo da Histéria estdo profundamente ligadas as transformacgdes sociais
e as funcbes que a religido passa a cumprir ou cumpre na efetivacdo dessas
mudancgas. Embora as ordens sufis da terceira fase, onde se inscreve o Mouridismo,
possam ter sido interpretadas com desconfianca ou tomadas com reservas, em vista
das praticas religiosas popularizadas e sincretizadas, que essas incorporaram ao
longo de sua formagéo, pode-se afirmar que essas se configuraram como um
expressivo movimento religioso, que impactou, principalmente, no continente
africano, os modos de vida, os sistemas religiosos, politicos e sociais, onde se
estabeleceram.

Contemporaneamente, a vivacidade dessas instituicbes, afetadas também
pelas migracbes de seus adeptos, como no caso Mouride, sejam esses
deslocamentos forcados ou laborais, trazem a luz a importancia de compreender as
dindmicas de funcionamento e os modos de manutencédo do pertencimento religioso
dessas ordens, no contexto das mobilidades transnacionais e das formacodes
diasporicas. As transformacBes ocorridas no interior das turuq representam,
também, novos modos de estruturacdo das vivéncias religiosas dos crentes.
Segundo Voll (1975), as confrarias ndo representam redutos de resisténcia as
formas modernas de vida religiosa, ao contrario, sdo o resultado do processo de
modernizacdo, pelo qual se mantiveram ndo a parte, mas ativamente integrantes e
criadores do moderno (VOLL, 1975).

Apresentado o panorama da diaspora com perspectiva de andlise, assim

como o Isla com o quadro no qual se insere o grupo analisado, a seguir, indicam-se

28 Trimingham, por exemplo, considera as formas de desenvolvimento do sufismo no Magrebe no
estagio das ta@’'ifas como “extravagantes” (TRIMINGHAM, 1998, p. 89).
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brevemente algumas questdes que envolvem as didsporas senegaleas

contemporaneas.
1.7 DIASPORAS SENEGALESAS

Da-se a conhecer, no contexto da pesquisa, que as migracdes senegalesas
para o Brasil sdo marcadas por uma diversidade de pertencimentos religiosos,
sendo que, na pesquisa, delimitou-se este estudo ao grupo religioso Mouride.

Na literatura sobre as migracdes internacionais, assim como nos estudos
sobre etnicidade, hd uma grande producéo sobre os fluxos migratérios internacionais
de senegaleses, sendo que parte dessa literatura se dedica a analise dos aspectos
religiosos, marcadamente direcionados a Confraria Mouride. Dada a trajetoria
histérica, assim como o carater transnacional assumido pela confraria nas dltimas
décadas (RICCIO, 2004b, 2013), existe uma série de estudos que tratam sobre a
mouridia e suas dinamicas de funcionamento, tanto no Senegal como nos locais
onde essa se estabeleceu, de modo particular apos o processo de independéncia do
pais na década de 60. Diouf (2000) agrupou os estudos sobre a Mouridia
distribuindo-os em trés fases. Segundo o autor, uma primeira geracdo de
pesquisadores, representada por Marty (1917), preocupou-se principalmente com 0s
aspectos teoldgicos da confraria, avaliando as diferencas e/ou conformidades entre
as praticas Mouride e uma pretensa "ortodoxia muculmana”. E evidente que os
interesses de Marty estavam profundamente relacionados aos da administracao
colonial francesa que, naquele contexto, demonstrava-se bastante preocupada com
a forte presenca e influéncia de lideres religiosos islamicos, dentre eles, Cheikh
Ahmadou Bamba (fundador da Confraria Mouride) e seus talibes. Entretanto, de
acordo com Samudio (2008), foi gracas ao trabalho de Marty que chegou aos dias
atuais o unico registro fotografico conhecido do lider religioso Mouride. Capturada
pela administracdo colonial, em 1913, a imagem figurou na obra de Marty (1917),
sendo recuperada rapidamente pelos senegaleses, “que lhes conferiram um
significado totalmente oposto e o transformaram objeto de adoragcdo e devocao”
(SAMUDIO, 2008, p. 125).

A geragdo seguinte, com destaque para O’Brien (1975), Copans (1980),
Coulon (1981) e Coumba Diop (1980), dedicou-se ao desenvolvimento de uma

analise antropoldgica, politica, econbmica e sociolégica da confraria. A terceira
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geracado de estudos, representada por um grupo mais ampliado de pesquisas, inclui,
além daquelas ja citadas no grupo anterior, os trabalhos de Ebin (1990; 1992; 1995)
e Carter (1997). Esses estudos mais recentes introduziram a questao das migragoes
urbanas Mourides no Senegal, assim como o fendmeno da imigracdo para outros
paises africanos, para a Europa, a Asia e os Estados Unidos. De acordo com Diouf
(2000), esses estudos avaliam a inscricdo Mouride em novas geografias, a
construcdo pelos imigrantes de circuitos especificos de acumulac¢do, bem como a
constituicio de novas imagens e representacdes de sua comunidade no Exterior. As
pesquisas elencadas por Diouf (2000) acrescentam-se, ainda, os trabalhos de
Friedberg (1994), que explorou as relacbes entre as atividades laborais e a religido,
e de Riccio (2004a, 2007, 2013), que se dedicou a compreender a constituicdo e o
funcionamento da Confraria Mouride, especialmente na Itdlia, os aspectos
transnacionais da irmandade e o estabelecimento das redes econbmicas que
configuraram uma diaspora comercial.

Nesse contexto, as Confrarias religiosas, no Senegal e no caso italiano
abordado por Riccio (2007), tiveram um papel preponderante no processo de
transnacionalizacdo da migracdo Mouride. Riccio sugere que 0s transmigrantes
senegaleses sdo favorecidos pelos lagos verticais e horizontais proporcionados pela
confraria, que fornece “uma solucéo organizacional adequada para a reproducédo em
redes transnacionais e uma cultura distinta que promove efetivamente a emigragao”
(RICCIO, 2003, p. 96). Além disso, os senegaleses tenderiam a formar migracdes
circulares e redes transnacionais baseadas no Senegal. As organizac¢fes religiosas
senegalesas configuram atores sociais importantes, respondendo as demandas da
populacao para as quais o Estado parece nao ter interesse ou condi¢des de atender.
A Mouridia parece ter sido capaz de oferecer um sistema de solidariedade que esta
bem-adaptado a responder situacdes de crise econdbmica que 0 pais vem
enfrentando, no contexto das dindmicas de globalizagéo (RICCIO, 2003).

Crespo (2006) discute o tema da Mouridia no contexto do fenbmeno da
globalizagéo, apontando para o tensionamento que ocorre em vista da crise dos
Estados-nacao, frente ao fendmeno global das migracdes internacionais. Segundo
ele, a Mouridia foi um dos fatores de adaptacdo a modernidade capitalista
introduzida pelo colonialismo, mas também se tornou um marcador de identidade e
uma maneira de superar a ética feudal dos senhores Wolof (CRESPO, 2006). "O

bY

mouridismo € um caminho de adaptacdo a modernidade, porque alguns de seus
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pilares permitem ‘mover-se’ em um mundo economicamente globalizado" (CRESPO,
2006, p. 6). Esse modelo contribuiu para o estabelecimento da migracdo senegalesa
na Catalunha, por exemplo, por meio das redes religiosas nucleadas pelas Dahiras.
Esse transito, em parte, reverte-se em caminho de desenvolvimento para o préprio
Senegal. Segundo Crespo (2006), o montante de recursos advindos de remessas do
Exterior ja supera, em muito, o proprio valor das ajudas de organismos
internacionais, destinadas ao Pais.

Nesse sentido, também se conclui que a globalizacdo, no caso por nés
analisado, implicou ndo somente a possibilidade de criacdo de estratégias de
adaptacdo com vistas a subsisténcia econbmica, mas inseriu no campo religioso
Mouride processos de “reflexividade institucional e individual” nas quais, segundo
Jungblut (2014, p. 425), “[...] instituicGes e individuos que celebram os vinculos com
tradicoes fortes, como as religides, passam a ter que administrar “reflexivamente”, o
tempo inteiro, o conjunto de sinais diacriticos que compdem suas identidades”.

Aliado a isso, € importante considerar que o fenébmeno da globalizacdo, no
que se refere, de modo especial, as religides, atua, de acordo com Jungblut, “como
forca destradicionalizante, destrava as amarras que tornam os individuos,
demasiadamente, atrelados a identificacbes bancadas por tradicbes fortes como,
muito visivelmente, ocorre no campo religioso” (2014, p. 424).

Evidencia-se que a destradicionaliza¢do no caso Mouride, além de favorecer
um espaco de agéncia aos individuos, em geral, tem afetado, por exemplo, os
papéis que tradicionalmente as mulheres ocupam dentro da Confraria. Nesse
sentido, é importante apontar, de inicio, a pouca presenca das mulheres
senegalesas no contexto de nossa pesquisa. As mulheres que encontramos ao
longo do trabalho de campo assumem, em parte, o perfil laboral verificado entre os
imigrantes homens. Das 35 mulheres senegalesas acompanhadas no periodo de
2012 a 2018,%° cerca de 50% declararou ser casada, sendo que algumas haviam
migrado para o Brasil pelo processo de reunido familiar e ainda ndo possuiam filhos.
Outras haviam imigrado sozinhas, com apoio de parentes e amigos. Entretanto,

além de formarem um grupo muito pequeno, quando comparado ao dos homens,

29 Alguns encontros ocorreram no Centro de Atendimento ao Migrante (CAM), entidade que presta
apoio a imigrantes na cidade de Caxias do Sul-RS. Outros ocorreram ao longo do trabalho de campo,
na comunidade senegalesa.
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nas dinamicas religiosas do grupo Mouride por analisado, elas também possuem,
salvo raras excecdes, baixissima visibilidade nos eventos religiosos publicos.

Nesse sentido, nos estudos sobre as diasporas senegalesas, existem ainda
poucos trabalhos que retratam a participacdo das mulheres, de modo geral, nos
fluxos migratérios. Além de representarem ainda um grupo bastante reduzido
numericamente nesses contextos (HEREDIA; GONCALVES, 2017), as formas de
participagao religiosa das mulheres na confraria sdo bastante invisibilizadas, mesmo
que elas na diaspora ressignifiquem papéis e criem novos espagos de agéncia
(GONCALVES, 2019). No caso especifico das mulheres Mourides, Rosander (2015),
em seu estudo sobre as mulheres senegalesas e seus transitos entre o Senegal e as
llhas Canérias, aponta para o fato de que, na Mouridia,

[...] as regras morais aplicaveis as mulheres diferem das dos homens
porque € o comportamento de uma mulher como esposa e mée que € de
importancia primaria para sua vida apdés a morte. Ndo existem regras téao

explicitas que regem o comportamento dos homens (ROSANDER, 2015, p.
8).

Além do estudo de Rosander, ha a pesquisa de Gemmeke (2009), que
apresenta a participacdo das mulheres em Dakar em espacos tradicionalmente
ocupados por homens, como no caso da maraboutage (marabutagem). O trabalho
de Zingari (2018) analisa a atuacdo das mulheres nas dinamicas religiosas
cotidianas da cidade de Touba, sede da Confraria Mouride. Naquele contexto,
Zingari (2018) identifica o papel estruturante das mulheres, especialmente no meio
doméstico, no qual elas corroboram dindmicas de parentesco, que sao um fator
importante e indispensavel nas relagbes de poder no interior da Mouridia. Sendo
assim, aponta-se que analisar e identificar as dinamicas religiosas que perpassam
as migracdes femininas senegalesas, considerando que essas migracdes colocam
desafios metodoldgicos e tedricos sobre esses recentes fluxos migratérios para o
Brasil (MARINUCCI, 2007; PERES; BAENINGER, 2012; DUTRA, 2013), é uma
tarefa em aberto que esta pesquisa ndo conseguiu alcangar. De fato, ao longo do
trabalho é observada certa “auséncia” das mulheres que expressa um limite
encontrado no trabalho de campo. De qualquer forma, o que se gostaria de deixar
sinalizado é que um dos possiveis desdobramentos que a pesquisa exigiria seria 0
de considerar, na complexidade das diasporas senegalesas, o grande desafio de

situar, também nesse fendmeno, a virada epistémica do campo de estudos de
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género, no qual o feminino surge, ndo somente como objeto de analise, mas como
uma categoria que pretende abordar as relacdes sociais, de modo geral (COLLINS,
1986; SPIVAK, 2010; RIBEIRO, 2018).

Tomados alguns dos aspectos que caracterizam os debates em torno das
diasporas senegalesas em geral, € importante, no que se refere ao caminho tomado
na pesquisa, apontar para as circunstancias nas quais se desenvolveu, assim como

o lugar ocupado pela pesquisadora ao longo do processo de elaboracgao.

1.8 SALAAM ALEIKUM MARIA!

Quando, em 2012, como coordenadora do Centro de Atendimento ao
Migrante (CAM),%° fiz uma primeira experiéncia de acolhimento a um pequeno grupo
de imigrantes senegaleses que chegara a Serra gaucha em busca de trabalho, uma
sensacao de estranhamento foi suscitada de imediato, em um primeiro contato. Esse
primeiro estranhamento ocorreu no contexto de uma recusa que recebi ao ofertar a
um dos imigrantes um aperto de mao. Havia julgado — de modo equivocado — que a
iniciativa de estender a méo era algo como uma linguagem universal de boas-vindas
e que seria bastante adequada para receber os imigrantes que ndo compreendiam
portugués. A negativa, feita de modo respeitoso e solene por meus informantes, foi
acompanhada pelo gesto de uma leve inclinagdo da cabeca com a mé&o direita
colocada sobre o peito, na altura do coracdo. Talvez percebendo meu
constrangimento, um dos meus informantes buscou, com gestos e mimicas, trazer
para aquele contexto uma justificativa para a reserva do seu colega, que me havia
negado um cordial aperto de maos. Sendo assim, Mamadou, com um gesto,
apontou o dedo indicador para cima, a0 mesmo tempo em que repetiu varias vezes
Alha (Deus).

Confesso que, naquele primeiro momento, junto com o0 sentimento de
constrangimento, fui capturada por uma estranha sensacdo, metaforicamente
imaginada como aquela que poderia ter experimentado um estrangeiro que se
depara com uma linguagem que, por |lhe ser desconhecida, emerge como uma

informacéo esvaziada de significado, que necessita de traducédo. Eu estava frente a

80 A instituicdo, criada em 1984, tem o objetivo de prestar atendimento a migrantes internos e
internacionais, que buscam a regido serrana do RS. A entidade esta vinculada a Congregacao
religiosa Irmés Missionarias de S&o Carlos Borromeo — Scalabrinianas, da qual sou membro e onde
exerci a funcao de coordenadora da instituicdo no periodo de 2010 a 2018.
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outro que, além de parecer ndo compartilhar os mesmos codigos linguisticos e
culturais, movimentava-se por um universo religioso até entdo, para mim, pouco
conhecido ou, na melhor das hipéteses, considerado pouco provavel no contexto
cristdo-catodlico de uma cidade média brasileira, na qual eu residia. De certo modo,
esse encontro marcou o inicio de um processo de desconstrucdo dos africanismos e
orientalismos (SAID, 2007) que marcavam, em boa medida, a ideia que eu tinha
sobre o Isld e seus adeptos e que, em parte, eu também compartiihava com a
sociedade local. O Oriente, de acordo com Said, “‘hdo € um fato inerte da natureza”
(SAID, 2007, p. 31). Oriente e Ocidente sdo constru¢cdes humanas histéricas. Esse
constante processo de desconstrugdo e, ao mesmo tempo, de construgdo, me
acompanharam ao longo do trabalho de campo, a partir das vivéncias com O0s
informantes da pesquisa.

E possivel dizer que, desde aquele primeiro estranhamento, tenho sido
também essa viageira que aprendeu a residir em viagem (CLIFFORD, 2008, p. 86),
para acompanhar os transeuntes da pesquisa. Sendo assim, € importante dar a
saber que, em 2016, quando ingressei no curso de Doutorado do Programa de Pés-
Graduacao em Ciéncias Sociais da PUCRS, ja faziam quatro anos que transitava na
comunidade senegalesa local e, pelas circunstancias que cercaram minha
aproximacdo desse grupo de imigrantes, ja era identificada pelos senegaleses em
Caxias do Sul como “Maria”.

Essa identificacdo estava ajustada a esfera da vida cotidiana na qual, como
mulher, religiosa catolica e coordenadora da entidade de acolhida aos migrantes, eu
havia atuado na articulacdo de um primeiro espaco fisico de acolhimento
institucional aos senegaleses, que se estabeleceram na cidade em 2012. Sendo
assim, tomando emprestada a expressdo de Marcus (1991), o processo de
construgédo etnografica deste trabalho também configurou a tarefa de ‘refazer o
observador”, no meu caso, a observadora, cuja identidade de género, cultural e
religiosa (mulher, negra, religiosa catdlica consagrada) trouxe implicacdes
importantes no trabalho de narrar, assim como possibilidades e limitacbes de
interagdo com 0s sujeitos da pesquisa.

Recordo que, em uma situagdo ocorrida no contexto de uma entrevista com
um senegalés, uma colega (mais velha, branca, estrangeira e leiga), apos a
entrevista, confessou que havia se sentido totalmente ignorada pelo nosso

informante, que dirigiu, ao longo da entrevista, boa parte de sua atengao para mim.
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Ela relacionou essa experiéncia a outra vivéncia na qual, como pesquisadora em um
pais africano, onde uma mulher poderia “valer menos que uma vaca”, ela enfrentou
dificuldades em desenvolver o trabalho de pesquisa por ela ndo ser um homem e um
homem religioso. Cito aqui esse episédio para ponderar minha propria condigdo
como pesquisadora, no contexto deste trabalho. Contrapondo a imagem da “vaca’,
tdo comercializavel quanto uma mulher no contexto cultural mencionado por ela, eu
trouxe a imagem da “vaca sagrada”, refletindo sobre a nogcdo de que a minha
identidade como mulher estava agregada outra identidade religiosa, que tornava
minha presenca, no campo de pesquisa, privilegiada em relacao, talvez, a outras
pesquisadoras do mesmo campo, mas também limitada. A “vaca sagrada” pode
circular despreocupadamente por entre multiddes ou espagos também sagrados.
Todos véao parar para vé-la passar, fardo reveréncia, mas quando ela tiver passado,
todos vao seguir suas atividades cotidianas. O que gostaria de reter dessa metafora
é o fato de que muitas das minhas participacdbes em campo foram marcadas por
essa espécie de “suspenséo do cotidiano em que, por vezes, pude apenas captar a
acdo imediata, como em flash. Foi s6 no trabalho de sobreposi¢cdo de muitos desses
‘instantdneos” que alcancei construir algumas narrativas “sobre” a realidade
observavel.

A escolha do tema da Mouridia como “objeto” de pesquisa, assim como a
definicdo pela abordagem metodoldgica utilizada, foram decis6es tomadas ao longo
do trabalho de campo e refletem, em parte, aquilo que Silva (2000) afirma ser o
desafio do pesquisador, ao construir uma narrativa sobre o vivido que, no caso dos
estudos sobre religibes, solicita ao leitor “um certo ato de fé” naquilo que é narrado
pelo pesquisador como ‘realidade mitica que ele proprio experimentou ao conviver
com pessoas que acreditam na ingeréncia dos deuses em suas vidas” (SILVA, 2000,
p. 128). No periodo de 2012 a 2019, tive a oportunidade de interagir cotidianamente
com imigrantes senegaleses através dos atendimentos individuais e de grupo,
realizados no escopo das atividades desenvolvidas no CAM, nas atividades
mobilizadas pela Associagcdo dos Senegaleses, assim como nas atividades
religiosas promovidas pelas confrarias islamicas Mouride e Tiyaniya,3! em Caxias do
Sul-RS, Porto Alegre-RS, Passo Fundo-RS, Nova Araca-RS, Rio Grande-RS, Séo
Paulo-SP e Rio de Janeiro-RJ.

81 Confraria islamica fundada no Magreb por Ahmad al-Tiyani (1737-1815). Foi introduzida na regido
que hoje corresponde ao Senegal por El Hajj Malik Sy. Malick Sy (1902).
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Em 2014, a convite e com o apoio da comunidade senegalesa de Caxias do
Sul, tive a oportunidade de conhecer o pais do Senegal. Em uma imersédo de vinte
dias, foi possivel ter contato in loco com algumas das dinamicas familiares, religiosas
e de migracdo dos senegaleses. Além da capital Dakar, estive no interior do pais,
nas cidades de Khombole, localizada na regido de Thies, e na cidade Mouride de
Touba, localizada na regido de Diourbel, onde fui generosamente acolhida por
familias de amigos senegaleses que conheci no Brasil. Os registros de
atendimentos, de encontros e conversas informais com membros da comunidade
Mouride, a observacdo participante em eventos informais e formais da comunidade
senegalesa; 0s registros (escritos, audiovisuais, materiais); as entrevistas nao
estruturadas e entrevistas conduzidas, a partir dos pressupostos da pesquisa
narrativo-biogréfica (ROSENTHAL, 2014), comp8em o material etnografico vivido e
colhido ao longo de sete anos e integra o itinerario do presente trabalho. O campo
aqui € assumido ndo apenas como um lugar (territério), mas como um espaco em
que construi relagdes, ou, como afirma Clifford, “0 lugar do pesquisador viageiro
existe em uma relacdo prévia politizada com o lugar das pessoas que estdo sendo
estudadas (ou, para usar uma expressdo contemporanea, as pessoas com quem se
trabalha)” (CLIFFORD, 2008, p. 90).

Ao olhar com atencdo para as praticas religiosas que circunscrevem, em
parte, o pertencimento dos imigrantes senegaleses a esse grupo religioso,
identificaram-se algumas das estruturas de organizagdo, modos de funcionamento,
estratégias de legitimacao frente a outras comunidades muculmanas, assim como
uma marcante atividade transnacional, expressa por mobilidades e conexdes
espontaneas e/ou formais que os adeptos, individual e/ou coletivamente,
desempenham no Brasil. Ap6s um longo percurso de didlogo do material de campo,
com categorias como “migracao”, “transnacionalismo religioso”, “minorias religiosas”,
“grupo etnorreligioso”, encontrou-se nos estudos sobre diasporas religiosas uma
possibilidade de analise sobre a qual foi possivel transpor o desafio das
fragmentacdes, que persistem sobre os estudos sobre a Mouridia no Brasil e, a partir
disso, contribuir com esse campo de estudos. E, como n&o poderia ser diferente,
entre os transeuntes desta pesquisa, € importante mencionar os tantos colegas
pesquisadores desse campo que, enquanto tais, também se integraram a (minha)
experiéncia com suas vivéncias diasporicas compartilhadas e, por fim, formando um

tipo de grupo imaginado.
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1.9 PESQUISADORES “DIASPORICOS” E UM GRUPO IMAGINADO

Ao longo destes anos de pesquisa, observou-se que “nés”, pesquisadores
sobre migracdes senegalesas, assumimos, também na América Latina, um grupo
imaginado. Em Salamanca (Espanha) ou Buenos Aires (Argentina), em Dakar
(Senegal) ou no Rio de Janeiro, em Caxias do Sul (Brasil) ou Santiago (Chile),
“esbarramos” em diferentes simpdsios, congressos, seminarios, grupos de trabalho e
até mesmo no campo de pesquisa. E sempre h4 um novo membro que, a partir de
experiéncias de viagem compartilhadas com a comunidade Mouride dispersa, soma-
se a um grupo que se imagina entre aqueles “imaginados”. Esses encontros foram
marcados por negociacdes acerca de perspectivas tedricas e por uma quase
desconcertante sensagéo de estarmos em alguns momentos apenas “vendo mais do
mesmo” sobre descricdes dessa comunidade que foram levadas a cabo no velho
mundo, onde os Mourides ja desfilam com seus bubus ha muito mais tempo. Isso
aponta para uma questao abordada por Montenegro (2012) que, grosso modo, aqui
se resume como o desafio de refletir sobre uma pratica etnogréfica dada a partir da
nossa experiéncia mestica latino-americana. Segundo um informante, em 2014,
guando no Senegal, havia a tentacdo de fotografar até mesmo as cabras que
circulavam na rua, mas ele advertiu que 0s senegaleses ja ndo gostavam de ser
fotografados por estrangeiros: “Eles vém aqui, tiram fotos e depois nos vendem em
livros na Europa.” A tendéncia da exotizacdo do outro é uma velha chaga das
ciéncias sociais que persegue também a nds, tantas vezes igualmente exotizados
como latinos mesticos, resultado de intermitentes didsporas. Superar a tentacdo de
uma narrativa eurocentrada tem sido uma tarefa compartilhada por esse grupo
imaginado que, cada vez mais, tenta olhar para seu “objeto” de analise, ou seja, 0s
senegaleses dispersos na América Latina, integrando a perspectiva a partir da
experiéncia colonial compartilhada que, para nds, mesticos latinos, no campo
religioso, resultou em experiéncias religiosas sincréticas, que nos colocam na
perspectiva de uma proximidade horizontalizada com as préticas religiosas africanas
hodiernas, também elas sincretizadas. De modo reverso, ao olhar do europeu sobre
o oeste africano, que compartilha com a Africa uma memodria coletiva sobre a
relacdo colonizador/colonizados, desde a América Latina, aqui se tem uma ideia de

compartilhamento de memdrias entre “colonizados”.
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“‘N6s” ndo estamos apenas fascinados por simbolos, linguagem, expressfes
gue poderiam ser tomadas como exoticas até mesmo por nds, mesticos ocidentais
do Sul global, mas também estamos positivamente surpresos pelas proximidades e
similaridades que se estabelecem com um povo que, até hd poucos anos, era
totalmente ignorado por ndés academicamente. Ou como me disse um amigo
senegalés Mouride durante uma entrevista:

Vocé olha para alguém (no Brasil) e diz branco, mas vocé vai saber que tem
algo nessa pessoa que diz que, “dentro dela tem preto”. Porque o sangue de preto é
muito forte, ele sai no cabelo, no olho, no corpo, na lingua, também no coracéo.
Moussa quis expressar que a miscigenacdo tinha algo a dizer sobre as outras
diasporas, sobre a memoéria de um passado compartilhado entre o Brasil e o

Senegal.
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2 DISPERSAO: VIAGENS, PROXIMIDADES E DISTANCIAMENTOS

“O que duas brasileiras vao fazer no Senegal?” indagou o oficial do controle de imigragao no
aeroporto de Lisboa. Carimbou nossos passaportes e ao nos devolver os documentos e esbogando
um largo sorriso acrescentou: “Os portugueses estdo velhos. Ndo viajam mais...”

O movimento de dispersdo é uma das caracteristicas de diaspora (SAFRAN,
1991; BAUMANN, 2001; COHEN, 2008).32 Nos estudos sobre diasporas, a definicdo
de qual centro e/ou patria compde o eixo, a partir do qual um grupo considera-se
e/ou é identificado por outros como um grupo disperso em um dado contexto
migratorio, diz respeito as construcfes histéricas que envolvem o0 processo de
dispersédo do grupo e variam para cada caso particular de didspora.®® Na diaspora
religiosa senegalesa Mouride, a identificagcdo do Senegal como local de procedéncia,
e da cidade de Touba®** como o “centro” a partir do qual esse grupo religioso se
caracteriza como uma comunidade religiosa diaspérica, emerge, inicialmente, nas
narrativas individuais e coletivas, através da autoidentificagdo “senegalés africano”.
Essa identificacdo agrega outra caracteristica, verificada na afirmacao recorrente de
gue o Senegal € um pais majoritariamente formado por mulgumanos. A elaboracéo
de um pertencimento compartilhado com base na nacionalidade, referido pelos
Mourides no Brasil, € assumida a partir da no¢do de que o fundador da confraria
participou ativamente do processo de resisténcia a metrépole colonial, colocando as
bases do que posteriormente viria a tornar-se a patria senegalesa mucgulmana.

Nesse sentido, Carter (1997, p. 103) indica que o projeto de elaboracéo,
desde os anos 60, do Senegal como um Estado-nacdo pode ter sido
“‘ideologicamente inferior” ao projeto elaborado pela “irmandade muculmana, que
impde sua légica ao mundo da significacdo e ordem em que vivem alguns
senegaleses, tanto no Senegal como em outros lugares da diaspora”.

Assim como a existéncia de um “centro” é fundamental na identificacdo da
diaspora Mouride, de igual modo é importante considerar quais elementos estao

articulados na percepcao de disperséo, identificando quais narrativas e discursos o

32 Safran situa a dispersdo a partir do que ele denomina de “centro especifico”, que pode ser uma
patria, como nos casos Arménio e Turco. Cohen (2008) se refere a dispersdo em relagdo a “uma
patria original”.

33 Sobre a diaspora religiosa luterana no Brasil (PORTELLA, 2006; RIETH, 2007). Sobre a diaspora
arménia (PORTO, 2015; TOLOLYAN, 2014); e sobre a diaspora judaica, dentre outros (SAFRAN,
2005).

34 A identificacdo da cidade de Touba como centro religioso, que € identificado como local de origem
da comunidade na diaspora, sera abordada no terceiro capitulo.
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Mourides compdem nos processos de mobilidade que vivenciam. Supfe indagar
sobre os sentidos que estes conferem a migracdo. Entretanto, o fato de eles
reconhecerem-se como um coletivo disperso, a partir de um tipo de pertencimento
nacional/religioso em comum, ndo € suficiente para se considerar um fluxo
migratdrio como diaspérico (SAFRAN, 1991; VERTOVEC, 2000; TOLOLYAN, 2007).

De acordo com Brah,

no fundo da nocdo de didspora esta a imagem de uma viagem. Embora
nem todas as viagens possam ser consideradas diasporas. As diasporas
sdo distintamente diferentes das viagens ocasionais. Nem se referem a
estadias curtas. Paradoxalmente, as jornadas diaspdricas buscam
essencialmente estabelecer-se, lancar raizes “em outro lugar’. Essas
viagens devem tomar em consideragdo a Historia se o conceito de diaspora
servira como um dispositivo heuristico Gtil. A questdo ndo € simplesmente
guem viaja? mas quando, como e em que circunstancias? Que condi¢Bes
socioecondmicas, politicas e culturais marcam as trajetorias dessas
viagens? Que regimes de poder se inscrevem na formacgao de uma diaspora
especifica? Em outras palavras, é necessario analisar 0 que torna uma
formacao diaspdrica semelhante ou diferente de outra (2011, p. 213).

Brah (2011) indica que o movimento de dispersdo, assim como o0 contexto no
qual ocorre (para onde migraram os senegaleses além da Europa), as circunstancias
gue envolvem esse deslocamento (sdo essas migracfes forcadas ou fluxos
espontaneos), ou seja, 0 que torna um movimento de dispersdo semelhante ou
diferente do outro s&o aspectos essenciais para compreender as condicdes pelas
quais determinados grupos chegam a constituir formacdes diaspéricas e outros,
permanecem apenas como dispersdes circunstanciais. No caso por nés analisado,
entender o processo de deslocamento dos senegaleses para Caxias do Sul
representa compreender, nesse processo, as similaridades e diferencas dessa
dispersdo em relacdo a outras, como por exemplo, a migracdo senegalesa para a
Europa, os Estados Unidos, a Argentina ou, até mesmo, para outros territorios
dentro do Brasil.

Aléem disso, € necessario que o grupo também compartilhe os sentidos
atribuidos ao movimento de dispersdo ou a viagem (CLIFFORD, 1994; BRAH,
2005), que eles empreenderam como grupo e que |lhes fornecem os elementos de
coesdo, indispensaveis para sua formacdo diasporica. Ndo se trata apenas de
considerar “quem viaja”, mas também de “quando”, “como” e em quais

circunstancias, entdo, as descricbes e os sentidos atribuidos pelos Mourides a
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viagem tornam-se elementos importantes para a definicdo de como eles chegaram a
desenvolver uma diaspora religiosa.

Neste capitulo, busca-se, nas narrativas individuais, nos discursos e nas
praticas coletivas do grupo Mouride na cidade de Caxias do Sul, identificar a forma
através da qual eles elaboraram a nocédo de dispersdo, a partir da imagem da
“viagem”, cunhada por Clifford (1994) e indicada por Brah (2011). A viagem n&o
compreende apenas 0s processos de mobilidade que envolvem o grupo, mas
também o modo como eles mobilizam e vivenciam uma multiplicidade de
pertencimentos. Relacionam-se, a seguir, elementos que, identificados como
constitutivos da ideia compartilhada de dispersdo do grupo religioso Mouride, em
Caxias do Sul. Nas vivéncias desse grupo, depara-se com narrativas sobre
migragcédo, que foram compartilhadas, de modo geral, pelos senegaleses para 0s
quais a mobilidade tornou-se, ela mesma, parte de uma narrativa nacional.
Apontam-se, também, algumas formas através das quais os Mourides elaboram, a
partir de seu pertencimento religioso, outros tipos de pertencimento, tais como o
étnico e o de castas, em um movimento de “proximidades e distanciamentos”, que a
formacdo diaspodrica possibilita. Traz-se, ainda, os temas do trabalho e da familia
articulados como argumentos na elaboracdo de uma narrativa comum sobre a

disperséo para o Brasil.

2.1 MIGRANTES, IMIGRANTES, EMIGRANTES, REFUGIADOS, DESLOCADOS

Na Universidade Cheikh Anta Diop,®® localizada em uma das principais
avenidas de Dakar, é possivel encontrar muitas pesquisas sobre 0S processos
migratérios dos senegaleses para o Exterior, nos quais os fluxos para a América
Latina emergem ainda como um campo a ser desenvolvido. Segundo Papa Demba
Fall, professor vinculado ao L’Institut Fondamental d’Afrique Noire (Ifan),*® o
reduzido numero de pesquisas sobre o fluxo de senegaleses para a América Latina
€ resultado da contemporaneidade desse fendmeno, assim como do escasso

financiamento de pesquisas sobre essas novas rotas. O contrario ocorre, por

3 A Universidade Cheikh Anta Diop (Ucad) foi criada em 24 de fevereiro de 1957 tendo sido
oficialmente inaugurada em 9 de dezembro de 1959. Disponivel em: https://www.ucad.sn/. Acesso
em: 5 jan. 2020.

% Criado em 1936, o centro agrega diversificados campos de pesquisa. Disponivel em:
https://ifan.ucad.sn/. Acesso em: 17 jun. 2019.


https://www.ucad.sn/
https://ifan.ucad.sn/
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exemplo, com pesquisas sobre as migracfes dos senegaleses para 0 continente
Europeu.3’ Apesar dos fluxos para a Europa e para os Estados Unidos serem os
mais pesquisados, a maioria dos senegaleses ainda migra para paises africanos,
conforme relatério recente da Organizacao Internacional de Migracao (OIM) (2018).
As dindmicas migratorias das quais 0os senegaleses tomam parte € um fator
essencial para a compreensdo da diaspora Mouride. Em 2018, a populacéo
senegalesa era estimada em 15.251.100 habitantes (dados da Agence Nationale de
Statistique et de la Démographie (ANSD)).38 Considerado um pais de origem,
transito e destino de fluxos migratorios, a terra da teranga se constituiu como um
territério que abriga fluxos internos e internacionais intensos. De acordo com dados
da OIM, em 2018 residiam no Senegal cerca de 268 mil imigrantes, sendo que,
destes, 49% provinham da Africa ocidental e 43% eram senegaleses nascidos no

Exterior.3® Americanos, asiaticos e orientais, de acordo com esses dados, formam

37 Sob essa perspectiva, também se observou um deficit de pesquisas que abordem os fluxos
migratérios de senegaleses para outros paises africanos e, mais recentemente, para paises do
Oriente Médio e Asia.

38 Disponivel em: http://www.ansd.sn/ressources/rapports/ANSD-OIM%20-
%20Profil%20Migratoire%20du%20Senegal%202018.pdf. Acesso em: 29 abr. 2019. Os dados sobre
os fluxos migratérios presentes nos relatérios oficiais foram emitidos pelo governo do Senegal,
através da ASND, com apoio da OIM. Constata-se que esses dados ndo demonstram as dindmicas
de mobilidade pendular ou sazonal que caracterizam as migracfes fronteiricas no pais, assim como
tém dificuldade de compor uma analise sobre as migrac6es senegalesas internacionais irregulares
(como é o caso do fluxo para o Brasil). O relatério coloca em relevo as causas econbmicas que
identificam esses fluxos e ndo aborda, por exemplo, as questdes étnicas, culturais e religiosas que
perpassam esses movimentos. Entretanto, o relatério fornece um retrato no qual é possivel notar
essas lacunas, permitindo uma abordagem qualitativa que contribua na identificagdo de outras
dindmicas de mobilidade humana, nas quais os pertencimentos étnicos e religiosos emergem como
elementos de analise importantes para melhor compreensao desses fluxos.

3% De acordo com a OIM (2018) a porcentagem de europeus (2,9%), notadamente franceses,
residindo no Senegal é superior & de imigrantes oriundos da Africa Central (2,6%) e da Africa do
Norte (0,2%) Sobre a presenca brasileira no Senegal, esta € bastante modesta, de acordo com um
informante que, em 2014, trabalhava na Embaixada do Brasil em Dakar. Segundo ele, a Embaixada
brasileira ndo tinha nenhum tipo de poder de gestdo sobre a migracdo senegalesa irregular para o
Brasil. E possivel deduzir que o governo brasileiro passou a pressionar a Embaixada em Dakar por
maior rigor quanto a expedicdo de vistos, quando constatou um expressivo aumento do fluxo de
migracao irregular para o Brasil, em 2012. Sobre os brasileiros residentes no Senegal, segundo o
informante da embaixada, esses eram poucos: empresarios, alguns religiosos (pastores evangélicos),
pessoas vinculadas a organismo do sistema ONU e diplomacia, estudantes. No site do MRE informa-
se que a comunidade brasileira no Senegal esta estimada em 300 cidadaos, 0os quais em sua maioria
seriam “pertencentes a instituicdes evangélicas de confissdes diversas”, sendo que esse numero
poderia vir a variar “uma vez que ha intensa transumancia desses cidadaos para a Guiné e a Guiné
Bissau”. Os principais destinos dos brasileiros no Senegal seriam Dakar, Saint-Louis, Thiés, Kaolack,
Rufisque e Kédougou. Disponivel  em: http://www.portalconsular.itamaraty.gov.br/seu-
destino/senegal#penalidades-que-destoam-das-leis-brasileiras. Acesso em: 24 maio 2019. Em uma
conversa informal com um dos agentes consulares brasileiros em 2014, esse mencionou a ocorréncia
de alguns atritos da comunidade evangélica brasileira com religiosos mulgumanos senegaleses.
Algumas dessas Igrejas tinham criado escolas atraindo a populagdo carente que, ao descobrir que o
sistema de ensino incluia a formacao religiosa cristd, entraram em atrito com os pastores. Do ponto
de vista formal o Brasil possui varios acordos de cooperagdo com o Senegal, que cobrem aspectos


http://www.ansd.sn/ressources/rapports/ANSD-OIM%20-%20Profil%20Migratoire%20du%20Senegal%202018.pdf
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um grupo reduzido. Nota-se que a maior parte dos imigrantes africanos residindo no
Senegal provém de paises limitrofes (Guiné, Guiné Bissau e Cabo Verde).

Em 2014, segundo o escritério local da OIM,*° haveria cerca de trés milhdes
de senegaleses vivendo no Exterior, sendo que, destes, cerca de 600 mil estariam
vivendo em situacdo migratoria regular, nos paises de destino. De acordo com
informacBes tomadas em uma conversa informal, realizada com o coordenador do
escritério da OIM-Senegal, em 2014, haveria uma diversidade de movimentos
migratérios na regido, como o caso dos fluxos para a Mauritania, que também é um
pais de transito para senegaleses, que usam essa rota para a Europa. Sobretudo, a
instituicdo vinha se ocupando com a mobilidade de grupos vulneraveis, como era o
caso dos menores para o Sul do Senegal (regido de Casamance), onde vinha sendo
combatida a exploracao laboral de criancas e adolescentes nas mineradoras, assim
como o combate a exploracéo infantil para trabalho, principalmente a prostituicdo de
menores na estrada que liga o Senegal ao vizinho pais do Mali. A questdo das
iniciativas para o desenvolvimento local vinha se tornando uma é&rea de forte
investimento por parte de organismos internacionais na regido. A OIM, segundo
informante, realizava acfes de sensibilizacdo sobre a aplicacdo dos recursos
enviados pelos imigrantes residentes no Exterior por meio de remessas. Um tema
sensivel para a instituicdo, segundo relato do coordenador do escritorio local, era a
gestdo das fronteiras. A OIM atuava como 6rgdo de monitoramento da migracao
irregular®! via maritima, a partir de Saint Louis (Senegal), considerada uma das
principais portas de saida da migracdo irregular na regido. Outras atividades
desenvolvidas pelo organismo eram 0 apoio e assessoramento ao Estado na
construcdo de uma politica migratéria nacional, assim como a execug¢do de um
programa de apoio ao retorno voluntario, no qual a instituicdo repassava entre mil e

trés mil euros a senegaleses que residissem de modo regular em paises europeus, e

gue vao desde trocas culturais até desenvolvimento da agricultura. Segundo um informante do
Ministério de Desenvolvimento social do Senegal, que estava a par dos programas sociais
desenvolvidos pelo governo senegalés em 2014, o governo brasileiro assessorou o0 governo
senegalés na construcdo e implementacdo de um programa de transferéncia de renda nos moldes do
programa brasileiro Bolsa-Familia (PBF).

40 Em 2014 houve a oportunidade de conhecer o escritério da OIM no Senegal. Essa instituicdo
vinculada a Organizacdo das Na¢des Unidas (ONU) possui representacdo em 28 paises africanos,
sendo que, no Senegal, atua diretamente desde 1998.

41 Segundo Gediel (2017), a expressdo “migragdo irregular é recente no direito internacional e
“significa a migracdo que se da em desconformidade com as hip6teses previstas em normas juridicas
que regem o ingresso e a permanéncia de estrangeiros em determinado pais” (GEDIEL, 2017, p.
468).
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gue desejassem retornar ao Senegal. Entretanto, o programa de apoio ao retorno
voluntario era visto de forma bastante critica por organizacdes locais, como a
Diaspora Développment Education Migration (Diadem).> Em um encontro com
representantes dessa instituicdo, um dos coordenadores manifestou abertamente
sua critica as volumosas somas ofertadas para instituicbes locais por organismos
internacionais para que as entidades mediassem o0s retornos voluntarios
incentivados por paises europeus. Uma das principais criticas se referia ao fato de o
programa visar pessoas que ja ndo representariam uma forga laboral significativa
para 0s paises europeus. Principalmente no ambito previdenciario, muitos eram
estimulados a retornarem através de programas financiados por organismos de
cooperacao internacional, justamente quando poderiam passar a usufruir dos
beneficios previdenciarios, ap6s muitos anos de trabalho. Esses imigrantes, ao
retornar ao Senegal, ndo teriam acesso as mesmas garantias que poderiam usufruir
permanecendo no pais, onde haviam se estabelecido. Além da aposentadoria, ao
retornar, os migrantes também perderiam o0 acesso a saude e a programas de
seguridade social. Sobre o valor ofertado por esses programas, na perspectiva
critica desse informante, o recurso ofertado seria irrisério, mas atrativo para muitos
senegaleses que, apesar dos beneficios que tinham alcancado vivendo fora do
Senegal, sonhavam com o retorno e com a utilizacdo dos recursos que haviam
capitalizado em um negécio préprio — normalmente visando beneficiar o nucleo
familiar ampliado.

Sobre o tema do retorno, Riccio (2013) aponta que essa questao vem sendo
tomada como um ponto importante na agenda das associacdes de senegaleses na
Itélia. De modo particular, aquelas que sao coordenadas pela “segunda-geragao” de
“senegaleses”, ou seja, os filhos de migrantes senegaleses que foram escolarizados
e socializados na Italia, mas que, por conta das barreiras de integracdo, enfrentam
dificuldades de mobilidade social e de acesso pleno a direitos como cidadaos
italianos. Observa-se que, em Caxias do Sul, embora o fluxo para o Brasil possa ser

considerado bastante recente se comparado as migracdes para a Italia, a questéo

42 De acordo com a pagina da instituicdo, “O DIADEM Senegal é uma associagdo senegalesa sem
fins lucrativos, cujas acbes fazem parte da melhoria das condicdes de vida das pessoas e da
promocédo de didlogos entre diferentes atores para melhor alcancar esse objetivo. Em particular, no
quadro global de Migracdo e Desenvolvimento, preocupa-se com questdes migratérias, de
mobilidade, educacdo e desenvolvimento, mas também na promocdo de modelos alternativos de
formacgao profissional e geragdo de oportunidades de trabalho para uma vida decente”. Disponivel
em: https://diademsenegal.wordpress.com/. Acesso em: 27 maio 2019, tradu¢&o nossa.
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da aposentadoria e 0s projetos de um retorno em longo prazo também surgem como
uma inquietacdo, expressa por alguns informantes que, apds cinco ou oito ou mais
anos de permanéncia no Brasil, passaram a se questionar se poderao usufruir do
fundo previdenciario, no qual tomam parte como trabalhadores contribuintes. Em
uma conversa com Mbaye, que trabalha como vendedor ambulante no centro de
Caxias do Sul, ele questionava sobre o dinheiro recolhido pelo governo
mensalmente. Tendo como horizonte o retorno ao Senegal ou a migragao para outro
pais, Mbaye concluia que os migrantes dificilmente poderiam se beneficiar disso.

Das narrativas sobre os cursos empreendidos pelos senegaleses que residem
em Caxias do Sul, emerge uma diversidade de experiéncias de mobilidade, de
viagens, que se diferenciam de seu contexto de origem no Senegal. Apesar dessas
diferengas, indica-se que, na diaspora, ha uma narrativa sobre 0s processos de
dispersdo, que é compartilhada pela comunidade Mouride,** mas que, a0 mesmo
tempo, estdo perpassadas por diferencas de status social e econbémico, por
questdes étnicas, de género, de escolaridade e geracionais. Muitos de nossos
informantes vivenciaram variadas formas de mobilidade antes e, em alguns casos,
posteriormente, apds terem empreendido o caminho para o Brasil. Alguns ja eram
imigrantes ou solicitantes de refugio em outros paises, ou haviam tentado chegar até
mesmo a Europa ou aos Estados Unidos.

A emigracdo ocupa um papel social, cultural e econdémico relevante na vida
do Senegal. De certo modo, € possivel dizer que também se tornou um campo de
disputa politica a medida que grupos partidarios, religiosos e econémicos passaram
a disputar maior incidéncia sobre os senegaleses dispersos.** As experiéncias,
sentidos, classificagdes e modos de mobilidade vivenciados como disperséo pelos
imigrantes senegaleses compdem a nogao de viagem e informam sobre a ideia
compartilhada de migracdo, como um recurso do qual se lanca mao para alcancar

uma “vida melhor”.

43 Essa narrativa articula uma diversidade de experiéncias de mobilidade que se poderia definir, a
partir de um leque amplo de categorias de mobilidade humana: migragfes, imigracao, refagio,
deslocamento, migracao interna, migracdo econdmica, migracdo pendular, migracdo sazonal. Muitas
dessas categorias poderiam ser inscritas a partir da fala de informantes como tipos ou modos de
viagem. Sobre as diferentes categorias de mobilidade, ver Cavalcanti et al. (2017).

44 A emigragdo no pais € um fendmeno econdmico e politico tdo importante que, numa tentiva de
ampliar a incidéncia sobre os grupos de emigrados, o governo langou mao da criagdo de um
ministério que tem, entre suas atribuigdes, “o desenvolvimento e implementagdo da politica definida
pelo Chefe de Estado nos campos de gestdo, protecdo e promoc¢do dos senegaleses que vivem no
exterior”. Disponivel em: http://www.diplomatie.gouv.sn/content/les-attributions. Acesso em: 28 dez.
20109.
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A imagem da migragcao como “viagem” é constantemente mobilizada entre os
senegaleses em Caxias do Sul. Isso se torna evidente em expressdes corriqueiras
utilizadas pelos senegaleses, tais como: “Agora ele viajou para a Argentina”; “Na
verdade ele ja tinha viajado |la na Europa”; “Essas pessoas ja fizeram essas
viagens”. “Eu também quero fazer essas viagens”. A viagem emerge nas narrativas
como expressao de uma multiplicidade de experiéncias de mobilidade, que tornam o
“ser de 1a” e “estar aqui ou 1a” uma carateristica dos senegaleses, mas também em
outros contextos migratérios (CARTER, 1997; MAESTRO, 2006; RICCIO, 2003;
2004; 2011; BAVA, 2003; ZUBRZYCKI, 2009a; 2009b; 2016; EBIN, 1990; 1992;
1995; ROSANDER, 2015).

Ao longo da pesquisa, foi possivel identificar uma multiplicidade de
experiéncias de mobilidade, tanto anteriores a migracdo para o Brasil quanto
posteriores a residéncia no Brasil.*®> A mobilidade apresenta-se, assim, como uma
experiéncia afetada por fatores econémicos, culturais e religiosos, mas também por
questdes familiares, como o0s processos de reunidao familiar, morte de um,
nascimento de um filho, casamentos, noivados, etc., quando entram em jogo 0sS
elementos que compdem o movimento de dispersao e retorno.

Assim como boa parte dos senegaleses que migraram para o Brasil desde
2008, Abdou“® e Leon, antes de migrarem para cd, experienciaram outros processos
de mobilidade como estratégia de superacao da falta de oportunidades de formacéao
e de trabalho que encontravam nas villages,*’ onde viviam com a familia no interior
do Senegal .

Abdou (29 anos, senegalés da etnia wolof, solteiro e adepto da Confraria

Tidiane*®) nasceu em Ndiédieng, uma pequena comunidade rural, localizada na

45 Ao longo da pesquisa, teve-se a oportunidade de manter contato e dialogar com senegaleses que,
apos residirem algum tempo no Brasil, migraram para outros paises (Estados Unidos, Canadj,
Franca, Italia, Argentina).

46 Todos os dados que pudessem identificar pessoas entrevistadas ao longo da pesquisa foram
alterados no texto.

47 As villages integram a divisdo administrativa de nivel mais baixo do Senegal. Sdo formadas pelo
agrupamento de vérias familias em uma Unica aglomeracdo. As villages sdo agrupadas em
comunidades rurais e sdo administradas por um individuo chamado chefe village. Em 2013, havia
14.958 villages no pais.

48 Em 2018, a populacdo economicamente ativa (15 e 64 anos) representava 54% da populacédo
(OIM, 2018). Considerando que em 2018 a média de idade da populacdo senegalesa era de 22 anos
e que 62% da populacao tinha menos de 25 anos, os fluxos migratérios afetam, sobretudo, os grupos
economicamente ativos.

49 Confraria mulgumana estabelecida em 1902 na regido que hoje corresponde ao Senegal. A cidade
sagrada dos tidianes € Tivaouane, onde anualmente celebram a festa do Gamou (festa da
recordacdo do nascimento do profeta).
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regido de Kaolak.>® Apés a morte prematura de seu pai, quando Abdou tinha trés
anos, ele passou a viver com os avés maternos em Touba Niane.>* Com 4 anos de
idade, Abdou foi colocado em uma escola coranica e, aos 12 anos, foi uma das
primeiras criancas da sua comunidade a frequentar a chamada escola francesa.>? A
frequéncia a escola ocorreu em meio a um pequeno conflito familiar. Os avos de
Abdou ndo apoiavam a iniciativa que fora tomada pelo tio de Abdou (irm&o de sua
mae), que vivia como emigrado na lItalia.
Eu fui estudar na escola coranica até que eu tinha 12 anos. Meu tio
gue foi viajar no Italia voltou e disse que eles (0os avos maternos) me
colocassem na escola francesa. Porque ele dizia que ndo adiantava
ficar sem estudar francés ou “uma coisa” porque a escola coranica
ficou s6 no Senegal [...] € uma coisa s6 da religido, mas se tu quer
viajar tem que entender francés ou outra lingua. Ele me botou para
estudar na escola francesa e meu v6 néo queria que eu entrasse,
gue eu fosse na escola francesa e estava bravo [...] ele ndo queria
gue eu fosse estudar francés. Eu fui estudar francés até que eu

terminei meu curso do primeiro (primeiro ciclo) e eu fui para o
secundario (Entrevista Abdou, Caxias do Sul, 2015).

Na experiéncia de Abdou, o cotidiano na pequena village, onde ele viveu boa
parte de sua infancia até tornar-se um jovem adulto, estava permeado pelas
vivéncias de pessoas proximas, emigradas de sua comunidade, como no caso de
seu tio que, apesar da distancia, continuou a exercer a autoridade que ele tinha
dentro da hierarquia familiar. Naquele periodo, existiam poucos equipamentos de
ensino disponiveis no meio rural, bem como era baixa a adesdo das comunidades
rurais ao sistema de ensino estatal, identificado pelo entrevistado como “escola

francesa”. Embora ndo possa ser generalizado, esse sentimento de resisténcia da

50 O pais esta divido em 14 regides administrativas com a seguinte distribuicdo populacional: Dakar
(22,1%), Diourbel (11,1%), Fatick (5,3%), Kaffrine (4,3%), Kaolack (7,1%), Kedougou (1,1%), Kolda
(4,9%), Louga (6,4%), Matam (4,3%), Saint-Louis (6,6%), Sedhiou (3,4%), Tambacounda (5,2%),
Thies (13%) e Ziguinchor (4,1%). As regides estdo subdivididas em 45 departamentos e cada
departamento subdivide-se em Vilas (Arrondissements). Ao todo s&o 103 vilas distribuidas entre os
45 departamentos. Em contraste, Kedougou € a regido menos povoada, com uma proporcao de 1,1%
da populacdo senegalesa e uma densidade de 11 habitantes por quildbmetro quadrado (Populagéo
senegalesa em 2018/MPEF/ANSD — fevereiro de 2019, p. 5).

51 Touba Niane é um vilarejo rural localizado no departamento de Nioro du Rip, regidao de Kaolack.
Fundada por Maha Niane em 1880, Niane é o sobrenome da maioria do povo Wolof de origem étnica
Fulani (eles seriam os descendentes do marabou Maba Diakhou B&). A maioria é Tidjanes e
aderiram, principalmente a fraternidade Niassene que tem sede em Kaolack (BRUZZONE, 2006).

52 A escola francesa, na linguagem corrente dos senegaleses, se refere as escolas estatais,
implementadas a partir da década de 80. Esse sistema inicialmente foi visto em concorréncia com um
sistema de ensino tradicionalmente religioso representado pelas daaras (associacfes religiosas
rurais). Villalon e Bodian (2012), ao analisarem a reforma do sistema de ensino senegalés,
implementada nos anos 2000, discorrem sobre o histérico do sistema educacional, que permanece
fortemente ligado ao sistema tradicional de base religiosa.
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integracdo das criancas ao sistema de ensino, identificado com a “cultura francesa”,
tomado em oposicdo a um sistema de ensino tradicional, baseado nos preceitos
religiosos islamicos, € marcado por tensionamentos, que resultaram em iniciativas
que buscavam equacionar as demandas populares de manutengcdo do sistema
religioso tradicional e a necessidade de formular uma politica de educacdo que
estivesse alinhada ao principio formal de um Estado que se declara laico.>?

Sobre esse aspecto, outros entrevistados trouxeram experiéncias
semelhantes. No relato de Assane, imigrante senegalés Mouride, ele e um colega
nao queriam aprender francés: “A gente achava que o francés sé ensinava as coisas
ruins, né? para as pessoas. Entdo a gente ndo respeitava, incomodava muito ele (o
professor) e tal’. Apesar da resisténcia a disseminacdo das escolas franco-arabes,
essa foi em boa medida também incentivada pela confraria Mouride, de modo
especial por Serigne Mourtala Mbacke.>* Esse movimento também representou um
ajustamento estratégico-politico da confraria. A medida que se implantava e
consolidava um aparato estatal, os Mourides, assim como outras elites religiosas,
corriam o risco de ficar alijados da maquina publica, se ndo tivessem em seus
quadros pessoas com formacdo compativel com as necessidades do quadro
funcional do Estado. Isso gerou um movimento de criacdo de escolas franco-arabes
qgue favoreceu no sentido de que as criancas, concomitantemente ao ensino formal,
continuassem a acessar a formacao tradicional religiosa. O acesso a escolarizacdo
formal, identificada como “ocidentalizada”, permaneceu sem entrar em choque direto
com o sistema tradicional religioso, que ficou ativo, tanto no meio rural quanto nos
espacos urbanos. Esse movimento colocou em curso mudancgas sociais e culturais
importantes e contribuiu para que muitos senegaleses, especialmente aqueles que
tinham como projeto migrar para a Franga ou para outros paises europeus,
aderissem a esse estilo de formacédo, visto que poderia significar também uma
vantagem no processo migratorio.

O tio de Abdou, ao fazer a experiéncia de viagem a outro contexto cultural, se

viu confrontado a estabelecer novas relagbes, nas quais boa parte de seu capital,

53 De acordo com o professor Gana Ndiaye (Universidade de Boston), no ano 2000, o entédo
presidente Abdoulaye Wade possibilitou que instituicbes de ensino religiosas, Daaras (rural) ou
Dahira (urbana), mediante algumas adequacdes, pudessem ser reguladas pelo Estado, favorecendo
que as pessoas que frequentassem essas instituicdes pudessem ter um reconhecimento formal da
formacao recebida e pudessem concorrer a cargos publicos, ou acessar niveis de Ensino Superior.

54 Serigne Mourtala Mbacké era o filho cacula do fundador da confraria. Ele fundou e desenvolveu um
sistema de educacdo privada no Senegal, denominado Alazhar, em homenagem ao famoso Alazhar
do Egito. Morreu em 2005 no Marrocos (MBACKE, 2016).
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principalmente relacional e religioso, se apresentou insuficiente na vida como
imigrante na Italia. A partir dessa vivéncia, o tio de Abdou concluiu que as
habilidades linguisticas e culturais, representadas naquele contexto pela escola
francesa no Senegal, poderiam ofertar a Abdou as habilidades de tradugé&o cultural
gue poderiam tornar uma futura migracdo de Abdou um processo menos traumatico
do que fora para ele proprio.

Ao migrar para a Itélia, ele viu-se desafiado pela necessidade de aprendizado
do idioma, mas, sobretudo, pelo desafio do estabelecimento de dinamicas de
relacdo diferentes daquelas que lhe eram validas na village. Ao mesmo tempo, para
parte de sua familia, que vivia imersa na tradicdo cultural e religiosa local, o envio de
Abdou para a escola francesa estava em oposicao a tradicdo comunitéria, além de
parecer, aos olhos do avd de Abdou, algo desnecessario para o futuro de Abdou,
dado que era projetado desenvolver-se na pequena village onde eles residiam. Para
o tio de Abdou, a frequéncia a escola francesa era algo que se tornou imperativo,
apoés sua experiéncia como emigrado na Europa.

Nesse sentido, o aprendizado na escola francesa se apresentou, no caso de
Abdou,®® como uma vantagem, a medida que propiciou o desenvolvimento de
algumas habilidades, como a linguistica que, posteriormente, viria a lhe facilitar a
vida fora da village. A escola francesa também representava uma porta de entrada
para o trabalho no sistema publico estatal, ou ainda, a via obrigatéria para o ensino
de nivel superior. O acesso ao aprendizado da lingua e cultura francesa também
colocava no horizonte de muitos jovens a possibilidade da migracdo para o velho
mundo.

Ficou evidente que o0s viageiros e suas experiéncias no Exterior provocaram

mudancas culturais significativas nas pequenas villages do interior.

5 Também para outros senegaleses que experienciaram o rito de passagem de um sistema de
formagao maijoritariamente religioso para o sistema “ocidental”, essa mudanga representava um modo
significativo em termos de desenvolvimento local, mas, ao mesmo tempo, estava assombrada pela
ideia de que, através da monipolizacdo do sistema de ensino, fosse colocado em curso um processo
de manipulacéo em nivel ideoldgico da populacdo pelo governo que, na visdo de muitos, continuava a
representar os interesses da antiga administracdo colonial francesa.
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Figura 1 — Jovem pastor no interior da regido de Diourbel — Senegal

Fonte: Acervo de Gongalves (2014).

Nesse sentido, “viajar”, sob a perspectiva do tio de Abdou, dizia respeito ndo
somente a saber, mover-se a partir dos codigos religiosos e culturais do local de
onde ele partiu e retornou ciclicamente, mas aprender a mover-se entre um local e
outro. Além de acionar os sistemas de solidariedade assentados nas relacfes de
parentesco, étnicas, religiosas, inscritas na village de origem, era preciso canalizar
isso no Exterior.5®

Quando Abdou se evadiu, com 20 anos da escola, sem completar o segundo
ciclo de ensino, ele ja trabalhava no campo do av6, no plantio e no trato de
animais.>” Abdou, apesar do apoio do tio, que chegou até mesmo a lhe dar uma
bicicleta para facilitar seu deslocamento para a escola, considerou a necessidade da

familia e decidiu deixar a escola para trabalhar em tempo integral com o avo.

56 Sob esse aspecto, os Mourides emigrados transformaram o que poderia ser tomado como uma
desvantagem social no contexto migratério, em um elemento de distingdo suficientemente forte para
sustentar um movimento de didspora de seus membros. O pertencimento religioso assumiu um papel
importante no Exterior, ao estabelecer redes que possibilitaram viajar de modo amparado.

57 Em 2013, o indice de pessoas que nunca havia frequentado a escola na regido de origem de
Abdou era de 31,5% de homens e 43,8% de mulheres. O indice de evasdo escolar no Senegal,
principalmente no segundo ciclo de ensino, € alto. As vilas do interior ttm menos estrutura e, em
muitos casos, os jovens deixam de estudar logo ap6s o primeiro ciclo de ensino (OIM, 2018).
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Contribuiu, também, para sua deciséo o fato de as ajudas enviadas do Exterior pelo
tio terem se tornado mais raras.®® De modo geral, grande parte da presséo pelo
abandono da escola no meio rural resultou da necessidade de subsisténcia da
familia, inicialmente para agregar mao de obra nas atividades realizadas pelo nudcleo
familiar e, logo apds, para migrar em direcdo a um centro urbano, na esperanca de
exercer uma funcdo melhor remunerada. Sendo assim, passados dois anos da
evasdo escolar para trabalhar, Abdou migrou de sua village.

Sua primeira experiéncia de mobilidade transcorreu dentro de um fluxo ja bem
conhecido de éxodo rural de jovens para a capital, Dakar. Embora ndo seja
apresentado de modo explicito pelos senegaleses que emigraram de zonas rurais do
pais, Ndiaye (2008) chama a atencdo para o fato de o éxodo rural guardar forte
relacdo com as mudancas climaticas que, no Senegal, além de trazerem periodos
mais longos de estiagem, também tém feito avancar processos de desertificacdo do
solo, assim como a salinizacdo dos rios, que afeta de modo significativo o sistema
de subsisténcia local de comunidades rurais e ribeirinhas. Em algumas estacdes do
ano, as pessoas podem literalmente ficar “sem nada pra fazer’, o que torna a

migracdo um sistema de subsisténcia. Segundo Abdou,

Eu néo tinha como entrar na universidade porque eu parei estudar.
Eu comecei o trabalho na roca, na terra de meu avd [..] nos
trabalhdvamos no inverno na roga, mas no verdo eu ia cuidar das
vacas deles [...] dar &gua, comida. No verdo nao tem nada para fazer
la. Quando vem de novo o inverno eu vou de novo na roca até que
eu tinha 22, 23 anos eu vou no capital Dakar. Vou comecar a fazer
comeércio (Entrevista Abdou, Caxias do Sul, 2016).

Em 2018, cerca de 14% da populacdo senegalesa havia migrado
internamente no pais, sendo as principais regides de destino: Dakar, Diourbel e
Thiés. De acordo com informantes, boa parte da populacdo que migra reside nas
zonas rurais do pais, deslocando-se sazonalmente para as cidades, nos periodos de
estiagem nessas regioes.

A migracdo interna no Senegal € um fendbmeno expressivo e complexo. Os
fluxos espontaneos se dao majoritariamente por questdes laborais e em direcéo as

cidades. De modo especial, longos periodos de seca impactaram significativamente

58 Atualmente, a frequéncia do envio das “ajudas” e remessas para familiares no Senegal podem ser
feitas em periodos irregulares, visto que os envios estdo diretamente afetados pelas variacfes
cambiais, dentre outros fatores.
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a sustentabilidade de milhares de familias que residiam no interior do pais, gerando
um brutal processo de éxodo rural na década de 70 (FALL, 2010; TANDIAN, 2012),
marcando a transi¢ao do rural ao urbano, na qual a capital Dakar emergiu como um
dos principais destinos dos fluxos internos.>°

De fato, dos fluxos internos, 43% se dirige a Grande Dakar, que concentra
cerca de 23% da populacdo total do pais. O “inchago” urbano da capital é
inversamente proporcional ao territdrio geografico que ocupa. A regido de Dakar,
que cobre 0,3% da area do pais, abriga 23,1% da populacdo, com uma densidade
de 6.637 habitantes por km2. De acordo com os dados do Censo Nacional de 2013,
a regido de Dakar contabilizava 3.137.196 habitantes. Essa cifra representa um
quarto da populacdo do pais, concentrada sobre um espaco territorial minimo,
indicando grande diferenca na distribuicdo espacial da populacdo no pais (OIM,
2018), assim como as desigualdades sociais e de investimentos entre as regides.
Dakar, nesse contexto, tornou-se uma capital populosa e moderna, marcada,
entretanto, por contrastes sociais visiveis que, em parte, sdo consequéncia do
crescimento rapido e ndo planejado de grandes regibes periféricas da cidade
(MCLAUGHLIN, 2001; FOUQUET, 2008). A capital também se caracteriza como um
espaco no qual, além do fluxo intenso de pessoas, circulam materiais, simbolos e
expressdes de pertencimentos diversos.

Nas ruas de Dakar, é possivel observar um intenso movimento de vendedores
ambulantes, comerciantes, estudantes, artistas, etc. Dakar move-se entre o moderno
e o tradicional, mas também o diasporico. Nos grandes mercados, como o de
Sandaga, se comercializam roupas, eletronicos, alimentos, mas também bens
imateriais. A observacao de algumas dessas circulacdes permitiu visualizar como 0s
senegaleses experienciam a vida urbana, da mesma forma como, nesses espagos,
vao sendo concebidas as mudancas sociais e culturais. Nos centros urbanos,
sobretudo em Dakar, se articula uma multiplicidade de redes, que sdo mobilizadas a
todo momento, e que formam circuitos, pelos quais se entrelacam também os

projetos migratorios.

5 O éxodo rural também compbe o movimento de expansdo que a comunidade Mouride
experimentou internamente no Senegal, estabelecendo as Dahiras urbanas como um modelo de
organizacdo comunitaria, que seria posteriormente adaptada pela confraria, para organizar as
comunidades de migrantes também na diaspora (DIOUF, 2000).
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Figura 2 — Avenida Cheikh Anta Diop, Dakar — Senegal
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Fonte: Acervo de Gongalves (2014).

Leon, 30 anos, solteiro, filho de um marabuto (lider religioso) Mouride,
também migrou do interior para Dakar. Ele nasceu em uma pequena comunidade
préxima de Darou Mousty,®° localizada no departamento de Kebemer — regido de
Louga. No vilarejo onde ele nasceu, ndo havia luz, e a agua era trazida com a ajuda
de uma “carroga de jumentos”, de um local que distava cinco quildbmetros de onde a
familia residia. O vilarejo era composto por cinco familias, que possuiam relacdes de
parentesco. Quando sua familia se moveu para Darou Mousty, onde havia agua,
apesar da rede elétrica ter sido colocada depois de algum tempo, seu pai, além de
exercer a fungdo religiosa de Serigne, trabalhava na agricultura e no corte de lenha.
Segundo Leon, “a vida era bem dificil, mas sempre meu pai lutou para nés, para nos
ajudar. Ele ndo tinha uma profissao além de marabout e agricultor. Ele tinha terras e

usava para plantar e fazer lenha na época da seca”.

60 A cidade foi fundada por Mame Thierno Birahim Mbacké (irméo de Cheikh Ahmadou Bamba) em
1912, em uma zona, a época, pouco habitada do Cayor. Atualmente, Darou Mousty, € considerada
moderna, mas em boa medida também dependente do dinheiro enviado por seus nacionais
expatriados, principalmente na Itdlia. A cidade € conhecida como a segunda capital do mouridismo
depois de Touba, por causa de sua histéria de relacdo com a confraria. E um centro religioso
importante, que celebra anualmente um Magal chamado Magal de Darou Mousty, que comemora a
reunido entre Mame Thierno e seu irméo e bracgo direito Serigne Touba, em seu retorno do exilio de
Gabéo, em 1902.
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Na infancia, Leon frequentou a escola coranica. Ele relatou que as mulheres
da sua familia frequentaram a escola francesa, mas os filhos homens deviam
frequentar a escola coranica.

Nesse sentido, é importante indicar o papel que a implementacao do sistema
publico de ensino representou no processo de ampliacdo dos espacos de
participacdo social feminina. Fatou, uma imigrante senegalesa nascida em Dakar,
que reside no Brasil h4 cerca de quatro anos, resumiu sua trajetéria como uma
busca por concluir seus estudos no Brasil. No Senegal, ela precisou abandonar a
universidade quando engravidou pela primeira vez. Casada com um emigrado
senegalés no Brasil, ela se reuniu ao esposo em Caxias do Sul, deixando seu
primeiro filho aos cuidados da méae no Senegal. A decisdo de migrar para o Brasil
ocorreu diante do fato de o Unico irméo ter falecido. Diante disso e da fragilidade dos
pais ja idosos, cuja responsabilidade era sua, Fatou precisou deixar de lado o
projeto de qualificacéo profissional e migrar em busca de trabalho.

De acordo com Fatou, “‘quem que vai ajudar? Porque eu ndo tenho irméo. O
pai j& ndo trabalhava mais. Dois, trés mulheres, para sustentar todas as criangas,
nao vai dar. Quem que se vira, s6 nos. [...] Quem que tem mais sorte tem uma
familia que vai ter muitos homens, entdo todos vao ajudar. Isso é sorte”. Ainda de
acordo com Fatou, muitas vezes, mesmo se uma mulher tem estudo, existem
poucas atividades que podem ser exercidas no contexto cultural do Senegal. Na
maior parte das vezes, so resta a possibilidade de trabalhar no comércio de rua.

No caso de Leon, eles permaneciam seis meses na escola coranica e no
semestre seguinte ajudavam o pai no cultivo da terra. Leon relatou que “ndo gostava
de ir da escola”. O professor, que era um amigo de seu pai, certa vez “devolveu ele
para o pai”, pois ele recorda que “brigava muito na escola”. Em vista disso, Leon
relatou que seu pai o fez trabalhar “na carrogca de burro” (como carregador) na
cidade. As vezes, ele também ia no mato, ajudar a cortar lenha. Contrariando o
desejo do pai, Leon desistiu da escola, pois, de acordo com ele, queria trabalhar
para ajudar a familia. Quando ele ganhava dinheiro, entregava ao pai. Desde esse
periodo, Leon relatou que ja sonhava em “viajar’: “Quando eu era crianga, queria ir
para um lugar longe da familia”. Ele informou que, em Darou, ele tinha uma vida
tranquila, mas, ao mesmo tempo, sentia um forte desejo de viajar para outro lugar
onde pudesse ganhar mais dinheiro do que ele ganhava na sua cidade e, a0 mesmo

tempo, viver uma experiéncia de maior autonomia.
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A migracdo do interior para os centros urbanos pode ser tdo permeada de
dificuldades quanto a migracédo para o Exterior, especialmente se a pessoa nao tiver
insercdo em alguma rede familiar, étnica ou religiosa, no lugar de destino. No caso
de Abdou, ele realizou sua migracao para Dakar sem nenhuma referéncia ou rede
onde se apoiar para comecar a vida na capital. Em Dakar, Abdou enfrentou muitas
dificuldades. Inicialmente, sozinho e sem dinheiro, ele chegou a dormir dentro de um
carro que estava abandonado na rua. Gradativamente, Abdou foi prosperando como
vendedor a ponto de conseguir colocar um negdcio proprio e também continuar

apoiando a familia, que permaneceu no interior. De acordo com Abdou,

Quando eu cheguei |4 eu ndo tinha dinheiro para fazer comércio,
para comprar as coisas. Eu fui encontrar uma pessoa que eu néo
conhecia. Eu contei pra ele minha vida e que eu queria trabalho, mas
eu nao tinha como fazer. Ele me disse: “Vou te ajudar.” Ele me deu
um valor em dinheiro (600 mil cefas) que vale aqui uns 400 reais, né?
Eu comprei as coisas e eu fui vendendo na rua como ambulante”
(Entrevista Abdou, Caxias do Sul, 2016).

Mesmo em Dakar, a oferta de trabalho formal é bastante rara, o que torna o
trabalho de venda autbhomo uma estratégia rapida e acessivel de subsisténcia.
Depois de estabelecido na cidade, Abdou continuou a retornar, sazonalmente, a
Touba Niane onde, além de ajudar o avd, ele comecou a criar alguns animais de
propriedade sua (gado, coelhos, cabras) para comercializar.

Leon, por sua vez, também enfrentou muitas dificuldades na capital. Embora
tenha migrado para Dakar com um relativo apoio da familia, a experiéncia na capital
foi relatada por ele como frustrante. Segundo ele, o seu desejo inicial era ter ido
trabalhar em Casamance®! ou em outro pais, como na Costa do Marfim. Esse desejo
foi inicialmente abandonado diante do fato de seu pai ndo o ter autorizado a ir para
locais considerados por ele como “perigosos”. De acordo com Leon: “Eu pedi para
ele dois lugares que sdo os mais perigosos la. Um (lugar), o mais perigoso no
Senegal, 0 outro o mais perigoso na Africa. Um Casamance, o outro Costa do
Marfim”. Em vez de deixa-lo migrar para esses locais, o pai de Leon articulou sua
viagem para Dakar, sob a tutela do seu tio paterno, que morava na capital. Segundo
Leon, no primeiro dia em que estava na capital, o tio lhe deu sabdo em p6 para

vender na rua.

61 Sobre Casamance, ver: Fadul (2002); Evans (2004; 2007; 2013); Fall (2010).
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Ele (o tio) comprou uma saquinho de sabdo em pé e deu pra mim.
Eu, peguei o sabdo em po6 e botei numa sacolinha, sacolinha de
vender sabao em p6. Todo o dia eu saia vender sabdo em pé. Eu me
lembro sempre fica ai, ele me dava o sabdo em pé e eu tinha
vergonha para vender na rua sab&o em po, eu tava chorando [...] As
vezes eu saia de casa e tava escondido em algum lugar, ficava
chorando, porgue, 14 no meu cidade, eu estava bem tranquilo, sem
problema, todo dia eu ganhava meu dinheiro, mas, fui fora fazer
alguma coisa para ganhar dinheiro e quando eu fui na capital para
vender sabdo em po, foi outra coisa, eu nunca imaginava que ia
pegar sabdo em pd para vender (Entrevista Leon, Passo Fundo,
2019).

Durante seis meses, Leon viveu a rotina de sair para vender sabdo em po nas
ruas de Parcelles, em Dakar, batendo de porta em porta nas casas, oferecendo seu
produto. De acordo com ele, além de ganhar menos do que ele ganhava com seu
trabalho em Darou Mousty, a atividade da venda de sab&o representou para ele a
perda do status social que ele tinha na cidade onde morava, na qual era reconhecido
como o filho de um dos lideres religiosos da comunidade.

Para Leon, esse nao era “servico de homem”, mas “‘como homem”, ele sentia-
se ‘tipo um ledo que sempre precisa lutar, precisa sempre lutar para sair do lugar
que vocé esta, ndo precisa parar’. Leon, entdo, conheceu um amigo que vendia
brincos também em Parcelles. Com a ajuda desse amigo e o dinheiro que tinha
conseguido reunir com a venda do sabdo em pd, Leon comecou a vender bijuterias,
mas, mesmo assim, ele continuou ganhando menos do que ganhava quando
trabalhava no interior. De acordo com ele, “Eu me sentia que eu nao valia nada.”
ApoOs esse periodo, ele tentou aprender a dirigir, para buscar trabalho como
motorista de 6nibus. “Mas eu ndo me sentia bem.”

Nas relacbes familiares, Leon se sentia pouco valorizado pelo tio, a medida
gue ndo podia tomar suas proprias decisdes estando sob sua tutela. Além disso,
segundo ele, as pessoas “o incomodavam porque ele vinha do interior’. Essa
situacdo, aliada as expectativas frustradas, levou-o a decidir retornar para Darou
Mousty. Ao retornar, Leon rompeu com o plano tracado por seu pai. Ele decidiu que
nao voltaria mais a morar em Dakar.

O retorno de Leon gerou um conflito familiar a medida que ele também
retomava seu projeto inicial de ir trabalhar em Casamance, lugar onde ele imaginava

que iria “sentir-se bem”. Ele queria ir a Casamance para trabalhar e precisou
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negociar com sua familia, especialmente com o pai, seu “projeto de viagem”. Leon
relata ter dito ao pai que se ele ndo autorizasse sua viagem, ele ficaria ali com ele,
“‘mas sem trabalhar”: “Aqui tem comida mesmo sem fazer nada, eu fico aqui, sem
fazer nada, s6 comer e dormir’. Foi a intervencao do avo no litigio que convenceu o
pai de Leon a autorizar sua viagem. O avb de Leon alegou que, se ele ficasse ali,
poderia tornar-se um “ladrdo e vagabundo”. Leon comemorou a liberacdo de modo
especial, porque poderia migrar para um lugar onde o seu pai ndo poderia intervir
diretamente sobre suas decisdes. De acordo com Leon, “fodas as cidades meu pai
tinha conhecimento, mas Casamance meu pai nhdo tinha conhecimento de ninguém”.
Sendo assim, apos ter vivenciado a experiéncia do éxodo rural e do retorno, Leon
partiu para uma nova viagem, onde passou a experienciar a vida na fronteira e uma
relativa autonomia em relacdo a sua familia, que ficara em Darou Mousty.

Verificou-se, no relato da trajetéria de Leon, que, nas experiéncias de
mobilidade, a familia desempenha um papel importante sobre a escolha do destino
do emigrado, assim como na decisdo dos recursos que o nucleo familiar podera, ou
ndo, dispender com o familiar que migra. Embora nas andlises sobre a emigracao
senegalesa prevaleca uma noc¢ao de que as emigracdes sdo uma estratégia familiar,
assumida por um ou mais membros, nos quais a familia faz um investimento
econdbmico significativo (KLEIDMARCHERK, 2013), € igualmente importante notar
que h& processos de mudanca nessas dinamicas.

Com a reflexividade individual, dada por tendéncias n&o tradicionais das
estruturas familiares e religiosas, surge, como no caso de Leon, para qguem pesou
na decisao de migrar, sobretudo, um desejo por autonomia em relacao a sua familia
e ao sistema religioso no qual fora socializado. Ao mesmo tempo, constata-se que 0
compromisso de contribuir com a manutencdo da familia ampliada permaneceu
como uma caracteristica também no caso de Leon.

Os ritos de viagem incluem, além do capital econémico inicial para
empreender o0 percurso, o status que o membro da familia possui dentro da estrutura
familiar.6? A observacdo das autorizacdes necessarias solicitadas das pessoas sob
as quais o emigrado vive sob tutela, sdo pontos-chave para que esse possa acionar
no Exterior a solidariedade e ajudas dai decorrentes. Partir sem autorizagdo, embora

iISSO possa ser cada vez mais frequente entre os jovens que buscam destinos pouco

62 E que ndo diz respeito, necessariamente, a idade cronolégica, mas ao lugar que aquela pessoa
ocupa na hierarquia familiar. Ex.: primeiro filho homem.
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conhecidos, significa um tipo de ruptura com a familia extensa e,
consequentemente, o risco de ndo conseguir contar com as redes de solidariedade
étnico-familiares que podem ser de grande valor para o emigrado no Exterior.“As
redes de migragcdo ndo sdo apenas estruturas desenvolvidas para partida, para
viagens; elas também sdo para a circulacdo em multiplas direcbes dos migrantes,
incluindo a sociedade de origem" (ESPIRO; ZUBRZYCKI, 2013, p. 111).

Ha, na trajetdria de Leon, que ndo foi somente a necessidade econdmica que
0 moveu a migrar, mas também o desejo por autonomia em planejar seu futuro, que
ja havia sido preconcebido no seio familiar e comunitario e envolvia compromissos
com um estilo de vida estabelecido pela posicdo social que a familia possuia, na
comunidade local.

Leon relata que, ao chegar em Casamance, o comeco foi bastante dificil. Ele
nao conhecia ninguém naquela regido e, em algumas situacdes, nem mesmo
conseguia estabelecer dialogo com os locais, pois, segundo ele, naquela regido nem
todas as pessoas falavam o Wolof. Inicialmente, ele tinha a referéncia de um tio
(irmao de sua mae), mas, ao fazer contato, ele descobriu que o tio havia retornado a
cidade de Touba. Apesar disso, o0 tio acionou sua rede de conhecidos la e Ihe
indicou um amigo que poderia ajuda-lo. Leon chegou a cidade “sem nada, sem
dinheiro”. Até esse momento, Leon ndo possuia nenhuma gestao sobre 0s recursos
que havia ganhado com seu trabalho, a ponto de nao ter capital para iniciar a
atividade como comerciante em Casamance. Ele pediu emprestado ao amigo do tio
algum dinheiro para comprar mercadoria e comecar a trabalhar. Esse conhecido de
seu tio Ihe emprestou entdo 35.000 (cerca de $60,00),% da Comunidade Financeira
Africana (CFA), mas, com esse dinheiro, ele s6 conseguiu adquirir poucas
mercadorias.

De acordo com ele,

a mercadoria cabia numa sacolinha [...] Todo o dia eu estava
procurando na rua para vender, passaram quinze dias eu ndo vendi

6 O Franco CFA (Comunidade Financeira Africana) da Africa Ocidental é a moeda que circula no
pais e em outros sete estados independentes da Africa Ocidental: Benin, Burkina Faso, Costa do
Marfim, Guiné-Bissau, Mali, Niger e Togo. A sigla CFA corresponde a Communauté Financiére
d'Afrigue (Comunidade Financeira Africana). O Banco Central dos Estados Oeste Africano (BCEAO) é
responsavel pela emissdo de notas e moedas. Baseia-se em Dakar, a capital senegalesa, e
representa os membros da Comunidade Econdémica dos Estados da Africa Ocidental (Uemoa).
Disponivel em: https://pt.wikipedia.org/wiki/Franco_CFA_da_%C3%81frica_Ocidental. No final de
2019, um FCA correspondia a R$ 0,70.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Franco_CFA_da_%C3%81frica_Ocidental
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uma peca! Ai eu decidi, ndo tem coragem para ficar 1a, [...] mas eu
pensei’ ‘eu sai da minha casa, estava l& sem ganhar nada, quando
eu voltar 1& (na casa da familia) sem trazer nada eu também tenho
vergonha para voltar la sem levar nada, voltar sem trazer nada’. Eu
voltei nessa loja onde me deram a mercadoria e eu disse pra ele ‘Eu
procurando (vender), mas nédo ganhei nada! Mas eu preciso que vocé
me dé mercadoria mais valorizada um pouquinho, bastante
mercadoria para eu ir a cidade longe e vender’. Ele também era
muito gente boa, ele me ajudou. Perguntou para mim, ‘quanto vocé
quer?’ e eu pedi ele CFA 150,000 em mercadoria. Ele riu e disse
para mim: “Vocé chegou aqui e pegou CFA 35,000 e ndo vendeu
nenhuma peca e agora pediu CFA 150,000, olha o que vocé pediu”.
Eu disse para ele “S6 tem duas coisas: quando eu vender eu vou
trazer seu dinheiro, quando eu nado vender e vou trazer sua
mercadoria, mas eu nunca vou fugir com seu dinheiro, vou voltar de
novo”. Entdo ele me deu muita mercadoria! CFA 150 mill Eu fui
noutra cidade e tipo em uma semana eu vendi tudo! Eu voltei o
dinheiro dele” (Entrevista Leon, Passo Fundo, 2019).

No caso de Leon, migrar também significou a possibilidade de fazer uma
experiéncia de autonomia em relacdo ao projeto de vida tracado por sua familia
desde a infancia. Nesse sentido, o “avizinhamento dos grupos humanos”, fruto da
reducdo das distancias espacotemporais, dado pelo fendmeno da globalizacédo, da
espaco para interacdes e intercambios culturais destradicionalizantes (JUNGBLUT,
2014). Além da formacéo religiosa, Leon estava sendo preparado para, no futuro,
possivelmente assumir algumas das responsabilidades que o pai tinha na
comunidade onde a familia vivia.

Segundo Leon, sua familia tinha um papel a ser desempenhado na
organizacdo da vida diaria da cidade onde residiam. Ser responsavel “significa ‘tipo
de Serigne’, ‘tipo coisa de Dios’. Quando as pessoas tém algum problema, néo
procuram a policia, mas vdo chamar meu pai”. Leon informou que ele n&o desejava
ter essa responsabilidade, “eu quero cuidar da minha vida”. Isso também contribuiu
para que ele planejasse viajar para locais onde nao tivesse de observar o0s ritos e
tradi¢cdes que Ihe eram impostos pelo meio social onde vivia.

Como se observa na trajetéria de Leon e Abdou, aliada as motivactes
econdmicas, a migracdo engloba também outras dindmicas, nas quais é possivel
averiguar processos de mudanca cultural. Em uma interlocucdo com um senegalés
que vive no Brasil, este descreveu as diferencgas entre a vida, por exemplo, que um
adolescente levava no interior do Senegal e as mudangas que vivenciou quando

passou a morar em Dakar.
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Vocés namoravam, quando eram adolescentes? L&? (no interior).
Sim, mas tem que esconder. Porque la ndo pode. "Ndo pode
namorar?" Nao pode, ndo pode, ndo pode namorar. "Como € que
vocés faziam dai, entdo?" Ahhhhh, é dificil, dificil 14 (risos)... Mas em
Dakar, Dakar € capital, Dakar é Grande, Dakar é quase 0 mesmo
vida de aqui (Brasil). Dakar quase tudo € liberado (Entrevista Abdou,
Porto Alegre, 2016).

Dakar parece ser o destino de preferéncia para os jovens, ndo apenas pelas
possibilidades de mobilidade social que oferece, mas também pelos lacos mais
frouxos, que possibilitam aos jovens manter as tradicbes culturais e religiosas
experienciadas nas pequenas villages do interior do pais. A vida na capital favorece
ritos de passagem de um estilo de vida tradicional, em parte associado ao meio
rural, para um estilo urbano, onde algumas tradicbes podem ser transgredidas e/ou
reinventadas (RANGER; HOBSBAWM, 2018).

Tem-se, a partir das trajetérias de Abdou e Leon, que a imigracdo para o
Brasil foi precedida por outras experiéncias de deslocamento, assim como, de modo
mais amplo, se conectam com as trajetorias de outros senegaleses dispersos. O
deslocamento concerne uma série de negociacdes com a familia, a comunidade e
com as proprias tradicdes, que estdo em processo de continua reinvencido. E no
contexto que as rotas brasileiras se inscrevem e que se passa a analisar os
percursos empreendidos pelos senegaleses para o Brasil, considerando que € no
movimento de dispersdo para o Brasil que muitos deles passaram a reformular a
ideia de patria e identidade, compartilhada com os demais viageiros encontrados

nas mesmas rotas.

2.2 ROTAS BRASILEIRAS

O fendbmeno da migracdo senegalesa para o Brasil guarda uma estreita
relacdo com a migragcdo senegalesa para a América Latina. O fluxo migratorio para a
Argentina iniciou na década de 90, mas sé se tornou mais expressivo no inicio dos
anos 2000. Em 2002, ainda em meio a uma crise econdmica, 0 governo argentino
encerrou as atividades da representacao consular que mantinha no Senegal, assim
como em outros paises africanos. Isso passou a dificultar a solicitacdo de vistos para
0S senegaleses que, a partir daquele momento, deveriam encaminhar os pedidos na
embaixada Argentina da Nigéria (MAFFIA, 2010; ZUBRZYCKI, 2015;
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KLEIDERMACHER, 2013; TEDESCO; KLEIDERMACHER, 2017; 2019). De acordo
com um informante senegalés que mora no Brasil hA muitos anos e, atualmente,
ocupa um cargo como professor universitario no Rio de Janeiro, até 2001, o nUmero
de senegaleses residindo no Brasil ndo ultrapassava o niumero de cerca de 150
pessoas. Em sua maioria, esse grupo era formado por estudantes, professores e
alguns empresarios.

Esse cenario mudou em 2008, quando houve um acirramento da crise
econdmica europeia e, por conseguinte, maior restricdo a acolhida de imigrantes e
refugiados. Kleidemarcher (2013) recorda que, nos anos 2000, as possibilidades de
0s senegaleses ingressarem na Unido Europeia tornaram-se muito mais dificeis por
conta da chamada Diretiva de Retorno (acordo assinado por 27 paises membros da
UE e aprovado pelo Parlamento Europeu em 2008). Segundo a autora, esse cenario
forcou uma maior diversificacdo dos destinos “para onde se migrar’, colocando a
Argentina e o Brasil na rota das migracdes senegalesas. Ao mesmo tempo, o Brasil
comecou a ganhar projecao internacional (UEBEL, 2016; 2018; 2019).

Tendo feito uma migracao regular e apoiada por instituicdes de ensino, nosso
informante relata ter se sentido bastante sensibilizado e surpreso ao perceber o
movimento migratério irregular de senegaleses para a América Latina, assim como
acompanhar as dificuldades que os jovens imigrantes enfrentavam, principalmente
no que se referia a regularizacdo migratéria. Segundo nosso informante, a migracao
inicial para o Brasil visava alcancar a Argentina que, em 2005, “era o pais mais
Europeu da América Latina”. De acordo com Zubrzycki (2016), a Argentina era um
destino em potencial para 0os migrantes senegaleses e, particularmente, para
comerciantes modou modou,%* depois que os pioneiros do final dos anos 90 do
século XX estabeleceram-se na cidade de Buenos Aires e ocuparam um nicho
comercial até agquele momento desocupado: a venda ambulante de bijuterias.
Naquele periodo, o fluxo de senegaleses para a Argentina cresceu rapidamente,
visto que aqueles que haviam migrado conseguiram inserir-se laboralmente, mesmo
que em boa medida essa integracdo tenha ocorrido no mercado de trabalho

informal, exercendo a atividade da venda ambulante. De acordo com Zubrzycki

64 De acordo com Bruzone (2006), a expressdao modou modou foi o nome dado aos migrantes wolof
do centro do Senegal, nomeadamente os Baol-Baol, Saloum-Saloum e Ndjambour-Ndjambour.
Embora os imigrantes provenientes dessas regides representassem apenas cerca de 10 a 12% dos
migrantes internacionais estabelecidos nos paises do norte, na década de 60, eles constituiam quase
40% dos fluxos migratérios nos anos 2000.
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(2016), a venda de rua era uma atividade de facil acesso em um pais como a

Argentina.
E assim como os senegaleses estudados por Kane (2011) em Nova York ou
Moreno Maestro (2006) em Sevilha, na Argentina esses migrantes preferiam
a venda de rua por razes semelhantes: a maioria ndo falava a lingua local
fluentemente, muitos ja eram comerciantes ou vendedores no Senegal e
também a venda era uma atividade muito flexivel em relagdo aos tempos,
horas e lugares para trabalhar. Mas, fundamentalmente, as vendas de rua
eram uma opgdo vdlida diante do fato de eles estarem sendo

documentados, o que impedia o aluguel de estabelecimentos comerciais
(ZUBRZYCKI, 2016, p. 9, traducéo nossa).

Segundo nosso informante, o relativo sucesso dos pioneiros motivou o
surgimento de uma rota, tornando a América Latina um novo destino migratorio para
milhares de senegaleses em busca, principalmente, de trabalho. Para o0s
senegaleses que naquele periodo residiam no Brasil, o novo fluxo de senegaleses
para a América Latina lhes pareceu surpreendente. Segundo nosso informante,
entre os anos de 2008 a 2009, havia cerca de dez mil senegaleses vivendo na
Argentina, o que trouxe alguns problemas em virtude da auséncia de uma
representacdo consular da Argentina no Senegal, canal pelo qual, a despeito das
dificuldades de concesséo dos vistos, 0s imigrantes poderiam tentar uma entrada
regular no pais. Ocorreu que essa falta de possibilidades incrementou um fluxo
migratorio irregular. “Quase todos os senegaleses que chegaram a Argentina entre
os anos de 2005 e 2008 entraram no pais através do Brasil” (ZUBRZYCKI, 2011, p.
52).

De acordo com Espiro e Zubrzycki (2013), apesar dos senegaleses terem
comecado a chegar a Argentina em meados dos anos 90, foi nos anos 2000 que
esse fluxo ganhou expressdo maior. Segundo as autoras, além da entrada via Brasil,
a partir de 2013, elas observaram o inicio de ingressos irregulares, através de outras
passagens fronteiricas entre Paraguai/Argentina e Bolivia/Argentina, a partir do
Equador. No Equador, os senegaleses, até 2015, ndo necessitavam solicitar visto de
entrada naquele pais. Entretanto, para chegar a Argentina ou ao Brasil, havia um
longo e perigoso caminho e a necessidade de ultrapassar varios pontos de fronteira
(ESPIRO; ZUBRZYCKI, 2013).

Nesse contexto, segundo o informante, muitos senegaleses chegaram a ser
deportados na fronteira do Brasil com a Argentina. Ao mesmo tempo, a dificuldade

de regularizacdo migratoria na Argentina e a proximidade com o Brasil contribuiram
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para que o Brasil se tornasse, além de um pais de transito, também uma alternativa
a Argentina como um pais de destino. Foi a partir da experiéncia de insercéo laboral
de alguns senegaleses no Brasil, que 0s senegaleses passaram a ver no pais a
possibilidade de integracdo ao mercado de trabalho formal e de regularizacdo
migratéria.®®> Assim como outros senegaleses, Assane (30 anos), um senegalés
Mouride que chegou ao Brasil no periodo de 2008, relatou que, a uma certa altura
da sua juventude, quando ele vivia em uma pequena cidade do interior, na regiao de

Thiés, no Senegal, ele “colocou na cabega que queria viajar’.

Queria viajar “pro fora” do Senegal, eu ndo queria ficar 14. Assim eu,
peguei e tentei primeiro visto pros Estados Unidos, mas eu nao
consegui. E [...] depois peguei para vir aqui no Brasil. Aquele tempo
[...] as pessoas pensando que tem que migrar para conseguir uma
coisa melhor na vida (Entrevista Assane, Caxias do Sul, 2019, grifo
Nosso).

Assane relatou que seu irmdo emigrado, que residia nos Estados Unidos,
pagou sua passagem para viajar ao Brasil.
De acordo com ele,

guando eu vim para o Brasil era uma viagem muito novo, entédo
minha mae nao queria que eu saisse de dentro da casa, que eu
ficasse la. E na verdade eu recebi muitas propostas. Meu irmao
dizendo que eu ndo posso viajar, eu tenho que ficar, que ele ia abrir
um negécio para mim e tal, mas naquele momento eu s6 queria
viajar [...]. Porque a gente acha que tem que viajar para ganhar a
vida, a gente acha que se tu ficar no Senegal tu ndo vai conseguir
ganhar tua vida. Entdo a gente acaba pensando, querendo sai,
guerendo sai, querendo sair, entdo foi assim até eu conseguir um
visto do Brasil (Entrevista Assane, Caxias do Sul, 2019).

A viagem de Assane nao era um projeto que ele compartilhava com sua
familia, que, naquele contexto, ndo gostaria que ele assumisse a vida como
imigrante. Entretanto, Assane aponta para o fato desse projeto ser algo
compartilhado pela sua geracdo. Segundo ele, muitos de seus amigos sonhavam
viajar para outros paises para “ganhar a vida”. Boa parte deles ja possuia algum

familiar residindo no Exterior.

65 Em 2009, houve uma ampla anistia no Brasil, que favoreceu a regularizacdo dos senegaleses que
naquele momento viviam no Pais.
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Em 2008, a comunidade senegalesa no Brasil era formada por um grupo
reduzido. Assane nao tinha nenhuma referéncia quando chegou ao Brasil, exceto a

de um irm&o que residia & época na Argentina.

E vindo aqui ndo era facil porque a gente pensando uma coisa e
chegamos aqui encontramos com outra, né? Tipo a gente achava
gue o Brasil era um pais pequeno, achamos que era um pais tipo,
gue ndo era muito grande, que ndo tem trabajo [sic], muita gente
falava isso la no Senegal, todo mundo comentava que o Brasil ndo
tinha trabajo. Tipo aqui era um pais que as pessoas vinham, mas o
gue, o que tem aqui? SO festa tipo assim, ndo tinha nada de trabalho
gque a gente podia fazer. Entdo ninguém queria vir antes aqui
(Entrevista Assane, Caxias do Sul, 2019).

Assane relatou que, naquele periodo, ele sabia que havia alguns senegaleses
vivendo em S&o Paulo e no Rio de Janeiro, mas que, quando ele chegou ao pais,
sua perspectiva era de que essas pessoas estavam no Brasil também de passagem,
para viajar para a Argentina. Segundo ele, um dos motivos de 0s senegaleses
buscarem a Argentina era “porque tinha uma época que a Argentina ndo deportava
as pessoas, ndo devolvia as pessoas”, ao passo que, no Brasil, “as pessoas
comentavam que so tinha os frigorificos e o salario era bem pouco, e se tu ndo
tivesse os documentos, néo tinha como trabalhar aqui”.

A nocdo de que no Brasil ndo havia possibilidade de trabalho é uma imagem
gue foi sendo modificada nos anos seguintes, a partir das experiéncias de transito
dos senegaleses na regido. Os senegaleses “atravessavam” o pais para chegar a
fronteira com a Argentina. Entre esses “cruzes”, foram marcadas novas descobertas
em relacdo a realidade brasileira. Um aspecto importante, documentado por Maffia
(2010), sobre as caracteristicas do segundo fluxo de migrantes senegaleses para a
Argentina nos anos 2000 é o fato de este ser marcado por sua caracteristica
religiosa.

De acordo com a autora, diferentemente dos imigrantes senegaleses que
vieram na década de 90 e buscaram associarem-se a outros imigrantes africanos,
colocando em relevo as questdes culturais compartilhadas, os senegaleses
chegados nos anos 2000 buscaram criar estruturas associativas proprias, alegando
gue algumas das questbes eram particulares daquele coletivo. De acordo com o
presidente da Associacdo dos Senegaleses de Buenos Aires, entrevistado por
Maffia,
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[...] neste quadro ja no passado foi criada uma Associa¢do que nucleou
todos os africanos que queriam participar, A Uni&o dos Africanos do Cone
Sul] [...], mas percebemos, os outros senegaleses, que embora haja esse
elo, que todos ndés pertencemos ao mesmo continente, as vezes 0s
problemas ndo sdo os mesmos. Do ponto de vista cultural, certos fatores
precisavam de uma estrutura mais especifica e o fizemos através desta
Associacdo (Entrevista do Presidente da Associacdo dos Senegaleses da
Argentina apud MAFFIA, 2010, p. 24).

De acordo com Maffia (2010), uma das especificidades culturais a que se
referia o presidente daquela associacéo estava relacionada ao fato de a maioria dos
senegaleses naquele contexto possuir algum tipo de pertencimento religioso
vinculado as confrarias sufistas senegalesas, especialmente a Mouride. E, de acordo
com a autora, foram “os senegaleses dessas proprias confrarias que se propuseram
a criar uma parceria civil que servisse como intermediaria entre suas nucleacdes e o
Estado argentino, e entre os imigrantes e o proprio Estado senegalés” (MAFFIA,
2010, p. 25, traducao nossa).

Sendo assim, essas rotas foram importantes, também, no processo de
formulacdo da dispersdo senegalesa na América Latina, que envolveu, além das
condicBes praticas de transito e permanéncia, as elaboracdes simbdlicas que o
grupo religioso passou a fazer das suas experiéncias e que, gradativamente,
passaram a ser compartilhadas pelos Mourides em especial, como “nossas” (dos
confrades).

De acordo com Assane, ele veio ao Brasil com um visto de turista e
desembarcou na cidade de Fortaleza-CE, a partir de onde tinha a intencédo de seguir
a rota para a Argentina. Ele relatou que ficou surpreso ao constatar que a distancia
entre uma capital e outra dentro do pais poderia ser muito grande, visto que lhe
disseram que era preciso tomar outro voo para chegar a Sdo Paulo, que era o seu
préximo destino dentro do Brasil, ou tomar um 6nibus cuja viagem levaria mais de
um dia. Mesmo receoso, ele relatou ter tomado um 6nibus junto com seu colega de
viagem em direcdo a S&o Paulo-SP. Em S&o Paulo, foram acolhidos por um
senegalés, que os orientou a tomarem um dnibus para chegar ao Rio Grande do Sul,
onde poderiam tentar entrar na Argentina, através da fronteira do municipio de

Uruguaiana.®® Assane relatou que se sentiu arrependido e assustado, pois ndo tinha

66 Uma reportagem do programa Teledomingo do grupo RBS Noticias apontava para a suspeita de
que a cidade de Uruguaiana servisse de rota para coiotes do RS. Na reportagem, figura o fluxo de
imigrantes chineses e de alguns senegaleses para a Argentina. (Teledomingo 16/9/2012, 06:08;
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nenhuma ideia das distancias entre um ponto e outro da rota. Depois de mais uma
longa viagem de Sao Paulo a fronteira com a Argentina, Assane relatou as
dificuldades e perigos para cruzar esse caminho: “E era meio loucura pra passar na
fronteira”. Ele relatou que chegou na época da chuva e era perigoso atravessar o rio.
Assane recordou que, ap6s muitas dificuldades, ele e o amigo passaram pela
fronteira e pegaram um trem para Buenos Aires. “Com as roupas todas molhadas eu
pensava a todo o momento que alguém podia me pegar e tinha muito medo”.

A vida em Buenos Aires também ndo foi como ele imaginava: o frio, as
dificuldades em aprender o idioma, as poucas perspectivas de conseguir a
regularizacdo migratéria, assim como as altas taxas para fazer envio das remessas
para o Senegal contribuiram para que ele, e mais outros colegas, pensassem em
buscar outro lugar. Assane também relatou que, naquele periodo, havia muitos
senegaleses na Argentina e por isso também era dificil estabelecer-se, até mesmo no
comeércio ambulante nas ruas, saturado por muitos vendedores. Entdo, Assane relatou
ter ouvido alguns senegaleses comentando que o Brasil havia concedido uma anistia
migratoria a todos 0s migrantes que tivessem ingressado no pais até 2009 e que
esses poderiam requerer a permanéncia no Pais. Entdo, ele decidiu voltar ao Brasil,
regularizar sua situacdo migratoria e buscar trabalho formal em uma empresa.

No caso de Leon, ele vivenciou o caminho inverso percorrido por Assane. Em
2014, Leon, que naquela época trabalhava como vendedor na regido de Casamance
e por vezes circulava entre o Senegal e a Guiné, ouviu falar sobre a oportunidade de
viajar para o Brasil. Ele organizou sua viagem sem comunicar a familia, pois tentaria
buscar novas oportunidades fora da Africa. O trajeto percorrido por Leon foi repleto
de dificuldades e ndo ocorreu como ele esperava. Ao contrario do que lhe haviam
prometido, ele foi levado a entrar na Argentina e ndo no Brasil, como era seu projeto
inicial. Leon relatou que, depois de fazer a experiéncia de trabalhar como
comerciante, viajando sazonalmente entre o Senegal e Guiné, ele ouviu falar que, no
Brasil, havia muitas possibilidades de trabalho. Sendo assim, ele contatou uma
pessoa que “ajudava’ os migrantes a chegarem no Brasil. O trajeto envolveu

algumas paradas, primeiro na Espanha e depois no Equador (Quito), onde Leon

Equipe de reportagem foi a fronteira galicha para mostrar como e porque o Rio Grande do Sul agora
faz parte da rota internacional de imigrantes ilegais. Disponivel em: http://g1.globo.com/rs/rio-Grande-
do-sul/teledomingo/videos/t/edicoes/v/teledomingo-mostra-a-atividade-ilegal-dos-coiotes-na-fronteira-
do-rs/2142454/). O fluxo senegalés para a Argentina através do Brasil emergiu como um fato novo
para a equipe de reportagem, que buscava documentar a migracdo dos chineses.
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percebeu que a promessa dos coiotes (agenciadores) envolveria a cobranca de mais
dinheiro para que ele completasse o trajeto até o Brasil. Segundo ele, no Equador, a
pessoa que ele deveria contatar, “parecia um ladrédo na verdade. Me roubou 500
ddlares”. Os coiotes alegavam que precisavam de mais dinheiro para conduzi-los até
o Brasil. Ja com pouco dinheiro, Leon relatou ter permanecido cerca de quinze dias
numa espera que, por fim, resultou frustrada. No hotel improvisado onde ele estava,
Leon conheceu um senegalés que estava indo para a Argentina. Sem possibilidade
de seguir para o Brasil, e sem recursos para retornar ao Senegal, ele aceitou a
proposta de tentar ir para a Argentina.

Eles seguiram viagem por terra passando primeiro pelo Peru e depois pela
Bolivia. A Bolivia, de acordo com Leon, foi o trecho mais dificil do caminho. Eles
foram obrigados a deslocar-se clandestinamente durante cinco dias (em muitos
trechos a pé), movendo-se somente a noite, em meio a areas de floresta e areas
desabitadas. Segundo ele, passaram por varios postos de fronteira até por fim
alcancar a provincia de Jujuy na Argentina.’” Ao chegar |4, eles ndo tinham mais
dinheiro e tinham extraviado pelo trajeto todos os seus pertences. Eles conseguiram,
entdo, apoio de alguém para fazer contato com familiares e pedir ajuda em dinheiro
para chegar até a capital Buenos Aires. Leon relatou que s6 entdo ele retomou o

contato com a familia no Senegal para Ihes pedir ajuda para completar sua viagem.

Meu pai disse: “Ah eu ndo tem dinheiro, mas eu vou perguntar a sua
mae, Vocé estava 25 dias sem dar noticias, ninguém sabe onde vocé
estava”. Eu disse pra meu pai: “Eu tava tentando, viajando, entrar no
Brasil, mas eu ndo consegui, eu fui entrar na Argentina, mas todo
meu dinheiro eu perdi, por favor pode me ajudar? Empresta dinheiro
para mim entrar na Argentina, na capital’. Ele pediu para minha mae.
Minha mée deu para ele o dinheiro, ele mandou para mim entrar na
Argentina. Ele enviou 300 dolares. Em Buenos Aires eu nao conhecia
ninguém, mas meu amigo ele tinha o telefone de uma pessoa
(Entrevista Leon, Porto Alegre, 2019).

Na Argentina, o amigo que fez ao longo do trajeto desde o Equador Ihe
emprestou dinheiro para ele comprar mercadoria para comercializar. Conforme
documenta Zubrzycki (2009), o sistema de acolhida aos recém-chegados na
Argentina possuia um sistema baseado na solidariedade e nos lagos de confianga.

Os que chegavam tinham garantidos os primeiros meses de permanéncia no pais,

67 A provincia de Jujuy limita-se ao norte com a Bolivia e a oeste com o Chile. Dista cerca de 1.800km
da capital Buenos Aires.



81

assim como o trabalho. Os recém-chegados, segundo a autora, sabiam de anteméao
gue teriam de dedicar-se a venda ambulante por um periodo, podendo comecar a
trabalhar no dia seguinte a sua chegada. Seus conhecidos, normalmente aqueles
com quem passavam a dividir a moradia, gerenciavam o empréstimo de mercadoria
ao recém-chegado que, como modo de subsisténcia, iniciava a venda com o apoio
nos primeiros dias de algum outro senegalés mais experiente e de lingua espanhola
(ZUBRZYCKI, 2009).

Segundo Leon, ele comprava seus produtos de comerciantes chineses na
capital. Leon descreve que vendeu oculos nas ruas de Buenos Aires por trés meses,
mas comecou a sentir-se mal pelo frio. Entdo, ele saiu de Buenos Aires e foi “fazer
comércio” em La Plata,®® onde continuou trabalhando como ambulante nas ruas.
Posteriormente, ele foi para Mar Del Plata, uma regido praiana. Trabalhando dessa
forma, ele conseguiu reunir algum recurso, mas, ao mesmo tempo, ele néo
conseguiu fazer o processo de regularizacdo migratoria na Argentina, assim como
nao encontrou um canal que fosse vantajoso cambialmente para enviar as remessas
em dinheiro a familia no Senegal. Aliado a isso, Leon relatou que, na época, ele tinha
a perspectiva de deixar o trabalho como vendedor ambulante que, para ele, depois de
muitos anos (contando o periodo que trabalhou nessa atividade na Africa), exercendo
essa mesma atividade, havia se tornado extremamente desgastante e incerta.

De acordo com ele, “é melhor trabalhar com carteira assinada do que vender
na rua. [...] Eu precisava vida tranquila, trabalhando numa empresa [...]. Ndo queria
ficar na rua toda minha vida’.

Considerando que a maioria dos jovens que migraram para a América Latina
raramente teve antes de migrar, a oportunidade de integrar o mercado de trabalho
formal no Senegal, a possibilidade de trabalhar de modo regular, tornou-se também
um fator atrativo para esses jovens ao inserirem, em seu horizonte, a possibilidade
de vir a estabelecer no Brasil.?° De fato, no Senegal, as possibilidades de virem a se
ingresso no mercado de trabalho formal séo restritas. Em 2018, de acordo com
dados da OIM, para os cerca de 300 mil jovens que atingem anualmente a idade

68 Sobre o tema da venda ambulante em La Plata, ver Voscoboinik e Zubrzycki (2019); Espiro e
Zubrzycki (2013).

69 No Brasil os imigrantes, entre 0s quais 0s sengaleses,que ingressam com o pedido de solicitacdo
de refugio tiveram assegurados ao longo da anélise do seu processo o direito de igualdade de acesso
ao trabalho com a emissdo de CTPS que possuia 0 mesmo de tempo de validade do protocolo de
refugio. Além disso, a condicao de solicitantes de reflugio lhes dava a garantia de acesso a servicos
béasicos ofertados pelas politicas sociais de saude, assisténcia, trabalho, previdéncia, etc.



82

habil para o trabalho, o mercado oferece apenas 30 mil vagas de emprego formal no
ano (OIM, 2018).

Embora as migracbes para o Exterior ndo estejam necessariamente
associadas a um processo de migracdo interna nos contextos de origem
(BAENINGER, 2014), entende-se que, em muitos casos dos senegaleses, a
migracdo interna no pais de origem contribuiu para colocar no horizonte dos
migrantes a possibilidade de empreender um percurso mais longo para o Exterior.

Entre os informantes, conforme ilustrado no mapa abaixo, elaborado a partir
dos registros de atendimento do CAM, ha uma diversidade de locais de proveniéncia

no Senegal.

Figura 3 — Regibes de proveniéncia do Senegal
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Ha forte presenca de pessoas provenientes da chamada antiga Bacia do
Amendoim, que corresponde em boa parte as regides de Diourbel e Louga. De
modo especial, Diourbel é reconhecidamente uma das regides que vém crescendo
desde a década de 70, em virtude das atividades que cercam a cidade Mouride de
Touba, sede da confraria Mouride (OIM, 2018). Ja Thiés tem crescido como uma
regido periférica de Dakar, onde parte da populacdo se desloca diariamente de

Thiés a Dakar para trabalhar.



83

Principalmente nos centros urbanos do Senegal, a oferta de possibilidades de
emigracdo se torna mais acessivel e configura um tipo de mercado no qual ha
“caminhos” para o Exterior, que pretendem atender & demanda sempre reatualizada

de grande massa de jovens do sonho da “vida melhor” “pelo” e ndo somente “no”
Exterior. Foi no mercado de Sandaga que Abdou relatou, pela primeira vez, ter
ouvido falar do Brasil e, a partir disso, ter sido influenciado a empreender seu projeto

migratorio para o Pais.

“Ele” me disse que no Brasil os salarios eram muito altos. Eu também
estava loco, loco... Eu disse que eu vou [...]. Porque eu preciso
dinheiro! Ele me perguntou: “Quanto que tu pode ganhar aqui (no
mercado) em um més?” Eu disse que eu podia ganhar as vezes
guase o equivalente a trés mil reais la no Senegal, porque a minha
loja estava bem, bem... eu vendia material de costura. Ele sé
esquentou minha cabeca, esquentou, falou, falou, falou... dizendo
que “se tu fizer alguns anos no Brasil, tu vai fica rico!” Eu também
figuei loco! Minha mae disse: 'N&o, tem que esperar, tem que ficar ali

E2

(em Dakar), tem que arrumar mulher, casar, eu quero que tu case”.
Eu disse: “Nao, eu vb e volto. Eu vou juntar dinheiro. Eu queria te
ajudar mae. Eu queria te levar na Meca! Tu vai visitar Meca. Eu
queria, eu preciso dinheiro logo, logo, logo”. Entdo eu juntei o
equivalente a quinze mil reais, eu dei pra “ele”. Ele entdo pegou meu
passaporte (Entrevista Abdou, Caxias do Sul, 2016).

Assim como Abdou, outros senegaleses que migraram para o Brasil relataram
que tinham uma condi¢cdo econdmica considerada boa no Senegal e que decidiram
migrar para o Pais em busca de ascensdo econdmica. A viagem empreendida pelos
senegaleses encerrava consigo muitas promessas, tanto para quem partiu quanto
para gquem ficou: a construcdo da casa propria, o ingresso de um familiar na
universidade, a realizacdo de uma peregrinacao religiosa, etc. Segundo um dos
informantes, “ninguém veio aqui no Brasil para piorar. Todo mundo veio aqui em
busca da vida melhor”.

O coiote, nas narrativas da migracao para o Brasil, surge como esse sujeito
sem nome, um “conhecido desconhecido” que sabe “falar muito”, que vende
promessas, ora referido como “um conhecido”, “um amigo de um amigo”, “uma
pessoa la” (no qual o la pode referir a qualquer ponto da viagem). Outras vezes, ele
é explicitamente chamado de “ladrao” ou “gente ruim”. O coiote é uma espécie de
“‘encantador de sonhos”. Esse sujeito presente e, ao mesmo tempo, andénimo, que
desaparece ao longo da viagem, também poderia ser interpretado como um tipo de

personificacdo de um sujeito coletivo, que cré na migracdo para o Exterior como um
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projeto de mobilidade social bem-sucedido (RICCIO, 2007). Lahat, presidente da
Associacdo dos Imigrantes Senegaleses de Caxias do Sul-RS, em uma conversa
informal sobre as dificuldades e perigos que 0s senegaleses atravessam em suas
viagens, trouxe o exemplo daqueles chamados de “bargas”,’® que empreendem

travessias oceanicas para chegar a Europa. Ele afirmou que

[...] as pessoas sabem que vai ser dificil, perigoso, mas ninguém vai
desistir. Vocé pode ter certeza que e gente pode morrer, mas vai
morrer tentando. E muitos morrem, mas tem muita gente que vai
conseguir chegar, e todo mundo quando parte pensa que aquele que
vai conseguir chegar é ele (Entrevista Lahat, Caxias do Sul, 2017).

As trajetérias de informantes para o Brasil, as rotas, as redes, as relacbes
construidas, a partir da disperséo, articulam-se em discursos compartilhados sobre a
imigracdo como “necessidade”. Embora as trajetorias, os pertencimentos e as
decisbes tomadas, individual ou coletivamente, ao longo da viagem sejam
diferentes, elas passam a ser significadas coletivamente na diaspora. A viagem é
uma imagem de dispersédo e nos diz algo ndo somente sobre sua orientagéo
econdmica, mas também sobre 0s sentidos que 0s sujeitos atribuiram a ela ao longo
de continuas experiéncias de mobilidade, que passam a compor memorias
compartilhadas na didspora (CLIFFORD, 1994).

70 “Barga ou Barsaax” (Barcelona ou a morte) € uma expressdo popularizada na regido costeira de
Dakar em um fendbmeno analisado por Tandian (2006), que descreve as migracdes irregulares via
maritima da regiao costeira do Senegal em dire¢do as llhas Canarias da Espanha.
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2.3 PROXIMIDADES E DISTANCIAMENTOS NA DISPERSAO NO BRASIL

‘Proximidade e distanciamento” é uma discussédo classica sobre o fazer
antropolégico, no qual encontram-se colocados tensionamentos, dilemas e
oportunidades que surgem no contato do pesquisador com o grupo pesquisado.
Velho (2003) articula com maestria essa discusséo, enfocando certa habilidade que
€ exigida do pesquisador em transitar por diversos mundos, sem ser a0 mesmo
tempo capturado por eles. O multipertencimento do pesquisador pede que este se
mova na direcdo de “estranhar o familiar’” no trabalho de campo. Tomando essa
imagem emprestada, em um movimento um tanto arriscado, gostaria de desloca-la
para o argumento sobre a dispersdo como caracteristica da diaspora. E possivel que
houvesse imagens melhores para descrever as dinamicas de pertencimento familiar
e étnico que acompanham os informantes desta pesquisa ao longo de suas viagens.
Mas a nogcdo de que o0 movimento de dispersdo cria “proximidades e
distanciamentos”, familiaridades e estranhamentos, com 0s quais 0S sujeitos
precisam lidar, e em boa parte das vezes racionalizar, para que se produzam
construcdes sobre a realidade nos quais estdo imersos, pareceu adequada.

A elaboracdo do pertencimento religioso na dispersdo, no caso Mouride, é
também um processo de estranhar o que Ihes era familiar (relagdes familiares, grupo
étnico, castas), de modo que esses mundos possam participar da construcdo de
uma ideia comum sobre a dispersdo. As proximidades e os distanciamentos que
caracterizam a dispersao englobam as dinamicas familiares que, mesmo o emigrado
estando a uma longa distancia geogréfica, dificilmente ele se torna, por isso, um
desarraigado do lugar que ocupa na organizacao familiar.

Na relacdo com outros emigrados na dispersdo, com o0s companheiros de
viagem com caracteristicas, percursos heterogéneos, coexiste um amplo leque de
diferencas que marcam proximidades e diferencas, que aqui se relacionam, dentre
outros, com 0s pertencimentos étnicos e de casta. Nesse contexto, a seguir,
discorre-se sobre dois dos elementos identificados dentro do movimento de
“‘proximidade e distanciamento”, vivenciado pelos Mourides, que contribuiu para a

elaboracao da nocéo de dispersédo do grupo.
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2.3.1 “O paraiso esta embaixo dos pés da mae”’!

O hadith que da titulo a esta secdo € um dos ditos do profeta bastante
difundidos entre mulgumanos de diferentes denominacfes. Garantir a existéncia
(fisica neste mundo e espiritual no paraiso) através da imagem que evoca 0s pés da
mae, da genitora, € uma fala recorrente também entre os Mourides em Caxias e que
agui associamos as dinamicas familiares que acompanham os emigrados.

Um dos elementos que compdem as narrativas sobre a dispersdo entre
nossos informantes € o tema da responsabilidade de manutencéo da familia extensa
que permaneceu no pais de origem. Nota-se que, entre os emigrados, hd uma
diversidade de composicbes e trajetérias familiares, embora, de modo geral,
prevalecam estruturas familiares poligamicas. Ainda no que se refere a constituicao
familiar; a multiplicidade étnica que caracteriza o grupo pesquisado também torna
dificil fazer generalizacbes. Constatou-se, por exemplo, que entre os informantes,
muitos aproximam os papéis desempenhados por homens e mulheres na
organizacao familiar, reivindicando uma heranca cultural matrilinear, acomodada ao
discurso religioso. Embora o Isla tenha exercido forte influéncia sobre a organizacao
e funcionamento da instituicdo familiar no Senegal, a no¢ao da “mulher-mé&e” ocupa
um lugar central nas narrativas sobre a familia, mesmo que sua figura tenha sido
ressignificada na Mouridia. De modo particular, na Mouridia Sokhna Bousso, a mae
do fundador da confraria ocupa um espaco importante na tradicéo religiosa do grupo
(ROSANDER, 2015).

A comunidade religiosa no Brasil reserva uma data celebrativa especial
dedicada a sua memoéria, chamada de Magal Porokhane, em alusdo ao local onde
ela se estabeleceu no Senegal. A Sokhna sio atribuidos milagres e, na tradicéo
popular, ela teria, mesmo depois de morta, encontrado com o filho para consola-lo
durante o exilio.

Observa-se que, na diaspora, a relacdo com o0s genitores esta na base das
dindmicas relacionais familiares. A mae parece ocupar um lugar central na estrutura
familiar. Na entrevista de Bara, um Mouride que viveu por cinco anos no Brasil, ele
relatou como era “dificil no Senegal vocé crescer sem m&e”, ndo apenas pela
auséncia fisica da principal pessoa encarregada pela formacdo e pelo cuidado de

uma crianga em meio a nucleos familiares extensos, mas também pelo significado

71 Esse é um hadith (ou dito do Profeta) muito conhecido e popular entre os senegaleses Mourides,
mas também de modo geral entre a comunidade islamica em geral.
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simbdlico que essa auséncia gerava. Bara era o terceiro filho de um total de quatro,
gquando a mae faleceu vitimada por uma doenca. De acordo com ele, “Uma méae é
muito importante na vida. [...] E quando vocé vai perder a mae pequeninho, perdeu
muito coisa”. Bara recordou da auséncia da mae quando, na infancia, se viu
envolvido em conflitos com outras criangcas da casa onde morava. Na vida adulta,
ele relatou que, quando a familia se reunia na festa do Tabaski,’? ele via seus
amigos e parentes apresentando o animal sacrificado para a festa para que suas
maes preparassem a refeicdo. Ele, nessas ocasides, ndo tinha a quem fazer essa
oferta. De modo especial, Bara lamentava que nao tinha a presenca da sua mée
quando o primeiro filho nasceu. “Quando Fatou ganhou nené, também, eu nao vi
minha mée. N&o pude dizer... O méae! Teu neto ta aqui!” (Entrevista Bara, Caxias do
Sul, 2016).73

De acordo com Mamour e Lahat, dois informantes, na cosmovisdo africana,
existe a ideia de uma vida apds a morte, mas também a nogao de um mundo “visivel
e um mundo invisivel”. A mae representa a passagem para o outro mundo. Constituir
a propria familia significa honrar a prépria mée ao dar continuidade ao mundo. Entao
casar e constituir a propria familia, “tornar uma outra mulher méae”, significa a prova
do éxito da mée que o gerou.

Sendo assim, a felicidade da mée é a garantia de um lugar no mundo
invisivel. Segundo Mamour, em boa parte, na cultura senegalesa, subsiste a nocao
da matrilinearidade. Em sua opinido, essa tendéncia nao esta em oposi¢ao ao Isla,
gue exerceu forte influéncia sobre o sistema familiar no Senegal. Mamour separa o
gue ele compreende ser um aspecto da cultura arabe que influencia o sistema
religioso islamico do que seria para ele o sistema religioso enquanto tal. Ele afirmou
que a cultura africana matrilinear esta totalmente de acordo com o0s principios
religiosos do Isla. Para Mamour, o papel do pai na familia senegalesa é totalmente
secundario. “O pai € um gestor”. Quem vai formar “o coracdo e a personalidade do
filho(a) € a mulher, a mae”. Sendo assim, na perspectiva dele, a responsabilidade

maior de um imigrante senegalés € com a propria mae. A mée é o objetivo do seu

2 Celebracdo mulcumana do Eid al-Adha (»>~=Y' ), “Festa do Sacrificio”. E uma celebragao
religiosa comemorada no décimo dia do més de Dhu al-Hijjah (Gltimo més do ano lunar no Calendario
islamico) pelos mugulmanos no mundo em memoaria da disposicdo do profeta Ibrahim (Abrado) em
sacrificar o seu filho Ismael para cumprir a vontade de Deus. Na historia, que também faz parte da
tradicdo judaica e cristd, Deus impede que Abrado sacrifique o filho.

7% Sobre a celebracio do Magal Porokhane no  Brasil Disponivel  em:
https://lwww.youtube.com/watch?v=0TggxnS4qg4&t=327s. Acesso em: 15 jan. 2020.


https://www.youtube.com/watch?v=0TgqxnS4qg4&t=327s
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sucesso migratorio. “O paraiso esta embaixo dos pés da mae”. “Se a mae levantar o
pé vocé pode passar’ para o paraiso, mas se ela nao fizer isso vocé tera perdido
sua vida aqui neste mundo e no outro.

De modo geral, o engajamento com o bem estar dos genitores, em um
primeiro plano, e a seguir do conjuge, filhos, irmaos, sobrinhos, primos, etc., € uma

caracteristica da migracdo senegalesa.

Figura 4 — Abdou Lahat com sua mée Mariemme, Khombole — Senegal

Fonte: Gongalves (2014).

Ibra, 50 anos, Mouride, assim como seu irmao, também emigrado, poderiam
ser considerados como os gestores de sua familia extensa, conforme a descricdo de
Mamour. Chegando a casa de lbra, nos arredores da cidade de Touba, onde
residiam em torno de 45 pessoas, atras dos muros da casa era possivel ouvir as
vozes das criangas envolvidas nas suas brincadeiras, assim como algumas vozes
femininas. Ao se entrar no portéo, logo correram ao encontro de Ibra cerca de nove
criancas, com idades entre trés e oito anos, que o rodearam e abracaram. lbra
carinhosamente dispensou um abraco coletivo aos filhos e acrescentou com um
largo sorriso: “Sao todos meus!” Algumas mulheres estavam sentadas no chao

pavimentado com lajotas ornamentadas e coloridas. Elas preparavam o almoco,
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enquanto outras lavavam roupas em um espaco coberto. Elas usavam vestidos
longos e lencos com estampas coloridas para cobrir os cabelos. A casa de Ibra era
grande, construida em alvenaria com trés pavimentos. lbra se casou quatro vezes,
segundo os preceitos religiosos e o Cédigo Civil local.”

Na residéncia, além das suas esposas e filhos, residiam sua mae e seu irmao
com suas duas esposas. A mae, ja idosa, era vilva ha muitos anos. lbra migrou para
o Brasil em 2013, mas, antes, tinha morado dez anos na Espanha. Embora tivesse
residéncia regular na Europa, onde trabalhava como comerciante, a crise o fez
lancar-se numa viagem ao Brasil, onde trabalhou em um frigorifico por cerca de um
ano, antes de adoecer. Estando no Brasil, Ibra descobriu que, além do problema
com o diabetes, estava também com problemas cardiacos. Sem conseguir trabalhar
regularmente no Brasil, em vista de seu quadro de saude, ele resolveu retornar ao
Senegal para, depois de um periodo com sua familia, voltar a tentar a vida na
Espanha.

Confortavelmente acomodado sobre um sof4, numa grande sala localizada no
segundo piso da casa, lbra refletiu sobre as viagens. Depois da experiéncia no
Brasil, ele estava planejando nos préximos anos retornar a morar em definitivo no
Senegal, mas, para isso, precisava trabalhar mais um periodo no Exterior, a fim de
acumular algum capital para estabelecer um negocio préprio no Senegal. De acordo
com lbra, ja haviam se passado quase trinta anos “ou mais” que ele vivia como
imigrante. Quando Ibra trabalhava na Espanha como comerciante, ele passava parte
do periodo na Europa e outra parte do tempo no Senegal. No periodo das festas
religiosas do Tabaski e do Gran Magal de Touba, Ibra afirmou que, com familia
grande, ndo havia outra saida a ndo ser migrar para trabalhar em outro pais. Ele e o
irmao resolveram fazer a “vida de migrante” para conseguir constituir suas familias e
dar-lhes conforto. “No Senegal ndo ha trabalho”, de acordo com eles. Entao, “aqui se

retorna para estar com a familia, cumprir 0os ritos religiosos e descansar”. lbra

74 No Senegal, a legislagcdo e o direito civil, inspirados no sistema francés, incorporaram, segundo
Garcia (2002), aspectos da shari‘a, no que se refere ao regramento sobre o matriménio e a herancga.
Sendo assim, haveria trés possibilidades de estabelecer tais unides: matriménio religioso (cristdo ou
islamico); matrimdnio tradicional (consensual); matriménio civil. Embora, de acordo com o autor, a
exogamia (casamento com outros grupos étnicos) seja aceita e difundida religiosamente como um
meio de propagacdo da fé, a maioria dos casamentos tende a ser enddgena (internos ao grupo
étnico) em vista dos costumes tradicionais, além de estarem sujeitos as regras de classe e de status
social. Ainda de acordo com Garcia (2002), a homogamia (tendéncia para o estabelecimento de
vinculos entre pessoas com caracteristicas comuns, particularmente em relacdo aos casamentos)
seria uma tendéncia. Semelhanc¢as que, no caso senegalés, podem vincular ndo apenas a religido,
mas a classe social, 0 grupo étnico ou as castas.
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planejava ficar trés meses no Senegal e depois retornar a Espanha, visto que, no
Brasil, era muito dificil, ao retornar, conseguir um trabalho com boa remuneracéo.
Aliado a isso, Ibra também considerava que o tipo de trabalho que poderia conseguir
no Brasil lhe exigiria muito fisicamente frente ao seu quadro de saude, que havia se
agravado, além da distancia entre o Brasil e 0 Senegal e a condicdo proviséria de
sua regularizacdo, que tornava inviavel retornar uma vez ao ano, como ele fazia
guando morava na Espanha. “Me quedo aqui até o dinheiro acabar. Depois preciso
andar. S4o muitas bocas para alimentar”, concluiu Ibra. Suas esposas, segundo ele,
sempre precisavam de muito dinheiro. “Asi es”.”®

A organizacédo familiar de Ibra ndo é uma excecao no Senegal, principalmente
para a sua geracdo. Muitas familias estdo compostas por unides poligamicas, nas
quais complexas dinamicas de convivéncia familiar mesclam-se ao pertencimento
étnico e religioso. Geralmente, os casamentos sao negociados entre as familias, nas
quais fatores como status social, classe e prestigio religioso influenciam a decisao.
Entre os wolof, a escolha da esposa ocorre entre a linhagem materna (filhas do tio).
Normalmente, numa composigéo familiar, a primeira esposa costuma ser mais velha
gue as seguintes. Quando nao residem em casas separadas, € a primeira esposa
gue tem a primazia da gestdo da casa, logo apds, a méde do esposo. No caso de
Ibra, todas residiam na mesma casa, que era grande o suficiente para acomodar
cada uma em um cdmodo separado. A mae de lbra, ja bastante idosa, ndo se
ocupava com a gestdo das tarefas da casa, papel desempenhado pela primeira
esposa de lbra (o primogénito). As criancas que ndo eram de colo estavam sob os
cuidados compartilhados por todas, independentemente da filiacao.

De acordo com Garcia (2002), a poligamia existia na Africa anteriormente a
islamizacdo do continente. Segundo a autora, observa-se que, atualmente, em
muitos paises africanos, os sistemas familiares, considerados tradicionais, vém
passando por transformacdes significativas. Embora alguns discursos defendam que
a poligamia contribuiria para a “reducao” da natalidade, as geracbes mais jovens
alegam que manter muitas esposas afeta suas chances de mobilidade social. De
modo particular, para Garcia (2002), os imigrantes teriam uma maior propensao a

monogamia, pois associariam familia nuclear com modernidade e prosperidade

75 |bra faleceu em 2016, em Madrid, Espanha vitima de problema cardiaco que havia diagnosticado
no Brasil. Seu corpo foi repatriado e sepultado em Touba. Ainda hoje, é lembrado com carinho pelos
Mourides de Caxias. Depois que ele faleceu, perderam contato com a familia dele no Senegal.
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econbmica. Aliadas a isso, as relacbes matrimoniais e familiares tradicionais
estariam sendo fortemente impactadas pelo processo de urbanizacdo (GARCIA,
2002; SAKHO et al., 2015) e pelo crescente protagonismo feminino, que avanca a
partir dos projetos de escolarizacdo e de maior participacdo das mulheres no
mercado de trabalho. Nesse sentido, a desigualdade de género, no contexto
africano, estaria mais estreitamente vinculada aos efeitos de uma estrutura patriarcal
tradicional do que da religido ou as leis (GARCIA, 2002). No que diz respeito as
desigualdades de género no contexto africano, essas também refletem as
consequéncias do processo colonial, que introduziu novas formas de exclusdo das
mulheres da vida social, a medida que também as excluiu da vida produtiva,
centrada em atividades dirigidas aos homens como, por exemplo, a mineragao e a
exportacdo (GARCIA, 2002). Apesar dessas mudancas, a poligamia ainda esta
bastante associada as relacbes de maior poder e status social, visto que, para
pleitear mais de um casamento, é necessario que o homem possua certo poder
aquisitivo e status prévio ao contrato matrimonial. Nota-se, entre os informantes, que
a emigracao é também para os jovens um modo de reunir 0S recursos necessarios
para casar-se pela primeira vez e que muitos desses jovens nao planejam contrair
mais do que uma unido.

As experiéncias no Brasil, onde as dinamicas relacionais séo diferentes
daquelas do contexto senegalés, alguns jovens introjetaram a nogdo do “amor
romantico”, ou seja, a ideia de que para casar-se nao basta que haja um acordo
entre as familias, mas que é desejavel também que haja “paixao” entre os noivos.
Ha, ainda, um gradativo aparecimento de novos arranjos familiares, a partir das
unides de senegaleses com mulheres brasileiras ou imigrantes de outras
nacionalidades no Brasil. Mesmo que estes néo representem a maioria dos casos,
representam uma mudanca importante no padrdo habitual das unibes e das
constituicbes familiares. Nota-se, ainda, entre os discursos sobre constituicdo
familiar de informantes, 0 modo positivo como eles avaliam a manutencdo de uma
anica unido, sendo que a monogamia também representa no codigo civil senegalés
uma possibilidade. O fato de as mulheres no Brasil estarem integradas ao mercado
de trabalho e em busca de igualdade de oportunidades com os homens também tem
feito crescer, nos debates entre informantes, temas sobre “casar e trazer a esposa”
ou “casar e nao trazer a esposa” com a ideia de que trazer a esposa para o Brasil &

economicamente mais viavel do que manter a esposa no Senegal. Muitos avaliam
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gue deixar a esposa no Senegal coloca dificuldades, tais como ter de gerir uma
relacdo com longos periodos de distanciamento, enviar remessas com regularidade,
inclusive para manutengcdo do status familiar nas diversas festividades sociais e
religiosas que ocorrem, ndo poder, em alguns casos, acompanhar a gestacdo e
crescimento dos filhos.

Além disso, o projeto de reunido familiar no Brasil seria também um modo de
agregar renda, visto que, estando no Brasil, a mulher tem mais possibilidades de
insercéo laboral do que no Senegal. No caso de Ibra, embora ele tivesse quatro
esposas, passava a maior parte do tempo fora do Senegal, assim como seu irmao,
visitando a familia anualmente no periodo das festas religiosas. O fato de néo ter
conseguido a documentagao de permanéncia no Brasil influenciou sua deciséo de
retorno ao Senegal e, posteriormente, de mobilidade para a Espanha.

De fato, a documentacdo provisOria brasileira ndo lhe permitia viajar
intermitentemente ao Senegal. Com uma familia grande, lbra precisava organizar
sua “vida de migrante”, de modo também a acomodar as necessidades de gestor da
familia, assim como de observar as obrigacfes e tradi¢cdes religiosas. As mulheres
da sua casa, por sua vez, empenhavam-se na manutencédo da casa e na educacao
dos filhos, sobrinhos, enteados, mas também trabalhavam para a subsisténcia da
familia, sazonalmente, cultivando a terra com alimentos béasicos para consumo

interno do nucleo familiar e para comercializar no mercado local.

Figura 5 — Parte da familia de Ibra, Touba — Senegal

Fonte: Gongalves (2014).
Nota: ao centro, a mée de Ibra; na esquerda, Serigne, irmé&o de Ibra, Ibra, Abdou e Vanessa.
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Em Khombole, na regido de Thiés, a vida transcorria no ritmo de uma
pequena vila rural. A casa de Mariama, mae de Assane, funcionava como um posto
de acolhida para muitas das criangcas que integram a familia ampliada. Sem esse
apoio, a maioria das criangcas néo poderia frequentar a escola, pois residiam numa
zona mais remota da regido. O transito na casa de Mariama era intenso e, pela
manha, antes ainda do sol nascer, era possivel acompanhar o movimento das
criancas preparando-se para ir a escola. A casa estava formada por um conjunto de
trés moradias circunscritas por um muro alto. Em uma das casas, residia o esposo
de Mariama. Na moradia de Mariama, residia uma de suas filhas e algumas
criancas. Em outra casa, uma das irmds do pai de Assane. A cozinha estava
localizada a parte, mas as refeicdes eram realizadas no espaco interno da casa. O
pétio interno tinha o chdo coberto de areia, que era cuidadosamente peneirada todas
as manhas por Fatou, que realizava essa e outras tarefas domésticas com seu bebé,
cuidadosamente amarrado as costas.

Em outro espaco, havia uma sala equipada com maquinas manuais,
destinadas a moagem dos graos que eram utilizados no preparo das refeigdes.
Mariama, como a matriarca da casa, supervisionava 0 andamento das atividades
das casas desde sua varanda, onde, sobre um estrado mais alto coberto com um
colchdo e panos coloridos, permanecia sentada, muitas vezes descascando
amendoim ou realizando alguma outra tarefa manual. Daquele local estratégico,
Mariama observava as criangas pequenas, 0 movimento do preparo dos alimentos, e
atendia aos pedidos do marido, que permanecia também sentado na varanda de sua
casa. Mariama repreendia as criancgas, através das quais também enviava recados
aos vizinhos. Recebia visitas de familiares ou conhecidos e s6 se retirava desse
lugar nos momentos da salat.”® Na casa, residiam ainda alguns jovens que, no final
de semana, se encontram ali para assistir a algum programa de televisdo, cantar e
conversar até que Mariama definisse que era a hora de todos se recolherem.
Assane perdeu o pai em 2019. Ele relata que sua familia estava “fazendo for¢a” para
ele se casar com uma prima no Senegal. Depois da morte do pai, sua mae passou a
insistir que ele fizesse rapidamente o casamento e alegou que se ele néo o fizesse,
ela iria “deitar-se torta no tumulo” quando morresse. Diante do apelo da mae,

Assane consentiu que a familia desse a continuidade ao arranjo do seu casamento.

76 Salat (5>u=) € um dos cinco pilares do Isla. Refere-se as cinco oracdes que cada muculmano deve
realizar diariamente, voltado a cidade de Meca.
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Além da oportunidade de mobilidade social, o projeto migratorio esta balizado
pelas possibilidades ou restricbes que podem se interpor a manutencédo dos vinculos
familiares e sociais ja estabelecidos no pais de origem. Constatou-se que o projeto
migratério construido pelos informantes se caracteriza pela participacdo de seus
ndcleos familiares, que torna o movimento de dispersdo um fenbmeno compartilhado
também por aqueles que permaneceram no Senegal. Além do céalculo econémico
sobre a vantagem de permanecer ou nao no Brasil, h4 a importancia de manter um
sistema de manutencdo do vinculo familiar que compreenda, através de visitas
periodicas ao pais de origem, envio de remessas, assim como a assisténcia material
e afetiva, de modo especial aos genitores. No caso dos imigrantes casados,
diferentemente daqueles solteiros, se apresentam outros fatores. Um imigrante
solteiro, por exemplo, poderia permanecer no Brasil por longos periodos (trés a
quatro anos), enviando remessas nesse periodo sem necessariamente ter de
deslocar-se ao Senegal para visitar a familia. J& agueles que sdo casados, como no
caso descrito de lbra, esses ndo poderiam manter certa coesdo de seu nucleo
familiar somente com o envio das remessas, sem visitas periddicas.

No contexto das migracbes de individuos que elaboram uma dispersao
religiosa, as relacbes afetivo-familiares também funcionam como um marcador
importante na construcdo das identidades religiosas, que podem ser mobilizadas
para significar o que € ser religioso pertencente a um determinado grupo, como no
caso dos mourides que, com frequéncia, aludem ao fato de poder casar-se até
quatro vezes.

‘A religido diz que posso ter até quatro esposas.” Ao evocar essa
possibilidade, muitos Mourides apresentam os arranjos familiares como um ponto de
diferenciacdo em relagéo a outras formas religiosas, mesmo que, em boa parte, os
informantes ndo tenham planos concretos em casar-se mais de uma vez. AO mesmo
tempo, marcam um tipo de pertencimento religioso que contrasta, por exemplo, com
as estruturas familiares de mulgcumanos brasileiros que, do ponto de vista legal, s6
podem constituir familias monogamicas.

Na dispersdo, ao mesmo tempo que os informantes se mantém fortemente
préximos as suas estruturas e redes familiares, também sdo “assaltados” pelos
estranhamentos que certo distanciamento favorece. A figura da mae é
ressignificada, os casamentos arranjados questionados. A imagem de mouride “com

guatro esposas reunidas numa grande casa, onde ele permanece poucos meses
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durante o ano’, talvez ja ndo seja um modelo ideal para os jovens dispersos que
passaram a imaginar-se em viagem ndo mais como solitarios errantes, mas
passaram a incluir, nos seus planos de viagem, esposa e filhos.

Em relacdo a essas proximidades e aos distanciamentos que marcam o
movimento de dispersédo, aliados as dinamicas familiares, agrega-se, a seguir, o

tema dos pertencimentos étnicos e de casta.

2.3.2 “Quando voltar cada um vai ficar muito perto da tribo dele”

No Senegal, hd uma diversidade de grupos étnicos, cuja histéria e
mobilidades ndo necessariamente correspondem as atuais divisdes politicas dos
Estados Nacionais no Oeste africano. Entre os grupos étnicos mais representativos,
temos, de acordo com Fall (2010), os Wolof e Lébou (um subgrupo do Wolof)
(44,5%), Pular/Peul (25,2%), Serer (13,8%), Diola (5%), Mandinga e Sossé (3,9%),
Soninké (1,6%) e outros grupos (6%). Os pertencimentos étnicos séao
frequentemente confrontados, mobilizados e ressignificados pelos nossos
informantes no Brasil.

Nesse sentido, Barth afirma que

[...] as distingdes de categorias étnicas ndo dependem de uma auséncia de
mobilidade, contato e informagcdo. Mas acarretam processos sociais de
exclusdo e de incorporacédo pelos quais categorias discretas sdo mantidas,
apesar das transformacfes na participacdo e na pertenca no decorrer de
histérias de vidas individuais (2011, p. 188).

De acordo com Ousmane, 45 anos, imigrante senegalés Mouride, que esta no

Brasil ha cerca de cinco anos,

muitas pessoas (senegaleses) que vivem aqui no Brasil ndo
conhecem nada da cultura do Senegal. Porque ndo foram a escola e
nao atravessaram bastante coisas. S80 pessoas muito novas ... 22
ou 25 anos. Eles ndo viveram nada no Senegal. Minha terra muitas
pessoas que ndo conhecem sobre coisa de religido, coisa de étnico,
de tribo. Tem bastante coisas. Quando vem para o Brasil todo mundo
respeita 0s outros, porque € isso. E o sistema daqui (do Brasil). No
Senegal, quando voltar, cada um vai ficar muito perto da tribo dele.
L& tem Djola, tem Wolof, tem Serer, tem Mandeik, tem Baynouco [...]
tem diferentes linguas e cada lingua tem cultura dele, e cada etnia
tem também a cultura dele. L4 é diferente daqui (Entrevista
Ousmane, Caxias do Sul, 2019).
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Ousmane refere que, atualmente, no Senegal existem e convivem de modo
pacifico muitas “racas”, assim como menciona uma longa tradicdo de estratificacao
social, caracterizada por um sistema de castas que, na sua perspectiva, foi

suplantado pelo advento do Estado Nacional Democrético.

Dentro dos Wolof tem géwél, géér, gawlo, tem bastante tipos de
raca”. Os géwél vao ser as pessoas que cantam e traduzem a
histéria wolof, dos antepassados de uma pessoa, de onde ela saiu.
Quem conta a histéria la € géwél, que toca e que danca também.
Guér é uma pessoa que ajuda, vive tranquilo, que ndo danca, que
nao sabe cantar, e trabalha para ajudar os outros. Dentro dos Serer
também vai haver géwél, guér, e tem nhenho que sdo as pessoas
gue trabalham com o ferro, ouro, prata. E dentro deste grupo também

” [

vai haver outros ‘tem ‘nhenho”, “gawlo”, tem tipos e varias coisas
dentro desse grupo. Isso é complicado de entender se vocé nédo
conhece la. [...]. A demaocracia tirou bastante coisas agora [...] depois
gue entrou a democracia todo mundo se submeteu. Todo mundo é
igual agora. [...] As geracbGes de agora jA ndo pensam isso (das
castas). E um tempo bem longe deles. Agora todo mundo é o mesmo
né? (Entrevista Ousmane, Caxias do Sul, 2019).

Na descricdo de Ousmane sobre os distanciamentos que marcam as relacdes
entre um grupo e outro no Senegal, vé-se que ele estabelece uma conexao entre a
vida no Senegal e a vida no Brasil, a partir da nocdo de que o sistema democrético
estabelece regras de igualdade de direitos perante o Estado.

Essa nocao torna possivel, por exemplo, que dois imigrantes provenientes de
uma mesma regido do Senegal e que la fossem identificados de modos distintos
pelo seu pertencimento étnico ou pela posicdo no sistema de castas ou, ainda, que
fossem provenientes de diferentes contextos no Senegal (um do meio rural e outro
da capital), com diferentes experiéncias de formacdo (um escolarizado no sistema
formal de ensino e o outro formado na escola coranica), com diferencas geracionais
(um casado com duas esposas, com filhos e netos e o outro bastante jovem e
solteiro) articulassem uma ideia comum de grupo disperso que nao estivesse
ancorada nesses pertencimentos localizados, mas em uma nog¢do mais ampla de
procedéncia de um Estado que lhes confere uma nacionalidade comum, perante o
gual gozam de direitos iguais, a partir dos quais, também no Exterior, se acomodam
el/ou ressignificam as diferencas e hierarquias locais tradicionais.

Essa € uma construcdo contemporanea, na qual a emergéncia de um Estado

Nacional Democratico pos-colonial cumpriu papel fundamental na elaboracdo de
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uma identidade nacional, que passou a ser compartiihada no Exterior pelos
informantes.

Torna-se evidente, no Senegal, que o pertencimento étnico, apesar dos
expressivos fluxos de migragcdo interna e internacional, ainda sdo popularmente
delimitados pelo local de procedéncia que, na linguagem local, sdo identificados
pelos nomes dos antigos reinos que ocuparam esses espacos geograficos,
associados a linguagem empregada pelos grupos individualmente. Essa relacéo foi
apresentada por um informante, quando referiu que sua familia era wolof —
Ndiambour, indicando que essa denominacéo fazia referéncia ao local geografico
onde o grupo familiar dele se situava no Senegal.

Nesse sentido, vale considerar a adverténcia de Barth. De acordo com esse

autor,

embora as categorias étnicas tomem em consideragdo as diferencas
culturais, ndo podemos deduzir disso uma simples relagdo de um para um
entre as unidades étnicas e as semelhancgas culturais. As caracteristicas
gue sao levadas em consideragcdo ndo sdo a soma das diferengas
“objetivas”, mas somente aquelas que os proprios atores consideram
significantes (2011, p. 194).

Esses pertencimentos localizados também se relacionam com os dialetos ou
‘os tipos de wolof’ que predominam em cada regido. De acordo com Leon, no

Senegal, ha uma diversidade de identificacfes:

Kayor, Baol, Sine Saloum.”” Os Sine/Sin € o tipo de Serer, Saloum é
0 mesmo wolof, mas tem muito mandingo também, wolof — saloum e
wolof-baol séo diferentes. O wolof- baol é mais facil de entender que
o wolof de saloum, Wolof de Lebou... o Wolof de diambour é mais
claro que o wolof de saloum. La tem sotaque. Casamance (Regiao)
tem poucos wolof. Tem Djola, mandingo, creol, diawgho (Entrevista
Leon, Caxias do Sul, 2019).

O mapa que segue sobrepde as linhas de divisao territorial das atuais regifes
administrativas do Senegal com as antigas indicacdes territoriais dadas pela

distribuicdo dos grupos étnicos.

77 Disponivel em: https://en.wikipedia.org/wiki/Saloum. Acesso em: 30 dez. 2019.
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Figura 6 — Sobreposicao das regibes e grupos étnicos do Senegal
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Fonte: Consta na figura.

Os informantes indicam que existe uma diversidade de pertencimentos
étnicos, que coexistem com o sistema democréatico no contexto da vida no Senegal.
Na dispersédo, o movimento de retorno a comunidade de origem estd marcado pelo
pertencimento localizado, perpassado por dindmicas de convivéncia local. No
Senegal, identificar-se e/ou ser reconhecido como membro de um grupo étnico, ou
como o expressa Ousmane, “estar perto da sua tribo”, em certa medida, influencia
as relacbes que os dispersos manttm com o pais de origem. Aliado ao
pertencimento étnico, Ousmane mencionou a questdo do sistema de estratificacao
social por castas. De modo particular, entre os Wolof e os Serer havia um sistema de
castas, no qual as pessoas eram identificadas pelas funcbes que desempenhavam
na comunidade onde viviam. A sociedade wolof foi historicamente constituida de
modo estratificado.

De acordo com Sy (1969) e Diop (2012), havia duas ordens de distincdo: uma
que identificava os homens livres dos escravos e outra baseada na casta, que se

referia apenas as pessoas livres. As castas baseavam-se na divisdo social do
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trabalho e das funcfes que resultavam na segregacdo de grupos, a partir de uma
hierarquia bastante rigida. O sistema de castas se mantinha a partir das unibes
endogamicas, que garantiam a manutencdo do sistema. A divisdo fundamental
ocorria entre 0s géér e os nhenho, sendo legitimada, essencialmente, por uma
ideologia racial-bioldgica.

De acordo com os autores, 0S géér representavam uma ordem, sendo esse
pertencimento hereditario, um direito de nascimento como “Wolofs puros”. Os
nhenhos eram considerados uma casta inferior (impuros), descendentes de
estrangeiros ou “poluidos”. Aos géér, era aplicado um codigo de honra e
generosidade rigido e publico, que deveria ser respeitado e que ndo se aplicava aos
nhenhos. Na divisdo das atividades, os géér estavam impedidos de exercer
profissBes artesanais, restando-lhes, em grande parte, trabalho agricola. Ao mesmo
tempo, a atividade dos géér ndo era proibida aos nhenhos, que, por sua vez, se
distinguia pelo exercicio de uma profissdo especializada, que era transmitida
hereditariamente’® (TURCO, 1986 apud SCHIMIDT DI FRIEDBERG, 1994; SY,
1969; DIOP, 2012).

Figura 7 — Mulher nhenho realiza a atividade de contar a histéria da familia na festa e de apresentar o
primeiro filho de um casal

78 Alguns informantes fizeram referéncia ao fato de serem gor que, de acordo com Diop (2012),
refere-se ao homem wolof livre, sem pertencimento a nenhuma casta.
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Fonte: Dakar (2014); Gongalves (2014).

O fato de que, tanto no relato de Ousmane quanto no relato de outros
informantes, a estratificacdo social por castas ter sido referida, mesmo que, muitas
vezes para ser desqualificada pelos informantes como uma regra pertencente a um
sistema do passado, indica que o sistema de castas subsiste e coexiste com outros
sistemas de pertencimento, inclusive com o religioso, no caso Mouride.

A nocado de estratificacdo trazida pelos informantes em conversas comuns,
inclusive por alguns bastante jovens, indica que o sistema de castas, embora
formalmente extinto no discurso publico, encontrou, dentro do contexto
contemporaneo do Senegal, um modo de vigéncia que parece ndo estar em atrito
direto com os principios do sistema democratico, que tem por fundamento a
igualdade de direitos. No Senegal, as castas tampouco parecem estar em conflito
com os sistemas religiosos (DIOP, 2012). Nota-se, no caso mouride, por exemplo,
gue o capital religioso da confraria € mantido pelas linhagens familiares do fundador
e mantiveram a tradicdo de unibes endogamicas, observando os limites dos
interditos, estabelecidos pelo sistema de castas wolof.”? Schimidt di Friedberg
(1994), em sua pesquisa sobre a comunidade Mouride na Itélia, realizada no inicio
dos anos 90, relatou, ao final de sua pesquisa, que a questao das castas era um
tema complexo e dificil de ser afrontado no trabalho de campo. De modo geral, a
autora atesta que, no contexto das migracfes senegalesas para a Italia, o
pertencimento de casta, embora presente, ndo representava exercer influéncia sobre
a organizacdo da comunidade senegalesa no exterior, tampouco sobre a vida
cotidiana dos migrantes por ela entrevistados.

A implementacdo de um Estado nacional na década de 60 representou uma
mudanca significativa no modo de organizacao social do Senegal. A passagem para
uma organizagao social, baseada em um Estado nacional independente, acarretou
transformacdes sociais, na medida em que foi instituido um sistema democratico no

qual o sistema tradicional de organizacéo social, baseado no pertencimento étnico e

7 Diop (2012) afirma que Cheikh Ahmadou Bamba chegou a aceitar entregar a mdo de uma de suas
filhas a um jovem discipulo nhenho, mas foi vigorosamente impedido pela familia de levar adiante
essa iniciativa.
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na estratificacdo social, baseada sobre um sistema de castas,®® passou por um
processo de amalgamento, sem, no entanto, desaparecer.

A relagao de “ruptura” descrita por Ousmane, entre o sistema de castas e 0
advento da democracia, indica que, até a implementacdo do Estado Nacional, esse
sistema vigorava como o sistema de organizacao das relacfes sociais no pais bem
adaptado aos demais sistemas (DIOP, 2012). O fato de o regime democrético ser
um sistema novo, implantado junto com a independéncia do pais, na década de 60,
tornou plausivel que a estratificagdo por castas ainda vigore, concomitantemente,
como um sistema de orientacdo das relacdes sociais em algumas regides do pais,
especialmente entre alguns grupos étnicos, como os Wolof e os Serer.8! Observou-
se essa vigéncia a partir de uma préatica bastante estabelecida de casamentos
endogamicos, que continua sendo uma forte caracteristica da sociedade senegalesa
em geral e que se estende aos migrantes da diaspora.

No contexto da sociedade senegalesa contemporanea e, particularmente, no
contexto da diaspora, as fronteiras entre os grupos étnicos (BARTH, 2011) assim
como o pertencimento a uma casta, tendem a ser caracteristicas ressignificadas,
estranhadas. Sobretudo, no caso aqui analisado, o mais importante foi considerar,
como indica Barth (2011), as fronteiras étnicas que definem o0s grupos e ndo a
matéria cultural que ela abrange.

Em uma conversa informal com um Mouride, sobre o tema das diferencas
entre as castas e das possiveis discriminacfes internas no grupo, baseadas na
nocdo desse tipo de pertencimento, ele afirmou que, quando as pessoas “saem
fora”, migram, cada um vai lutar pelo seu sustento sem olhar para “essas coisas”.
Entretanto, sempre pode haver alguém que “vem aqui e quer tipo se ‘achar’, mas
ninguém vai dar bola para ele!”. Entretanto, a questdo permanece como um tabu,
gue acompanha os individuos também no Brasil.

Nota-se que, embora essa ideia ndo possa ser generalizada, algumas

atividades, tais como a pratica da danca e/ou das narrativas, que no sistema wolof

80 Friedberg (1994) indica que parece ndo haver um consenso se 0 conceito de estratificacdo de
casta, do modo como foi formulado por Dumont (2008) — baseado na pureza/impureza religiosa —
poderia ser empregado na analise do sistema de estratificacdo social da sociedade tradicional
senegalesa, especialmente no que se refere ao grupo étnico Wolof. (COSTA, 1991; WANE, 1966
apud SCHIMIDT DI FRIEDBERG, 1994; DIOP, 2012).

81 Diop (2012) sustenta gque as castas representam um tipo de organizagdo laboral e ndo um sistema
politico em si, que ocorreria na oposi¢ao entre o géér e o nhenho. Isso teria garantido, de acordo com
0 autor, a manutencdo do sistema através de diferentes periodos histéricos, assinalados com
diferentes modelos de organizacéo politica.
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sao atividades atribuidas aos nhenhos, por exemplo, ndo sao facilmente realizadas
por Mourides que, em nossas interlocucdes, se identificaram como géér. Ao longo
da pesquisa, foi possivel observar que alguns informantes identificados como géér
encontravam dificuldade quando convidados a narrarem suas historias ou a de seus
familiares (antepassados). Essa dificuldade poderia estar relacionada, em parte, a
limitacdo de expressar-se em Lingua Portuguesa, mas também era bastante
plausivel que estivesse relacionada ao fato de que, para eles, essa seria uma
atividade ainda delegada a algumas pessoas dentro do grupo, ou como certa vez um
informante referiu: “Ndo estamos acostumados a fazer isso (contar com detalhes
suas proprias histérias). Nao € de nés.”

Nesse mesmo sentido, tem-se que, em alguns eventos da confraria, somente
alguns participavam dos ritos que envolviam a expresséo corporal, como no Kourel
baye fall (oracéo coletiva, normalmente de pé e em formacao circular). Varias vezes,
ao indagar a alguns Mourides se eles também sabiam “dancar”, eles respondiam de
modo contundente que “ndo”. Embora, no ambito religioso, isso também pudesse
ser o reflexo de uma postura religiosa mais ortodoxa, na qual algumas expressoes
como a danca nos ritos religiosos possam ser vistas com desconfianca, estava
também implicita a alusdo ao tipo de socializacdo pela qual os informantes
passaram. Isto €, atribui a préatica de algumas atividades como dancar, cantar e
narrar a um tipo de individuo que possui essa atribuicdo por sua hereditariedade
e/ou habilidades que lhe foram transmitidas no seio familiar. Sendo assim, nota-se
que, na diaspora, as praticas de diferenciacdo social podem ser colocadas em
suspenso, ressignificadas ou estranhadas, sem negar sua existéncia e o papel que
ainda exercem na organizacdo da vida social das familias e comunidades de
procedéncia dos informantes.

O tema das relagdes étnicas e de castas é bastante complexo, principalmente
guando se tenta equacionar essas proximidades e os distanciamentos na sua
relacdo com o pertencimento religioso, no processo de dispersdo. O que parece
evidente, de qualquer forma, € que as aproximacdes e distanciamentos que marcam
0 estranhamento, ao que se poderia denominar como familiar (etnia e casta), para
os informantes, passa por um processo de reelaboracdo dessas diferencas, de
modo que essas possam ser acomodadas dentro de uma nocdo compartilhada de
“somos um grupo disperso”. Tendo pautado isso, a seguir, passa-se a mais um

elemento importante na elaborac&o da ideia de dispersédo: o tema do trabalho.
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2.4 “ESTOU AQUI PARA TRABALHAR E AJUDAR MINHA FAMILIA”: NARRATIVAS
SOBRE DISPERSAO E TRABALHO

Nas narrativas individuais e em alguns discursos coletivos construidos pelos
depoentes Mourides, em Caxias do Sul e na regido, o tema da dispersao esta
articulado em torno da migracao labora, como parte de um projeto de subsisténcia
do grupo familiar, que foi utilizado, em boa medida, para justificar essas migragoes:
“Estou aqui para trabalhar e ajudar minha familia” tornou-se um eixo organizador do
discurso sobre as migracdes senegalesas em geral, compartilhado inclusive pela
academia. Liguey (trabalho) e familie (familia) sdo eixos sobre os quais os
senegaleses Mourides articulam seu movimento de dispersdo.®? Na literatura sobre a
Mouridia, verificamos que a relagdo entre trabalho e religido € constantemente
pautada (PACE, 2005; FRIEDBERG, 1994; SY, 1969). Entretanto, ao longo da
pesquisa, foi possivel constatar que o argumento da migracdo laboral ndo é
exclusivo dos senegaleses Mourides. A vinculacdo entre migracdo e trabalho
também é corrente entre senegaleses com outros pertencimentos religiosos e, de
modo geral, também é mobilizada por coletivos de migrantes oriundos de outros
paises, como, por exemplo, os imigrantes bengalis (TEDESCO, 2019), haitianos e
ganeses na regido. Se trabalho e migracdo sdo temas igualmente mobilizados pela
maioria dos imigrantes que buscam a regido, independentemente da sua
procedéncia nacional, identificar os sentidos que os senegaleses Mourides dao a
essa relacdo é importante para se analisar como essa relacéo se articula dentro da
nocédo compartilhada de disperséo religiosa Mouride.

A migragéo, na narrativa nacional senegalesa, é tomada, muitas vezes, como
“‘um caminho natural” em busca de trabalho, mas também na concepg¢édo de muitos
senegaleses que partem de uma nocao de que “o movimento faz parte da cultura
senegalesa”. No caso aqui descrito, a insercao laboral inicial na regido ocorreu
principalmente no setor frigorifico, onde muitos senegaleses trabalharam
inicialmente no abate halal. Segundo Mamour, um dos depoentes, na historia

recente do Senegal, se formulou, a partir do sucesso econémico dos senegaleses

82 Essa articulagdo também ocorre em outros contextos, como fica demonstrado no trabalho de
Friedberg (1994), no qual ela identifica entre os Mourides na Itdlia um forte discurso em torno do
trabalho.
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emigrados, a ideia de que “viajar para fora gera dinheiro”, para as familias e
comunidades.

Entretanto, o informante chamou a atencao para o fato de que a emigracao
massiva tornou-se também, em parte, conveniente para o governo senegalés, “pois
com isso diminui-se a presséo social exercida por um grande numero de jovens sem
trabalho e, ao mesmo tempo, esses jovens passam a enviar remessas ao pais,
amenizando a situacdo de pobreza de suas familias e comunidades”.

Uma das primeiras identificacfes surgidas acerca do fluxo migratério de
senegaleses para a Regidao Sul do Brasil, principalmente para Caxias do Sul, que
chegou a ser chamada de a “capital senegalesa no Brasil” (DIAZ, 2018), era sua
caracteristica laboral sem que houvesse inicialmente uma vinculagdo explicita ao
pertencimento religioso especifico dos migrantes. Entretanto, a alusdo a um
pertencimento religioso mulcumano, em geral, agregada a ideia da busca por
trabalho, comecou a ser elaborada discursivamente tanto pelos senegaleses como
pela academia, que passou a ocupar-se com a analise de um fenébmeno considerado
novo para a regido (HEREDIA, 2015). A primeira corrente migratoria mais expressiva
de senegaleses para 0 Rio Grande do Sul ocorreu no ano de 2009 para o municipio
de Passo Fundo, onde os senegaleses encontraram a possibilidade de rapida
insercdo no mercado de trabalho formal, em empresas frigorificas da regido
(TEDESCO; GRZYBOVSKI, 2013). A insergéo laboral, naquele contexto, ocorreu a
partir da mediacdo do senegalés Mahantia Cisse (falecido em 2012) que, na época,
trabalhava como supervisor de abate halal de frangos na Central Islamica Brasileira
de Alimentos (Cibal Halal), empresa certificadora da atividade de exportacdo de
carne halal e que prestava servicos em varias empresas frigorificas da regiéo.

E importante salientar que o processo do emprego de méo de obra imigrante,
na atividade do abate halal no Brasil,2® estabeleceu-se rapidamente, expandindo-se
a partir da abertura do mercado brasileiro de exportacdo de produtos halal para o
Oriente Médio e Asia, nas Ultimas duas décadas. Inicialmente, isso representou a
possibilidade de integracdo laboral dos migrantes senegaleses, através da

articulagéo de uma rede baseada, em parte, no pertencimento religioso.

8 Em 2019, de acordo com o Departamento de Inteligéncia da Camara de Comércio Arabe-Brasileira,
“somados, os paises arabes foram o terceiro principal destino dos produtos nacionais no periodo,
atrds apenas da China e dos Estados Unidos. Carne de frango, aclcar, minério de ferro, carne bovina
e milho responderam por mais de 70% dos embarques do Brasil ao Oriente Médio e Norte da Africa
no periodo”. Disponivel em: https://anba.com.br/exportacoes-do-brasil-aos-arabes-cresceram-27-em-
julho/. Acesso em: 19 nov. 2019.


https://anba.com.br/exportacoes-do-brasil-aos-arabes-cresceram-27-em-julho/
https://anba.com.br/exportacoes-do-brasil-aos-arabes-cresceram-27-em-julho/
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Cisse se tornou uma referéncia para os recém-chegados em Passo Fundo-
RS, ajudando-os a conseguir trabalho, mas também desempenhando o papel de
lideranca da pequena comunidade Mouride que, com esse fluxo, se expandiu e se
estabeleceu a partir da chegada crescente de novos membros. Mesmo que a
migracdo senegalesa possa guardar algumas das caracteristicas de uma diaspora
laboral (COHEN, 2008; ELO, 2012), ela também se distingue dessa, a medida que o
fator religioso passa a ser, no caso Mouride, o principal eixo mobilizador pelo qual
sdo elaboradas as experiéncias de insercéo laboral.8

Em 2011, a reportagem de um jornal local de Passo Fundo informava sobre a
“‘busca de trabalho e qualidade de vida” empreendida pelos africanos que se
estabeleceram na cidade. Na reportagem, uma funcionaria da prefeitura da cidade
destacou algumas das caracteristicas dos senegaleses no municipio, estabelecendo

uma relacéo entre migracéo, trabalho e religido:

Estes estrangeiros sdo pessoas maravilhosas com uma cultura e religido
forte com grande demonstracdo de fé. Cultuam a bondade e o respeito,
além de ndo beberem, e ndo fumarem. Eles vém pra trabalhar e ajudar a
familia (JORNAL DIARIO DA MANHA, 13 de julho de 2011. Senegaleses
Africanos buscam trabalho e qualidade de vida na regido, grifo nosso).

Embora, em parte, a descricdo dada pela funcionéria refletisse um discurso
que fora construido pelos proprios senegaleses Mourides, também indicava o modo
pelo qual a sociedade local passou a assimilar a presenga “estrangeira africana” na
cidade. Os atributos conferidos pela funcionaria aos senegaleses em Passo Fundo
identificavam o que viria, posteriormente, se tornar um dos discursos do grupo
Mouride no Brasil, que relacionava como principais motivos da dispersao “o trabalho
e a familia”, englobados na I6gica de um pertencimento religioso especifico. Embora
o tema do trabalho seja um argumento recorrente no discurso dos imigrantes em
geral, no caso Mouride, o trabalho € valorado de modo distinto como um atributo

religioso.

84 Cohen (2008) usa a construcdo de tipos ideais para tipificar as diasporas identificadas através dos
adjetivos qualificadores “vitima”, “trabalho”, “imperial”, “comércio” e “desterritorializado”, sem ignorar o
que as diferentes didsporas possuem em comum, mas buscando ressaltar as principais
caracteristicas que as poderiam distinguir. Estudos como os de Elo (2012) avangam ao integrar no
contexto das diasporas laborais as migracbes de individuos e pequenos coletivos altamente
qualificados profissionalmente, afastando-se de uma interpretacdo da didspora laboral assentada,

sobre deslocamento de massas de trabalhadores com baixa qualificacéo.
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Para o Mouride, “ndo trabalhar” nao significa apenas a impossibilidade de
subsisténcia, mas relaciona-se, também, a um principio religioso inscrito em um
codigo moral religioso pelo qual o trabalho compreende “o licito”. De acordo com um

informante,

guando alguém vai chegar aqui e nao trabalhar, e ndo fazer nada é
muito complicado. Minha religido me fala no Cordo para sempre fazer
o certo. Nao pode fazer mal a alguém, ndo pode gritar com alguém,
pegar dinheiro, roubar dinheiro, ndo pode. Pedir dinheiro emprestado
e depois ndo devolver ndo pode. Minha religifdo ndo me permite.
Quando pede emprestado, precisa devolver. Quando uma pessoa
tem trabalho sé vai esperar, vai pedir a Deus se Deus vai poder
ajudar, sempre rezando todo o dia (Entrevista Moussa, Caxias do
Sul, 2016).

Na cosmovisdo religiosa Mouride, o 6cio é tomado como algo ilicito. Ao
trabalho e esforco do crente, é creditada a complementacdo da acdo divina, “que
ajuda”, que vem em socorro do crente, para que, entdo, ele possa alcancar o que
buscou com seu esforco proprio.

A questdo laboral relacionada ao pertencimento religioso também passou a
ser pautada pelas vozes institucionalizadas da confraria. Em 2013, Serigne Khalil
Mbacke,®®> em uma de suas visitas aos Mourides na cidade de Caxias do Sul, esteve
em contato com autoridades religiosas e publicas locais. Ele foi recebido juntamente
com uma peguena comitiva, composta por lideres Mourides locais, na Camara de
Vereadores de Caxias do Sul, onde fez um breve pronunciamento.® No inicio de sua
apresentacdo, Serigne Khalil identificou-se como um lider religioso vinculado a
confraria Mouride que, enquanto tal, estava no Brasil para “visitar a comunidade de
senegaleses que vém aqui trabalhar em Caxias do Sul”. O discurso do Serigne Khalil
colocou seu acento sobre o tema da migracédo laboral dos senegaleses para a

regiao.

Saber que agora existem uns senegaleses que trabalham aqui. Vem aqui,
tudo ajuda, vocé pode fazer para integracbes de pessoas que estdo
trabalhando aqui, € muito importante para ele. Ele se sente igual que ele
esta na Africa, porque eles tém paz, tem tudo possibilidade da ajuda que
eles tém aqui na Caxias do Sul. A integracdo, empresa, facilidade de
trabalho aqui nas empresas, facilidade de trabalho das mulheres que

85 O papel desse lider religioso esta abordado no capitulo quinto deste trabalho.

86 O pronunciamento foi traduzido por Diop, um empresario senegalés Mouride, residente no Rio de
Janeiro e estabelecido no Brasil h4 mais de vinte anos. Ele acompanhou Serigne Khalil ao longo de
toda a sua estada no pais.
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acompanham eles [...]. Comunidade do Senegal que esta aqui, toda ajuda
vocés podem fazer para eles, saber o lugar que ele esta é um lugar pobre,
porque eles vém aqui para trabalhar, para poder conseguir vida melhor, e
cada um que trabalha aqui, atras deles tem familia que depende deles,
porque todo o dinheiro que eles trabalham aqui eles tém que ajudar,
mandam para l& para poderem conseguir vida melhor (Anais da Camara de
Vereadores. 312 Sessdo Ordinaria, XVI Legislatura, 17 de abril de 2013,
Caxias do Sul, p. 407).

Serigne Khalil enfatizou a importancia da possibilidade de insercédo laboral,
trazendo, com esse argumento o tema da responsabilidade que os emigrados
possuiam frente as suas familias, reforcando, assim, um discurso j& corrente entre
0os Mourides e a sociedade local. Nessa mesma ocasido, 0 presidente da
Associacdo dos Senegaleses de Caxias do Sul, Abdou Lahat Ndiaye, dirigiu sua fala
aos vereadores em nome dos africanos, senegaleses em Caxias do Sul. Abdou
frisou a relagdo entre a migracdo e o trabalho, como o principal argumento da

presenca senegalesa na regiao.

Eu estou falando em nome de todos os senegaleses que estdo aqui em
Caxias porque eu sou presidente de todos os africanos que estao aqui, de
senegaleses. E nds estamos muito agradecidos a vocés. E para vocés
também saberem que nds ndo viemos aqui somente para outras coisas,
mas viemos sO para trabalhar. Qualquer ajuda que vocés puderem fazer
para nés, nés estamos esperando. E hoje eu trouxe ele aqui, porque todos
de nés nado faz muito tempo aqui. Trouxe ele aqui por qué? Porque nés
estamos sentindo bem aqui mesmo (Anais da Camara de Vereadores. 312
Sessao Ordinaria, XVI Legislatura, 17 de abril de 2013, Caxias do Sul, p.
407).

Serigne Khalil e Abdou falam em nome da comunidade senegalesa como um
todo, marcando o que se percebeu ao longo da pesquisa: 0 modo como os Mourides
consolidaram na regido sua lideranca em relacdo a outros grupos religiosos
senegaleses, como, por exemplo, a confraria Tidiane. Nos discursos publicos feitos
pelos Mourides, o tema do trabalho € aplicado, de modo geral, a todos 0os migrantes
senegaleses no Brasil, sem distinguir as diferencas de procedéncia regional, etnia,
ou pertencimento religioso especifico. E no contexto das atividades religiosas
Mourides que o tema encontra seu lugar como um dos eixos articuladores, néao
somente de um movimento de migracdo senegalesa generalizado, mas como um

“principio” norteador da disperséao Mouride dentro desse fluxo.
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Figura 8 — Registro da visita de Serigne Khalil a Camara de Vereadores
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Fonte: Arquivo da Camara Municipal de Vereadores de Caxias do Sul — RS.

Um texto elaborado pelos Mourides como parte do convite para a atividade
religiosa do Gran Magal de Touba em Caxias do Sul, no ano de 2015, buscava
sintetizar, numa linguagem simples e compreensivel para o publico brasileiro, os
principios da Mouridia, entre os quais o trabalho esta relacionado com outros valores
do grupo religioso. De acordo com esse material, “entre as caracteristicas do
Mouridismo estdo o0 seguimento aos preceitos coranicos, com destaque para
praticas e regras de vida baseadas no amor, na tolerancia, no trabalho e na

”m

adoracdo ao ‘Grand marabut” (FoOlder de divulgacdo Magal 2015, Caxias do Sul,
grifo nosso).

A imagem do imigrante Mouride, que deixa sua patria e anda mundo afora,
cruzando fronteiras perigosas, vendendo mercadorias pelas ruas movimentadas de
Grandes capitais, ou até mesmo em cidades modestas do interior de algum ‘canto’
do mundo, integra boa parte das descricbes dadas pela literatura sobre a
transnacionalizagdo da Confraria. De acordo com Ebin (1996), um informante lhe
resumiu, numa imagem, o que se tornou um dos retratos mais recorrentes na

literatura sobre a Mouridia, no que se refere a relagdo entre atividade laboral e
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pertencimento religioso: “Nossa patria [no oeste do Senegal] € construida sobre
areia e, como a areia, somos levados por toda parte... Atualmente, vocé pode ir até
os confins da Terra e ver um Mouride usando um gorro de |& com um pompom
vendendo algo para alguém” (EBIN, 1996, p. 3).

A imagem do vendedor ambulante Mouride foi amplamente analisada por uma
diversidade de pesquisadores que tenderam a olhar para a dispersdao Mouride como
um tipo de didspora comercial (DIOUF, 2000; RICCIO, 20042, 2007). De fato,
também no contexto brasileiro, um transeunte, ao andar pelas ruas Julio de
Castilhos (Caxias do Sul-RS), Borges de Medeiros (Porto Alegre), 25 de Marco (S&o
Paulo), ou, ainda, pela movimentada Avenida de Copacabana (Rio de Janeiro),
poderia ter um retrato muito semelhante aquele descrito sobre a presenca de
senegaleses trabalhando informalmente como vendedores ambulantes nas avenidas
e em espacos turisticos em Marselha (Franca), Halem, New York (Estados Unidos),
Sevilha (Espanha), Emilia Romana (Itdlia), apenas para citar algumas das
descri¢Oes referidas em pesquisas sobre os Mourides.

Riccio (2003), que dedicou, de modo particular, parte de seu trabalho a
diaspora comercial dos senegaleses na Italia, advoga que, em primeiro lugar, a
“diaspora comercial”, do modo como foi caracterizada por Cohen (1997), no caso
senegalés ndo poderia ser analisada partindo-se do pressuposto de que esta seria
estritamente o resultado de uma reacdo ao capitalismo global ou ao racismo
ocidental. Segundo Riccio, a “diaspora comercial” senegalesa representa, sobretudo,
“‘uma extensdo de solucbes organizacionais desenvolvidas através do processo de
urbanizagao no Senegal” (O'BRIEN, 1988; DIOP; AB, 1981; EBIN, 1996; RICCIO,
2003, p. 95, traducao nossa), na qual a confraria tomou parte.

Segundo o autor,

os estudos que se concentraram na diaspora comercial mouride em
diferentes contextos sublinham o poder de um sistema quase
autossuficiente de redes que conectam atividades comerciais e de pertenca.
Embora a existéncia desses links seja indiscutivel, as redes de pertenca

religiosa ou familiar ndo se sobrepdem mecanicamente as comerciais, mas
ajudam e estimulam uma a outra (RICCIO, 2007, p. 73).

Seguindo o argumento de Riccio, observa-se a existéncia de uma tendéncia
nas pesquisas acessadas, de sobrepor as redes comerciais e as redes religiosas
Mourides, numa composicdo na qual ndo é suficientemente delimitado o que

caracteriza cada uma dessas redes ou, ainda, em qual medida as redes comerciais,
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como sinal visivel de um tipo de diaspora comercial, conseguem abarcar outras
dindmicas de disperséo, especialmente a caracteristica religiosa que persiste nessas
formacoes.

Nesse sentido, como visto na descricdo anteriormente citada de Ebin (1996),
a circulacdo dos sujeitos e das coisas sao colocadas dentro de uma mesma légica
de mobilidade, na qual prevalece, sobre as motivacfes religiosas (ou outras), um
tipo de racionalidade financeira. Argumenta-se que, no processo de elaboracéo da
dispersdo Mouride por nés observada, as motivacdes econdmicas, assim como as
questbes laborais, estdo articuladas em torno do pertencimento religioso
compartilhado. Contudo, isso ndao significa que se ignorem as dinamicas comerciais
que o grupo Mouride analisado desenvolveu no Brasil, como demostram os
trabalhos de Heil (2018) e Monteiro (2018).

Embora, no caso analisado, as praticas comerciais da confraria possam
também ser observaveis no caso brasileiro, essas nao representam a totalidade das
experiéncias laborais vivenciadas pelos Mourides na regido. Até mesmo o “classico
vendedor ambulante Mouride”, que se encontra comercializando na Avenida Julio de
Castilhos, em Caxias do Sul, no cotidiano de suas vivéncias no Brasil, encontra-se
envolto numa série de outras atividades, nas quais a venda como atividade de
subsisténcia € englobada, dado o sentido que esses religiosos lhe atribuem. Nesse
sentido, Diaz (2018) em pesquisa realizada com a comunidade Mouride no
municipio, frisa que,

[...] a ideologia do trabalho murid valoriza o trabalho individual para si e para
a propria familia, o trabalho espiritual para Deus e o trabalho como servigo
(khidma) prestado & comunidade (SOW, 1998). Estes trés niveis ndo podem
ser separados. Para o individuo, o trabalho (liguey) é indispensavel para

poder ter a autonomia financeira, que é a base da liberdade (DIAZ, 2018, p.
117).

Os Mourides que trabalham em atividades informais, mas ndo somente esses,
atribuem um valor & autonomia financeira como uma prerrogativa para que possam
viver a liberdade religiosa. E importante frisar que foi observado, no que se refere a
atividade da venda ambulante na regido, que essa ndo é um nicho exclusivo dos
senegaleses Mourides, a medida que, andando pelos espacos citados
anteriormente, encontram-se imigrantes senegaleses de diferentes afiliagcdes

religiosas exercendo essa atividade. Na rua Julio de Castilhos em Caxias do Sul, por
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exemplo, dos cerca de 40 vendedores que trabalham no centro da cidade, ha
Mourides, tidianes, laienes e religiosos do ramo Mouride baye fall.

Zubrzycki (2009) também refere uma diversificagcdo da insercédo laboral dos
senegaleses, em boa parte pertencentes a Mouridia, na Argentina.

De acordo com a visao da autora,

nem todos o0s senegaleses estdo envolvidos na venda de ruas,
particularmente os primeiros que chegaram ao pais, mas nédo sdo os Unicos.
Alguns se dedicam a venda de bijouterias e artesanato do Senegal, mas em
estabelecimentos comerciais que alugam em galerias centrais da cidade de
Buenos Aires. Varios trabalham como garcons e chefs em bares e
restaurantes, como mecanicos, pedreiros, e alguns estéo ligados a atividade
artistica, particularmente musicos e dangarinos. Esta rede que acabamos de
descrever é muito semelhante a estabelecida em todos os lugares onde os
senegaleses migram, bem como atividades relacionadas ao comeércio
(ZUBRZYCKI, 2009, p. 8).

Embora algumas das atividades comerciais, tais como a compra e venda de
produtos, as atividades de import/export e até mesmo a pratica do comeércio
ambulante nos centros urbanos possam estar, em alguns casos, estreitamente
relacionadas com o pertencimento religioso, essas vivéncias de trabalho néo
substituem ou esgotam a experiéncia diasporica religiosa, vivenciada pelos
Mourides, que implica o sentimento de dispersdo e a memaria coletiva religiosa para
que possa ser identificada como uma diaspora.

Nesse sentido, uma questdo pertinente seria ndo apenas indagar sobre o
lugar que ocupam as redes comerciais na relagdo com as praticas religiosas
Mourides, mas o sentido que esses atribuem ao trabalho informal e/ou formal, a
partir das suas crencgas religiosas. Mesmo que, de acordo com Diouf (2000), as
redes comerciais Mourides representem inicialmente um elemento de adaptacao da
confraria a0 mercado global, a didspora comercial ndo traduz a totalidade da
experiéncia de dispersdao Mouride que, no caso por nés analisado, integra outros
elementos de articulacdo. Nessa perspectiva, se as redes comerciais fossem
eventualmente eclipsadas por mudancgas nos regimes econdmicos, isso ndo mudaria
o sentido que os Mourides atribuem ao trabalho ou a dispersdao. Portanto, o
movimento de dispersdo Mouride ndo pode ser resumido a uma diaspora comercial,
mas poderia ser tomado como uma diaspora religiosa, que integra dinamicas

comerciais.



112

No caso dos Mourides, em Caxias do Sul, hd uma diversificacdo das
atividades laborais, através da insercdo no mercado de trabalho formal em
frigorificos, empresas do setor industrial, assim como em diversas atividades do
setor de servigos. Sua diversificacdo na insergao laboral da regido, assim como o
sentido atribuido ao trabalho no contexto da dispersdo, pode ser ilustrada pela
trajetoria de Amet, um dos depoentes.

Amet, 30 anos, mouride-baye fall, saiu de Caxias do Sul para morar em Porto
Alegre, pois conseguiu uma oportunidade de trabalho no restaurante de um
brasileiro conhecido. De acordo com ele, aceitou o desafio de mudar de cidade, pois
havia feito um curso de Gastronomia em uma instituicdo de ensino técnico em
Caxias do Sul e estava procurando uma oportunidade nessa area. No inicio,
segundo ele, s6 Ihe davam os pratos para lavar, “mas uma pessoa precisa ter
cabeca para crescer profissionalmente”. Aos poucos, foi mostrando o que sabia
fazer e foi ganhando espaco e respeito dos colegas. Apés um periodo, surgiu outra
oportunidade de trabalhar na cozinha do restaurante de uma renomada rede de
hotéis e ele passou, entdo, a ter dois trabalhos. Amet relatou que, com o tempo, ele
adoeceu e chegou a ser hospitalizado, ocasido na qual foi diagnosticado com
estresse, resultante do excesso de trabalho que tinha assumido. Sofrendo pelo
esgotamento fisico e emocional, Amet resolveu deixar um dos empregos, tirou férias
e foi visitar a familia no Senegal. No retorno, permaneceu no trabalho no hotel onde,
de acordo com ele, poderia crescer profissionalmente.

Na ocasido de uma conversa, ele era o encarregado no seu turno de trabalho
na rede de hotéis onde trabalhava. Futuramente, essa empresa iria abrir novas
unidades e ele previa que poderia ter a chance de pleitear um cargo de Chef em
uma dessas novas unidades, considerando a formagédo e 0s anos de experiéncia
gue possuia na area. Quando comecou, Amet relatou que ele “mal conseguia fazer
um crepe francés”, mas agora ‘ninguém faz melhor que eu”. Ele sentia-se
reconhecido e valorizado nesse trabalho e, segundo ele, tinha uma relacdo proxima
e transparente com o seu chefe. Amet relatou que gostava quando lhe diziam o que
ele fazia de errado. “Isso ajuda a crescer [...]. Seria ruim se ninguém falasse o que
nao esta bem, pois eu segquiria fazendo achando estar certo”.

No ambiente de trabalho, Amet mantinha uma postura profissional com os
colegas. Eles tinham pequenos conflitos, mas, por fim, de acordo com ele,

chegavam a um acordo. Amet ndo via a necessidade de cultivar lacos de amizade
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com os colegas de trabalho, na sua quase maioria brasileiros. “Meus amigos s&o os
senegaleses” afirmava ele. Embora mantivesse boas relacdes e até demonstrasse
muito carinho pelas pessoas que conheceu no Brasil, Amet vivia em um circulo de
amigos senegaleses, com 0s quais compartilhava as experiéncias de fé, como a
pratica do Kourel baye fall e o servico (kidma) de preparacdo das refeicbes nas
celebracdes religiosas Mourides. Sempre que podia, Amet organizava suas folgas
para poder estar com o grupo e participar das atividades religiosas.

Para Amet, o trabalho era um modo de subsisténcia e, ao mesmo tempo, uma
forma de realizacdo pessoal. A atividade que exercia ele empregava o que ele
entendia serem valores importantes, como, além da sinceridade e transparéncia, a
pontualidade, a boa apresentacdo, assim como a elevacdo no nivel maximo da
perfeicdo daquilo que ele produzia com seu trabalho. O tipo de atividade de Amet
guardava pouca relacéo pratica com a atividade de venda ambulante ou, ainda, com
o trabalho de algum Mouride numa industria metallrgica, ou na construcao civil, ou
no abate halal de um frigorifico. Entretanto, para todos eles, o trabalho em si, ou
‘ndo parar nunca”, assim como a busca da perfeicdo naquilo que realizava, os
distanciamentos que conserva em relacdo aos colegas no ambiente de trabalho e a
dedicacdo do tempo de Ocio as praticas religiosas, eram caracteristicas
compartilhadas pelo grupo.

Na diaspora Mouride, o0 movimento de dispersdo ocorre a partir de um centro,
patria que ndo estd dada a priori ou essencializada, mas que foi historicamente
construida e dotada de sentido por aqueles que a constituem. No contexto da
dispersdo, “cada diaspora € um cruzamento de varias viagens; um texto de
narrativas exclusivas e, talvez, até dispares” (BRAH, 2011, p. 214). A dispersdo nao
€ um movimento uniforme, ao contrério, engloba diversas narrativas que conduzem
a territorios, espacos historicamente construidos, mas também a memorias afetivas
e sentimentos de multiplos pertencimentos, que geram movimentos de aproximacao
e distanciamento as origens.

Nesse processo, ha, na dispersao, rotas irregulares para chegar ao Brasil,
gue passaram a compor narrativas compartilhadas sobre “a viagem”. As rotas
brasileiras implicam, ainda, a participacdo em multiplas redes de solidariedade, que
se compdem a partir de um amplo leque de pertencimentos e fidelidades (familiares,

étnicas, religiosas, comerciais).
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Os Mourides, na dispersao, articulam esses pertencimentos variados, ao
mesmo tempo em que elaboram a “arte” da manutencao das proximidades e dos
distanciamentos que perpassam “partir, chegar, permanecer, passar, retornar ao/no
Brasil”. Isso envolve ndo apenas a mobilizacdo dos pertencimentos de origem, mas
também a habilidade de lidar com os tensionamentos deles derivados, em um
movimento cujas proximidades e distanciamentos séo vivenciados no processo de
elaboracdo da diaspora. Por fim, o movimento que marca a diaspora mouride
caracteriza-se muito mais por uma dispersdo por redes do que por iniciativas
isoladas ou totalmente individualizadas.

Tendo argumentado sobre os elementos que constituem a elaboracdo da
dispersdo como uma caracteristica da didspora Mouride no Brasil, no capitulo
seguinte, enfoca-se o tema da “n&o aceitacdo” como outra das caracteristicas que

contribuem para a formacéo diaspérica Mouride.
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3 “SEMPRE VAI TER UMA ‘COISA’ QUE VAI DIZER QUE TU NAO E DAQUL.”

“Quando eu ando na rua eu vejo como as pessoas vao me olhar. Entdo mesmo que vocé esta aqui a
muito tempo vocé sempre vai sentir que tem algo diferente. Sempre vai ter uma ‘coisa’ que vai dizer
que tu ndo é daqui” (ASSANE, 2014).

A “coisa” a qual Assane se referia em nossa conversa estava vinculada a cor
da sua pele, ao seu jeito de falar, aos simbolos e objetos que exibia, indicando,
inclusive, sua pertenca religiosa. A nocdo por ele trazida de que a sociedade local
nao o aceitava de modo completo € uma experiéncia que Assane compartilha com
outros imigrantes senegaleses e, de modo geral, com outros coletivos de imigrantes
que chegaram ao Brasil no mesmo periodo.?” “Acreditar ndo ser totalmente aceitos”
também € uma das percepc¢des que identificam as formacdes diaspodricas (SAFRAN,
1991; COHEN, 2008). A “nao aceitacdo” pode estar relacionada a inumeros fatores,
como: a cultura, a religido, a classe social, a etnia, o idioma, etc., que marcam as
diferencas entre os “recém-chegados” e os grupos locais estabelecidos em um lugar,
assim como entre os proprios recém-chegados em geral.®® Entretanto, a néo
aceitacao relaciona-se também com o tema dos mdultiplos pertencimentos, entre os
quais as questdes étnicas, nas quais entram em jogo o processo de construcdo das
fronteiras entre os grupos étnicos apontadas no capitulo anterior.

A guestdo da aceitacao, ainda que de modo indireto, indica o tema dos limites
gue o Estado e os regimes democraticos encontram para estabelecer condi¢cdes de
igualdade entre o individuo “nacional” e o “estrangeiro”, a medida que este ultimo,
como cidadao de outro Estado, ndo goza de plenos direitos na sociedade anfitria,
reservados aos “naturais” (BENHABIB, 2004). Do ponto de vista formal, a integracao
de um estrangeiro como cidaddo com plenos direitos a um Estado € possivel
qgquando, sob as condi¢cdes legais definidas pelo governo de um Estado, o

“estrangeiro” preencha os requisitos para aceder ao processo de naturalizacado —

87 O Rio Grande do Sul, assim como outros estados da Regido Sul brasileira, também tem se tornado
o destino das migracdes de venezuelanos. Entre abril de 2018 e novembro de 2019, o estado galcho
recebeu, por intermédio do programa governamental de interiorizagdo venezuelana, 2.948 imigrantes
venezuelanos (SIMOES et al., 2019). Esse nimero podera ser maior, se forem considerados os
deslocamentos néo assistidos pelo programa.

88 |esser (2008) apresenta o caso dos Nikkei (descendentes de japoneses) em Sao Paulo, entre as
décadas de 60 e 80, onde o tema da etnicidade e suas concepg¢des lhe serviram de pano de fundo
para refletir sobre as experiéncias de diferenciacdo dessa populacdo. Malomalo et al. (2015) abordam
as experiéncias de coletivos africanos na América Latina contemporanea, nas quais temas como
racismo tomam parte nas experiéncias de excluséo.
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“(que palavra magnifica!), por mais que possam dificulta-la na pratica” (ANDERSON,
2008, p. 204).

O processo de naturalizacdo supde, em boa parte dos casos, abrir mao da
condicdo de cidaddo nacional do pais de origem (de onde se é considerado um
“natural”). Entretanto, a “naturalizacdo” ndo garante que um individuo que tenha feito
esse processo vivencie a aceitacdo local, a partir de sua atual condicdo de novo
natural do pais, como no caso de Assane, naturalizado brasileiro e ha muitos anos
no Brasil. O “migrante naturalizado”, sob a perspectiva dos “naturais” de um pais, ou
seja, sob a odtica daqueles nascidos e socializados num dado contexto, cuja origem
remonta a uma histéria familiar e comunitaria localizada naquele determinado
territério,®®* mesmo que gozando de todos os direitos de um “natural”, pode ser
tomado pela comunidade local como uma espécie de “cidadao artificial” ou um tipo
de “ser nacional”, criado nos “vidros de ensaio” da burocracia estatal. Schnapper
(2011) cita o caso dos imigrantes asiaticos e magrebis, que buscavam a
nacionalidade francesa muito mais no sentido de facilitar sua vida cotidiana do que
por algum tipo de fidelidade ao pais receptor.

Nesse contexto, o autor pondera que, para que o conceito de diaspora seja de
fato operativo, seria necessario que a sua aplicacdo considerasse o0s vinculos
institucionalizados (objetivos e simbodlicos) mantidos por uma determinada
comunidade diaspdérica, para além das fronteiras do Estado-nacéo originario. Desse
modo, de acordo com Schnapper (2011), o uso do conceito de diaspora permitiria
colocar questdes pertinentes sobre alguns dos fendmenos que marcaram o final do

século XX, como

[...] o enfraquecimento dos estados-nacgéo, o expressivo aumento das trocas
transnacionais de toda a natureza, a elaboracdo de novas formas de
organizacgao politica, a dissociacao entre as ordens politicas e econémicas,
assim como as identidades que ndo sdo organizadas pelo Estado
(SCHPANNER, 2011, p. 173).

O caso de Assane poderia ser um desses fatos, no qual a nogéo de diaspora
localiza identidades que ndo estdo necessariamente organizadas pelo Estado.
Assane, por ser um naturalizado brasileiro, ndo pode ser um senegalés “puro”, em

primeiro lugar, porque ele se considera um senegalés por ser, antes de tudo, um

89 Ao tocar nas questdes que envolvem “patriotismo e racismo”, Anderson (2008) afirma que se “a
nacionalidade traz uma aura de fatalidade, é, no entanto, uma fatalidade encravada na historia”
(ANDERSON, 20008, p. 204).
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Mouride. Mas ele também n&o é visto como um brasileiro, porque os locais, ao
olharem e interagirem com ele, irdo observar que ele “ndo fala bem o portugués”,
fala uma “lingua incompreensivel”’, se “veste de modo diferente”, come “comidas
exgticas”, ndo compartilha as mesmas préticas religiosas consideradas brasileiras,
enfim “ele ndo é daqui’. A “ndo aceitagdo” pode também tornar a integragdo um
processo artificial, através do qual um imigrante poderia adquirir a cidadania no pais
receptor mantendo, a0 mesmo tempo, o que Costa Las Coux (1996) refere como “a
fidelidade a uma coletividade historica particular, eventualmente dispersa” (COSTA
LAS COUX, 1996; 1997 apud SCHNAPPER, 2011, p. 168). Sendo assim, é
importante considerar que, como afirma Clifford (2008), “as praticas diasporicas
contemporaneas nédo podem ser reduzidas a epifendmenos do Estado-nagao ou do
capitalismo global’, mesmo que essas estejam “limitadas e definidas” por essas
estruturas. Elas podem “excedé-las e critica-las”, “as velhas e novas diasporas
oferecem recursos para os ‘pds-colonialismos’ emergentes” (CLIFFORD, 2008, p.
299).

Entretanto, Assane, por vezes, considera “estar virando um brasileiro”, porque
agora ele sente dificuldade em manter alguns habitos que ele considerava como
costumes la do Senegal, como, por exemplo, comer as refei¢cdes basicas em familia,
em vez de comer um lanche sozinho, durante o trabalho. Também na sua
percepcdo, ele observa seus ex-conacionais agora “se misturando com o0s
brasileiros”, com os quais vao a bailes a noite, “e tem gente até que vai comecgar a
beber e fumar”, “coisas de brasileiros”, afirmou ele. Sendo assim, a ndo aceitacao
também nos remete a questdo da formacdo de identidades em meio aos
movimentos de dispersao.

Sobre a ndo aceitacdo como caracteristica das formacgdes diasporicas, indica-
se, dentro desse processo que toca no tema da elaboracdo das identidades, a
guestao de como ocorre a construcao das diferencas, a partir das quais um grupo se
percebe como diferente de outro e, por vezes, ndo aceito por causa dessas
diferencas. Segundo Brah,

€ geralmente assumido que existe um Unico “Outro” dominante cuja
onipresenca circunscreve as construcfes do "nés". Portanto, tende a haver
uma énfase nas oposicdes bipolares: preto / branco, judeu / gentio, arabe /
judeu, inglés / irlandés, hindu / mugulmano. A centralidade de uma oposi¢éao
binéria especifica como base da divisédo politica e social em uma dada

situacdo pode tornar necessério, mesmo imperativo, colocé-la em primeiro
plano (BRAH, 2011, p. 215).
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No caso dos senegaleses Mourides em Caxias do Sul, essas construcfes
bipolares ndo se apresentam de uma Unica forma, mas foram elaboradas de acordo
com 0s contextos no quais acontecem as interagdes. Nessa diversidade, apontam-
se algumas das construcdes que ocorrem, a partir de “oposi¢cdes” iniciais que s&o
identificadas como: estrangeiro/brasileiro, negro/branco, africano/latino-americano,
migrante/brasileiro, negro africano/negro brasileiro. Sobretudo, no caso da diaspora
Mouride, também se expressam como muculmano/ndo mucgulmano, muculmano
Mouride/mugulmano, mugulmano mouride/mugulmano Tidiane e mugulmano
Mouride baye fall muculmano Mouride. Essas relagcbes ndo ocorrem de modo
isolado e estdo umas perpassadas pelas outras.

As bipolaridades, constituidas a partir das diferencas que 0s sujeitos se
atribuem (ou a eles séo atribuidas) no contexto local e criam a percepgao de “nao
aceitagao” do grupo, ndo apenas pela nocdo sobre os diferentes pertencimentos
religiosos, mas incluindo, também, as preconcepcdes que habitam esses
pertencimentos. Brah (2011) aponta para o problema de como essas dualidades
devem ser analisadas, quando se olha para as formac¢fes diaspéricas que podem

originar-se a partir delas.

Pode-se supor que todas essas dualidades representam construcdes
universais e a-histéricas. No entanto, essa perspectiva pode ocultar a
importancia de circunstancias socioecondmicas, politicas e culturais
historicamente especificas, que marcam o terreno em que uma dualidade
especifica passa a assumir seu significado particular. Ou seja, os efeitos
reais das instituicdes, dos discursos e daspraticas podem ser representados
como divisbes trans histéricas imutaveis. Como consequéncia, uma
dualidade que deveria estar sujeita a desconstru¢do pode ser aceita como
um problema existente (BRAH, 2011, p. 215, traducdo nossa).

Um recurso para escapar da armadilha de considerar construcdes a-
histéricas, ao serem identificadas as dualidades que marcam as diferencas entre
“‘eles” e “n6s” na didspora Mouride, seria olhar para as particularidades do contexto,
em que se constituiram essas diferencas, compreendendo as circunstancias nas
quais se configuraram. Isso implica, ainda, resistir a uma perspectiva de
“‘essencializacéo” da formacao diasporica em questao.

De acordo com Hall,
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a tentacdo de essencializar a "comunidade” tem que ser resistida — € uma
fantasia de plenitude em circunstancias de perda imaginada. As
comunidades migrantes trazem as marcas da diaspora, da "hibridizacao" e
da différance em sua propria constituicdo. Sua integracdo vertical a suas
tradicbes de origem coexiste como vinculos laterais estabelecidos com
outras "comunidades" de interesse, pratica e aspiracdo, reais ou simbdlicos,
(2003, p. 83).

A nocao de nado ser totalmente aceito, expressa como diferenca, ndo surge
como uma indicagdo de que o grupo religioso em questdo configura uma forma
absoluta, mas, a partir da perspectiva da difféerance (DERRIDA, 1991), considera-se
o contexto mais amplo “de todos os ‘outros’ em relagao aos quais a ‘particularidade’
mouride assume um valor relativo” (HALL, 2003, p. 85).%°

Segundo Marcus,

[...] a nocéo geral de desconstrucdo derivada da obra de Derrida (que nos
chegou através de varios comentarios e aplicagbes como parte de um
capital intelectual compartilhado) é especialmente Util ao projeto modernista
de estudo etnografico de formagdo de identidade, uma vez que este
processo, ao nivel empirico, parece exibir as caracteristicas basicas de um
processo critico desconstrutivo em acdo. Construida e sempre se
deslocando dentro de uma rede de locais que constituem fragmentos mais
do que qualquer tipo de comunidade, a identidade é um fenémeno
disseminador que possui uma vida prépria que vai além do sentido literal de
fazer parte de agentes humanos especificos num dado local ou momento.
Os seus significados sdo sempre deferidos nhum dado texto/local a outros
focos possiveis da sua producdo, por meio das diversas associacfes
mentais e referéncias com as quais um ator humano pode operar de forma
criativa através, literalmente, das contingéncias dos eventos e, as vezes,
através de uma politica explicita a favor ou contra o estabelecimento de
identidades em lugares especificos. Na visdo modernista, 0 processo
desconstrutivo significa a condicdo humana e é uma reafirmacéo elaborada
de um sentimento modernista famoso de Marx — tudo que é sdlido
desmancha no ar (1991, p. 216-217).

E sob essa perspectiva que a seguir se pauta a ndo aceitacio vivenciada
pelos senegaleses Mourides, transpassada pelas vivéncias desse grupo em relacao
aos “outros”, que contribuem para que esse grupo configure uma diaspora religiosa.
Foi escolhido o caso da comunidade senegalesa em Caxias do Sul para ilustrar o
processo de construcéo de diferencas, que resultou na nocao de ndo aceitacdo dos

senegaleses residentes na cidade.

9 Burity (2018) sugere um interessante didlogo do pensamento derridiano mais tardio, no qual o tema
da hospitalidade dispde elementos importantes para a elaboracéo de um processo de desconstrugéao
dos pressupostos éticos e politicos que regem as regras de acolhimento em relacdo as migracdes
internacionais contemporaneas. JA o conceito de différance, presente no pensamento inicial de
Derrida, e com o qual se dialoga, em parte desta andlise, foi apropriado por Hall (2003) na sua
elaboracao sobre o conceito de didspora.
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3.1 “ELES” E OS “NOSS0OS”

“‘Nao temos condi¢des de atender aos nossos, muito menos esses que estao
chegando.” A afirmacgao foi, repetidas vezes, trazida por gestores publicos, quando
confrontados com o desafio de favorecer acesso aos imigrantes aos Servigcos
publicos de saude, educacdo e assisténcia social em Caxias do Sul. Os “nossos”
representavam todos os brasileiros (mesmo que migrantes internos). Os “outros”
eram os tratados como imigrantes internacionais, ou os “de fora”, especialmente no
contexto das migracdes internacionais para o Rio Grande do Sul, representados,
naquele momento, pelos grupos entdo majoritariamente formados por imigrantes
haitianos e senegaleses.

O tema do pertencimento religioso também surgiu na pauta politica do
municipio. Em uma sesséo ordinaria da Camara Municipal de Vereadores, uma das
parlamentares, na época presidente da Comissao de Direitos Humanos, expfs a
situacdo dos senegaleses. Entre as questdes colocadas, estava 0 acesso a uma
assisténcia minima do estado e, de modo especial, as dificuldades que a Policia
Federal vinha enfrentando para atender, de modo satisfatério, & demanda dos
atendimentos para estrangeiros, em face de um numero crescente de senegaleses
gue entravam com pedido de refugio, a partir da Delegacia da Policia Federal de
Caxias do Sul.®! Entre as caracteristicas dessa populagdo, a vereadora destaca o
fato de os senegaleses se diferenciarem de outros migrantes, por serem

mulcumanos e por possuirem costumes familiares diferentes dos “nossos” costumes.

Na sexta-feira, a gente fez uma reunido, a gente organizou, criou um
forum municipal que trata essa questdo da migracdo. E nesse
primeiro momento a gente vai tratar, entdo, dessa situacdo da
documentacdo dos solicitantes de refdgio. E, no caso dessa
comunidade senegalesa que vem crescendo, a cada dia, na nossa
cidade (de Caxias do Sul). Essa comunidade, como eu colocava, no
geral é de muculmano. A gente, inclusive, recebeu aqui uma
lideranca religiosa do Senegal, que esteve aqui na Cémara de
Vereadores. S8o0 mucgulmanos. Tém um entendimento de familia
mais amplo do que a nossa (Vereadora Denise Pessoa, Sessdo
ordinaria, 16 de julho de 2013, Caxias do Sul).

91 Aqui, fazemos referéncia aos pedidos de refigio de imigrantes residentes em Caxias do Sul.
Entretanto, a delegacia de Policia Federal de Caxias possui uma jurisdicdo que circunscreve 57
municipios da regido, muitos dos quais também acolheram imigrantes internacionais.
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Observa-se que o0s atores governamentais se movimentaram de modos
diferentes em relacdo a questdo da migracdo senegalesa no municipio. A migracéo
tornou-se uma questao politica, a medida que parte da opinido publica passou a se
posicionar em relacdo a esses novos fluxos. Se poderia haver interesse do
empresariado por méo de obra, também havia a negativa dos municipios da regido
em providenciar acesso a servigos publicos de saude, educacao, assisténcia, etc,
aclOes, naquele contexto, interpretadas como atribuicdo do Governo Federal.
Rapidamente, muitos municipios alegavam ndo dispor de recursos nem de geréncia
para a entrada e circulacdo dos imigrantes senegaleses no Pais. Esse discurso
criava a nocdo de que os imigrantes, em geral, estavam disputando acesso as
politicas sociais.

Um episédio ocorrido em 2012, quando se observou o primeiro fluxo
migratorio mais expressivo de senegaleses para o Municipio de Caxias do Sul,
exemplifica esse primeiro momento de identificacdo dos senegaleses como “outros”.
Naquela ocasido, um conflito se instalou com um grupo de 20 senegaleses,
acolhidos no entdo Albergue Municipal.®? Um dos principais pontos de
tensionamento com os funcionarios do local e, especialmente, com os brasileiros
gue estavam acolhidos na mesma instituicdo, foi em relacdo ao tempo de
permanéncia na casa concedida aos senegaleses, que era superior ao tempo
permitido aos brasileiros. Essa concessao estava vinculada ao fato de a delegacia
de Policia Federal local ter colocado restricdes ao acolhimento dos pedidos de
refugio para os senegaleses, sob o argumento de que a delegacia de Caxias do Sul
nao era um posto de fronteira, assim como pela previsdo de que os pedidos seriam
futuramente indeferidos pelo Conselho Nacional de Refugio (Conare), 6rgao
responsavel pela avaliacdo individual das solicitacdes.®® Essa preocupagdo em
relacdo a interpretacéo inicial do 6rgdo responséavel pelo acolhimento dos pedidos
de reflgio dos senegaleses foi expressa por uma funcionaria que estava envolvida

no atendimento aos imigrantes na Casa de Passagem municipal.

92 Atualmente, Casa de Passagem Carlos Miguel. Presta servico publico de atendimento a populagéo
em situacdo de vulnerabilidade social no ambito do Sistema Unico de Assisténcia Social (SUAS) e
dispde de 35 vagas de acolhimento.

9% Desde 2013, a Policia Federal de Caxias do Sul, para atender ao surgimento dessa demanda,
ampliou o setor de atendimento aos estrangeiros, assim como criou uma estrutura fisica adequada
para comportar os atendimentos.
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Estou com 19 senegalenses sem documentos e dois que estdo
documentados e trabalhando e irdo para uma casa locada no dia
15/08. Total 21. Falei com a Policia Federal. Ela disse o seguinte: —
0S que estdo aqui terdo que tentar o visto na fronteira onde em
traram. — 0s que ja tiveram o visto, sera negado e eles terdo que
retornar para casa — se eles continuarem aqui, serdo multados
(???!11) — depois da multa serdo convidados a deixar o pais em 3 dias
— caso nao saiam, serdo presos. Essa é a real situacao!!! Disse que
sabe que alguns deles vém para transportar drogas e que nao
permitira isso em sua Delegacia. Acho que a situacdo esta critica. A
cada dia chegard mais. O que faremos? (Informante, Caderno de
Anotacoes, Caxias do Sul, 2013).

Embora a Lei do Refugio brasileira (Lei n. 9.474, de 22 de julho de 1997)
assegurasse que todo e qualquer estrangeiro no Brasil tem o direito de solicitar
refugio, cabendo a Policia Federal protocolar o pedido e ao Conare analisar e
deliberar pelo reconhecimento, ou nédo, da solicitagdo, a imigragéo irregular no
municipio era um fato novo, com o qual, de modo geral, as instituicdes publicas e a
Sociedade Civil ndo estavam familiarizadas. Uma voluntaria da Sociedade Civil que,
naquele contexto inicial, havia mobilizado sua comunidade catdlica para angariar
apoio aos recém-chegados, argumentava sobre a condicdo de vulnerabilidade dos
migrantes, em relacdo as suspeitas levantadas sobre um possivel vinculo dos

senegaleses com o trafico de drogas.

Se eles ndo tém provas concretas contra eles, ndo podem acusar.
Esse povo ndo esta usando a razdo. Se eles fossem traficantes ndo
teriam batido na porta deles pedindo documentos, ndo teriam se
exposto buscando ajuda em meios publicos e com certeza nao
estariam sobrevivendo da solidariedade. N&o viriam em grupos
numerosos. Nao se sujeitariam a fazer qualquer trabalho para ganhar
um pouco de dinheiro e mandar para a familia (Informante, Caderno
de Anotagdes, Caxias do Sul, 2013).

Em vista desse impasse inicial, os senegaleses acolhidos na Casa de
Passagem precisavam de um tempo maior para que pudessem acessar 0S
documentos que possibilitavam a insercdo laboral formal e, consequentemente,
alcancar maior autonomia em relacdo ao servico de acolhimento institucional.
Entretanto, isso formou, entre os usuarios brasileiros daquele servico, a ideia de que
0S senegaleses estariam gozando de uma espécie de vantagem em relacdo a eles.

Outro ponto de conflito foi a disputa por vagas temporarias de trabalho
ofertadas aos usuarios da Casa de Passagem. O publico usuario da casa estava

constituido por brasileiros com o perfil de pessoas em situacdo de rua, trabalhadores
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migrantes sazonais, vindos de outros municipios e estados para trabalhar na
colheita e pessoas em processo de tratamento de saude. Os senegaleses
albergados, dentre outras caracteristicas, possuiam boa condicdo de saulde;
apresentavam hébitos religiosos (que incluiam o jejum do Ramada, que coincidiu
com o periodo de acolhimento; realizavam oracdes diarias em tempos especificos: a
salat); tinham habitos alimentares distintos (interdito a carne de porco, a bebidas
alcodlicas, ao cigarro e uso de substancias psicoativas).

Essas prerrogativas religiosas, aliadas a posturas disciplinadas e de
cordialidade, passaram a ser analisadas como vantajosas pelos empregadores que
buscavam, na Casa de Passagem, médo de obra temporaria. Os empregadores
passaram, em um dado momento, a preferir os imigrantes senegaleses aos
brasileiros, gerando animosidade com a populagdo usudria da casa, compartilhada,
em parte, por alguns funciondarios da instituicdo, que eram contrarios ao acolhimento
dos imigrantes.®* De modo geral, o conflito cresceu em funcéo da ideia de que os
senegaleses estariam “tirando as vagas” dos brasileiros, ideia que foi depois
corroborada pela prépria administragdo municipal local que, baseada na indicacao
do 6rgdo de seguranca, concluiu que, naguele contexto, 0s senegaleses estavam no
pais numa condi¢cdo de ilegalidade e que, portanto, ndo poderiam ser acolhidos por
servigcos publicos de acolhimento institucional.

O fato de a prefeitura local, naquele periodo, compreender que, diante desse
impasse, essa demanda s6 poderia ser acolhida pela Sociedade Civil,
especialmente pelas instituicdes vinculadas a Igreja Catdlica, indicava a visdo de
que o “migrante estrangeiro” nao teria direito de acesso aos servicos publicos, de
modo igual aos migrantes internos brasileiros. Ao mesmo tempo, 0s senegaleses
albergados, com pouco dominio do idioma e poucas informacdes sobre os papéis
das instituicbes que passaram a mobilizar-se na busca por uma solucédo para o
“problema” do acolhimento, intensificaram um discurso de pertencimento religioso,
expresso pela constante reafirmagéo: “somos mugulmanos”. Esse pertencimento
passou a ser articulado ao motivo que os tinha trazido até o Brasil: travail (trabalho).

Quando algumas instituicdes da Sociedade Civil (Caritas, CAM) vinculadas a Igreja

9 Nessa condicdo, o ingresso no mercado de trabalho s6 ocorreu de modo informal. Depois,
surgiriam relatos sobre superexploracdo e acidentes de trabalho. Nesse caso, o proprio Estado, ao
negar a regulariza¢do migratdria, impés uma condigdo de vulnerabilidade a esses sujeitos, que foram
sendo inicialmente absorvidos em trabalhos temporarios, informais e de grande desgaste fisico, sem
as garantias e protecdes previstas na Lei trabalhista brasileira.
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Catolica propuseram uma alternativa de acolhimento ante a decisdo do o6rgao
publico de ndo receber mais migrantes internacionais “ilegais” que ndo estivessem
em condicdo regular no Brasil, o grupo de senegaleses que estava albergado
naquele momento manifestou inicialmente desconfianca quando lhes foi proposto
sair da Casa de Passagem para uma casa de acolhida organizada por instituicdes
religiosas catolicas. No processo de transicdo para o acolhimento, em um novo
espaco, naquela que seria posteriormente identificada como a “Casa Azul” pelos
senegaleses, um grupo manifestou recusa em mudar-se da Casa de Passagem.
Escreveram uma carta, que foi entregue a representante de uma das instituicdes, na
gual reafirmavam uma identidade religiosa compartilhada: “somos mulgumanos”, ao
mesmo tempo que frisavam o carater pacifico da religido no Senegal, evocando a
imagem do fundador da confraria Mouride, Cheikh Ahmadou Bamba. Também
identificavam como “mulheres da cruz” as religiosas envolvidas no processo de
acolhimento na “Casa Azul”, indicando que eles supunham estar sendo convidados
a deixar a Casa de Passagem municipal por motivos religiosos. Foi s6 apds a
instalagdo do grupo no novo local que a margem de desconfianga foi reduzida, a
medida que as liderancas do grupo passaram a manter contato com alguns
migrantes senegaleses que residiam ha mais tempo na regido e que, apds reunides
com os representantes das instituicdes que estavam coordenando o acolhimento no
novo espaco, assimilaram a prerrogativa de que a proposta de transferéncia da
Casa de Passagem municipal para a “Casa Azul” ocorria alheia ao tipo de
pertencimento religioso que eles manifestavam.

A Casa Azul foi alugada pela Igreja catdlica com a finalidade de ofertar,
gratuitamente, um espacgo temporario aos imigrantes até que eles conseguissem
documentacéo e trabalho. O espaco foi sendo identificado pelos senegaleses como
“Casa Azul’” em referéncia a cor do imovel. Como nado havia uma placa de
sinalizacdo na casa, a cor servia como uma referéncia para os migrantes que
estavam chegando pela primeira vez no local. O imovel de madeira néo era grande,
mas estava em um espaco nobre do bairro, proximo a Igreja Catélica e proximo a
instituicdo, também catdlica, que prestava suporte aos imigrantes. A casa estava
também préxima do maior mercado do bairro, da farmacia, da escola e do posto de
saude local e, de modo especial, a poucos metros da principal empresa do bairro: o
frigorifico da entdo empresa Seara Ltda. Sendo assim, a Casa Azul e seus

habitantes/viajantes passaram a compor a paisagem do “centro” do bairro Desvio
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Rizzo. Esse bairro caracterizava-se, historicamente, como um lugar de destino no
municipio de fluxos migratérios laborais internos, vindos de outras regides do Rio
Grande do Sul (HEREDIA et al., 2011), mas também pela afirmacg&o cultural dos
“antigos” residentes do local, em sua maioria descendentes de italianos, que
formaram o grupo dos pioneiros ocupantes daquele territério. De acordo com
Kanaan (2010), ao explorar as relacdes que se estabeleceram entre os residentes
estabelecidos e os recém-chegados migrantes (brasileiros), em um bairro industrial

em um municipio vizinho a Caxias do Sul,

a valoracgéo positiva e intensificagdo no acionamento da identidade “italiana”
devem ser examinadas também a luz das consequéncias demograficas da
industrializacdo. O sucesso dos empreendimentos empresariais demanda
uma méao-de-obra ndo suficiente entre os habitantes da regido. E
necessario, entdo, atrair trabalhadores de outros municipios. As cidades,
que até entdo viviam sob uma hegemonia da “cultura italiana”, passam a ter
seus territdrios compartiihados com sujeitos de outras regifes. A
proximidade dos novos migrantes faz com que os individuos pertencentes a
italianidade fortalegam suas singularidades no sentido de manterem as
fronteiras simbdlicas frente aos “outros”. Os recém-chegados, procedentes
de outras regides do proéprio estado, sédo tidos e vistos como pessoas “de
fora” e passam a ser considerados, pelos que se consideram “italianos”,
como estrangeiros neste “pedaco de Europa” (KANAAN, 2010, p. 6-7).

Antes da chegada dos senegaleses ao bairro, esse ja era o cenario de dois
movimentos migratorios distintos no municipio. O mais antigo, datado de 1889, foi
iniciado por uma familia que se fixou naquele local para auxiliar, a época, a
construcdo da linha férrea, atualmente desativada, que interligava o municipio a
malha ferroviaria nacional. A linha atraiu outros investimentos, sendo o frigorifico®
aguele que passou a gerar muitos empregos e atraiu familias de italianos ou
descendentes de imigrantes italianos, que se estabeleceram no local, mantendo
suas caracteristicas culturais e religiosas. Os espacos religiosos constituidos pelos
primeiros residentes estavam referidos a cultura religiosa catélica desses grupos,
sendo o mais visivel deles a Igreja Matriz, que também servia de referéncia
geografica para marcar o espaco considerado central no bairro. A historia de
ocupacdo do bairro, marcada pela memoria da colonizacdo italiana da regido,

conectava-se, assim, a histéria do proprio municipio de Caxias do Sul.

9 Ao longo dos anos o frigorifico tornou-se uma unidade de abate de frango, que na década de 90 foi
comprada por uma empresa nacional de grande porte, atraindo naquele momento médo de obra
nacional, principalmente migrantes internos, oriundos de outros municipios do RS. O frigorifico
oferecia alojamento aos funcionarios oriundos de outros locais para garantir mao de obra, visto que a
de caxienses era insuficiente naquele contexto.
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A Casa Azul, ocupada por dezenas de senegaleses, tomava um espaco
tradicional do bairro, onde residiam, em sua maioria, descendentes dos pioneiros
fundadores do local. Os migrantes internos vindos de outros municipios do estado, a
partir dos anos 90, passaram a ocupar areas verdes, dando origem a muitos
loteamentos que circundavam o espaco central do bairro, alguns formando nucleos
periféricos e marginalizados pelos moradores “do centro”, que os definiam como
“brasileiros”. Para os imigrantes senegaleses recém-chegados, o frigorifico era a
principal porta de entrada para o mercado de trabalho; a possibilidade de trabalhar
no abate halal®® também os motivava, considerando o valor simbdlico que a religido
mulcumana atribui a atividade.

A Casa Azul era autogerida pelos proprios migrantes que, em média,
permaneciam trés meses no local. A comunidade brasileira local acompanhava, com
curiosidade, o movimento dos imigrantes que, no domingo a tarde, transitavam pelo
bairro, vestindo tunicas longas coloridas e outros aderecos que expressavam
aspectos culturais, mas também seu pertencimento religioso. Os senegaleses
ocupavam como espaco de lazer uma praca localizada em frente a casa onde se
reuniam em grupos, conversando efusivamente em Wolof. Outros faziam ligacbes
telefébnicas para o Senegal ou para algum conterraneo residente em outro local do
Brasil ou, ainda, em outros paises. Com frequéncia, na varanda da casa, era
possivel observar algum migrante fazendo a salat, algumas vezes em um tapete
improvisado com papeldo ou algum tecido. O movimento de entrada e saida do
espaco era constante, ndo apenas pelo fluxo dos viajantes que chegavam ou
deixavam a casa, mas também por brasileiros que, expressando solidariedade,
acorriam ao local, levando roupas, cobertores e alimentos.

Naquele periodo, a maioria dos residentes da casa ndo falava portugués e,
por isso, um voluntario passou a ofertar aulas de portugués no periodo da noite, no
espaco da instituicAo que estava encarregada de fazer o acompanhamento dos
imigrantes (orientagcdo sobre documentacdo, encaminhamento para trabalho e para
0s servicos de saude). O horario combinado era 19h30min, mas dificilmente eles
chegavam pontualmente. Algumas vezes, chegavam quase no final da atividade.

Todos os dias alguém néo vinha, pois era a sua vez de ficar na Casa Azul para

9% Técnica de abate prescrita no Alcordo. O crente mulgcumano pode consumir apenas a carne de
animais abatidos por esse sistema. O frigorifico citado integra uma rede internacional que possui uma
grande fatia de exportagdo para o mercado do Oriente Médio.
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preparar as refeicdes para os demais residentes do local. A0 mesmo tempo, sempre
havia um aluno novo, um recém-chegado, disposto a enfrentar a dura tarefa do
manejo linguistico, o que tornava a atividade do professor voluntario um constante
recomecar. No periodo do jejum do Ramada,’” aqueles que ainda ndo estavam
empregados ou documentados permaneciam na casa para poupar energias. As
refeicbes na casa eram tomadas em comum e seguindo o costume do Senegal. Os
que participavam das aulas de portugués no periodo do Ramada traziam péo para
fazer a quebra do jejum, assim que 0 sol se pusesse e, SO apds esse rito, a aula era
iniciada. Frequentemente, os alunos deixavam a sala de aula para fazer as ablucdes
e a salat. Na Casa Azul, os tempos e 0s espacos estavam medidos e organizados
por parametros estabelecidos em comum pelos residentes da casa. Durante o
periodo de outubro de 2012 a outubro de 2013, a Casa Azul foi também um espaco
de organizacdo do grupo Mouride no municipio e o tempo onde se iniciaram 0s
primeiros encontros da Dahira Mouride. Sobretudo, o espac¢o tornou-se um lugar de
mobilizacdo das redes pelas quais os imigrantes conseguiam trabalho na regiao,
assim como contribuiu na elaboracdo de uma identidade de grupo entre pessoas
gue compartilhavam um percurso migratério em comum. Também a partir daquele
espaco, eles foram elaborando um sentido de pertencimento religioso e
estabelecendo um modo de ser e mover-se na cidade.

As diferencas, naguele contexto, passaram a ser expressas por termos tais
como: “de fora” e “brasileiros”; “outros (de 1a)” e “os nossos (daqui)’. Os “outros”
eram facilmente identificados nas ruas do bairro pelo endereco onde moravam
(Casa Azul), pelo local onde trabalhavam (o frigorifico), pelo idioma que falavam
(Wolof) e pela religiao que professavam (mugulmanas). Especialmente, o recorte
racial e religioso era o fator mais evidenciado. Sendo um grupo totalmente composto
por pessoas negras africanas, sua presenca era visivel no contexto onde circulavam
e residiam pessoas majoritariamente brancas. Foi, de modo especial, a
particularidade do pertencimento religioso mucgulmano, expresso por praticas
religiosas publicas, como as reunides da Dahira, a oracdo com a tasbiha (rosario), a
salat, o jejum, que acrescentaram aos outros fatores de diferenciacdo a forte
caracteristica pela qual os “daqui” identificavam “os de fora” pelo pertencimento e

pelas praticas religiosas islamicas. Por um longo periodo de tempo, o Desvio Rizzo

97 Ocorre no nono més, de 30 dias, do calendario islamico. Neste periodo, o crente muculmano deve
jejuar do nascer ao por do sol.
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foi o bairro com a maior concentracdo de mulcumanos da cidade, assim como o
bairro mais africano.%

Apbs o estabelecimento dos migrantes senegaleses na cidade, em 2012, a
comunidade da pardquia catdlica localizada proxima a Casa Azul passou também a
acolher algumas demandas mais especificas do grupo, como, por exemplo, o
empréstimo de um local para que eles pudessem fazer suas oracdes e encontros
semanais da Dahira. A igreja cedeu uma sala anexa ao saldo comunitario, onde os
migrantes comecgaram a se encontrar. As reunides da Dahira ocorriam no domingo a
tarde, proximo ao horario da missa e 0 movimento dos migrantes, que, normalmente,
vinham trajados com longas tunicas coloridas e com a tasbiha (rosario) nas maos.
Isso passou a chamar a atencdo e despertar a curiosidade da comunidade catdélica
local.

Embora a comunidade tenha se demonstrado extremamente solicita, com a
doacéo de roupas, alimentos, etc., direcionados ao apoio dos recém-chegados, as
expressodes religiosas do grupo passaram a ser colocadas entre parénteses por
parte de alguns fiéis da comunidade. De acordo com o relato de uma religiosa que
participava daquela comunidade, alguns catdlicos passaram a questiona-la se o
grupo dos senegaleses ndo era um grupo mulgumano missionario que teria vindo ao
Brasil para difundir o Isla. Uma fiel catdlica, observando o movimento do grupo
religioso aos domingos, chegou a questionar a religiosa se 0s senegaleses, durante
as suas oracgOes, ndo ofenderiam a Maria (mae de Jesus) e, ainda, se eles sabiam
‘guem era Maria”. Em resposta a esses questionamentos, 0s Mourides
providenciaram por escrito passagens do Alcordo no qual o Profeta Mohammad
fazia referéncia a mae de Jesus, assim como escritos do fundador da confraria que

citavam o nome de Maria.

98 Atualmente, um pequeno grupo ainda reside no bairro, mesmo que tivessem tido a oportunidade de
morar em regies mais centrais da cidade. Alguns desses alegam que o bairro € tranquilo e seguro,
em comparacao a outros locais do municipio, que eles identificam como perigosos e pouco familiares.
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Figura 9 — Encontro da Dahira Mouride em sala cedida por uma comunidade catdlica

S

Fonte: Gongalves (2012).

Visando dirimir davidas e proporcionar o contato da comunidade catolica com
0s imigrantes muculmanos residentes no bairro, o padre da comunidade catdlica
propés uma atividade inter-religiosa, convidando abertamente a comunidade para
um ato de oragcdo em comum com 0s senegaleses muculmanos, como forma de
celebrar a festa do Natal que se aproximava. Os senegaleses aceitaram, mas alguns
acolheram a atividade com certa desconfianca. De acordo com uma das voluntarias
da comunidade, que ajudou a preparar 0 evento, realizado no saldo da paréquia,
tudo foi preparado com grande entusiasmo por um grupo de voluntarios. Naquele
dia, a comunidade catodlica preparou um jantar, tomando o cuidado de néo colocar a
mesa bebidas alcéolicas, assim como preparou um cardapio com carne halal.

O intuito dos organizadores era o de realizarem um momento de oragao inter-
religioso e de confraternizacdo com os senegaleses.®® O encontro foi motivado pelo
padre, que preparou o ambiente com uma simbologia cristd (agua, vela e Biblia). Os
senegaleses que estavam na Casa Azul, assim como outros que residiam em

alojamentos ofertados pelas empresas onde trabalhavam, compareceram em grande

% Nesse ponto, o termo que designava a origem nacional, ja tinha sido adjetivado. Senegalés
correspondia, naquele contexto, a imigrante negro mugulmano.
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namero. Como a maioria dos senegaleses ainda ndo compreendia portugués, um
dos migrantes que ja residia ha mais tempo no Brasil fez as traduc¢des (do portugués
para o Wolof), mas isso também limitou bastante a possibilidade de expressédo e
comunicacdo com o grupo. Os senegaleses, Mourides e Tidianes, ouviram

resignados, quando o padre leu um trecho da Biblia sobre paz.

Figura 10 — Os presentes fazem o gesto de purificar as médos com agua

Fonte: Acervo de Gongalves (2012).

Entretanto, era visivel que alguns senegaleses estavam contrariados,
protestando discretamente entre eles, principalmente quando Ihes foi proposto o
gesto simbdlico de colocar ao lado da Biblia catdlica um exemplar do Alcoréo.
Segundo uma das voluntarias que acompanhou a atividade, “o tradutor ndo deixou
que colocassemos o Alcordao no mesmo ambao onde estava a Biblia” e eles também
‘ndo aceitaram o convite para acender as velas”. Entretanto, segundo nossa

informante, aceitaram “o ato de perdao”, no qual todos foram convidados a lavar as
maos com a agua, simbolizando purificacdo. No final, um dos migrantes foi
convidado a dizer algumas palavras em nome do grupo. “Diop, um dos lideres
Tidiane, falou algumas poucas palavras em portugués.” Disse que, para eles, a paz

era ter a liberdade de expressar a propria religido. ApGs a fala de Diop, que foi
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bastante aplaudida pelos presentes, um senegalés Mouride cantou um hino religioso
(em arabe). Com olhos fechados e a méo direita sobre o ouvido direito, o hino
entoado na capela tomou conta do grande saldo, acompanhado pelo olhar atento
dos presentes.

Em meio a esses tensionamentos e asconstrucdes sobre a imagem do
“outro”, foi-se delineando, para a comunidade catélica, o que representava “ser
muculmano” e para os senegaleses a nogcdo de que n&o havia problema para a
comunidade catdlica local de eles tornarem publicas suas manifestacdes religiosas,
respeitadas as diferencas e os tempos de realizacdo das atividades, como, por
exemplo, ndo sobrepor o horario dos encontros da Dahira, com o horario da
Missa.l® Os atos de piedade e oracdo da comunidade senegalesa encontraram nas
praticas religiosas da comunidade catdlica (culto semanal, oracdo do rosario,
devocado a Santos e no principio compartilhado de um Unico Deus) um caminho de
compartilhamento de um sentimento religioso difuso, mas eficaz como meio de
identificacéo das diferengas e identidades.

As construgdes sobre diferentes identidades, tomadas ou atribuidas aos
senegaleses naquele periodo, foi apenas um dos contextos, nos quais esse
processo ocorreu.

De acordo com Marcus,

a identidade de alguém, ou de algum grupo, se produz simultaneamente em
muitos locais de atividades diferentes, por muitos agentes diferentes que
tém em vista muitas finalidades diferentes. A identidade de alguém no local
onde mora, entre vizinhos, amigos, parentes ou pessoas estranhas, é

apenas um dos contextos sociais, e talvez nem seja 0 mais importante na
formacéo de uma identidade (1991, p. 205).

Outro contexto no qual se desenvolveram as diferenciacdes e construgcdes de
identidade foi o mundo do trabalho. A insercdo dos senegaleses no mercado de
trabalho em Caxias do Sul ocorreu, inicialmente, no setor frigorifico e se estendeu
rapidamente ao setor industrial. De acordo com uma religiosa catdlica que
estabeleceu um primeiro contato com 0s senegaleses que trabalhavam em um

frigorifico local, ela, juntamente com uma senhora que atuava em um grupo de

100 Segundo Sambe, apesar das divergéncias conjunturais entre as autoridades politicas do pais e os
lideres religiosos (marabutos), o islamismo no Senegal continua sendo “um fator de estabilizagao
social e coesdo nacional, mesmo que o Estado mantenha seu carater leigo que garante no pais a
presenga de outras confissdes religiosas, especialmente o cristianismo de maioria catélica” (SAMBE,
2015, p. 133).
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voluntarios catolicos, foram visitar o alojamento de um frigorifico da cidade, pois Ihes
tinha chegado a informacdo de que a empresa havia contratado imigrantes
haitianos. Chegando ao alojamento, e para surpresa de ambas, ao tentar travar uma
conversa em francés com seus interlocutores, elas descobriram que eles eram
senegaleses e “eram mucgulmanos!” A visita, realizada em marco de 2012, ocorreu
quando havia um fluxo laboral intenso de haitianos para a regido. A medida que os
imigrantes senegaleses, naquele momento em bem menor niumero, compartilhavam
algumas caracteristicas com os imigrantes haitianos (falavam francés, eram negros
e estrangeiros), a populacdo local rapidamente passou a identificar todos como
“haitianos”. Isso ocorreu em boa parte pelo fato de que o fluxo migratério dos
senegaleses (e de outros africanos) para a regido, naquele periodo, ser ainda
modesto, quando comparado ao fluxo laboral de haitianos para a cidade no mesmo
periodo.

Outro aspecto que contribuiu para que a populacédo estivesse mais atenta a
questdo haitiana foi o fato desse fluxo ter ganhado uma agenda politica nacional, a
partir da crise gerada pela entrada de milhares de haitianos no Brasil, amplamente
divulgada pelos meios de comunicagcdo social, que traziam constantemente as
imagens do drama dos haitianos que se encontravam em condi¢cdes muito precarias
na fronteira norte do Brasil, no Estado do Acre, fugindo das devastadoras
consequéncias do terremoto que assolou aquele pais em 2010.

A presencga crescente de imigrantes africanos na mesma rota de entrada no
Brasil, em meio ao movimento da imigracdo haitiana, foi inicialmente ignorada e s6
ganhou espaco, quando o volume de imigrantes senegaleses aumentou e esses
passaram a migrar para o interior do Pais, algumas vezes trazidos por empresarios,
especialmente para o Sul do Brasil, em busca de trabalho. De acordo com uma
voluntéria catdlica que colaborava no apoio aos imigrantes na Casa Azul, certa vez,
ela foi procurada por um grupo de sete senegaleses que, com muita dificuldade,
explicaram que tinham vindo de Rio Branco (AC) para Caxias do Sul, trazidos por
uma empresa frigorifica. Ao chegar no municipio, depois de fazer todos os tramites
de admissado na empresa, foram surpreendidos pelo fato de a empresa trabalhar
com o abate e o processamento de carne suina. Como mucgulmanos, alegaram a
informante que néo poderiam trabalhar nesse tipo de funcdo e haviam desistido do
contrato de trabalho. A empresa, que os tinha alocado em um alojamento coletivo de

propriedade do frigorifico, deu um prazo de uma semana para que eles deixassem o
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alojamento. Sem conseguir comunicar-se, em portugués, sem recursos para voltar a
cidade de Rio Branco, ou tentar a sorte noutra cidade e, ainda, com um prazo para
ter de deixar o lugar onde estavam, eles pediram ajuda. A voluntaria conseguiu
alocar parte do grupo na Casa Azul e outros na casa de conacionais, que ja estavam
trabalhando e formavam pequenas republicas em casas alugadas préximas do local
do trabalho.

Segundo uma funcionaria que trabalhou no CAM, naquele periodo, as
empresas vinham até a instituicdo em busca de méo de obra e por mais dificuldades
gque o0s senegaleses estivessem enfrentando, eles eram determinados em néo
aceitar alguns tipos de funcdo que eram consideradas haram (proibidas pela
religido), tais como trabalhar no meio rural com fumo, ou na produgédo e/ou
processamento de bebidas alcodlicas ou, ainda, no trato ou abate de suinos. De
acordo com ela, “com o tempo eu ja perguntava a empresa qual seria a funcdo antes
de passar as vagas. Se tinha, por exemplo, que mexer com porco, entao eu passava
direto para os haitianos”. Com o aumento do fluxo de senegaleses, concomitante a
ja expressiva migragao haitiana para a regiao, “ser mugulmano” também passou a
ser uma estratégia de diferenciacdo dos senegaleses em relacdo aos haitianos, e
tornou-se um modo deles demarcarem uma fronteira em relacdo a outros grupos de
imigrantes, de modo que a populacédo local os pudesse distinguir. “Senegalés nao
bebe, ndo fuma, ndo vai comer porc” [sic], tornou-se o modo mais corriqueiro dos
senegaleses mucgulmanos se autoapresentarem. Nesse sentido, de acordo com
Cohen,

a religido proporciona um “esquema” ideal para a articulagdo da
organizagdo informal dos grupos de interesse. Ela mobiliza emocdes
poderosas e sentimentos associados aos problemas basicos da existéncia
humana, legitimando e estabilizando combinagfes politicas ao representa-
las como parte natural do sistema do universo. Ela torna possivel a
utilizacdo dessas combinacdes para financiamento e administracdo dos
lugares de culto e de centros ligados a eles, que se destinam a assisténcia
social, educacéo e atividades sociais variadas. Eventualmente, esses locais
podem vir a preencher funcdes politicas e organizacionais. A religido
propicia ainda encontros frequentes e regulares nas congregacfes onde,
durante as atividades rituais uma intensa interac¢é@o informal tem lugar, onde
a informacéo circula e os problemas gerais sdo formulados e discutidos,
sendo tomadas as decisfGes necessarias. O sistema de simbolos fornecido
pela religido esta sempre sujeito a interpretacdo e a reinterpretagéo,
podendo assim acomodar-se as circunstancias politicas, econémicas e
sociais em transformacéo, servindo como ideologia flexivel do grupo
(COHEN, 1978, p. 132-133).
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A construgdo da ideia do “ser mugulmano” pelos “brasileiros” foi mediada
pelas formas a partir das quais os senegaleses se autoapresentavam, mas também
por certa a “ideia de mundo islamico” que compunha o imaginario dos brasileiros,
numa regido onde os mucgulmanos formavam até entdo um grupo religioso hipermi-
noritario e bastante discreto. O dialogo entre duas voluntarias que atuavam no apoio
ao encaminhamento do pedido de refugio dos migrantes senegaleses indica o0 pouco
conhecimento sobre o tipo de pertencimento religioso dos migrantes atendidos: “V.
segue abaixo alguma informacéo sobre os Dahira, citado pelo M. hoje ao preencher
o formulario. Sobre o outro grupo (Tidiania), ndo encontrei muita coisa, mas parece
estar relacionado a um movimento politico, ao que indica, extremista (Anotacdes de
campo, 2013, grifo nosso)”.

Naquele ponto, o que muitos atores envolvidos no atendimento a esse grupo
indagavam era se havia, no contexto senegalés, alguma indicacdo de que o
pertencimento religioso poderia ser tomado como motivo da migracdo forcada, em
vista de uma persistente afirmacédo dos senegaleses de vinculagdo ao Isla. Essa
ideia foi sendo dirimida, & medida que foi construido um fluxo de informacéo sobre a
“‘migracdo senegalesa” ou se poderia dizer, quando se configurou, no plano
discursivo, das organizacfes de acolhida, das instituicdes publicas e posteriormente
da prépria academia, uma perspectiva pela qual se definiu esse movimento como
um fluxo migratério laboral, com caracteristicas religiosas, por serem 0s senegaleses
oriundos de “um pais mugulmano”, com uma cultura histérica de migracdes
internacionais, especialmente para a Europa e para os Estados Unidos.

A medida que o grupo se tornou mais expressivo do ponto de vista numérico,
se distinguiu da migracdo haitiana, principalmente pelos contornos religiosos que
passaram a identificar o grupo. A religido dos senegaleses tornou-se um campo por
onde missiondrios cristdos, jornalistas, pesquisadores, agentes culturais, pessoas
interessadas em dialogo inter-religioso, dentre outros, passaram a “seguir’ 0s
senegaleses e narrar sua cultura e praticas religiosas.

O fator religioso também despertou o interesse de agentes de seguranca que
passaram a tentar traduzir o pertencimento religioso dos senegaleses, indagando
em que sentido sua vinculagdo ao Isla poderia vir a significar, em termos de
seguranca, uma “ameacga” em potencial. Em 2013, um agente de seguranca
comentou, de modo perspicaz, sobre sua desconfianca em relacdo a extrema

disciplina e resisténcia fisica que ele observava nos senegaleses. A suspeita desse
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agente era de que o fato de os senegaleses migrantes terem-se demonstrado
capazes de permanecer por longos periodos tempo (até 48h!) aguardando
atendimento em frente ao local onde encaminhavam a regularizacao migratoria, sob
condicdes adversas de frio, sem acesso a banheiro, alimentacdo ou até mesmo sem
um local apropriado onde sentar-se, poderia ser explicado por eles possuirem algum
tipo de “treinamento de guerrilha na selva”, recebido em treinamento militar no
Senegal.

Essa suposicado colocava sob suspeita os senegaleses, o motivo de terem
“escolhido” Caxias do Sul e as possiveis intengcdes do grupo. A postura disciplinada
e resiliente dos senegaleses foi associada a guerra e ndo, ao que depois se tornaria
mais coerente e aceitavel, a uma disciplina baseada na formacéo religiosa ascética,
pela qual alguns dos religiosos haviam passado desde a infancia.

Nesse mesmo periodo, uma das instituicdes que vinha realizando acbes de
acolhimento dos senegaleses no Rio Grande do Sul foi procurada por um agente de
um 6rgao publico de seguranca que, de acordo com o informante da instituicdo de
acolhida, abordou, entre outras questdes, sobre as caracteristicas especificas da
religiosidade dos senegaleses, visto que esse fluxo vinha sendo considerado, além
de novo, “inusitado”, pelas suas caracteristicas. Dos pontos abordados (redes de
coiotes, trafico de pessoas, trafico de mercadorias), as questdes sobre o tipo de
vestimenta que 0s senegaleses usavam surgiram como uma informacdo que
pareceu “estranha” para o atendente da instituicdo de acolhida. Este foi indagado se
havia observado entre os migrantes senegaleses algum gue estivesse usando um
tipo especifico de calcado (com um bico fino e ponta virada para cima) e um tipo
especifico de turbante na cabeca. A alusdo a vestimenta estava claramente
associada as suspeitas de que, entre 0s senegaleses muculmanos, houvesse
pessoas vinculadas a grupos religiosos radicalizados, como, por exemplo, o Estado
Islamico. Nesse sentido, observa-se que o pertencimento religioso dos migrantes, no
caso dos senegaleses ao Isla, implicou o modo como também os Orgdos de
seguranca do Estado se aproximaram desse coletivo. O interesse sobre aspectos
religiosos ndo ocorreu, por exemplo, em relagdo as irmandades cristds evangélicas
haitianas, nem as praticas vuduistas haitianas. As redes religiosas evangélicas
pareciam muito mais familiares a cultura brasileira do que as redes transnacionais

muculmanas, sobre as quais ainda pesa uma “ideia do Oriente” (SAID, 2007) e nas
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quais o fendbmeno do terrorismo surge como um elemento que coloca a priori seus
adeptos sob suspeita.

Uma matéria publicada em um jornal local de circulacéo regional, no dia 1° de
dezembro de 2015, informava que os imigrantes senegaleses, residentes em Caxias
do Sul, haviam recebido aval para criar uma organizacdo religiosa islamica. De
acordo com a reportagem, os imigrantes estavam em processo de formalizacdo da
Dahira (estrutura religiosa vinculada a Confraria). A noticia, assim como outras
relacionadas aos imigrantes, veiculadas nos meios de comunicagao locais, gerou
forte debate na pagina do Facebook do jornal. Em meio as postagens que saudavam
positivamente a iniciativa, chamavam a atengcdo outros comentarios, alguns racistas

e xenofdbicos, que associavam “o Isl&” ao “terrorismo” e a presenca dos imigrantes

senegaleses na cidade.

CS: Tu ja estudou o Isla, tu sabe o que é "taquia"? Larga mao de ser
inocente. Com esse papo de islamofobia, e ndo generalizar, eles vao
tomando conta, mugulmano que ndo pratica o terror abandonou sua religido.

[.]

JS: [...], vocé provavelmente sabe, mas vou contar de novo [...]. N&o
existem denuncias de violéncia contra a mulher porque bater na propria
mulher (ou na de algum parente) NAO é crime no mundo islamico.

FD: Sem contar que os islamicos casam com criancas com idade
aproximada de 10 anos, a pedofilia é livre para a doutrina islamica. E s6
pesquisar a fundo. Lobos em pele de ovelha.

MRA: Tudo que o Isla precisa pra dominar € um bando de ovelhinhas,
lambe saltos e sensiveis [...] religido de paz quando sdo minoria, quando
dominam as mulheres usam burca e quem ndo segue suas regras é
metralhado ou apedrejado em praca publica...

Terrorismo, violéncia contra a mulher, “invasdo” e dominio eram questdes que
alguns dos comentarios associavam a nocdo de pertencimento religioso.
Construcdes simbdlicas sobre o Oriente e 0 Isla. Segundo Said (2007), esses sao
“conflitos reducionistas que agrupam as pessoas sob rubricas falsamente
unificadoras como ‘América’, ‘Ocidente’ ou ‘Isl@’, inventando identidades coletivas
para multidées de individuos que, na realidade, sdo muito diferentes uns dos outros”
(SAID, 2007, p. 25).

101 Comentarios extraidos de matéria publicada na pagina do Facebook do jornal Pioneiro, do dia
1°/12/2015. Disponivel em: https://www.facebook.com/pg/pioneiro/posts/?ref=page_internal. Acesso
em: 10 set. 2017.


https://www.facebook.com/pg/pioneiro/posts/?ref=page_internal
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As postagens sobre a presenca da populacdo imigrante senegalesa
muculmana no municipio expressam formas de imaginar a “comunidade mucgulmana”
como um bloco homogéneo. Anderson (2008) argumenta que, na raiz do
nacionalismo, ndo encontramos o 6dio ao outro, mas o amor “sacrificial”. O 6dio,
segundo o autor, seria o fruto do racismo que “sonha com contaminacdes eternas,
transmitidas desde as origens dos tempos por uma sequéncia interminavel de
copulas abominéaveis: fora da histéria” (ANDERSON, 2008, p. 208).

A concepcao de que os senegaleses deveriam ter sempre uma conduta
exemplar, que os fizesse merecedores da confianca dos locais € outra ideia que
subjazia no imaginario comum local, como um atributo ético-moral que todo o
migrante deveria apresentar per se como estrangeiro, como “o outro” que é. A figura
do imigrante senegalés, “pobre, trabalhador e religioso”, muitas das vezes
corroborada pela autoapresentacdo dos proprios senegaleses foram agregadas
caracteristicas “sobre-humanas”, ou melhor, se Ihes retiraram os atributos humanos
pouco desejaveis.

A imagem do migrante-herdi foi reforcada pelos migrantes senegaleses que
se apresentavam como muculmanos (que nao podiam beber, fumar, roubar ou ferir),
como se essas fossem caracteristicas natas de todo e qualquer um que se
declarasse senegalés e mulcumano. Em suma, o migrante senegalés ndo poderia
errar e esse discurso ganhou forma também entre as instituicbes de seguranca
publica, como no registro feito por um agente de seguranca em audiéncia publica,

realizada em agosto de 2013.

Nos foi trazido aqui o assunto, até nés fomos consultados, porque
uma das preocupacdes que foi trazida também para esta audiéncia
publica foi algum envolvimento especial da Brigada Militar, do
policiamento. Até para que todos entendam, e depois vocé possa
traduzir, Bili: o 12° Batalhdo faz o policiamento com os policiais na
cidade. Passar para os teus amigos, teus colegas, teus irmaos,
enfim, que nos foi feita uma consulta que teria havido informacdes na
cidade de cometimento de delitos, cometimento de ocorréncias por
parte dos senegaleses, haitianos, enfim. N6s fizemos uma consulta,
nés fizemos uma pesquisa e nos deixa até felizes em dar esse
retorno que ndo encontramos nenhum fato (Palmas). A situacéo de
vocés, de alguns de vocés hoje, em nivel formal ou informal na
cidade, é de encaminhamentos diversos. Ao cometer um crime, pela
guestado formal deve-se, entdo, por ser estrangeiro, encaminhar a
Policia Federal. Ndo houve nenhum encaminhamento. Sendo vitima,
um registro. Quanto a integridade fisica, enfim, ao patrimdénio de
cada um de vocés, ndo houve nenhuma situacdo sabida e oficial.
Entdo delitos cometidos por qualquer um dos integrantes presentes
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nao achamos nada, ndo encontramos nenhuma situacdo que a
Brigada Militar, oficialmente, com os seus efetivos manha, tarde,
noite e madrugada na rua, tenha feito qualquer tipo de
encaminhamento para algum registro oficial ou algum cometimento
de delito, crime. Entdo repassando, até para que todos fiquem mais
tranquilos, e de uma forma bastante oficial, que pelas pesquisas
feitas junto ao Centro Integrado de OperacBes em Seguranca
Plblica, que recebe as ligacdes para atendimento de ocorréncia,
termos circunstanciados que sdo preenchidos pelos nossos efetivos,
policiais na rua, hdo houve nenhum tipo de encaminhamento (Caxias
do Sul, Audiéncia publica do dia 19 de agosto de 2013).

Observa-se, na fala do servidor publico de seguranca, que houve uma
consulta a Instituicdo sobre o envolvimento dos senegaleses em situacdes que
poderiam ser caracterizadas como crime. Se havia o argumento da “ilegalidade” da
condicdo de permanéncia dos imigrantes senegaleses na cidade, havia também
certa “tranquilidade” trazida pelo poder policial, que, aliada a no¢édo das virtudes do
trabalho e da fé religiosa (embora distinta), funcionava como um contrapeso as
desconfiancas levantadas sobre esse grupo especifico. Até onde foi possivel
averiguar, por exemplo, aos 6rgdos de seguranca local ndo havia sido solicitado
levantar dados sobre outros coletivos de imigrantes, tais como 0s haitianos,
colombianos ou uruguaios, também residentes no municipio.

Ao mesmo tempo, essa construcdo sobre uma imagem dos senegaleses,
baseada nas virtudes do trabalho e da religido, foi sendo reforcada por eles, de
modo particular, pelo grupo Mouride. Serigne Khalil Mbacke, em visita aos
senegaleses em Caxias do Sul, reforcou internamente, na comunidade senegalesa,
e externamente, a opinido publica local, a no¢do de que havia uma distingcdo entre
0S senegaleses e outros coletivos migrantes, baseada nas virtudes do “povo

senegalés”.

“Viemos agradecer ao trabalho que a vereadora e a deputada tém realizado
pelo nosso povo”, disse o lider religioso, observando que os senegaleses
sdo orientados a se comportarem bem. “Eles tém que respeitar as leis,
regras e a cultura desse pais porque se um deles fizer algo de errado, todo
0 povo senegalés é que ficard com a imagem manchada”, disse Mbacke,
que permanece no Rio Grande do Sul até esta terca-feira (Reportagem
Camara de Vereadores de Caxias do Sul, 13/05/2014. Disponivel em:
http://camaracaxias.rs.gov.br/noticias/index/7707. Acesso em: 13 jan. 2020).

De acordo com Cohen (1978), a organizacdo de um grupo “consiste no

desenvolvimento e na manutencdo de mecanismos que propiciam solugbes para


http://camaracaxias.rs.gov.br/noticias/index/7707
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alguns problemas organizacionais” (COHEN, 1978, p. 90). Entre esses mecanismos,
o autor refere a questao da “distingdo” ou dos “limites”, que demanda uma definicédo
sobre seu quadro de membros e sua esfera de atuacdo, adotando formas simbdlicas
para definir essa distingdo. No caso Mouride, uma das formas adotadas pelo grupo,
para operar sua distincdo em relacdo aos demais, e que passou a representar o
principio de articulacdo do grupo, foi a religido. A preocupacédo do lider Mouride com
0 “comportamento” da comunidade religiosa também estava relacionada a nocéao de
que estes, pelo seu pertencimento religioso, também espelhavam a imagem da
instituicdo religiosa da qual eram adeptos dispersos.

A orientacdo dada por Serigne ndo era uma figura de linguagem. Ela
representava, de modo concreto, a partir da for¢ca da autoridade real que ele exercia,
dentro da hierarquia religiosa da confraria, um mandato palpavel. N&do se tratava de
um simples apelo a uma boa conduta ética individual e coletiva, mas uma
recordacdo dos preceitos ético-morais que norteiam o grupo na diaspora. O que
estava em jogo nao era somente a aceitacdo dos individuos de modo isolado, mas a
ideia de que a boa conduta individual era um passo para a construcao da aceitacao
ou da rejeicdo do grupo religioso como um todo, assim como uma marca de

distincao do grupo.

3.2 CONSTRUCOES SOBRE A MIGRACAO “ILEGAL”

Um dos principais discursos surgidos, em meio ao fluxo dos imigrantes
senegaleses para a regido, foi o tema da “ilegalidade”. Na perspectiva de muitos
atores, incluidos ai politicos, jornalistas e funcionarios publicos de seguranca, a
irregularidade (entrada no pais sem solicitacdo de visto prévia), que caracterizou a
chegada do fluxo de senegaleses no Brasil, correspondia a um ato ilegal,'%? através

do qual esses sujeitos também se tornavam “pessoas ilegais”. Nesse sentido,

102 De acordo com Gediel (2017), o uso do termo irregular tem sido utilizado no direito internacional
visando questionar e substituir o termo ilegal. Segundo o autor, “sob a 6tica técnico-juridica, €
possivel estabelecer a distingéo entre atos irregulares e atos ilegais. Definem-se como ilegais os atos
humanos que ndo observem, contrariem ou violem normas vigentes, sendo tais atos reprovaveis e
insuscetiveis de gerarem efeitos juridicos positivos, para assegurar direitos aos sujeitos que 0s
realizam. Os atos irregulares, por sua vez, podem conter elementos em consonancia ou em
discordancia com a previsdo normativa ou serem realizados sem observar certo procedimento ou
formalidade administrativa exigida em lei. A distingdo entre esses termos fica mais clara se forem
levadas em consideracéo as diferentes finalidades que orientam o direito nacional, interno de cada
pais, em oposi¢cao as que orientam os direitos humanos e as normas internacionais aplicaveis aos
estrangeiros em processos migratérios” (GEDIEL, 2017, p. 468).
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entende-se que, no mesmo periodo, havia um fluxo de migrantes haitianos
numericamente superior a migracao senegalesa para o Pais.

Entretanto, esse fluxo ndo foi tomado como ilegal, mesmo que o numero de
ingressos irregulares de haitianos tenha sido muito superior ao total de ingressos de
senegaleses, assim como as rotas utilizadas por ambos também tenham sido, em
boa parte, as mesmas. Em parte, isso se deve ao fato de que havia uma normativa
do entdo Conselho Nacional de Migragbes que assegurava a possibilidade de
ingresso regular dos haitianos no pais. Nesse sentido, nota-se que a “ilegalidade”
atribuida ao ingresso de imigrantes no Brasil é assinalada ndo apenas pelo
movimento irregular nas fronteiras, mas também por decisfes politicas, que definem
possibilidades, ou ndo, de ingresso, aqui, dos coletivos, assim como pelos discursos
publicos que se elaboram em torno de grupos especificos de imigrantes.

Em 2014, um conflito de posi¢des politicas se instaurou no municipio de
Caxias do Sul, quando um grupo de imigrantes, dessa vez ganeses, chegou a
cidade no contexto da Copa do Mundo sediada pelo Brasil naguele ano. Na ocasiéo,
a vereadora que presidia a comissao de direitos humanos da Camara Legislativa
municipal e que atuava no sentido de favorecer mecanismos de acolhida
emergencial aos cerca de 400 imigrantes recém-chegados a cidade, foi duramente
criticada por atores sociais que vinham se posicionando contra a acolhida de
imigrantes internacionais no municipio. A vereadora chegou a ser convidada a “levar
um (imigrante) para a casa” dela, posicdo onde se observava implicita critica, uma
discusséo publica sobre as responsabilidades do governo municipal em atender a
demanda dos imigrantes, considerando que havia brasileiros “em condi¢ao pior ou
semelhante” aos imigrantes e que, conforme argumentou o gestor publico naquele
contexto, estavam também desassistidos pelo municipio. Posicionamentos como
esses tornaram publicas as incertezas sobre o status que se deveria conferir aos
recém-chegados, assim como se esses deveriam, ou ndao, como “estrangeiros”,
acessar os mesmos direitos que os brasileiros possuiam, referentemente as politicas
publicas sociais locais.

Nesse contexto, a declaracdo de um vereador suscitou uma polémica que foi
repercutida, em nivel nacional, pelos meios de comunicacdo. Durante uma sessao
da camara, o vereador se posicionou abertamente contra a chegada de imigrantes

No municipio.
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Eu ndo gostei nada desse pessoal vir para ca. N&o vieram trazer beneficio para
o Brasil coisa nenhuma. Vieram trazer mais pobreza. Entéo eu ndo sou favoravel
a esses caras aqui, de jeito nenhum. O pessoal daqui precisa de muito apoio
também e ndo tem (Disponivel em: http://gl.globo.com/rs/rio-Grande-do-
sul/noticia/2014/03/vieram-trazer-mais-pobreza-diz-vereador-sobre-
imigrantes-no-rs.html. Acesso em: 11 jan. 2020).

A aproximacado entre o publico imigrante, “esses caras”, e 0s nacionais, “o0
pessoal daqui”, é representada na fala do vereador, pelo viés das necessidades que
ambos o0s publicos compartilhariam e que demandariam do Poder Publico por algum
tipo de “apoio”. Ao equacionar a situacdo de nacionais e imigrantes sob a
perspectiva das vulnerabilidades sociais, o vereador colocou os imigrantes em um
plano de concorréncia com um publico vulneravel nacional-local.

Também nesse sentido, os “daqui’, ou "os nossos” ndo englobavam a
totalidade dos nacionais, mas somente aqueles nacionais que, por sua condicéo de
vulnerabilidade social, compartilhavam com os “recém-chegados” as demandas por
politicas sociais do municipio, ou “a pobreza”. Nesse discurso, a pobreza
estigmatizada aproximava os imigrantes aos brasileiros “pobres”. Ao apresentar esse
guadro como uma dificuldade para o gestor que, na perspectiva do legislador, além
de ter que acolher as demandas “do pessoal daqui”, precisaria adequar politicas
para os “caras” que nao eram “daqui”, esse discurso apresentava uma nocao de que
o Poder Publico local poderia se eximir de qualquer responsabilidade de
atendimento as demandas dos imigrantes, dado que, em primeiro lugar, eles néo
eram “daqui” e, em segundo lugar, porque o0 municipio ndo tinha condi¢cbes de
atender as demandas similares daqueles que eram “daqui e pobres”.

Ainda de acordo com esse vereador,

0 pessoal chegando aqui j& ndo tem moradia. Ndo tem médico suficiente para
atender todo mundo, ndo tem transporte também, ndo tem colégio pra todo
mundo. Esta tudo sempre inchado. E Caxias cresce demais. Nao tenho
preconceito, ndo tenho raiva, 6&dio de ninguém (Disponivel em:

http://g1.globo.com/rs/rio-Grande-do-sul/noticia/2014/03/vieram-trazer-mais-
pobreza-diz-vereador-sobre-imigrantes-no-rs.html. Acesso em: 11 jan. 2020)

A ideia de que os imigrantes sobrecarregavam o sistema publico, ocupando
vagas em creches, escolas, postos de saude, hospitais, etc., permaneceu como um
argumento mobilizado por grupos politicos, mas também por cidaddos que se viam

identificados com o publico brasileiro que estava alijado do acesso a esses
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http://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2014/03/vieram-trazer-mais-pobreza-diz-vereador-sobre-imigrantes-no-rs.html
http://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2014/03/vieram-trazer-mais-pobreza-diz-vereador-sobre-imigrantes-no-rs.html
http://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2014/03/vieram-trazer-mais-pobreza-diz-vereador-sobre-imigrantes-no-rs.html
http://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2014/03/vieram-trazer-mais-pobreza-diz-vereador-sobre-imigrantes-no-rs.html
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servicos.'®® Os imigrantes, neste contexto, serviram de “bode expiatério” para
justificar os limites das politicas sociais tomadas nesse contexto como insuficientes
para atender “os daqui”.

“N&o acho justa a convivéncia deles aqui no meio da gente”, “Sem falar todas
as doencgas que eles estao trazendo”, “O pessoal daqui vai perder emprego por
causa disso. Porque, por qualquer mixaria, eles estdo trabalhando”, “Acho que,
inclusive, até aqueles que ja estdo vindo aqui tém que ir embora”. Essas
manifestacbes de brasileiros moradores da cidade de Caxias do Sul foram
apresentadas em uma reportagem veiculada em nivel nacional, no programa
“Fantastico” da Rede Globo, em agosto de 2014. No periodo que se seguiu, houve
varias manifestacdes de caxienses, externando sua contrariedade em relacdo aos
depoimentos, assim como a circulacdo nas redes sociais do hashtag “#ndo me
representa”, como protesto as manifestacdes vinculadas na reportagem. Se no
ambito das instituicdes politicas a justificativa da “ndo aceitacdo” dos imigrantes foi
cunhada pela prerrogativa da dificuldade de atender as suas demandas, assim como
pela crenca de que o Poder Publico ndo era, por lei, obrigado a atender a
estrangeiros, 0s depoimentos da reportagem, mesmo que ndo fossem
representativos da opinido da maioria dos residentes do municipio, vé-se emergir
sem “filtros” a questao da “convivéncia” como ponto de tensdo entre “eles” e “a
gente”, ou “o pessoal daqui” e “esses caras’.

Nesse sentido, Pace (2018), ao analisar o crescimento, na Europa, do
sentimento de hostilidade em relacdo aos estrangeiros, indica uma questdo
importante sobre as possibilidades e interrogacdes que se colocam a um modelo (ou
sua auséncia) de integracao cultural, com base em uma sociedade que, no caso

europeu, torna-se cada vez mais diversificada culturalmente. De acordo com Pace,

A questdo que surge, ao olhar para esses dados, € se ha uma correlagéo
plausivel entre o aumento da diversity-rate (a taxa de diversificacdo ou
pluralidade inédita que estamos experimentando), que pode ser relacionada
ao fluxo de imigrantes nos diversos ciclos que experimentamos na Europa,

103 Pace (2018) indica que, muitas vezes, os discursos politicos podem apontar para realidades
profundas que os fluxos migratérios interpem a modelos de estado tradicionalmente instituidos. No
caso europeu, o autor afirma que "na retérica dos lideres politicos, na realidade, ha questdes muito
mais complexas que dizem respeito a diferentes aspectos da vida social. Eles podem ser envoltos na
guestdo axial sobre como é possivel desenvolver um modelo intercultural sustentavel, que, por um
lado, ndo dissipe as identidades culturais e o espirito do Estado de Direito, de longo prazo na histéria
europeia, e, por outro, promova a igualdade (ou igualdade de oportunidades) das pessoas que
inscreveram em sua biografia uma pluralidade de identidade" (PACE, 2018, p. 19, tradu¢do nossa).
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e, a hostility-rate (ou o crescente indice de desconfianca até a mesmo a
hostilidade aberta) em relagéo a diversidade (PACE, 2018, p. 20).

No contexto brasileiro, essas questbes podem assumir uma perspectiva
diferente, considerando que a diversidade trazida pelos novos fluxos migratorios se
insere no contexto de um pais que se considera constituido com base numa
diversidade de culturas. Apesar da nocéo difusa de diversidade, que paira sobre a
nogao elaborada pelo senso comum sobre o “povo brasileiro”, comprova-se nesta
pesquisa que essa nocao dissolve-se diante dos particularismos identitarios que
estdo justamente a base da chamada diversidade cultural brasileira.

Em 2016, uma declaracdo do entdo prefeito do municipio indicava que o
conflito instaurado com o fluxo constante de imigrantes internacionais para a regido
continuava a suscitar polémicas tornadas publicas, assim como posicionamentos
polarizados. "Vem esse bando de imigrantes e temos de dar trabalho e comida?" foi
a expressdo usada pelo entdo prefeito para justificar a auséncia de acdes
especificas de atendimento as demandas dos imigrantes internacionais, que vinha
crescendo expressivamente desde 2012. Os imigrantes, em geral, encontravam
muitas dificuldades de acesso aos servicos de salde, educacao e assisténcia social
no municipio, assim como dificuldades de orientacao para o ingresso no mercado de
trabalho. Nessa ocasido, um representante da comunidade senegalesa se
manifestou, expressando sua contrariedade em relacdo a falta de aceitacdo que os

imigrantes residentes na cidade percebiam.

N6s sabemos que ha pessoas que concordam e as que discordam da
presenca dos imigrantes, mas ver o jeito como o prefeito falou nos machuca
e deixa um pouco assustados. A prefeitura ndo entende que nds viemos
construir nossas vidas aqui também para ajudar a cidade a crescer. Eu
tenho uma loja, pelo menos outros cinco imigrantes também tém as deles e
pagamos aluguel, pagamos tudo. Por que ndo nos estendem a méo e digam
gue somos bem-vindos por vir trabalhar e ajudar Caxias a crescer, e
merecemos ser ajudados? Sabemos que o Brasil e a cidade vivem um
momento dificil, mas ndo pedimos nada demais. Muitos imigrantes tém
dificuldade em se comunicar e sentem a falta de pessoas a quem recorrer
quando precisam de um atendimento no posto de salde, por exemplo. As
vezes eu tenho que sair do meu trabalho para ajudar, [...] outra coisa que
pedimos é um espaco para acolher o imigrante que chega na cidade e ndo
tem trabalho, mas como uma casa de passagem, até ele conseguir se virar.
Quando viemos para o Brasil, sabemos que ndo vai ser facil e nao
gueremos depender de ajuda, mas precisamos do minimo. Hoje nossa
associacdo paga o aluguel de uma casa, mas é pesado pra nés (Abdou
Lahat Ndiaye, presidente da Associacdo dos Senegaleses em Caxias do
Sul, Jornal Pioneiro, 6 de maio de 2016).
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O discurso em torno da ilegalidade dos imigrantes senegaleses
desconsiderava 0s aspectos positivos da migracdo, colocando em relevo o0s
‘problemas” que se apresentavam a gestdo desse fluxo, dentro de uma
racionalidade econémica e juridica. Na fala de Ndiaye, é possivel observar o papel
ativo das organizacdes de imigrantes, constituindo-se como uma voz autorizada a
manifestar-se em nome dos imigrantes residentes na cidade.

Os senegaleses, sobre os quais recaiu o estigma da “ilegalidade”, tornavam-
se, assim, individuos sem direito de permanéncia no Brasil e, de igual forma, sem
direito de acesso as politicas publicas. Em contrapartida, a Sociedade Civil,
especialmente as instituicdes catdlicas, que realizavam o trabalho de acolhimento e
orientacdo dos imigrantes, defendiam uma posicédo a partir da qual a migracdo nao
era um ato criminal, mas correspondia a um direito fundamental da pessoa humana
gue deveria nortear a construcao de politicas migratorias também locais, promotoras
de processos de integracao.

Viu-se que o tensionamento em relacdo ao atendimento da demanda por
acolhimento néo foi uma situacao exclusiva de Caxias do Sul. Em 2013, ocorreu um
episodio em Passo Fundo-RS, onde um novo fluxo de migrantes senegaleses para o
municipio caracterizou-se pela espontaneidade do movimento de chegada de novos
imigrantes. A presenca dos senegaleses na cidade ja ocorria desde 2009, mas esse
novo fluxo para a cidade ndo foi comportado pelos mecanismos internos de
solidariedade da comunidade senegalesa. A chegada dos senegaleses em grupos
colapsou o sistema publico de acolhimento institucional da cidade. Na ocasido, uma
reportagem regional informaval® que, no periodo de oito meses, “cerca de pelo
menos 200 senegaleses” teriam “desembarcado ilegalmente” na cidade de Passo
Fundo.

Segundo a reportagem, as autoridades locais responsaveis pelo processo de
regularizacdo migratéria alegavam, naquele contexto, n&o ter condigbes de
‘regularizar’ os imigrantes e que, possivelmente, eles teriam de “deixar o Pais”. A
reportagem mostra, ainda, o local de acolhimento e a afirmagcdo da gestora de
assisténcia social da cidade, que descrevia a situagdo da chegada dos senegaleses
como “uma coisa bem chocante”, porque vinham “de pés descalgcos”, com fome e

frio. A reportagem destacava, ainda, a “pratica dos coiotes” e a “situagao irregular”

104 Disponivel em: http://g1.globo.com/rs/rio-Grande-do-sul/rbs-noticias/videos/t/edicoes/v/parte-de-
predio-comercial-desaba-em-novo-hamburgo-rs/2624059/. Acesso em: 9 jan. 2020.


http://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/rbs-noticias/videos/t/edicoes/v/parte-de-predio-comercial-desaba-em-novo-hamburgo-rs/2624059/
http://g1.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/rbs-noticias/videos/t/edicoes/v/parte-de-predio-comercial-desaba-em-novo-hamburgo-rs/2624059/
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dos imigrantes, gerando uma tensdo em meio a uma diversidade de opinides, dentre
as quais a fala de um representante da comunidade senegalesa. Para Mamour, uma
lideranca senegalesa Mouride, que se tornou o principal porta-voz dos senegaleses
na cidade, o principal problema ndo era a auséncia de estruturas de acolhimento,
mas a dificuldade de fazer o processo de regularizacdo migratoria.

Mamour afirmava que os senegaleses buscaram o municipio pelo fato de que
havia uma comunidade senegalesa na cidade (cerca de 400, segundo a
reportagem), assim como a possibilidade de encontrar emprego na regido. De
acordo com ele, "n6s ndo estamos pedindo nada. Nada de ajuda. Queremos ter os
documentos sai logo, logo, e terminar logo isso, esses problemas para nos
conseguir arrumar um emprego”.

O tema da ilegalidade, sobretudo, foi alimentado pelos limites das
possibilidades de regularizacdo migratéria dos senegaleses no pais.® A nocéo de
gue, no caso dos senegaleses, a solicitacdo de refugio ndo representava mais do
que um tipo de “placebo” que, em médio prazo, ndo resolveria o problema da
regularidade migratéria desse coletivo, foi defendida por 6rgdos de seguranca, mas
também por instituicbes da Sociedade Civil (essas pareciam estar mais preocupadas
em resguardar de modo imaculado o estatuto do refagio do que em trabalhar
efetivamente por uma alternativa a situacao migratoria dos senegaleses). Aliado a
isso, nas diversas passagens e episodios que acompanharam a migracao
senegalesa no Brasil, de modo geral, entre um episédio e outro, observava-se a
persisténcia de uma questdo de fundo sobre “quem”, “como” e “em quais

circunstancias” integrar “o estrangeiro” que, na sua condi¢cao de “outro”, parecia ser

105 O pleito por regularizagdo migratéria dos senegaleses no Brasil vem se estendendo desde 2013,
quando, pela primeira vez, o governo federal, através do Conselho Nacional de Imigracédo deliberou
pela concesséo de residéncia com base no art. 27 da Lei de 1980 para os senegaleses residentes no
Brasil que estavam com processos pendentes de reconhecimento de reflgio. Até a entrada em vigor
da nova lei de migracdes, através da mediacdo da sociedade civel e das Defensorias Publicas da
Unido (DPU), muitos senegaleses conseguiram aceder a permanéncia com base nesse dispositivo
legal. Entretanto, a morosidade desse processo criou um passivo quando na transicdo da Lei, visto
gue a nova legislacao nao incorporou a ideia de uma anistia geral e, ao mesmo tempo, também nao
criou mecanismos que substituissem o antigo processo de regularizacdo dos senegaleses dado pelo
CNIg. De fato, foi somente quase dois anos apdés a entrada em vigor da nova Lei que foi criado um
dispositivo legal especifico para a questao senegalesa no Brasil. Publicada no Diario Oficial da Uniéo
em 6/12/2019, a PORTARIA INTERMINISTERIAL n. 10, de 5 de dezembro de 2019, do Ministério da
Justica e Seguranga Publica, dispds “sobre a concessdo e os procedimentos de autorizagdo de
residéncia aos nacionais da Republica do Senegal, que tenham processo de reconhecimento da
condicdo de refugiado em trAmite no Brasil’. Essa portaria dava a possibilidade aos senegaleses
residentes no Brasil, que tivessem ingressado no territorio brasileiro, até a data da publicacédo e que
tivessem feito a solicitacdo de refugio, de solicitarem residéncia no Brasil pelo prazo de dois anos,
mediante exclusao da solicitacao de refligio pendente.
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um sujeito ndo “sintetizavel” ou “assimilavel”’ localmente por conta das diferencas
culturais e religiosas.

O discurso da “tranquilidade provisoria da solicitacdo de refugio”, antes do
indeferimento e da consequente condicdo de “ilegalidade”, foi parte da postura
adotada por representante de um 6rgdo publico de seguranca, durante uma
audiéncia publica realizada em Caxias do Sul, em agosto de 2013. Na perspectiva
desse servidor publico, independentemente da condi¢cdo de regularidade que o0s
senegaleses tivessem alcancado recorrendo a Lei de Reflgio, que lhes assegurava
amparo legal de permanéncia provisoria e a viabilidade de acesso ao trabalho no
Brasil, essa condicdo ndo passava, para ele, de uma solugdo proviséria, que
resultaria, no final da andlise do processo, no indeferimento do pedido. O
indeferimento os colocaria, inevitavelmente, numa “situagéo ilegal’ e, por fim, na
necessidade deles terem de, por isso, deixar o Brasil. Direcionando seu discurso
diretamente aos imigrantes senegaleses presentes na audiéncia, o servidor publico

afirmou:

Vocés véao estar a margem da nossa sociedade. Nao é a vontade da

Policia Federal, mas é uma falha da nossa legislacdo que o
estrangeiro que entra numa situacdo irregular e ndo consegue
refugio fica nessa situacdo ilegal, e a lei determina que a Policia
Federal o deporte. A Policia Federal ndo vai sair a caca dos
estrangeiros ilegais, mas vocés vao estar numa situacao precaria,
numa situagdo complicada, vulneravel (Caxias do Sul, Audiéncia
Publica do dia 19 de agosto de 2013).

A perspectiva de que o0s senegaleses estariam fazendo uso inadequado da
Lei do Refugio e da permanéncia no Pais fazia recair sobre eles certa “culpabilidade”
qgue, no parecer do servidor, s6 poderia terminar na vala comum da ilegalidade da
condicdo deles. Nesse contexto, constata-se que ndo houve, naquele cenario,
embora tenha sido referida a existéncia de uma lacuna da legislagdo, uma
problematizacdo da legislacdo migratoria, que foi colocada em questdo, mas 0s
sujeitos, ora apontados como transgressores da lei de migragdes entéo vigente por
terem ingressado no Pais sem visto prévio, eram tidos como corruptores da lei de
refugio que lhes assegurava uma situacao “proviséria” de regularidade.

Os imigrantes senegaleses assumiram uma postura ativa na busca da

regularizacdo, apresentando-se com persisténcia perante os 0rgdos publicos, em
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busca do “papel”, “permanente” ou “protocolo”. A ideia de ilegalidade foi rechacada
pelos senegaleses que, de modo organizado, e com apoio das estruturas religiosas
que haviam estabelecido, passaram a participar, de modo organizado, de foruns e
espacos de discussao local e nacional, nos quais se debatiam alternativas de

regularizacdo e permanéncia.®

3.3 “EU PRECISO UMA RESIDENCIA”: MOBILIZACOES SENEGALESAS PELA
REGULARIZACAO MIGRATORIA

Em 2013, por ocasido da comemoracdo do “Dia Internacional do Migrante”,
entidades da Sociedade Civil convidaram os imigrantes a realizar a Marcha dos
Migrantes no municipio, a exemplo do que j& ocorria na cidade de Sao Paulo. A
Associacdo dos Imigrantes Senegaleses aderiu a proposta, principalmente porque
havia o pleito dos senegaleses pelo aceite do pedido de regularizacdo migratéria.
Foi realizado o convite a comunidade em geral e, de modo especial, aos imigrantes
e refugiados, para que comparecessem ao evento. A concentragdo ocorreu na praga
Dante Aligheri, no centro da cidade. O evento propiciou um espaco de visibilidade
dos imigrantes senegaleses, que compareceram de modo expressivo. Na pracga, 0s
organizadores distribuiram cartolinas, nas quais os migrantes foram convidados a
escrever suas demandas, assim como as expectativas que tinham em relacdo a vida
no Brasil. No quadro que segue, estdo algumas das frases escritas pelos imigrantes

naquela ocasiao:

106 Entre os anos de 2013 e 2017, os senegaleses de Caxias do Sul estiveram envolvidos em
diferentes espacos de Participacdo Social. Em 2014, por ocasido da | Conferéncia Nacional de
Migracdes e Refugio, uma conferéncia livre reuniu cerca de 600 senegaleses em Caxias do Sul, que
elegeu dois delegados para a etapa nacional. Na conferéncia nacional, os senegaleses
representavam o maior nimero de delegados entre os representantes de imigrantes, revelando o
potencial de articulagcdo que as estruturas associativas religiosas possuiam, também, na mobilizacao
em prol das demandas da comunidade senegalesa em geral.
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Quadro 1 — Frases elaboradas pelos imigrantes para a Marcha dos Imigrantes

1. “Eu mora aqui em Brasil [...] eu preciso um cartdo de residéncia. Brazil e Senegal
tinha uma relacéo no passado que foi muito 6tima, entdo vivemos muito legal por
o futuro. Muito obrigado para tudos quem quer paz. Viva brazil. Viva Senegal.
(desenho de um coracdo transpassado por uma flecha onde se Ié: Senegal,
brazil)”

2. “appearing has been fall down” We want to have a more hability in Brasil. | live in
Brasil, | work in Brasil so that | must have the card of residence in Brasil. My aim
iIs to contribuate of the great development of Brasil country! YES WE CAN!
Senegal”

3. “Nous demandons le respect des cultures [...] religions. ‘A l'attation des freres

brasiliens, le senegalais etant mulsulman ne mange pas de porc, chien hiboire de

I'alcool’. Obrigado”

“Union, justice, progress”

“Anti preconceito por uma integragao total dos estrangeiros em Brazil”

“Liberte, egalite, respect”

N oo g A

“No to racism”

Fonte: Acervo de Gongalves (2013).

Entre os pedidos por respeito a cultura, apelos contra o racismo, por justica e
regularizacdo migratoria, observou-se, também, a demanda pelo reconhecimento de
uma identidade religiosa comum, compartilhada pela comunidade senegalesa que,
em parte, foi traduzida pelas informacbes de um dos cartazes direcionado “aos
irmaos brasileiros”, no qual eles informavam que os “senegaleses sdo mugulmanos,
nao comem carne de porco, nem de cachorro e ndo bebem alcool”, colocando em
evidéncia o pertencimento religioso do grupo. Naquele momento, parecia também
haver a preocupacdo em marcar as diferencas de identidade religiosa,
principalmente em relagdo aos haitianos, que “‘comem carne de porco e bebem
alcool”.

Nesse compasso, afirma que

[...] captar a formacdo da identidade (na realidade, identidades mudltiplas)
num momento especifico da biografia de uma pessoa ou da historia de um
grupo de pessoas através da configuracdo de locais ou contextos de
atividade muito diferentes significa reconhecer tanto os poderosos impulsos

integrativos (racionalizadores) do Estado e da economia na modernidade (e
as inovacgdes tecnoldgicas que atuam constantemente, dando forca a estes
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impulsos), quanto as consequentes dispersfes do sujeito — pessoa ou grupo
— nos fragmentos miltiplos e sobrepostos de identidade que também sao
caracteristicos da modernidade (ver Marcus, 1989). As questdes que neste
"processamento paralelo” da identidade em muitos lugares cabe colocar
sdo: quais sdo as identidades que se aglutinam, e em quais circunstancias?
Quais se tornam definidoras ou dominantes, e durante quanto tempo? De
gue modo o jogo das consequéncias imprevistas afeta o resultado final na
fusdo que da origem a identidade diferenciada (salient) neste espaco da
construcdo multipla e do controle disperso da identidade de uma pessoa ou
de um grupo? (MARCUS, 1991, p. 205).

As questbes apontadas por Marcus (1991) sdo totalmente relevantes, ao se
tomar o processo de elaboracéo da identidade (ou identidades) religiosa Mouride na
qual, como foi averiguado, alguns aspectos dessa identidade s&o reclamados como

um modo de aglutinar e até mesmo definir o grupo

Figura 11 — Marcha dos Imigrantes
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Fonte Acervo da autora — Caxias do Sul, 15 de dezembro de 2013.

A manifestacdo publica dos migrantes, com as reivindicacbes pelo
reconhecimento e respeito as particularidades culturais e religiosas, que marcavam
sua presencga como parte da sociedade local, gerou manifestacdes favoraveis e de
apoio, mas também expbs questbes sensiveis, como 0 racismo, conforme se

constata na manifestacdo de uma vereadora que esteve presente no evento:
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Saimos da praca todos os estrangeiros e alguns brasileiros a gente saiu da
praca, a gente foi até o Imigrante aonde foi feito um abrago simbolico ao
monumento ao Imigrante. E nesse trajeto eu vi varias manifestagfes. Vi
pessoas que aplaudiam, mas vi pessoas que fechavam a loja. Baixavam e
fechavam a loja para ndo... Para essas pessoas ndo passarem, para nao
vir, com medo que as pessoas entrassem, invadissem a loja. Entdo eu vi
gente que ndo deixou um estrangeiro entrar para comprar uma agua. Se
isso ndo é racismo, se isso ndo é preconceito, eu ndo sei o que é. E mesmo
eu vi... (Vereadora Denise Pessoa (PT), 1522 Sessdo Ordinaria, 20 de
marco de 2014, p. 25-45).

Expressbes de medo, desconfianca e racismo tornaram-se mais explicitas, a
medida que os grupos de imigrantes, especialmente 0s senegaleses, mostravam-se
mais visiveis como um coletivo e ndo apenas como individuos isolados. Nesse
sentido, nota-se que a no¢cdo compartilhada de “ndo aceitacdo” se construiu em
meio a condicbes objetivas e experiéncias concretas de exclusdo, que foram
determinadas, no caso por nés analisado, pelos discursos politicos, pela exposicéo
na midia, etc., mas também pelo racismo e pela xenofobia, que emergiram em
situacdes cotidianas de interacao.

Nesse contexto, pode-se ver que, em relacdo aos imigrantes africanos ou
afrodescendentes, em geral, operam “dois registros de racismo”, nos quais se
apresentam, de modo interdependente, as diferenciacdes com base bioldgica e as
diferenciacdes culturais/religiosas (HALL, 2003). Ao se indicar que a “nao aceitacao”
€ um elemento que contribuiu para a constituicdo de uma formacdo diaspdrica,
assume-se que a falta de aceitacdo néo se constituiu a partir de uma ideia vaga
sobre as diferencas entre “nds e “eles”, mas ocorreu em meio a circunstancias
concretas, marcadas por relagbes de poder, nas quais marcadores raciais,
econdmicos, de género estdo presentes, assim como a disputa pela definicdo
dessas identidades nas quais ocorrem as interacdes entre os diferentes grupos e
desses com os grupos locais.1%”

A Marcha de 2013 foi encerrada no Monumento Nacional ao Imigrante.1%8

Sobre um ponto elevado da cidade, a imagem, forjada em bronze, de um casal de

107 E possivel que alguns desses marcadores de diferenciacdo sejam compartilhados pelos
senegaleses da diaspora, em outros contextos migratorios latino-americanos, como na Argentina
(MAFFIA, 2010).

108 O Monumento Nacional ao Imigrante foi inaugurado em 28 de fevereiro de 1954, pelo entdo
Presidente da Republica Getllio Vargas, e embora no jargdo popular local seja identificado como
monumento ao imigrante italiano, ele “homenageia os imigrantes das mais diversas etnias que
contribuiram, e ainda contribuem, para a constru¢cdo e o desenvolvimento tanto da nossa cidade
quanto do préprio Brasil”. O Monumento conta também com um obelisco onde figuram trés relevos
que retratam a chegada, o trabalho e a integracdo dos imigrantes italianos na regido. Na ponta do
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imigrantes italianos do final do século XIX, com uma crian¢a nos bracos, idealmente
figura como um monumento pelo qual a “nacéo brasileira” satda o “imigrante” como
simbolo da formagdo do Brasil. Segundo seus idealizadores, “representa a
intensidade do deslocamento humano daqueles que almejam materializar a
esperanga e o sonho de uma vida melhor”. Embora esse monumento seja nacional,
ele tornou-se também um simbolo ressignificado localmente pela comunidade de
descendéncia italiana. O monumento é uma metafora da saga que marcou a
instalagéo das primeiras col6nias de imigrantes italianos na Regido Sul do Brasil. Os
“novos imigrantes”, como sdo chamados 0s migrantes internacionais chegados a
regido nesta Udltima década, emergem, nesse contexto, como “distintos”,

”

“discerniveis” “afastados” dos nacionais, mas, ao mesmo tempo, sua condicéo de
“imigrantes” globalizados, transnacionais, “diaspéricos”, reivindicou seu lugar préprio

entre os particularismos dos locais.

Figura 12 — Abrago ao Monumento Nacional ao Imigrante

Fonte: Acervo de Gongalves (2013).

Aliada a reivindicacdo por respeito, a comunidade senegalesa também
apresentava para uma sociedade local, majoritariamente cristd, o desejo pelo

obelisco esta estampado o nimero 1875 que marca a data da chegada dos primeiros imigrantes
europeus na localidade. Disponivel em: https://caxias.rs.gov.br/servicos/cultura/museus/monumento-
nacional-ao-imigrante. Acesso em: 14 jan. 2020.


https://caxias.rs.gov.br/servicos/cultura/museus/monumento-nacional-ao-imigrante
https://caxias.rs.gov.br/servicos/cultura/museus/monumento-nacional-ao-imigrante
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reconhecimento de seu pertencimento religioso, expresso nos cartazes, mas
também nas mduasicas e nos hinos entoados durante a marcha, que fizeram
referéncia a religido, que se tornou um caminho pelo qual os senegaleses Mourides
poderiam estabelecer uma relacéo reciproca de respeito com os locais. De acordo
com a vereadora Denise, que participou da marcha,
Uma coisa que me chamou a atencdo que para mim foi bastante
emocionante foi ver aqueles estrangeiros cantando na lingua deles. Eles
fizeram todo o trajeto cantando: todos n6s temos o mesmo Deus, todos nds
temos o mesmo Deus. Todos nds somos seres humanos. E tinha alguns

cartazes que dizia: nenhum ser humano ¢€ ilegal (Vereadora Denise Pessoa
(PT), 1522 Sessao Ordinaria de 20/3/2014, p. 25-45).

Em 2014, um novo evento em alusdo ao Dia Internacional do Imigrante foi
realizado, mas, desta vez, com a novidade da participacdo do grupo de imigrantes
africanos oriundos de Gana, que haviam chegado a regido, durante o periodo da
copa, em 2014. Os ganeses trouxeram para o evento da marcha suas expressoes
religiosas e culturais, pautando o tema dos direitos e da igualdade entre migrantes e
nao migrantes, expressa pela ideia de todos serem migrantes neste mundo. “In this
land we are all imigrants” era o recado enviado por eles, através de cartazes

elaborados na preparacdo da Marcha.

Fi%ura 13 - GruRo de imi%rantes ganeses residentes em Nova Araié - RS

Fonte: Acervo de Abdou — Nova Araca, 2014.



153

Se na primeira edicdo da Marcha de 2013, havia uma nitida percepcéo sobre
a presenca senegalesa, na segunda edicdo, 0 grupo dos ganeses trouxe outra
tonalidade a manifestacdo. Sobretudo para os locais, a presenca ganesa
apresentava o que talvez devesse ser ébvio, ou seja, “a Africa ndo era um Unico
pais” e os “africanos ndo eram todos iguais”.

Além dos ganeses marcarem essas diferenciacbes em relacdo aos
senegaleses sobre os aspectos culturais (a lingua, o estilo da danca, da masica, das
vestimentas e o tipo do toque do tambor), tornaram-se visiveis, também, as
diferentes percepcbes sobre a religido e os modos de expressdo desse
pertencimento. Foi possivel observar, ao longo da Marcha, as negociacfes sobre
quais tempos seriam ocupados pelos grupos, individualmente, assim como qual
conteldo seria destinado a cada manifestacdo durante a caminhada. Em uma
grande bandeira com as cores vermelha, verde e amarela, foi escrita a palavra
Africa, fazendo referéncia ao pertencimento comum, compartilhado por ambos 0s
grupos de migrantes, mas também tentando incluir os imigrantes haitianos que, de

acordo com os africanos, possuiam raizes culturais também na Africa.

Figura 14 — Marcha dos Imigrantes
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Fonte: Michel Cardoso — Caxias c‘i-o Sul, 2014.

Apesar do interesse e envolvimento das liderancas haitianas na organizagao

do evento, a presenca dos imigrantes haitianos foi bastante timida. Embora a
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marcha objetivasse representar as demandas compartilhadas pelos imigrantes, de
modo geral, a preponderancia dos senegaleses e ganeses colocou em relevo a
demanda que ambos tinham por reconhecimento do seu pertencimento nacional e
religioso.

Considerando os grupos envolvidos (senegaleses, ganeses, haitianos e
brasileiros), observou-se a diversidade de interpretacbes sobre o que se poderia
classificar como “africano”. Uma das liderangas haitianas presente no evento
confessou a um dos organizadores: “As pessoas (haitianos) ndo vao vir. Isso aqui é
coisa de africano. Os haitianos vao fazer diferente”. Observou-se que o uso dos
tambores para dar ritmo a caminhada colocou em posicdo desconfortavel os
migrantes haitianos, em sua maioria evangélicos de diferentes denominacdes, que
compartilhavam restricbes em comum sobre o0 uso de instrumentos de percussao.
Sendo assim, nessa edicdo da Marcha, tornaram-se mais evidentes as diferencas
religiosas entre 0s grupos étnicos/nacionais distintos, assim como entre o grupo dos
senegaleses mugulmanos. Se na caminhada anterior os imigrantes senegaleses
reivindicaram o reconhecimento como muculmanos, na edicdo de 2014, esse
pertencimento passou a figurar de modo mais especifico.

Ficou visivel que, na Marcha, os senegaleses Mourides explicitavam seu
pertencimento a Confraria com indicaces e simbolos, tais como amuletos,
vestimentas, musicas, etc. Repetindo o slogan “Bamba Feep! Bamba pour toute!”,
trouxeram a marcha as particularidades do seu pertencimento religioso,
reivindicando aquele espaco como um lugar que, nha sua cosmovisdo religiosa,
tornou-se a “terra de Bamba” (aluséo a figura de Cheikh Ahmadou Bamba, fundador
da confraria).

Os senegaleses vinculados a Tidiania acompanharam a caminhada
observando as expressfes Mourides, alguns até mesmo de modo jocoso. Ja 0s
ganeses, também islamicos, nos momentos em que conduziram a marcha, traziam
expressoes religiosas, proprias do seu pertencimento religioso e cultural. Embora a
Marcha tenha sido um convite (feito em muitos idiomas) a reflexdo sobre o respeito a
diversidade cultural trazida pelos imigrantes a cidade, assim como a tolerancia e o
direito de acesso as politicas sociais, 0s imigrantes aliaram a pauta reivindicatoria de
nova lei de migracdes, que viesse a facilitar o processo de permanéncia no Brasil, a
pauta mais subjetiva da liberdade de expresséo religiosa, talvez tdo importante para

eles quanto eram as demais demandas.
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Figura 15 — Marcha dos Imigrantes — Caxias do Sul

@.-.‘-MJ‘A »- e

a . % 4 o 4

E ( \ 5

Tovos SKO 1GUABRRANTE A LT, g ')C/\ \C =
| Sen ory DR % Quacsuer Wil =~ AT L

o PP R NS
& prTiNDo 9% A D) POILEIROS E 1
N 3 =

A
TRINGEIRDS ?\es\\ymcs No?ms \
E]‘(D LA BILTREE Direito /\ \JlDA
WO e g
DeDE . A SEGURAR
p\ O

= i
~ 7 Net. D’ Consvinuicio Temeran . L =
\_ Y

‘\l*:‘i XY,
"b

z» 7

L aripy R k>
— - o \

Fonte: Solveig Dufrene — Caxias do Sul, 2014.

No processo de diferenciacédo interna da comunidade senegalesa Mouride,
em relacdo aos outros muculmanos, foi a partir da realizacdo de eventos publicos
que essas diferenciacdes tornaram-se mais evidentes, tanto para a comunidade
imigrante, que passou a ter que lidar também com essa pluralidade, quanto para 0s
brasileiros, que passaram a conviver com diversificadas expressdes e praticas
vinculadas a um amplo leque de pertencimentos ao Isla. Entre os eventos publicos
podemos citar, de modo especial, as festas religiosas do Gran Magal de Touba,
protagonizado pela Mouridia, e o Gamou organizado pela comunidade Tidiane.1%®
Foi nesses eventos que as particularidades do pertencimento religioso Mouride

tomaram sua forma mais expressiva.

109 A festa do Gamou, ou “Noite do Profeta”, € uma celebragao religiosa que vem sendo celebrada
anualmente pelos senegaleses da “Dahira Tijanya al Mutahidina Filahi de Caxias do Sul” desde 2013.
De acordo com a Dahira Tidiane de Caxias do Sul, o Gamou celebra o nascimento do Profeta
Mohammad. A festa € um sinal de unidade na fé para a comunidade mucgulmana e, ao mesmo tempo,
um convite para todos aqueles que desejam voltar-se a Deus, orando pela humanidade e pela paz. A
comunidade mugulmana dirige sua prece a todos os que dela necessitem, de modo especial, para
que a humanidade encontre o caminho da vida para todos e da paz incondicional (Caderno de
Anotacles, 2015).
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3.4 “SOMOS MUCULMANOS”: IDENTIDADES E PERTENCIMENTOS
RELIGIOSOS

“No lento trabalho conjunto de culturas que se sobrepdem, tomam isto ou aquilo emprestado uma a
outra e vivem juntas de maneiras muito mais interessantes do que qualquer modo abreviado ou
inauténtico de compreensédo poderia supor” (SAID, 2007, p. 26).

O processo de formulacdo de uma comunidade senegalesa imaginada no
Brasil ocorreu em meio a afirmacdo de uma identidade religiosa, que foi, desde o
seu inicio, delimitada pelo pertencimento ao Isla. De acordo com Marcus (1991), a
diferenca ou diversidade cultural resulta, “ndo de alguma luta localizada pela
identidade, mas de um processo complexo que se desenrola em todos os lugares,
nos quais as identidades de um individuo ou de um grupo, [...] se definem
simultaneamente” (MARCUS, 1991, p. 205).

Ao longo do processo de estabelecimento da confraria Mouride, esse
pertencimento foi constantemente negociado com a comunidade senegalesa em
geral, com outros grupos imigrantes (mucgulmanos e ndo mucgulmanos), assim como
com “os locais”. Internamente, o grupo de migrantes do Senegal estava composto
nao apenas por adeptos da Mouridia, mas por integrantes de outras confrarias
islamicas e, minoritariamente, por migrantes cristdos, sem religido e animistas.
Externamente, havia a necessidade, de mantendo o aspecto coeso, negociar as
diferencas de pertencimento religioso com outros grupos: muculmanos brasileiros,
muculmanos migrantes de outros paises, catoélicos, evangélicos (brasileiros e
migrantes), luteranos, grupos religiosos de matriz africana, ateus, etc.

Ao longo da pesquisa, identificaram-se dois principais momentos de
elaboracdo do pertencimento religioso Mouride, que iniciou com uma identificacdo
geral ao Islde passou a se apresentar com as diferenciagcbes que expunham as
especificidades desse pertencimento. Sendo assim, o “ser mugulmano”, inicialmente
expresso, passou, ao longo do tempo, a perder o aspecto homogeneizado com o
qual o grupo havia se apresentado e foi sendo elaborado e manifesto numa
diversidade de pertencimentos religiosos, que se encontravam agregados em torno
do pertencimento geral a umma.

Percebeu-se, assim, um processo de diferenciacéo desses pertencimentos, a
partir do qual os imigrantes passaram de uma identificacdo generalizada como

‘mucgulmanos” a manifestacdo de uma pluralidade de sentidos de pertenca e
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especificos, manifestos como “ser mugulmano Mouride”; “ser mugulmano Tidiane”,
“ser mugulmano Ibadou”, ser “mugulmano Mouride baye fall”’, ser mugulmano Tidiane
niasse, “ser s6 muculmano”. O desenvolvimento de diferenciagdo dessas
identidades, ndo foi (ou €) um processo estanque. Nesse sentido, teve-se uma
interessante perspectiva, trazida por Marcus (1991).

Segundo o autor, “o desafio maior aqui € o de saber se uma identidade pode
ser explicada em termos de um discurso de referéncia, quando varios discursos
entram em cena, inclusive, e com ndo menor importancia, o didlogo do etnografo
com outros sujeitos especificos” (MARCUS, 1991, p. 210). Assim sendo, as
particularidades de cada um desses pertencimentos surgem a partir dos discursos
de referéncia que cada agrupamento elaborou sobre si e sobre os demais.

Apesar de essas identidades serem hoje explicitamente manifestas por seus
adeptos da nocédo de vinculacdo a uma comunidade islamica homogénea (na qual
também se incluem muculmanos de todas as origens), continua a ser mobilizada
pelos diferentes grupos, incluindo os Mourides. Nesse sentido, 0 ponto alto dessa
expressdo de pertencimento se manifesta na assisténcia as oracfes da sexta-feira
na mesquita local. O pertencimento indiferenciado ao Isla continua a ser mobilizado
pelos grupos religiosos em circunstancias, nas quais isso pode resultar em
beneficios para o grupo, incluindo a busca por aceitacdo entre os grupos religiosos
muculmanos locais, a resolucéo de conflitos e, de modo especial, o estabelecimento
de fronteiras religiosas com a populacdo local, majoritariamente cristd. Para os
Mourides, por exemplo, € muito mais pratico, em algumas ocasifes, identificar-se
como “muculmano” do que apresentar as particularidades que marcam suas praticas
religiosas de grupo.

Nesse sentido, 0 processo de construcao identitaria, que se desenrolou em
relacdo a sociedade local foi marcado pela participacdo de uma diversidade de
atores, com suas distintas interpretagcdes sobre o que se poderia identificar como um
“‘muculmano”, em Caxias do Sul. A constru¢cdo de uma identidade religiosa coletiva
muculmana da comunidade senegalesa Mouride foi afetada pelas percepcoes,
experiéncias e expectativas da comunidade local, em relagdo aos “senegaleses
muculmanos”. Nessa construgédo, houve a participacédo de instituicdes que estavam
diretamente envolvidas no processo de acolhimento dos migrantes, assim como de
pessoas voluntarias, liderangcas comunitarias e formadores de opinido, politicos,

atores dos meios de comunicagdo social, grupos religiosos e outros grupos de
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migrantes, etc. Esses desenvolvimentos e as percep¢cbes distintas de uma
diversidade de atores e instituicbes apontam para os elementos da différance, que
compdem a nocao de ndo aceitacdo na diaspora.

O Isla, assim como as demais religides, caracteriza-se pela sua pluralidade de
estruturas e de possibilidades de experéncias religiosas, que formam um conjunto
diversificado de itinerarios religiosos possiveis que, ao longo da Historia, incidiriam
sobre os processos de mudanga social nas sociedades, onde se desenvolveram.
Nesse sentido, é possivel afirmar que, no contexto de didspora, as possibilidades de
diversificacao interna do Isld sdo potencializadas no contato com sociedades nao
muculmanas, transformando, de modo dinamico, o que se poderia identificar como
“‘minimos denominadores comuns”, que garantem a elaboracdo da existéncia da
umma.

As identidades religiosas na didspora também ndo sdo uma simples
reproducdo das identidades como eram vivenciadas no pais de origem. Segundo
Castro (2007), “o contexto hospedeiro fornece novos problemas, gerando a
necessidade de criagdo de novas respostas e uma renovacdao do processo de
construgéo identitaria” (CASTRO, 2007 p. 6). E na relacdo entre os grupos religiosos
e seus contextos de destino que surge o0 interesse cada vez maior sobre a
pluralidade de expressoes religiosas que acompanham as migracdes transnacionais
e as formacbes diaspéricas que podem originar. Estudos realizados em
comunidades muculmanas, em paises ocidentais, tém evidenciado que identidades
religiosas islamicas séo localmente produzidas em comunidades caracterizadas
como diasporicas, revelando uma “complexa interagao entre fatores socioldgicos e
culturais locais e o sistema normativo de doutrinas e praticas islamicas, que se
globaliza por meio da circulagdo de pessoas (imigragdo, viagens, peregrinacao,
etc.)” (PINTO, 2012, p. 327).

De modo geral, € possivel dizer que uma formacédo diasporica islamica como
a Mouride, em paises ocidentais (mas ndo somente) impacta ndo apenas 0s
contextos de destino, mas também afeta as dinamicas religiosas dos contextos de
origem, com 0s quais 0s migrantes continuam mantendo vinculos estreitos e ativos.
E fato que o movimento migratério globalizado tem imputado novas configuracées
em paises que passavam por processos de secularizacdo religiosa. As comunidades
religiosas islamicas, consideradas grupos minoritarios em muitos paises ocidentais,

experienciam seu pertencimento religioso em meio ao dilema de reinvencéo de sua
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identidade cultural religiosa. Interagem com a cultura local, ao mesmo tempo em que

sao afetados por tendéncias mais globais do islamismo. Nesse sentido, Burity (2015)

assim serefere ao processo de glocalizacao.

De acordo com o autor,

A glocalizagdo encontra-se com a politica particularmente nas situagées em
gue a emergéncia de minorias religiosas suscita o contencioso das culturas
e identidades locais nos espacos publicos de visibilidade mediatica ou do
cotidiano, provoca iniciativas regulatérias do estado ou ativa naquelas
minorias discursos criticos da ordem hegemobnica e narrativas de

discriminacao, hierarquizacéo, injusticas ou marginalizacao que confrontam
as pretensdes de inclusividade daquela ordem (BURITY, 2015, p. 55).

De modo especial, nas ultimas décadas, o interesse sobre as dindmicas
religiosas pertinentes a processos de diaspora cresceu em vista das questées, ndo
apenas culturais, mas também politicas, que a chegada de imigrantes de tradicdo
religiosa islamica coloca aos paises ocidentais. O regime democratico, sobre o qual
se organizam, em grande medida, os Estados Nacionais no Ocidente, segundo
Benhabib (2004), tem se baseado em ilusdes constitutivas, como a homogeneidade
do povo e a autossuficiéncia territorial. Para Benhabib (2004), um desafio seria a
reconfiguracdo da voz democratica, sem recorrer a tais ilusdes, visto que os direitos
dos estrangeiros definem um limiar no local em que a identidade de "nds, o povo" é
definida e renegociada, delimitada e desvendada, circunscrita e fluida (BENHABIB,
2004). A pretensa fixidez das identidades nacionais assenta-se sobre um conceito
de territério que pretende determinar “um povo/uma nacado” ou “‘um Estado/um
territério” dentro de uma ldégica relacional binaria, estabelecendo, assim, as
modalidades pelas quais uma pessoa pertence ou nao pertence a determinado
espaco geografico.

Entretanto, as dindmicas que permeiam 0S processos migratorios
contemporaneos, nos quais as vivéncias, as praticas e os pertencimentos religiosos
assumem um papel de relevo na configuracdo de identidades, apresentam um
desafio ao sistema politico (BENHABIB, 2004). No caso Mouride, a nocao de
pertencimento a uma nacao senegalesa ndo esta em conflito com o pertencimento
religioso. Se for perguntado a um senegalés Mouride qual a diferenca entre ser um
senegalés e ser um Mouride, ele diria que essa diferenca néo existe. Ser Mouride
significa ser senegalés e ai se d&o as disputas em torno de uma identidade nacional

que toma o pertencimento nacional, a partir do pertencimento religioso. A distincao
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ndo ocorre com base somente em uma nocdo de nagdo, mas envolve o

pertencimento religioso a partir de uma cosmovisao islamica particular.1°

3.5 OS BAYE FALL ESTAO VINDO!

Na praca central da cidade, ouve-se o0 som cadenciado. Gradativamente, o
soar dos tambores passa a ser acompanhado por vozes, até que 0S sons nao
podem mais se distinguir. Forma-se o Kourel (circulo). Com a mao direita sobre o
ouvido, olhos cerrados, os religiosos Mourides baye fall se movimentam em circulo,
ao som dos tambores, observados atentamente pelos transeuntes. Alguns vestem
longas tunicas coloridas e a maioria carrega no pesco¢o amuletos e colares que
fazem referéncia a Cheikh Bamba e Cheikh Ibra Fall. Alguns curiosos se aproximam
e perguntam sobre o que se refere a “apresentagcéo”. Modou, com um largo sorriso e
um portugués entrecortado, respondeu: “Ah, ndo é um show de musica. Isso € uma
oracdo que a gente faz la no Senegal. Pode ficar”.

De fora da roda, Samba observa imoével e calado. Com certeza, ele ja
presenciara a cena da roda baye fall centena de vezes desde crianga, no Senegal.
Indaguei se ele ndo sabia cantar para se juntar aos outros. Ele respondeu que ele
nao era um baye fall. “Para ser como eles, precisa muito coragdo. Eu gostaria, mas
agora eu ndo tenho essa forca.” O breve comentario de Samba, sobre a
particularidade do grupo baye fall, no contexto de um dos eventos publicos
protagonizados pela Confraria Mouride em Caxias do Sul, nos ajuda a localizar esse
grupo no interior de uma longa tradicao religiosa islamica, com raizes profundas no
continente africano. O sufismo relne uma diversidade de expressdes religiosas
pelas quais, ao longo da construgdo histérica da via mistica do Isld, homens e
mulheres percorreram um caminho de busca de unidade com o sagrado
(TRIMINGHAM, 1998; SCHIMMEL, 1975).

Ao longo desta pesquisa, os chamados Mourides baye fall emergiram como

um grupo interno a Mouridia, sobre o qual pairava, por vezes, certo tensionamento,

110 Cohen (1978) refere que, no contexto dos movimentos de independéncia na Africa, na segunda
metade do século XX, muitos grupos, como, por exemplo, o grupo étnico Haussa de lbada, no
processo de independéncia na Nigéria, viram dissolvidas as formas de distingdo que marcavam suas
diferencas em relacdo aos louruba. Sendo ambos grupos mugulmanos, um grupo dos haussa aderiu
ao sufismo Tidiane como um modo de manter a distin¢géo em rela¢@o aos outros grupos. De acordo
com o autor, “muitos grupos étnicos das cidades africanas se organizam sob a forma de ideologia
religiosa, de igrejas separatistas, de ordens misticas exclusivistas ou outro tipo qualquer de culto”
(COHEN, 1978, p. 131-132).
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relacionado as diferencas que marcam algumas de suas praticas religiosas em
relacdo ao conjunto das praticas Mouride. Manifestando de forma publica e incisiva
seu pertencimento a partir das particularidades rituais, estilo das vestimentas e
simbolos, esse grupo tornou-se também objeto de estudos e pesquisas em outros
contextos migratorios (PEZERIL, 2008; GUIJARRO, 2013; 2016). No caso aqui por
nos descrito, os baye fall sdo aqueles que mais se diferenciam do Isla
homogeneizado, a0 mesmo tempo em que apresentam caracteristicas que remetem

as préticas de antigas ordens sufis.

Fonte: Gongalves (2018).

Os baye fall vivenciam os principios religiosos da Confraria “glorificagdo do
trabalho”, “obediéncia absoluta do taalib ao seu marabout (jebulu)” e “transmissao
pessoal de conhecimento do marabout ao taalib (targiyya)” (DIAS, 2007, p. 1) de um
modo especifico, a partir do modelo de seguimento, herdado pelo grupo de seu
fundador: Cheikh Ibrahima Fall (Lamp Fall). Ibrahima Fall (1858) foi um dos

discipulos mais proximos de Cheikh Ahmadou Bamba. De acordo com O’brien
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(2008), Ibra Fall teria nascido na aristocracia guerreira do norte de Kayor e seria um
reputado descendente proximo, mas de modo indefinido, de um dos Damel (rei) do
Kayor (Amadu Ngone Sobel).

De acordo com o autor, a descricdo de sua aparéncia remetia a uma
representacao arquetipica dos guerreiros Tyeddo; “manto colorido com um cinto de
couro largo, cabelo usado em longas trancas, grande “pedago” de madeira sempre a
mao” (O'BRIEN, 2008, p. 43). Embora esse estilo de aparéncia seja comumente
usado pelos baye fall em Caxias do Sul, como um modo de identificacdo, a
interpretacdo sobre a aparéncia de Cheikh Ibra é feita pelo seu significado religioso.
De acordo com um informante, Cheikh Ibra cultivava o desapego a propria imagem.
Sendo assim, n&o levava o cuidado de aparar ou cortar os cabelos. As roupas
coloridas eram panos que ele usava sobrepostos, pois também ndo tinha um
interesse ou gosto por mandar confeccionar roupas finas. Ele usava o que lhe era

dado e oferecido.

Figura 17 — Baye fall
31

Fonte: Acervo de Gongalves — Jornada das Khassidas — S&o Paulo, 2019.

Cheikh Ibra formou um importante circulo de discipulos que, como ele,
adotaram um estilo de vida austero, voltado ao regime de trabalho e a busca mistica

de unidade a Deus, através de praticas religiosas, tais como o sama (performance
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musical publica que incluiu a danca) e o hal (éxtase), colocando em um segundo
plano o formalismo ritual. Os humble brothers!!! (humildes irméos) formam um ramo
dentro da Mouridia sendo o trabalho (de subsisténcia) e o trabalho/servi¢co (Kidma)
principios que séo por eles aliados a uma vivéncia engajada do caminho Mouride.
De acordo com um informante baye fall, “Cheikh Ahmadou Bamba é uma
cidade, mas Cheikh Ibrahima Fall € o Caminho que leva a cidade”. Os Humble
Brothers imprimiram, no caminho formulado por Bamba, um modo elevado de
vivenciar o exercicio do trabalho, como uma das praticas fundamentais para
alcancar a elevacéo espiritual no caminho Mouride. As circunstancias que marcaram
a vida de Cheikh Fall integram as narrativas construidas pelos seus seguidores em
Caxias do Sul e fazem parte do mito de origem baye fall, que os acompanha na

diaspora. De acordo com um dos informantes,

s

0 mouride é uma pessoa que tem o coragdo largo. [...] Cheikh
Ahmadou Bamba é o ‘dono’ (da mouridia), mas Cheikh Ibrahima Fall
€ o ‘trabalhador’. [...] Ibra Fall tinha muito conhecimento e foi ele que
fez a ideologia da mouridia. Agora Japdo, China, Coreia, Estados
Unidos, Franca, toda Europa e aqui também (Brasil), Argentina, tem
mouridismo, tem baye fall (Entrevista Ousmane, Caxias do Sul,
2019).

O bayefallismo forma um movimento interno a Mouridia com forte incidéncia
sobre a juventude, mas, a0 mesmo tempo, esta integrado a Confraria como uma das
vertentes mais expressivas de sustentacdo ética e moral da ordem. Assim como em
outros circulos religiosos, existe entre os baye fall, uma grande diversidade interna,
que inclui pertencimentos mais frouxos, até aqueles que adotam o bayfallismo como
um estilo de vida marcado pelo ascetismo, exercitando o desapego material e o
servi¢co aos confrades e a humanidade.

Ao longo da pesquisa, houve a oportunidade de presenciar muitas atividades
protagonizadas pelos Mourides baye fall em Caxias do Sul, mas também algumas
outras realizadas em Porto Alegre, Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Atualmente, eles
estdo organizados no Brasil, atravées de uma federacdo, que € responsavel por
articular atividades especificas do grupo e, ao mesmo tempo, participar das

atividades da federacdo das Dahiras Mourides do Brasil. A participacdo do grupo

11 A expresséo foi usada pelos baye fall residentes no Halem (New York). As vivéncias desse grupo
nos Estados Unidos estéo registradas em um documentério produzido e dirigido por Papa Y. Hanne.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=gfwm9jks3Ro. Acesso em: 14 jan. 2020.


https://www.youtube.com/watch?v=qfwm9jks3Ro
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baye fall nas atividades comuns a todos os Mourides, tais como a celebracdo do
Gran Magal de Touba, visita dos Serignes, a celebracao anual das Khassidas, etc., é
sempre negociada e mediada pelas liderangas, sendo que, em algumas ocasioes,
pode ser marcada por pequenos tensionamentos entre o grupo baye fall e a
comissao organizadora dos eventos.

Percebeu-se que os baye fall desempenham papel bem-definido nos eventos
e nas celebragcbes Mourides, tais como o preparo e o servir dos alimentos, a limpeza
e a organizacdo do ambiente, atividades tomadas pelo grupo, como sua misséo
especifica. Entretanto, € também nessas ocasifes que os baye fall Mourides
apresentam seu espaco de expressao ritual, de modo particular durante a principal

celebracdo religiosa da Mouridia: o0 Magal de Touba.''?

Figura 18 — Sama baye fall

Fonte: Gongalves (2018).

Nas edicbes do Magal que se acompanhou em Caxias do Sul, constatou-se
que, além da participagdo na preparacdo dos alimentos, os baye fall integram a

temporalidade do Magal, a partir, também, das suas particularidades rituais. No

112 Celebragao religiosa Mouride que sera abordada de modo mais detalhado no Capitulo 4 deste
trabalho.
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Magal de 2018, em Caxias do Sul, no meio da tarde, enquanto no espaco interno do
saldo algumas liderancas Mourides locais discursavam, ouviu-se o toque salpicado
de tambores que vinham do pétio externo do saldo. Olhou-se para a porta de
entrada do saldo e uma das brasileiras presentes se apressou em ir até o lado
externo do saldo verificar se era o grupo baye fall que estava tocando. Apos alguns
minutos, ela retornou ao saldo bastante euférica e, com um largo sorriso, fez um
sinal e anunciou: “Os baye fall estdo vindo!”

Ao longo da pesquisa, viu-se que a participacdo do grupo baye fall nas
celebracbes do Magal foi bastante variada entre uma edicdo e outra (nUmero de
participantes, momentos em que realizaram seu ritual, participacdo na organizagao
Ou nos servigos). Entretanto, em todas as edi¢cdes, 0 grupo imprimiu sua marca e
ritualidade. De modo geral, a execucédo do dhikr,''3 protagonizada pelos baye fall
nas celebracfes, nas quais se teve a oportunidade de acompanhar, iniciava com a
negociacdo sobre em que momento (tempo) o grupo poderia ingressar no local
(espaco fisico), onde estavam ocorrendo as atividades da celebracdo. Nem sempre
essa negociacao foi totalmente consensuada. Com a chamada do lider, presidente
baye fall, os religiosos abandonavam as tarefas que estavam desempenhando até
entdo e concentravam-se em um grupo, algumas vezes, na parte exterior ao local
onde estava acontecendo a atividade. Os percussionistas afinavam o0s xiin
(tambores tipicos). O uso de instrumentos musicais, assim como o0 sika
caracterizado pelo sama, séo caracteristicas do rito baye fall herdadas de tradi¢cdes
sufi, mas que, muitas vezes, podem ser tomadas como controversas, até mesmo
entre os sufistas (SCHIMMEL, 1975).114

O uso dos instrumentos de percussao (tambores, tam-tam, xiin), assim como
as performances de danca introduzidas no rito fall, € uma caracteristica distintiva
desse grupo.!'® Entretanto, o rito baye fall nem sempre possuiu uma elaboragdo
tedrica ou teoldgica por agueles que o praticam. Um dos informantes baye fall foi
“‘provocado” de modo jocoso, durante uma conversa, por um amigo senegalés

Tidiane, que afirmou que os baye fall eram “loucos”, visto que nunca se tinha ouvido

113 pezeril (2008) refere o Dhikr baye fall em Wolof como sika, ou zikrula,

114 Sobre essa controvérsia, Schimmel (1975) refere que “o problema de sama®, "audicao", foi uma
das principais causas de diferencas entre as escolas. Havia problemas complicados sobre se "ouvir
masica" e "movimento de danca" sdo expressdes genuinas de estados misticos ou tentativas
ilegitimas de obter, pelo proprio esforgo, um estado que sé pode ser concedido por Deus; 0s pontos
de vista das autoridades sao claramente divididos” (SCHIMMEL, 1975, p. 179).

115 O dhikr baye fall pode ser apenas cantado (sam fall) ou acompanhado por instrumentos de
percusséo (xiin) (PEZERIL, 2008).
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falar que Cheikh Ibrahima Fall, fundador do grupo, tivesse alguma vez tocado
tambores para Cheikh Ahmadou Bamba. A critica, disparada em tom de brincadeira,
indicava, além das diferencas rituais e teolégicas que guardam entre si Mourides e
Tidianes, as reservas especificas que os Tidianes possuem em relacdo ao grupo
baye fall.

O baye fall, de fato, ndo sabia responder quando e como 0 grupo adotou essa
pratica, mas rebateu o amigo, argumentando que “os Tidianes sempre vao dizer que
os baye fall sdo loucos porque eles cantam, gritam, choram e ‘batem a cabega™. Em
defesa das préticas baye fall, outro informante argumentava: “Inclusive, ha filhos dos
netos de Bamba que ndo vao fazer todas as oracfes, pois se ocupam de servir
comida no santuério de Touba aos peregrinos, pois sédo baye fall também”.

A liberacdo da realizacdo dos momentos obrigatérios de oracdo € um dos
motivos de grande contestacdo ao grupo, mesmo que essa prerrogativa encontre
respaldo na relacdo que Cheikh lbra Fall havia estabelecido com seu Cheikh,
Ahmadou Bamba. Ibra Fall se mantinha ausente nas oragBes obrigatorias que
Cheikh Ahmadou Bamba recomendava aos seus discipulos, oracdes que também
sdo comuns a todo mulcumano e um dos pilares do proprio sistema religioso
islamico. Entretanto, Cheikh Ibra dedicava-se em tempo integral ao trabalho
extenuante e na dedicacdo ao servico do seu Cheikh e da sua comunidade. De
acordo com Pezeril (2008), “‘os Baay Faal sdo aqueles que devem dedicar seu
tempo e seu suor aqueles que se dedicam a oracdo e meditacdo” (PEZERIL, p.
2008, p. 192).
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Figura 19 — Entrada dos baye fall com a refeicdo preparada para os participantes

Fonte: Goncgalves — Celebragéo das Khassidas — S&o Paulo, 2019.

Na linguagem corrente dos baye fall, em Caxias, surgem muitos relatos sobre

a figura de Cheikh Ibra. De acordo com um informante baye fall, Cheilh Ibra, desde
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jovem, estava em busca de um “Caminho”. Ele andou por muitos lugares nessa
busca mas, segundo ele, lbra Fall s6 encontrou a paz quando seguiu dois homens
que referiam estar indo ao encontro de um Cheikh que estava fazendo muitos
discipulos. O encontro entre Cheikh Ahmadou Bamba e Cheikh Ibra Fall compde,
nas narrativas Mourides, a pedra angular da formacado do ramo baye fall. Ibra Fall,
na narrativa de nosso informante, ao encontrar-se com Cheikh Bamba, teria
reconhecido nele o caminho que ele estava buscando e, imediatamente teria
realizado a baya (pacto) onde a Unica condicdo era de que o Cheikh o liberasse dos
ritos ordinarios para que ele se dedicasse em tempo integral as necessidades do
Cheikh e da nascente comunidade Mouride. Para surpresa dos discipulos proximos
a Cheikh Bamba, esse o acolheu e permitiu que o seguisse de acordo com as
particularidades de sua pratica religiosa. Em algumas das versdes desse encontro,
Cheikh Bamba teria dito que ele também o estava buscando. Sdo inUmeras as
imagens nas quais o caminho mouride é representado a partir dessas duas
personagens centrais. De acordo com um informante, Cheikh Ibra havia sido dotado
de um vigor sobre-humanao.

Depois de trabalhar um dia inteiro, enquanto os outros iam descansar, ele
passava parte da noite carregando agua de uma cisterna. Muito mais que “louco”,
Cheikh Ibra também demonstrou uma grande capacidade de gestdo econémica da
Confraria, ao colocar em pratica a implementacdo de um sistema de producéo
agricola do amendoim, que se tornou o ponto de inflexdo da autonomia econémica
gue a Confraria criou em relacdo a administracao colonial e, posteriormente, ao
Estado independente.

Em Caxias do Sul, os baye fall imprimem sua presenca com ritos coletivos,
amalgamados no grande quadro das ritualidades Mourides, reivindicando a
singularidade da sua identidade religiosa, no quadro da comunidade imaginada

Mouride da didspora. De acordo com Pezeril,

os ritos coletivos sé@o frequentemente considerados pelos Baay Faal como
momentos importantes, ndo apenas em seu aprendizado, mas ao longo de
sua jornada religiosa. Eles geralmente séo realizados diariamente no Daara
e semanalmente no daaira e, em seguida, reinem cerca de dez (ou vinte)
discipulos. Os marabus ndo participam como atores, mas como
espectadores e organizadores do ritual. Esses ritos tendem a se tornar
elementos de identificagdo e reconhecimento da comunidade Baay Faal.
Dentro dos Mourides, o sikar como é praticado € uma especificidade de
Baay Faal (PEZERIL, 2008, p. 195, traducéo nossa).
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A sama? (sam fall, xiin) baye fall surge no contexto do Magal como uma nota
aguda, mas bastante aguardada, at¢ mesmo por aqueles que ndo sdo muito
simpaticos as praticas do grupo. A introdugdo do rito baye fall na cerimbnia do
Magal, assim como em outros eventos da Confraria, pode parecer inicialmente
disruptiva. A maioria dos baye fall, apés cumprir sua tarefa principal de servir aos
participantes, prepara-se para “‘entrar’” no espago onde os demais continuam
reunidos. Observou-se, ao longo da pesquisa, que a “entrada baye fall” pode ser
inicialmente tensa. N&o foram raras as vezes em que O grupo interrompeu a
programacao para ocupar seu espaco no itinerario da celebragdo, criando algum
tensionamento com as pessoas envolvidas na organizacdo. De acordo com um
informante, “todo mundo sabe que quando eles come¢cam (a cantar) eles ndo vao
mais parar.” Com essa justificativa, era geralmente legado ao grupo baye fall entrar
no itinerario do Magal mais no final da celebracéo. Nas ocasides e locais onde havia
um grupo maior, eles conseguiam se impor e, algumas vezes, iniciaram o sama fall
sem avisar a coordenacdo do evento, interrompendo a atividade que estava em
andamento, ou fazendo seu Kourel paralelamente as atividades oficiais, o que
também, por vezes, gerou algum tensionamento.

Na edicdo do Gran Magal de Touba, em Caxias, em 2017, os baye fall
entraram no saldo ao som dos xiin, avancando em duas colunas lentamente. Com a
mao direita sobre a orelha, olhos cerrados, um grupo formado por cerca de
cinquenta baye fall entrou pela porta principal do saldo, interrompendo a mesa
composta pelos religiosos que discursavam. Conforme  avancavam
performaticamente, a mesa se desfez, tapetes e microfones foram recolhidos as
pressas para dar espaco aos fall. Chegando ao fundo do salédo, eles formaram um
circulo (Kourel) com os tambores ao centro. ApGs o dhirkh, sentaram-se no chdo em
circulo, um dos lideres baye fall fez uma reflexdo em Wolof sobre Cheikh Ahmadou
Bamba, eles cantaram e, em seguida, voltaram a compor o circulo, permanecendo
nesse ritual por cerca de duas horas, até que sO restaram eles no saldo. Esses
“atravessamentos” eram bastante comuns e, apesar dos tensionamentos, os baye
fall participam ativamente na comunidade Mouride, reivindicando internamente sua
originalidade e radicalidade no seguimento do caminho. Eles estdo no coragéo da
mouridia, tensionando, também, as tendéncias de arabizacdo e homogeneizacao

que circundam a Confraria.
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Embora parecam estar na “contramdo”, sdo respeitados pela sua
radicalidade, centrada no desapego material e no servico tomado como caminho de
redencado pessoal e de unidade com o sagrado. Observa-se o peso moral dos fall na
Mouridia, a partir de uma expressao cunhada por eles e que € compartilhada pela
maioria dos mourides. Segundo esse dito Cheikh Fall, fundador do grupo baye fall, &
denominado como baboul que significa porta. Segundo um informante, muitos
Mourides vao chama-lo de “a porta que leva a Mouridia” ou, ainda, dito de outra
forma, “Cheikh Bamba era o caminho, mas Cheikh Ibra era a porta que levava ao
caminho”.

Um informante baye fall afirmava, em um diadlogo sobre Cheikh lbra, que este
criou um caminho de seguimento e unidade a Deus, através de uma total entrega ao
Cheikh que, obrigatoriamente passa pelo servico aos outros. Constatou-se que as
origens do grupo estdo mesmo expressas nas coreografias executadas pelo grupo
no sama. Uma dessas coreografias, em especial, remete a ideia do trabalho no
campo. Recria uma coluna horizontal, em que os movimentos performados em
conjunto imitam o avango de uma linha de trabalhadores, que atuam juntos no

trabalho de plantio na terra.

Figura 20 — Caminhada Baye Fall
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Fonte: Goncgalves — Caxias do Sul, 2018.

Um dos eventos especificos mais intensamente vivenciados pelos baye fall na
regido foi a visita, em abril de 2018, de Cheikh Dikall Fall, bisneto de Cheikh
Ibrahima Fall.}*® O evento ocorreu em Porto Alegre e reuniu os grupos baye fall de
todo o Rio Grande do Sul. A atividade iniciou na praga proxima ao mercado publico,
no centro da cidade. O fato de o evento ter sido realizado em um sabado
impossibilitou que muitos baye fall, que trabalhavam, tivessem conseguido
comparecer. A0 mesmo tempo, 0 grupo que compareceu era bastante seleto, como
Cheikh, um baye fall que morava em Alegrete-RS, proximo a fronteira oeste do
estado. Ele viajou durante a noite, por cerca de sete horas, para conseguir participar
de um evento considerado raro para quem mora no Brasil. Trajado como um tipico
baye fall, chamava a atencdo que ele ndo tinha nenhuma mala, mochila ou bolsa.
Cheikh tinha viajado com a roupa do corpo, um pouco de dinheiro e um documento
de identificacdo. Cheikh € um daqueles apontados pelos Mourides como um “baye
fall de verdade”.t’

A caminhada pelo centro historico de Porto Alegre foi marcada pelo canto de
hinos religiosos, acompanhados pelo som dos tambores. Um grupo de cerca de
guarenta baye fall, organizava-se em torno dos percussionistas. Com microfones e
uma caixa de som, eles abriram espaco em meio aos transeuntes, despertando o
olhar curioso das pessoas que circulavam no movimentado centro de Porto Alegre.
O grupo caminhou lentamente pelo calcaddo do mercado publico. Vestindo longas
tunicas coloridas, cabelos estilo rasta ou gorros coloridos (tay), amuletos de madeira
e simbolos que remetiam as figuras de Cheikh Bamba e de Cheikh Fall, o grupo
marchou animado, ao som dos tambores. Com uma danga coreografada, dois baye
fall iam a frente do grupo com uma bacia, pedindo ofertas aos transeuntes,
especialmente aos senegaleses, que estavam trabalhando como vendedores
ambulantes no centro da cidade.

O roteiro da caminhada intencionalmente privilegiou o caminho onde havia

maior niumero de vendedores ambulantes senegaleses, assim como de pessoas

116 A sucessdo no califado baye fall ocorre por hereditariedade, semelhante ao que ocorre na linha
sucessiva do califado Mouride. O vardo mais velho em linha direta com o fundador assume a funcéo
de lider supremo do grupo. O califa baye fall estd hierarquicamente submetido ao califa geral
Mouride.
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transitando. Ao longo da caminhada, alguns moradores de rua se aproximaram do
grupo, naguele que parecia ser um fato inusitado para quem frequenta diariamente
as ruas do centro da capital. A caminhada tinha sua simbologia e ritualidade, que
compreendia, também, o gesto de acolher e “dizer uma palavra” aos “tristes”.

De acordo com Moussa,

dentro do mouridismo tem os “baye fall”. O baye fall € uma ideologia
que é muito importante para nos”. Enquanto vocé esta falando o
Alcordo, ele (o baye fall) vai trabalhar, ele trabalha!” [..] Tem uma
coisa dentro dos baye fall que ndo tem noutra religido. E o ajudar!
Imagina uma pessoa que fica doente, uma pessoa que fica triste, tu
vai perto dele, tu d& dinheiro, tu conversa com ele, tu aumenta a
confianga dele [...] e vocé diz pra ele: ‘N&do tem problema. Levanta e
vai trabalhar! Um dia vai melhorar!” (Entrevista Ousmane, Caxias do
Sul, 2019).

Figura 21 — Caminhada pelo centro de Porto Alegre

Fonte: Gongalves (2018).
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Nesse sentido, o morador de rua, o idoso vendedor de balas, acompanhado
de sua esposa cega, todos que quisessem se aproximar para dar um abraco, tirar
uma foto como registro, fazer perguntas, todos eram acolhidos pelos baye fall no
caminho.

Ao longo da caminhada, os refrées “Dieureudief Serigne Touba” (Obrigada
Serigne Touba),!® assim como o “Mim rew Bamba ko mom, rew mi Bamba moy Kiko
mom” (Esse lugar € terra de Bamba), acompanharam as coreografias do grupo,
assim como algumas performances individuais. O numero de participantes foi
gradativamente crescendo, a cada quadra. A presenca dos senegaleses no centro
de Porto Alegre ndo era uma novidade, pois havia um grupo que, naquele contexto,
trabalhava com a venda ambulante no centro da cidade.

Entretanto, no dia do evento, os frequentadores daqueles espacos
perceberam que aquele se tratava de um modo de ocupacao do espaco diferente do
habitual, que transformou a rotina e modificou a paisagem de uma tipica e
movimentada manha de sabado da capital.

A caminhada durou cerca de uma hora e meia e terminou na altura de uma
rua lateral, proxima da Catedral, onde um restaurante havia sido reservado para os
participantes. Apds o almoco, as atividades seguiram na “mesquita Mouride”, uma
sala alugada em um prédio central pela Confraria para a realizacdo de eventos

especificos do grupo.

Figura 22 — Caminhada do grupo baye fall no Centro de Porto Alegre-RS
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Fonte: Acervo de Gongalves (2018).

Em frente do prédio, os participantes do evento haviam se dispersado e
ocupavam os bancos para descansar ou conversavam em pequenos grupos. Na
sala, bastante ampla, ao fundo, havia sido instalado um equipamento de som e era
possivel escutar cantos religiosos como musica ambiente. Nas paredes, uma
sequéncia de banners estava didaticamente exposta para auxiliar os visitantes
externos da comunidade a localizar os eventos que compunham a narrativa de
construcdo do grupo religioso.*?

Em um dos banners expostos, estava a foto de Serigne Bamba, contendo
abaixo uma reflexdo em portugués sobre a contribuicdo que o fundador da Confraria
havia feito para a construgdo da paz no Senegal. Em outro, havia uma foto maior de
Bamba, contendo, abaixo, as linhas de sucessao do califado Mouride. No terceiro
banner, figurava a imagem de Ibrahima Fall, com alguns discipulos ao fundo (um
dos raros registros fotograficos do lider religioso).

No final da tarde, um grande numero de Mourides e convidados aguardavam,
com ansiedade, na sala e em frente do prédio, a chegada do neto de Cheikh Fall.
Ele foi recebido por um grande grupo na entrada do prédio e imediatamente cercado
por talibés que o acompanharam cantando até a sala onde ele, apds tomar o lugar
que lhe havia sido preparado, deu inicio a zyara, dirigindo-se, inicialmente, de modo
individual aos presentes. Apds esse momento, o Cheikh baye fall proferiu um breve
discurso em Wolof, sendo interrompido varias vezes por expressdes feitas pelos

presentes (cantos, breves discursos e episédios de hal).

Figura 23 — Cheikh Dikall Fall, bisneto de Sheikh Ibrahima Fall

119 Essa parece ser uma pratica em todos os eventos da Mouridia. Além de representar a estratégia
de difusdo do nome do fundador, € um meio de aproximar possiveis novos adeptos brasileiros.
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Fonte: Gongalves — Porto Alegre, 2018.

Os baye fall sdo figuras por vezes controversas interna e externamente a
Confraria (AUDRAIN, 2004; VERNAZZANI, 2012). Entretanto, € a partir, também, da
atividade do grupo baye fall, que a Mouridia, na diaspora, vem fazendo novos
adeptos. Vé-se no Brasil, principalmente entre o grupo baye fall, o surgimento de
brasileiros que se convertem ao Isla, atraidos pela simplicidade do estilo de vida
propagado pelo grupo baye fall.??® Os convertidos sdo uma minoria infima na

constelacdo da comunidade Mouride, esmagadoramente formada por imigrantes

120 De acordo com Ferreira (2009), “para os muculmanos a expressao revertido significa aquele que
retorna a Deus. O mugulmano considera que todos nascem muculmanos, mas muitos se afastam de
Deus, o retorno a Deus é chamado por eles de reverséo. E revertido todo aquele que professa a
shahada: —Nao ha Deus, se nao Deus, e o profeta Muhammad é seu mensageiro”. Sendo assim a
autora sustenta “a importancia de se referendar o termo revertido/ reversao nos textos que tratam de
fiéis que passaram a adotar a religido islamica, porque o conceito nativo evidencia o fato de que
houve um retorno, uma volta ao ponto de partida; em substituicdo, ao termo convertido (conversao),
tdo mais popularmente utilizado na Antropologia e Sociologia da Religi&o, mas que significa — o ato
de passar dum grupo religioso para outro, duma para outra seita ou religiao” (FERREIRA, 2009, grifo
nosso). Apesar desse importante apontamento trazido por Ferreira (2009), mantém-se em neste
trabalho o termo convertido, pois na linguagem nativa Mouride esse é o modo pelo qual eles fazem
referéncia a pessoas tanto no Senegal como no caso por aqui analisado, que realizam um processo
de integragdo a Confraria. E importante notar também como os novos fluxos migratérios onde ha a
presenca de imigrantes islamicos ou provenientes de paises onde a cultura religiosa majoritaria é
islamica, apresentam um novo desafio também aos pesquisadores desse campo, dado que esses
grupos podem deslocar, por exemplo, aquilo que se poderia considerar como uma “linguagem nativa”
dos “mugulmanos”. Como se observa, no caso Mouride hd uma grande diversidade e modos de ser
ou de se apresentar como mulgumano, sendo que a linguagem é uma grande oportunidade de
colocar em relevo essas pluralidades.
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senegaleses. Entretanto, sédo figuras presentes na comunidade e portadoras de
grande poder simbdlico em relacédo a nocéo de universalidade do caminho proposto
por Bamba, assim como pelo poder de mobilizacéo e proselitismo do grupo baye fall.
Contudo, os brasileiros baye fall, assim como os conversos Mourides em geral,
também enfrentam dificuldades internas de integracdo a comunidade religiosa.
Especialmente o idioma (Wolof ou arabe) constitui uma barreira inicial para a
integracdo a Confraria. Os momentos de oracdo, as reunides e as interacdes via
midias sociais transcorrem quase que integralmente em wolof ou arabe, assim como
as alocucdes dos lideres religiosos, que vém periodicamente do Senegal visitar as
Dahiras no Brasil. As kassidas deixadas por Cheikh Bamba, cuja récita é uma das
praticas mais importantes para um Mouride, foram escritas totalmente em arabe, o
que dificulta que os discipulos (as) brasileiros tenham acesso a essas fontes dadas
pelo fundador.t?!

Visando contornar essas barreiras iniciais de integracdo, alguns convertidos,
dao énfase a signos externos (como vestimenta, alguns gestuais, objetos) e as
normas de comportamento, que sdo tomadas com bastante austeridade pelos
convertidos como forma de explicitar seu pertencimento ao grupo. A presenca de
brasileiros convertidos entre os baye fall aponta para o grande paradoxo da
différence, que caracteriza os processos de aceitacdo/exclusdo dos baye fall.

Embora o mouridismo possa ser caracterizado, em alguma medida, como um
tipo de religiosidade étnica, a Confraria vem rompendo esse pressuposto, ao
apresentar uma ampla capacidade de dialogo cultural e religioso nos locais onde se
instalou. Sem entrar em confronto com os valores da cultura ocidentalizada
brasileira, os Mourides tém articulado suas praticas como espacos de resisténcia a
assimilacdo, mantendo, ao mesmo tempo, certa permeabilidade e elasticidade na
insercao ao contexto local. Esta flexibilidade permitiu a aproximacao e integracéo de
individuos locais que, a partir das similaridades que as praticas Mourides
apresentam com a cultura popular religiosa brasileira, manejam sentidos de pertenca

e identificagéo.

121 Embora isso represente também um desafio para muitos senegaleses mourides nativos, visto que
parte deles nao maneja o idioma arabe suficientemente para rezar o Alcorao.
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4 MEMORIA COLETIVA E DIASPORA MOURIDE

Nos movimentos migratorios, a conservacdo e o compartihamento de uma
memoria coletiva e um mito sobre a “patria de origem” sdo elementos essenciais a
constituicdo de um grupo, comunidade ou coletivo diaspdrico (SAFRAN, 2001;
COHEN, 2008; VERTOVEC, 2000, BRAH, 2011). Halbawachs (2003), em seu
trabalho sobre a memoaria coletiva, postula alguns pontos que, para ele, eram
importantes ao se analisar o problema da recordacdo e da localizacdo das
lembrancgas, a partir da referéncia a contextos sociais concretos, como ponto de
partida para a reconstrucao da memoria.

De acordo com o autor, cada memodria individual (ou a pluralidade de
memorias individuais, que integram a memoria coletiva) é “um ponto de vista sobre a
memo©ria coletiva, e este ponto de vista muda segundo o lugar que ali ocupo e que
este mesmo lugar muda segundo as relagdes que mantenho com outros ambientes”
(HALBWACHS, 2003, p. 69). Em segundo lugar, toda memadria é do presente, ou,
toda memaria € um tipo de representacdo do passado que depende, para isso, do
momento presente, do contexto onde ocorre a lembrangca do fato ou evento
passado. Por fim, para Halbawachs, a memdéria é também espacial. O autor afirma
que “ndo ha memoria coletiva, que nao aconteca em um contexto espacial’
(HALBWACHS, 2003, p. 170).

Ao discorrer sobre o compartilhamento da memoaria coletiva, como uma das
caracteristicas da formacéo diaspdrica Mouride, no caso empirico analisado, leva-se
em conta os aspectos da “presentificacdo” e da espacializacdo da memoria coletiva,
como elementos importantes, a partir dos quais os Mourides, em Caxias do Sul,
elaboraram a memdria coletiva do grupo na didspora.

Nesse sentido, pode-se afirmar que as “multiplas viagens” que formam a
diaspora Mouride configuram o que Brah (2011) descreve como “confluéncia de
narragdes” na qual “se vive, se revive, se produz, se reproduz e se transforma
através da memdria individual e coletiva e da rememoracao” (BRAH, 2011, p. 214).
A comunidade Mouride torna-se, entdo, também uma comunidade imaginada
(ANDERSON, 2008), a partir do momento em que “se imagina de diferentes formas
e sob diferentes circunstancias histéricas, dentro desta confluéncia de narragdes”
(BRAH, 2011, p. 215). A comunidade religiosa Mouride imaginada se configura

através de uma constante narracao sobre sua origem, das linguagens religiosas, do
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mito de criacdo do grupo e das praticas que tornam a memaria vivida presente.
Assim como em outras formacdes diasporicas, essa comunidade imaginada nao é
uma forma fixa, mas, como afirma Brah (2011), “se constitui dentro do crisol da
materialidade da vida diaria, nas histérias cotidianas”, que eles se contam individual
e coletivamente (BRAH, 2011, p. 215).

No “cadinho” da formacao diaspdrica Mouride, identificaram-se alguns
elementos que fazem parte da memdéria coletiva elaborada pelo grupo no contexto
brasileiro. Nesse sentido, dedica-se a analise aqueles aspectos que, a partir do
trabalho de campo, foram considerados importantes para identificar a elaboracao, o
acesso e/ou a mobilizacdo que os Mourides realizam da memoria coletivo-
compartilhada como grupo na cidade e que contribuiram para que esses individuos
assumissem os contornos de uma didspora religiosa no contexto analisado. Para
tanto, em um primeiro momento, aponta-se para o mito de origem do grupo religioso,
centrado na figura do fundador da Confraria, Cheikh Ahmadou Bamba, e nas
circunstancias nas quais ele fundou o grupo, que sdo marcadas pelo contexto do
exilio do fundador. O mito de origem da Confraria Mouride perpassa uma
diversidade de praticas religiosas, que sdo elementos importantes na configuracao
da memodria do grupo que se constituiu no Brasil.

A lembranca de quem sdo e das circunstancias pelas quais a ordem se
instituiu no Senegal é constantemente rememorada e ressignificada no contexto do
movimento de imigragdo para o Brasil, atribuindo forma e identidade ao grupo
religioso disperso. Sendo assim, as formas de organizacéo e as praticas religiosas
mourides constituem um conjunto que remete aos modos pelos quais a comunidade
Mouride no Brasil se imagina como um grupo disperso. A formacao das Dahiras e a
constituicdo de espacos de oracdo especificos da Confraria, nominados de “Casas”,
gue em geral levam o nome do fundador do grupo (por exemplo, “Casa de Bamba”),
sao identificados como modos de organizacado da Confraria em Caxias do Sul (mas
também em outros contextos brasileiros), que ndo somente servem como um espaco
de articulagcdo da vida pratica do grupo, ou aos interesses mais imediatos dos
adeptos, mas sao formas de mobilizar os Mourides dispersos em torno de uma ideia
de pertencimento comum a uma grande comunidade espalhada pelo mundo, com
um centro comum representado pela cidade de Touba, capital religiosa Mouride no

Senegal.
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4.1 MEMORIAS DO EXILIO E O MITO DE ORIGEM MOURIDE

“O mistico fala a linguagem imaginativa da vis&do, simbolo e mito, através da qual podemos expressar
verdades além do alcance da teologia formal” (TRIMINGHAM, 1998, p. 138).

Figura 24 — Folheto de divulgacao

Quem é Serigne Touba ?

A apresen!agao mais segura e fi ével é aquela que Ele mesmo fez de si
proprio: "Abdoul Lahi wa Khadimi lillah™ ( deDeuse
. servidor do Profeta Mahomé saw) .Consagrou a sua vida inteirana
adoragao de Deus e na orientagio das pessoas usa divina
pelo viés dum Isla auténtico de Paz tal como N
Profeta. O contexto colonial baseado sobre
evangellzagio fez que a administracao colon
~ com a igreja catélica se opds a sua |dsologil c
que se doou a Ele. Em frente da sua
exilaram-no. Exilio que durou quase 8 anos na flotesta tropical de
Gabao e Angola em condlgoas deshumanas nos fins de ahnur asua
vida. Para Bamba, este i rcebido como um d
divino para se sossegar bravando provas cada vez mais duras. Isso
devia ser o preco para pagar afim de segurar os seus adetos da
punigdo divina. Perante a dureza das condigdes e das prlvagées nem
devia faltar nenhum dos atos de ad do e 0s 't ]
(obras que dedicava a Allah e ao Seu Santo Profeta: 7,5 tonelados de
poemas escritos)O 18 de Safar é a data da lulnatu deste pacto
peran'te Deus e seu Profeta e o comego das !
aguentar sem se queixar.Ao final da sua mis:
. em frente dos colonos que se acharam in
. obteve o agredecimento de Deus. E Esi
nenhum Santo conseguiu obter

todos os que compartilham a sua
| ambito de O ajudar para agmdec

Fonte: Dahira Nouru Darayni (2017)

O texto do material acima foi elaborado pela equipe de comunicacéo do grupo
Mouride de Caxias do Sul, que organizou a celebracdo do Gran Magal em 2017,
com a finalidade de ser distribuido aos brasileiros que participaram do evento. Na
breve descricdo formulada e impressa pelos Mourides, vé-se retratado, por outras
palavras, o mito de origem da Confraria, ou melhor, o0 modo pelo qual esse grupo
representa seu surgimento e que se teve a oportunidade de ouvir inUmeras vezes,
tanto nas entrevistas individuais, como em conversas informais e em eventos
publicos da Confraria. A pergunta inicial: “Quem €& Serigne Touba?"*?? introduz o
principal protagonista do mito Mouride. As circunstancias nas quais o fundador

recebe a inspiragdo divina para criar um “caminho” envolvem, dentre outras, a

122 A designacdo de Serigne é modo pelo qual os Mourides denominam o préprio fundador da
Confraria, mas também aqueles seus descendentes que se tornaram figuras publicas admiradas por
sua ascendéncia, pelo poder de sua baraka, mesmo ap6s a morte, ou ainda pelo grau de
conhecimento e representatividade que alcancaram como portadores da baraka de Cheikh Amadou
Bamba, o Serigne Touba.
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experiéncia fundamental do exilio, tornada pedra de toque do caminho Mouride e
que os diferenciou de outras vias sufis que lhe eram contemporaneas ao seu
surgimento.

Nas narrativas dos Mourides, observa-se a efabulagdo da imagem de Cheikh
Ahmadou Bamba “Abdoul Lahi wa Khadimi Rassoulillah”: “escravo de Deus e
servidor do profeta Mohammad”.1?®> Cheikh Ahmadou Bamba Mbacke (1850-1927)
era filho de um gadi (juiz muculmano) do Cayor?* (antigo reino Wolof) e préximo dos
damel (soberanos) do Baol*?® (antigo reino wolof/serer), do Cayor e da aristocracia
Wolof. Sua mée, Diarra Bousso, pertencia a uma prestigiada familia de marabutos'?®
(DIAS, 2007; SY, 1969). Os exilios a que foi submetido Cheikh Bamba foram o
resulado da tensdo com a administracéo colonial, que via na crescente popularidade
de Bamba uma grave ameaca, visto que o lider religioso demonstrava resisténcia
em acatar as restricbes impostas pela administracdo colonial sobre as praticas
religiosas locais. O climax da tensdo entre Cheikh Bamba e a administracédo colonial
ocorreu, de acordo com um informante, quando esse foi chamado, junto com outros
lideres religiosos islamicos pela administragdo colonial, para ser convocado a
suspender algumas das suas praticas religiosas publicas, que deveriam, entéo, ser
reservadas ao ambito privado da vida. A nocdo de que houve uma oposicdo de

Cheikh Bamba as normativas da administracdo colonial sdo recorrentes nas

123 De acordo com Dias (2007), “considerando-se ele préprio como um Kahadim Rasul Allah (‘servidor
do enviado de Deus’) e afirmando ter tido, na mesma idade em que Maomé recebeu as primeiras
revelacdes, a visdo do anjo Gabriel que lhe ordenou a construcdo de uma nova via (confraria) e
recebido do préprio Maomé o wird da confraria, estes poemas sao hoje em dia recitados
quotidianamente pelos membros da confraria e constituem, com a efabulagédo da sua vida, o nudcleo
central da doutrina da mouridiyya” (DIAS, 2007, p. 2).

124 O reino Wolof do Cayor (1549-1879) foi um dos maiores e mais poderosos reinos africanos
daquela regido. Em 1868, foi anexado ao territorio colonial pelo entdo governador Louis Faidherbe.
Entretanto, o reino restabeleceu sua independéncia em 1871, resistindo as investidas da
administracdo colonial até 1879, quando entdo a Franca invadiu e anexou novamente este territgrio,
sendo que o reino foi totalmente extinto em 1886. Uma das grandes figuras na resisténcia armada
contra o estado francés foi Lat Dior, que havia se convertido ao Isl& em 1861. Ele foi morto em uma
das dltimas batalhas pela manutencgédo da independéncia do reino Cayor.

125 O reino Baol (1555-1879) localizava-se no que hoje compreende a regido mais ao centro do
Senegal, sendo sua capital a cidade de Diourbel. O reino abrangia o territério que se estendia a leste
do oceano até a capital e incluia as cidades de Touba e MBacke. Estava ao sul do reino do Cayor e
ao norte do reino de Sine. Etnicamente estava formado por grupos Wolof e serer. A invasao francesa
a este reino iniciou em 1859, sendo que o controle completo ocorreu 1895.

126 Segundo Dias (2007), Ahmadou Bamba foi educado com uma sélida formacéao religiosa, como era
corrente na época nas familias de letrados, passando por varios anos em importantes centros
religiosos da Qadiriya, especialmente no de uma familia de eruditos mugulmanos de Saint-Louis, 0s
Bu-el Mogada, e em Trarza (Mauritania), no centro de estudos dos Siddyya Abyayri onde foi inciado
na Confraria dos qadri (DIAS, 2007; BABOU, 2007).
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narrativas Mourides, como se observa na alocucao feita por um lider mouride na

edicao de 2017 da celebracdo do Magal em Caxias do Sul-RS.

Naquele tempo que o Senegal ndo tinha independéncia ele (Cheikh
Bamba) ele era uma pessoa que juntava as pessoas para ensinar a
arabia, nossas religido, porque a gente sabe que l& no Senegal, 95%
€ muculmano, entdo maioria de nds aprender arabia, e aquele tempo
gque ndés ndo temos independéncia, ele estava juntando umas
pessoas para ensinar ardbia, e aquele tempo, as pessoas que
governavam o Senegal, as pessoas da Franca, ndo deixava ninguém
dessas pessoas juntar para ensinar arabe, porque eles achavam que
essas pessoas estavam juntando para fazer uma guerra contra eles.
(Caderno de Anotagbes — Caxias do Sul, 2017).

Nas narrativas Mourides, Cheikh Bamba foi o Unico que se opds a imposi¢ao
da administracao colonial, fato que também é tomado como um ponto importante da
diferenciacdo de Cheikh Bamba em relacé@o a outros lideres religiosos que Ihe foram
contemporaneos naquele contexto. De acordo com um informante, o Cheikh teria
continuado a “juntar as pessoas para aprender arabe e fazer a religiao”, o que foi
interpretado pela administragéo colonial como um ato de insurreicdo. Em 1886,
Ahmadou Bamba havia criado, com a colaboracdo de alguns discipulos do seu pai,
uma comunidade religiosa que buscava distanciar-se da politica de colaboracdo da
confraria gadriyya com a administracdo colonial, assim como, progressivamente,

tornar-se independente daquela (DIAS, 2007).

A comunidade, de base wolof (membros da aristocracia, antigos guerreiros,
camponeses, descendentes das classes servis, antigos escravos), a
semelhan¢ca da gadriyya senegalesa na época dirigida por Bou Kounta
(c.1850-1914), associara rapidamente a componente religiosa a econémica
e reunira, ja no inicio dos anos 1890, véarias centenas de membros, na sua
maioria implicados no cultivo, em grandes extensfes, de amendoim (DIAS,
2007, p. 1).

De acordo com um informante, a represalia a resisténcia de Bamba veio com
o envio do lider religioso ao exilio: “Durante esses tempos aconteceu muita coisa, e
ele foi levado fora do Senegal. Faz sete anos, la fora”. No texto divulgado no Magal,
|é-se que, junto com a administracédo colonial, € identificada, também, uma minoria
catélica apontada como aliada dos administradores franceses no processo de envio

ao exilio de Cheikh Bamba:
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O contexto colonial baseado sobre a dominacéo e a evangelizacéo
fez que a administracdo colonial francesa se aliando com a igreja
catélica se op0s a sua ideologia ao ver todo este mundo que se doou
a Ele. Em frente da sua determinacdo e da sua firmeza, exilaram-no
(Caderno de Anotagbes, Caxias do Sul, 2017).

O desgaste da relacdo de Ahmadou Bamba e de sua confraria com a
administracdo colonial, por causa de sua oposicao critica/pacifista frente ao governo
local, resultou na sua deportacdo para Mayombe, no Gabdo (1895 a 1902), no exilio
em Trarza (1903 a 1907); na priséo residencial em Cheyéne, Jolof (1907 a 1912) e
em Diourbel (1912 a 1915). A deportacdo e o exilio de Bamba originaram inimeros
relatos e histérias, que formam algumas memorias compartilhadas pelos Mourides
na diaspora do exilio. Também é do periodo do exilio que emergem as memarias
sobre muitos milagres e acontecimentos extraordinarios atribuidos a Cheikh Bamba,
que contribuiram para a elaboracdo da imagem de santidade popularizada do
Cheikh. Os relatos sobre o exilio sdo frequentemente rememorados pelos Mourides
em Caxias do Sul, conforme se observa, por exemplo, na descricdo de Samba, um
Mouride residente no municipio e que compunha o primeiro grupo de imigrantes

senegaleses que se fixou na cidade. De acordo com Samba,

eles pegaram Cheikh Ahmadou Bamba, e o enviaram para o exilio,
primeiro na Mauritania e depois no Gab&o. Ele ndo ofereceu
resisténcia em cumprir sua punicdo pela fidelidade a Deus e a
religido. Ele disse a familia, amigos e discipulos que iria para o exilio
para que um dia todos os mugulmanos pudessem ser livres para
viver sua crenca num unico Deus e no seu enviado Mohammad. No
exilio foi privado do convivio com sua familia e submetido a muitas
provacgdes: foi colocado em uma panela com fogo para morrer, mas
Cheikh Amadou Bamba n&o queimou, pois Deus ndo permitiu; Eles o
colocaram junto com animais selvagens para ser devorado, mas 0s
animais em vez de machucéa-lo dormiram sob seus pés; estando em
um navio ele foi proibido de fazer a salat, entdo Deus permitiu que
ele caminhasse sob 0 mar onde estendeu seu tapete para fazer as
oracBes. Mesmo estando no exilio e sob constante vigilancia da
administracdo colonial ele tinha muitos discipulos que continuaram a
segui-lo. Passava o tempo rezando, orientando e escrevendo hinos
de amor a Deus. Todos vdo ama-lo porque ele orientava na fé, ele
representava o profeta Mohammad na terra (Entrevista Samba,
Caxias do Sul, 2016).

A imagem de Cheikh Bamba sendo colocado junto de animais selvagens

integra as narrativas populares sobre o santo também no Senegal. Nesse sentido,
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Schimmel (1975) recorda que as historias e lendas em torno da relacdo dos santos
sufistas com animais e outras criaturas ndo sao exclusivas de uma unica tradicédo

religiosa. De acordo com a autora,

os livros posteriores sobre santos mugulmanos, [...], abundam com histérias
— semelhantes as lendas dos santos cristdos medievais € 0s numerosos
contos budistas — que mostram a relagdo calorosa e agradavel entre o
homem de Deus e o0s animais. Varias miniaturas indianas e persas mostram
0 santo dormindo ou sentado entre as bestas, os lebes domados e
obedientes, os passaros ao seu servico, a gazela timida conversando com
ele. Para o mistico muculmano, essa estreita relacdo com o mundo animal
nado é nada extraordinaria, uma vez que toda criatura louva a Deus com sua
propria voz e aquele que purificou sua alma entende o louvor e pode se
juntar a eles. Uma vez que o mistico subjugou o "cao de alma inferior", cada
criatura torna-se obediente a ele. Ele pode, ent&o, santificar um c&o por um
mero olhar (N 419); até os sapos podem falar com ele, e o crocodilo, com
lagrimas nos olhos, esta disposto a entregar sua presa a ele. O santo
consideraria um grave revés na jornada espiritual se 0s animais se
calassem e vissem nele "outra coisa”, para que ele se arrependesse. Nao
s6é animais, mas plantas e pedras, também, obedecem ao amigo de Deus
(SCHIMMEL, 1975, p. 207-208).

Imagens de Cheikh Ahmadou Bamba, pacificando animais ferozes ou rezando
sobre o mar, de acordo com Samudio (2008), foram inicialmente registradas em
vitrais de modo quase subversivo pelos seguidores de Bamba e, posteriormente a
sua morte, serviram para ilustrar aos novos adeptos a vida de santidade de seu
fundador (SAMUDIO, 2008).

Figura 25 — Pintura em vitral que retrata o milagre de Cheikh Ahmadou Bamba acalmando um ledo
feroz durante seu exilio

Fonte: Fowler Museum of Cultural History, UCLA. Disponivel em:
http://www.fowler.ucla.edu/paradise/main001.htm. Acesso em: 8 jun. 2019.
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A imagem do exilio como um forte componente de elaboracdo do mito de
fundacdo da Confraria, que tem por protagonista principal seu fundador Cheikh
Bamba, ganhou, contemporaneamente, expressdes populares nos grandes centros

urbanos, como, por exemplo, em Dakar,

Figura 26 — Imagem de Bamba e Cheikh Ibra estampadas pelo artista em um muro, em Dakar

Aliados a imagem do exilio, observam-se relatos sobre o retorno, que possui
uma forga simbolica importante também na diaspora Mouride. Foi no retorno que o
Cheikh estabeleceu o “local sagrado” de Touba, como um marco da experiéncia do
exilio para os adeptos da confraria. De fato, o retorno de Bamba foi marcado pela
fundagdo da cidade de Touba, geograficamente localizada como um territério
independente da administragdo colonial (SY, 1969). O fim do exilio também
representou, de modo simbdlico, o fim da “clandestinidade” que pairava sobre seus
adeptos que, naquele periodo, eram como discipulos de um mestre expulso e sem
patria. Bamba tornou-se, para eles, aquele que possibilitou a todos, seguidores ou
ndo, a liberdade religiosa que era ameacada por for¢cas externas. As memdrias
sobre esses acontecimentos também séo elaboradas pelos Mourides em Caxias do
Sul. De acordo com dois informantes,

guando ele voltou do exilio foi uma Grande festa. Ele escolheu um
lugar para construir uma cidade, a cidade de Touba. Hoje a Africa
tem sua independéncia, o Senegal tem sua independéncia dos
colonizadores gracas a Cheikh Ahmadou Bamba! Hoje ele tem
muitos seguidores e sua mensagem de que sO ha um uUnico Deus


http://lynnecooneydakarculture.blogspot.com/
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chegou a todos os lugares do mundo (Entrevista Samba, 2016,
Caxias do Sul).

E esse dia que estamos comemorando, o dia que ele voltou para o
Senegal. E nés |14 no Senegal dizemos que foi ele que comprou
nossa liberdade. O dia que ele voltou todos nés sentimos que Deus é
poder, porque ele nunca se importou com nada na vida, sempre se
importou por Deus, ele sempre se isolava no mundo, [...] ele sempre
se importou para afirmar que Deus € Unico. Entdo essa volta que ele
fez pro Senegal, desde aquele dia a gente sempre ta comemorando
isso (Lahat, Caderno de Anotagdes, 2018)

De acordo com Dias (2007), as san¢bes ao fundador do Mouridismo so6
cessaram apos este ter liberado os seguidores da Confraria para participar com o
governo francés, no combate aos alemaes no periodo da Primeira Guerra Mundial
(Forca Expedicionaria Senegalesa). Para O’brien (1975), a contribuicdo econdmica,
proveniente do cultivo de amplas regides de amendoim, que a confraria prestou ao
denominado Fundo de Socorro francés, no periodo pdés-guerra, gerou fortes
constrangimentos no que se refere a continuidade das perseguicfes e punicdes por
parte da administracdo colonial a Ahmadou Bamba que, entdo, ja gozava de forte
poder e prestigio internos. O exilio a que foi submetido representa um choque inicial
da confraria com a administracao colonial. Gradativamente, essa relagdo passou a
colaborativa e eficiente, garantindo tanto os interesses das elites locais quanto da
prépria administracdo francesa, que perdurou muito depois da independéncia do
pais, em 1960 (O’'BRIEN, 1975).

O mito Mouride encontra seu protagonista em um homem: Cheikh Ahmadou
Bamba, na sua saga do “exilio”: o Caminho, e no seu lugar sagrado: Touba. Cheikh
Bamba, o exilio e o retorno a cidade de Touba formam o tripé que sustenta a
elaboracdo do Caminho da fé Mouride. A fidelidade de Cheikh Bamba, sua
resisténcia pacifica e redencdo a partir do exilio e a sacralizacdo da cidade de
Touba sédo também os elementos em torno dos quais os Mourides da didspora
elaboraram a imagem de uma comunidade dispersa.

De acordo com Pace (2005, p. 48), um novo sistema religioso, “se funda
sobre o poder da memdria”. Aqueles que formaram os primeiros circulos de
discipulos, incluidos, de modo particular, os familiares mais proximos do Cheikh,
construiram, sobre a memoaria do exilio e retorno de Bamba, assim como da imagem
de Touba como um territorio sagrado, a base sobre a qual se constituiu e expandiu a

Confraria. Cheikh Ibrahima Fall, um de seus discipulos mais proximos, foi um dos
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mais importantes pivds desse processo. Descrito como “aristocrata”, “louco”,
“trabalhador”, Ibra Fall, durante os exilios de Bamba, foi 0 mais sagaz de seus
propagadores, sobretudo entre as camadas mais vulneraveis da populagéo de etnia
Wolof e Serer, a quem ofertava, além da lideranca religiosa na “senda reta”, um
caminho também concreto de superacédo da pobreza e das dificuldades econémicas,
por meio da organizacdo e mobilizacdo da populacdo rural, em estruturas de
trabalho de cultivo da terra, ancoradas no pertencimento religioso (Daara).

Ao longo do periodo colonial, os arranjos institucionais tradicionais (reinos)
foram extintos e/ou cooptados pelos modos organizativos implementados pelo poder
colonial que instituiu, por exemplo, modos de producdo baseados no modelo
europeu, assim como centralizou a administracdo valendo-se de aparatos
burocratizados. Ao mesmo tempo, o modelo colonial, nha medida em que nao
comtemplava os anseios da populacdo em geral, criou um vacuo que possibilitou a
emergéncia de modelos organizativos assentados em estruturas religiosas
(O’'BRIEN, 2008). Nesse sentido, a Mouridia, no Senegal, emergiu como um
catalizador para a implementacao de arranjos institucionais capazes de acomodar 0s
diversos interesses que entraram em jogo no periodo pré-independéncia, sobretudo
no atendimento a uma populacdo desgastada pelo pesado processo de
expropriacdo material e humana e carente de liderancas que pudessem conduzir
ndo apenas a estabilidade politica, mas também moral, inscrevendo, no novo
modelo social, as reinvindicagdes de reconhecimento de uma longa tradigéo cultural
e religiosa, que fora desautorizada no periodo colonial e, a0 mesmo tempo,
incorporando os ganhos que poderiam advir do nascente projeto de construcéo de
um Estado Nacional moderno.

A memodria sobre as circunstancias de fundacdo da confraria se mescla a
memoria de constituicdo do proprio Estado Nacional senegalés independente. A
transicdo do sistema colonial ao Estado Nacional, no Senegal e no continente
africano, de modo geral, foi profundamente marcada por relacbes assimétricas de
poder. Sobretudo, a superacdo do regime colonial ocorreu em meio a dolorosas
transicbes internas e regionais, configurando-se em mudangas sociais, que
conduziram ao reconhecimento e ao estabelecimento de um Estado independente

na década de 60.*?” Pode-se dizer que o surgimento da mouridia no Senegal integra

127 No caso da formacdo do Estado senegalés, participaram ativamente no processo de construcao
de uma identidade nacional duas proeminentes figuras: Leopold Segnor (1906, Joal-Fadiout, Senegal
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parte de um processo de “revisdo e reapropriagao cultural” (HALL, 2003, p. X)
particular do periodo, no qual a Confraria se estabeleceu e, grosso modo, foi
crescendo pari passu, com a formacdo do Senegal independente, no qual as
dindmicas religiosas tomaram parte importante na constru¢ao e consolidagdo de um
projeto de um Estado Nacional (O'BRIEN, 1975).

A confraria Mouride se diferenciou de outras vias a medida que passou a compor,
nos processos de mudanca que levaram a independéncia na primeira década do
século XX, dindmicas que plasmaram uma cultura nacional integrada a memoria
coletiva da resisténcia religiosa. Os senegaleses “exilados” na didspora inserem sua
experiéncia religiosa projetada como uma comunidade imaginada expatriada, mas

cujo centro estd muito bem-definido pela cidade sagrada Mouride de Touba.
4.2 TOUBA: CIDADE DA MEMORIA

De Touba a Marselha, “cidade da meméria” das migragées mouride, os taalibé transportaram e
“reimaginaram” sua religido, eles se tornaram os empreendedores de sua religido na migracdo. Os
simbolos, os mitos, o0s ritos, 0os milagres, a baraka, nos quais se baseiam os comportamentos
religiosos na migrag&o, nos d&o primeiro a ver uma religido vivida (EBIN, 2003, p. 162).

A imagem de Touba é frequentemente mobilizada pelos informantes. De fato,
Touba é a cidade da memoria do exilio e retorno do fundador da ordem. Fundada
em 1887 por Cheikh Amadou Bamba, Touba localiza-se a cerca de 90km da capital
Dakar, na regido de Diourbel. Em 2014, por convite de um grupo Mouride de Caxias
do Sul, tive a oportunidade de conhecer a cidade sagrada Mouride. Foi da pequena
Khombole, na regido de Thiés, que o grupo se dirigiu a Touba. O informante, um
senegalés Mouride, que residia no Brasil ha cinco anos, estava ansioso para visitar a
grande mesquita que forma o coracdo sagrado da cidade. Dawa, uma das irmas do
informante Lahat, acompanhou o grupo na visita.

Na saida de Khombole, ela recomendou que se levasse na mochila um lengo
para cobrir a cabeca, para que, ao chegar a cidade, pudéssemos entrar nos espagos
permitidos da grande mesquita de Touba. No caminho, passamos por inumeras

villages que compunham o cenario rural da regido do vale do amendoim. O

— 2001, Verson, Franga) e Cheikh Anta Diop (1923, Thieytou — 1986, Dakar, Senegal). E interessante
também articular aqui a participacdo da intelectualidade “nativa” que, de acordo com Anderson
(2008), tiveram um papel ativo nas independéncias na Africa francofona a partir dos quadros
formados na “Eccole Normal Willian Ponty de Goree”. Em Goré no prédio onde de 1913 a 1937
funcionou a primeira escola de nivel superior da OAF é possivel ver placa indicando que ali foram
formados os primeiros “quadros negros da OAF” chamados de “Pontins”.
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movimento dos 6nibus, carros, caminhdes e veiculos de tracdo animal indicava que
nos aproximavamos de um dos mais importantes centros da regido de Diourbel. Os
Onibus caracteristicos (coloridos, enfeitados e cobertos por inscricdes religiosas em
Wolof ou &rabe) passavam por nés lotados de passageiros. No caminho, vimos
muitas familias que se deslocavam também em charretes puxadas por animais,
carregando alimentos, feno, material de construcédo. Havia também na estrada um
forte fluxo de grandes caminhdes, muitos enfeitados com fitas coloridas e com frases
que aludiam ao pertencimento religioso Mouride, assim como indicavam a
procedéncia dos mantimentos destinados a festa do Gran Magal que estava se
aproximando.

Em um desses caminhdes, observamos um grande letreiro: “Bamba feet.
Bamba pour toute”, expressdo Mouride que alude ao fundador da Confraria,
significando “Bamba para todos”. A circulacdo de pessoas e meios de transporte, as
faixas escritas em pequenas barracas, onde vendiam alimentos, frutas e pequenos
animais, também nos indicava que estavamos no espaco geografico denominado
“terra de Bamba” ou “pais dos Mourides”. Sobretudo, no periodo que antecede ao
Gran Magal, era intenso 0 movimento de caminhdes com suprimentos para festa,
gue chegavam pelas maos de lideres religiosos Mourides como oferta e signo de
generosidade, principalmente daqueles que gozavam de poder aquisitivo. O volume
das ofertas de suprimentos (carne, cereais, etc.) para a celebracédo também indica o
prestigio que goza normalmente o marabuto que 0s envia, assim como o niumero de
talibes a ele vinculados. As generosas doacdes para a festa manifestam, também, o
nivel de engajamento dos doadores com o califado Mouride, representado pelo
Califa de Touba.
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Figura 27 — Caminhao com suprimentos para a celebracado do Gran Magal de Touba

Fonte: Acervo de Gongalves — Senegal, 2014.

Ao nos aproximar da cidade, essa se anuncia a distancia pelos minaretes da
sua grande mesquita. Na entrada de Touba, um grande poértico demarca a fronteira
entre o espagco mundano e o espaco sagrado. Segundo um informante Mouride, nem
sempre foi assim: “Uma vez as pessoas nao respeitavam os locais na cidade”. A
proibicdo de fumar ou circularem bebidas alcodlicas na cidade foi instituida pelo
Califa Abdou Lahad (1968-1989), assim como a proibicdo dos jogos de azar, do
futebol e de cinemas, dentro dos limites do status especial atribuido a cidade
(GUEYE, 2002). Atualmente, a partir dos pontos de delimitacao fisica da cidade, se
aplicam as proibicbes e sancdes proprias ao lugar, tomado como sagrado pelos
Mourides. Em linha reta ao pértico, observamos que se erguia a imponente Mesquita
de Touba com seus minaretes, no contexto de nossa visita em processo de reforma

e construcdo de um sétimo minarete.
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Figura 28 — Pértico de entrada da cidade de Touba
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Fonte: Acervo de Gongalves — Touba, Senegal, 2014.

Duas vias, separadas por um canteiro central, conduziam ao templo. No
canteiro central, entre as vias, era possivel observar uma série de cartazes com
publicidade de empresas que possuiam servicos e produtos comercializados no
pais, tais como a financeira Western Union e a empresa de telefonia movel Orange.
O evento também era um espaco de publicidade para fabricantes, como 0 grupo
Coca-Cola que, em um grande poster, desejava aos peregrinos “Um bom Magal’.
Nas laterais das vias e no canteiro central, havia uma movimentacdo de pessoas
(vendedores, visitantes, religiosos, funcionarios e voluntarios da mesquita). Naquele
momento, N4o se notava ainda a presenca expressiva de estrangeiros, que se torna
mais comum nos dias da festa. Nos postes de iluminacdo proximos a mesquita,
estavam dispostos varios banners, onde se observava uma bricolagem com a
imagem do rosto de Bamba e a foto do entdo Gran khalipha geral Mouride.

Nos portdes de entrada da mesquita, os visitantes eram convidados a retirar
os calcados. O patio externo a mesquita era coberto por marmore branco. A partir
desse ponto, s6 era possivel circular com os pés descalgos. A partir dali, também as
mulheres deviam cobrir a cabeca (obrigatoriamente os cabelos) com o véu, ou lenco,

independentemente de serem visitantes mugulmanas ou ndo. Os visitantes,
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sobretudo os néo residentes da cidade, eram acolhidos na entrada do portdo de
acesso a Mesquita por guias (a maioria poliglota) que, voluntariamente, se ofereciam

para conduzi-los pelos espacos sagrados.

Figura 29 — Portao central de acesso a mesquita
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Fonte: Acervo de Goncgalves — Touba, Senegal, 2014.

O interior da mesquita havia sido cuidadosamente ornado com uma infinidade
de ladrilhos e azulejos coloridos, de diferentes formatos e tamanhos, compondo um
conjunto de mosaicos, que se assemelhavam a obras de arte.

A arquitetura arabe, com toda a beleza de seu conjunto de cores e formas,
criava ambientes de onde se podia ver o minarete principal da mesquita de
diferentes angulos. Lahat, nosso guia e informante na viagem, apontou para 0O
grande minarete e nos explicou que ele havia sido nomeado como Lamp Fall,
aludindo a Cheikh Ibrahima Fall, considerado pelos Mourides como “a Lampada” do
caminho inaugurado por Cheikh Bamba. A estrutura foi projetada para que sob todos
0os angulos do prédio, o peregrino pudesse ver o grande minarete em diferentes
pontos da peregrinacdo pelo interior do templo.
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Figura 30 — Angulo onde se vé& o minarete central

Fonte: Acervo de Gongalves — Touba, Senegal, 2014.

A mesquita também possui uma série de ambientes “vagos” que, na mistica
sufi, detém um forte valor simbdlico, que alude ao esvaziamento interior das coisas
tomadas como mundanas, para que esses espacos sejam habitados pelo sagrado.
Os espacos das ablucdes para homens e mulheres encontravam-se em lugares
diferentes. Na entrada de cada setor da mesquita, havia segurangas uniformizados e
identificados. De acordo com nosso informante, eram pessoas voluntarias que
dedicavam parte de seu tempo para fazer esse trabalho, assim como aquelas
pessoas que cuidavam da limpeza do ambiente que, naquele periodo, estava sendo
cuidadosamente preparado para a acolhida dos peregrinos que acorreriam a cidade
para a celebragdo do Gran Magal.
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Figura 31 — Espacos do interior da mesquita de Touba

Fonte: Acervo de Gongalves — Senegal, 2014.

A mesquita vem sendo constantemente aprimorada também com a
contribuicdo dos Mourides emigrados. Em um espaco lateral, notou-se que havia um
material ainda preservado em caixas, oriundo da lItalia. As doacdes de material
provenientes do Exterior, que sédo enviadas por adeptos Mourides espalhados pelo
mundo, como caixas de marmore que se viu, sdo frequentes, assim como remessas
de material destinado a manutencédo da cidade.

Na mesquita, encontram-se mausoléus, onde estdo sepultados os filhos de
Cheikh Bamba que, no processo de sucessdo do fundador, desempenharam a
funcdo de Califa da Confraria, como o timulo de Cheikh Serigne Falillou, que
exerceu a funcdo de Califa, no periodo de 1945 a 1968, e que recebe,

constantemente, muitos peregrinos.
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Figura 32 — Mausoléu de Serigne Falillou no interior da mesquita de Touba

Fonte: Acervo de Gongalves — Senegal, 2014.

Cheikh Falillou era um dos filhos mais populares do fundador da Confraria a
exercer a funcdo de Califa. Sua linhagem marabutica possui um grande peso na
configuracédo da didspora Mouride também no Brasil. Seu tdmulo em Touba é um
dos mais visitados da mesquita. O timulo do fundador da Confraria também estava
localizado no interior da mesquita, em lugar reservado. Na ocasido de nossa visita, o
espaco ndo estava aberto a visitacao.

No espaco externo da Mesquita, visitou-se a Biblioteca de Touba
(Bibliotheque de Cheikh Alkhadim Mbacke), onde ha um grande acervo de livros
escritos por Bamba ou a ele dedicados. A biblioteca também configurava um espaco
fisico dentro da cidade no qual a memoria do fundador da confraria estava registrada
em centenas de documentos fisicos escritos. A instituicao foi fundada em 1977, pelo
entdo Califa-Geral Mouride Cheikh Abdoul Lahad Mbacke, que esteve a frente do
califado, no periodo de 1968 a 1989. A biblioteca estava organizada por sessées
(ciéncias sociais, medicina, etc.). Um grande quadro, com a representacdo de uma
linha de parentesco entre o fundador do mouridismo e alguns dignitarios da
Confraria Tidiane, estava exposto no corredor de entrada do local onde estavam
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armazenadas as obras. Acompanhados pelo bibliotecario, andamos por entre o

acervo que reunia obras variadas, boa parte em arabe.

Figura 33 — Biblioteca da cidade de Touba
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Fonte: Acervo de Gongalves — Senegal, 2014.

A configuracdo espacial, os simbolos, os encontros, os locais sagrados, o
conjunto de significados que conformam a cidade de Touba a tornam, além de uma
cidade religiosa, geograficamente localizada, um ponto de encontro dos Mourides
dispersos pela migracéo.

De acordo com Metcalf (1996), “apesar do estilo de vida altamente movel e
dos muitos anos no Exterior, o ponto de orientacdo dos Mourides € Touba, o local da
Mesquita onde esta enterrado Amadu Bamba” (METCALF, 1996, p. 32). A cidade da
memoria é simbolicamente transportada pelos Mourides em Caxias do Sul nas suas
narrativas sobre o retorno a cidade sagrada. Na diaspora, a memoria coletiva sobre
o exilio, o retorno e a cidade de Touba sdo mobilizados de modo particular, através
da constituicdo de tempos, espacgos e estruturas, como, por exemplo, as Dahiras, a
casa de oracgao que carrega o nome do fundador Cheikh Ahmadou Bamba.

Apontados o0s aspectos que compdem o mito de origem da Confraria,

elaborado e ressignificado nas narrativas da diaspora, a seguir, e sem a pretensao
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de esgotar nenhuma das praticas e vivéncias Mourides, dentro do quadro de relacéo
com a tradicdo sufista, apontadas neste trabalho, iremos reter dessas praticas 0s
aspectos que nos informam sobre a elaboracdo de uma memoria coletiva
compartilhada e que contribuiram para a formacdo do grupo em Caxias do Sul.
Nesse contexto, sdo abordados aspectos das estruturas (Dahira e Casa Cheikh
Ahmadou Bamba) constituidas pelos Mourides na cidade como espacos de encontro
e de elaboracdo da memdria coletiva dos individuos. Também, nessa mesma linha,
algumas das praticas religiosas dos Mourides em Caxias do Sul, tais como as de
oracdo individuais e coletivas, nas quais se inscrevem, a oracdo do dhikr e as

celebracdes religiosas do Magal.
4.3 DAHIRA NOURU DARAYNI E A CASA CHEIKH AHMADOU BAMBA

Em Caxias do Sul, assim como em outros contextos no Brasil, os senegaleses
Mourides organizaram-se em torno da Dabhira, organizacdo que articula espaco e
estrutura, que lhes permitiu dinamizar a vida religiosa do grupo. A Dahira Nouru
Darayni'?® iniciou suas atividades em 2012, periodo a partir do qual a Confraria se
estabeleceu no municipio.'?® A Dahira foi nomeada por Serigne Khalil Mbacke, um
dos primeiros lideres religiosos a visitar os Mourides em Caxias do Sul. O nome da
Dahira alude ao titulo de uma das Khassidas escritas pelo fundador da Confraria
(GONCALVES; KAOKOSKI, 2015).

Ao longo da pesquisa, teve-se a oportunidade de acompanhar a formagéo da
Dahira de Caxias do Sul. A Dahira é uma forma de organizacéo religiosa urbana
Mouride, inspirada no modo de organiza¢do rural da Confraria (Daara). Essa
instituicdo caracteriza o0 modo de ser e de operar da ordem, tanto nos meios urbanos
no Senegal como na didspora. As Dahiras surgiram, inicialmente, como um modo de
organizacdo dos Mourides provenientes do meio rural, ao estabelecerem-se em
meios urbanos no Senegal, como, por exemplo, na cidade de Dakar. Nesse
contexto, a Dahira fornecia acolhida e formas de reproducéo da vida religiosa que os
Mourides vivenciavam nas villages de origem. Além da funcéo religiosa, a Dahira

servia uma rede de solidariedade entre os adeptos da Confraria.

128 Nouru Darayni, de acordo com os organizadores da Dahira, significa “luz das duas casas”, sendo
uma das casas o mundo, e a outra, 0 céu.

129 De acordo com um informante, as primeiras Dahiras Mourides se estabelecram em Sao Paulo-SP
e Passo Fundo-RS.
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A despeito dessa qualidade das organizacdes religiosas na diaspora Burity
(2015), referindo-se ao caso da expansao religiosa latino-americana para os Estados
Unidos e a Europa, afirma que ndo € somente a experiéncia religiosa pessoal que
exerce um papel funcional no provimento de “sentido, resiliéncia e proatividade a
individuos vivenciando diferentes tipos de transi¢cdo — mais ou menos desafiadores e
traumaticos — entre seus vinculos e identidade prévios e as exigéncias do novo
contexto de migracédo” (BURITY, 2015, p. 59).

O autor identificou nessas didsporas o importante papel que desempenham
0S centros comunitarios nos quais os imigrantes cultivam “uma sociabilidade intensa
gue envolve expressfes de fé, momentos de diversdo e a¢bes de apoio mutuo”
(BURITY, 2015, p. 60).

A Dahira, com o tempo, também se tornou um meio eficiente dos talibes
continuarem vinculados aos seus marabutos. De acordo com Gazquez (2011), além
do compromisso de manutencdo da cidade de Touba, a Dahira também possuia
outras fungdes no Exterior, tais como o desenvolvimento de acdes de solidariedade
entre seus membros, a entreajuda, a acolhida de novos imigrantes, a repatriagdo do
corpo no caso de 6bito de um membro, a criacdo de um fundo para financiar a visita
de lideres religiosos (Marabutos) vindos do Senegal e a coleta de fundos para envio
a cidade de Touba.**°

Os primeiros encontros da Dahira caxiense ocorreram ainda no final de 2012,
quando a presenca de um numero crescente de adeptos da Mouridia no municipio
motivou algumas liderancas senegalesas a organizarem uma Dahira. De acordo com
um informante, essa foi uma iniciativa que visava organizar a comunidade, que
comecava a tornar-se expressiva naquele contexto, mas também fazia frente a
necessidade de padronizar os comportamentos e estabelecer formas autorizadas de
interacdo com a sociedade local, a partir das crencas religiosas compartilhadas
pelos Mourides na cidade.

Para Samba,

guando um cara achou uma Dahira aqui no Caxias do Sul, sempre
ele vai pensar na religido, sempre ele vai pensar que Alh& que fala:
“pode fazer assim, ndo pode fazer assim”. Dahira é muito importante!

130 As Dahiras no Brasil, em 2019 ja contabilizavam cerca de 27 acdes de repatriacdo do corpo de
imigrantes senegaleses falecidos no pais. Embora esse seja um sistema vinculado a organizacao
Mouride, outros imigrantes senegaleses com filiagéo religiosa diversa também foram incluidos nesse
sistema.
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porque eu conhece alguém que quando tem problema foi no Dahira,
fala: “Eh!: eu tem problema”, todos senegaleses vao ajudar, toda
comunidade de Dahira vai ajudar ele, vai conhecer ele, porque
guando eu cheguei aqui ndo conhecia tudo, mas quando vai fazer
uma comunidade Dahira: vai na reunido no domingo, todos vai
conhecer agora, tudo mesmo irm&o, tudo mesmo, porque, aqui,
Cheikh Ahmadou Bamba é muito importante para todos nés que
temos essa religido, porque ele vai mostrar tudo. (Entrevista Samba,
Caxias do Sul, 2016).

O informante aludiu ao papel da Dahira como um espaco no qual os
individuos recordam, através dos ritos, oracdes, pactos de entreajudae e quem eles
séo.

Os encontros e as reunifes da Dahira eram marcados por uma ritualidade
especifica, na qual, além das oracdes prescritas para todo muculmano, eram
entoadas as Khassidas (poemas e litAnias) escritas pelo fundador, realizada a
partilha de algum alimento, normalmente café touba®®' e pédo. Pode-se dizer que a
formacdo da Dahira em Caxias do Sul constituiu um espaco no qual os Mourides
comecaram a se imaginar como uma comunidade religiosa no Brasil a partir da
memoria compartilhada sobre o fundador, suas realizacfes, e o espa¢o sagrado de
Touba, como o ponto de referéncia do grupo. Segundo Vertovec (2000), ao se
estabelecer em um novo ambiente, os imigrantes podem organizar-se coletivamente,
com a finalidade de realizar culto religioso. Essa iniciativa pode vir acompanhada
pela formacdo de associacBes sociorreligiosas, estabelecidas para levantar e
distribuir fundos e/ou organizar atividades. Segundo o autor, “as vezes, as
associacdes de imigrantes buscam um passado lembrado, na tentativa de replicar o
mais possivel uma antiga comunidade étnico-religiosa em um novo cenario”
(VERTOVEC, 2000, p. 13-14). O “estar juntos”, o culto, as partilhas, a rememoragao
do exilio e do retorno, aproximavam a experiéncia da migracdo para o Brasil as

vivéncias religiosas.

131 O café touba é uma bebida tipica senegalesa, preparado com uma forte mistura de café arabico,
cravo, djar (pimenta preta da Guiné) e acucar. O nome e a origem desse tipo de bebida remonta ao
século XIX e, segundo a tradicdo, foi introduzida e tornada popular pelo lider espiritual Cheikh
Ahmadou Bamba. A palavra vem do arabe tiba e, além de significar felicidade e beatitude, na
tradicdo islamica, Touba é o nome da &rvore do paraiso. O uso de bebidas estimulantes nos ritos
sufistas também é relatado por Trimingham (1998). De acordo com o autor “o café tornou-se um
aspecto essencial de todas as reunides dhikr. Sua introducéo esta associada a um Shadhili chamado
Abu 'l-Hassan' Ali ibin 'Umar (morto em Mukh& no 1émen em 1418 d. C.), que se familiarizou com a
bebida, quando residia no tribunal de Sa'd ad-in I, sultdo de Ifat-Zaila no Sul da Etiopia. Foi adotada
pelos iemenitas e hadramis sufis e sua subsequente difusdo pelo mundo &rabe sob os auspicios
sufistas foi rapida (TRIMINGHAM, 1998, p. 200).



199

A Dahira caxiense, organizacdo inicialmente informal, tornou-se uma
personalidade juridico-religiosa em 2015. Nesse sentido, constata-se que a
comunidade Mouride manteve o0 aspecto religioso da associagdo apartado das
demandas praticas dos senegaleses, que foram direcionadas a Associacdo dos
Senegaleses. Essa associacao, que também possuia uma personalidade juridica,
manteve um formato aberto, cujas reunides buscavam atender aos interesses da
comunidade senegalesa em geral, principalmente no que se referia ao pleito por
regularizacdo migratéria, acesso a direitos sociais e servigos publicos locais,
integracdo ao mundo do trabalho, aprendizado do idioma portugués, participacdo em
instancias publicas de representacdo social e qualificacdo profissional, etc. A
associacdo dos senegaleses manteve, entre 2013 e 2015, uma casa direcionada a
acolhida de imigrantes que chegavam ao municipio e ndo tinham ainda condi¢cfes
para manter-se por conta prépria.'®?> A finalidade dessa casa, organizada pela
associacao dos senegaleses, se diferenciava da casa alugada pela confraria para as
acOes religiosas do grupo Mouride, onde passaram a desenvolver atividades
cotidianas da comunidade, tais como as celebracdes religiosas, as reunides da
Dahira e a acolhida aos marabutos vindos do Senegal .33

Aliada a formacao da Dahira, a casa de oracdes da Confraria, em Caxias do
Sul, representou um importante espaco de elaboracdo de uma memdria coletiva
compartilhada pelos adeptos. A casa Cheikh Ahmadou Bamba é um espaco locado
pelos Mourides para a realizacdo das atividades religiosas do grupo. Esse tipo de
espaco foi organizado por eles ndo somente em Caxias do Sul, mas em todos os
locais onde, no Brasil, havia um grupo mais expressivo de adeptos estabelecido. A
projecdo de um espaco especifico para as atividades religiosas do grupo
representou um importante passo de consolidacdo da confraria na cidade, assim
como em outros contextos brasileiros. Sobre a relacdo entre espaco religioso e

memoria, Halbwachs afirma:

132 Esse espaco veio substituir a Casa Azul, um projeto de acolhimento institucional e emergencial
coordenado por instituicBes catolicas e que funcionou por um periodo de dez meses (entre 0s anos
de 2012 a 2013), no qual foram acolhidos cerca de 360 imigrantes senegaleses.

133 Houve um breve periodo de tempo, quando, em 2015, a Associacdo dos Senegaleses fechou a
casa que era usada para o acolhimento de senegaleses que chegavam ao municipio; a Casa de
Cheikh Bamba também serviu como espaco de acolhida para imigrantes senegaleses que estavam
enfrentando dificuldades. De acordo com algumas das liderancas, essa ndo era uma situacdo ideal,
pois a casa teria a finalidade de ser um espaco exclusivo para oracdes. De fato, esse tipo de
acolhimento tornou-se bastante raro.
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N&o h& nada surpreendente em que lembran¢as de um grupo religioso lhes
sejam trazidas pela visdo de determinados lugares, determinadas
localizagBes ou certas disposicbes dos objetos. Para essas sociedades, a
separacdo essencial entre 0 mundo do profano se realiza materialmente no
espaco. Quando entra numa igreja, num cemitério, num lugar santificado, o
fiel sabe que ali voltara a encontrar um estado de espirito que ja
experimentou e, com outros crentes, reconstituird, ao mesmo tempo que
uma comunidade visivel, um pensamento e lembrancas comuns — as
mesmas que se formaram e foram sustentadas em épocas anteriores,
nesse mesmo lugar (2003, p. 182-183, grifo nosso).

Nesse sentido, a casa Cheikh Ahmadou Bamba configura-se como um lugar
santificado, no qual o uso dos espacos, assim como a disposicao dos objetos,
sobretudo a recordacao da figura do fundador da Confraria — dada por trechos de
seus ensinamentos estampados em faixas fixados nas paredes, assim como a
reproducdo da sua imagem — remete o crente para o0 espagco sagrado Mouride por
exceléncia: Touba. A casa é o espaco da memoaria viva do fundador.

Figura 34 — Zyara Casa Cheikh Ahmadou Bamba — Caxias do Sul

v

Fonte: Tico — Caxias do Sul, 2019.

Além de desempenhar uma funcao préatica de espaco fisico para os encontros
da Dahira, a Casa também representa um territorio simbolico, definido por seus

usuarios como um espaco sagrado, um territério de Bamba, no qual o talibe
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(discipulo) pode manter uma conexado material com Touba e seu fundador. Na Casa
de Bamba, principalmente nas celebracdes consideradas festivas pela comunidade
Mouride, era comum a participacdo de brasileiros que compareciam as atividades
religiosas, a partir do convite de algum membro do grupo. Normalmente, esse
convite ocorria com base em lacos de amizade, ou era direcionado as pessoas que
demonstravam algum interesse em conhecer melhor o grupo religioso ou, até
mesmo, aderir, de modo efetivo, a Confraria. As celebragcbes na casa eram
organizadas conforme o calendéario definido pelo Califado Mouride de Touba, ou
pelos lideres das linhagens marabuticas nucleadas em torno dos descendentes de
Bamba. A casa era mantida pela Dahira, sendo usada pela comunidade Mouride
também para os Petit Magal, que celebram datas significativas para grupos de
talibes vinculados as diferentes linhagens marabuticas, como o Petit Magal,
dedicado a Serigne Falillou ou a Thiante (celebracéo), realizado pelos talibes de
Serigne Bethio (falecido em 2019). Verificou-se que os encontros e as celebracdes
realizados na Casa Cheikh Ahmadou Bamba s&o ocasifes importantes de encontro
dos Mourides, nas quais sdo colocados também em curso o processo de
socializacao religiosa das criancas e adolescentes, filhos de Mourides nascidos no
Brasil ou para o pais trazidos, que, cada vez em maior nimero, passam a compor o
grupo.

Em uma ocasido, a comunidade Mouride, em Caxias do Sul, celebrou um
Petit Magal (pequena celebracdo) em alusdo ao dia do nascimento de um dos filhos
do fundador da Confraria, Cheikh Serigne Falillou. A celebracdo ocorreu na Casa
Cheikh Ahmadou Bamba. A casa, naquele periodo, localizava-se numa regido
central da cidade, possuia dois andares, sendo o0 subsolo e 0 primeiro piso 0s
espacos utilizados pelos Mourides. No dia do Petit Magal, o centro da cidade estava
especialmente movimentado para um fim de semana, pois havia um jogo de futebol
da semifinal do campeonato gaucho na cidade onde disputavam os times
Internacional de Porto Alegre e o Sport Clube Caxias. Para mim, como convidada
externa, ndo havia horario determinado para chegar a casa, apenas uma nocao do
tempo dedicado ao rito e a confraternizacdo do almogo. Tudo dependeria do horario
em que se iniciaria a sequéncia das oragfes. Aos poucos, 0s Mourides foram
chegando ao local. Vestindo seus bubus (tunicas coloridas até os pés com mangas
largas), se moviam com o passo cadenciado que, aliado as figuras altas e esguias,

transmitiam a sensacgéo de que eles estavam flutuando pela calgada.
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No pétio externo, logo na entrada da casa, havia um talibe baye fall com um
cesto tipico juntando ofertas espontdaneas em dinheiro. Na porta da casa, era
possivel sentir aromas adocicados, misturados com o aroma dos temperos vindos da
cozinha. Era possivel escutar o cantico ritmado das kassidas entoadas em coro,
alternando os idiomas Wolof e o arabe. A medida que iam chegando, os talibe se
saudavam com o gesto tipico, inclinando-se diante da outra pessoa, colocando a
testa sobre a parte superior da méo direita do confrade e vice-versa. No interior da
casa, no primeiro piso, localizava-se a cozinha, onde havia uma intensa
movimentacdo no preparo do almocgo. Algumas mulheres e Mourides baye fall
dividiam a tarefa de preparacdo do cardapio da festa. Na sala proxima a cozinha
poltronas e cadeiras eram ocupadas por algumas mulheres brasileiras, entre as
quais, duas vestiam seu hijab (véu). O espaco destinado as oracdes coletivas estava
no piso inferior, situado no subsolo da casa, que era acessado descendo dois lances
de escadas. Nessa sala bastante ampla, coberta de tapetes coloridos, os calcados
repousavam ordenadamente a porta e um grupo de cerca de cinquenta Mourides
realizava uma sesséao do dhikr.

ApoOs o término daquele momento de oracdo coletivo, as pessoas foram
subindo ao primeiro piso, onde seria servido o almoco. Organizaram-se,
espontaneamente, em pequenos grupos, onde se observavam as afinidades de
amizade, parentesco ou proximidade de afiliacdo religiosa a um marabuto
especifico. Rapidamente, apés a organizacdo dos grupos, cerca de dez Mourides
baye fall surgiram da cozinha carregando as bandejas com o Thiebou Yapp (arroz
com carne de cordeiro) e foram distribuindo as bandejas entre os pequenos grupos.
A refeicéo foi feita como no Senegal, onde, tradicionalmente, se come de cocoras e
em grupo, usando a mao direita para se servir. De acordo com um informante, comer
juntos, desse modo, simboliza que todo senegalés forma parte de uma mesma
familia. Na diaspora, € um habito que também incorpora processos de
rememoracdo, quando se mobilizam afetos e pertencimentos. A celebracéo
transcorreu em clima festivo e, ao mesmo tempo, familiar. Apds a refeicdo, houve
outra movimentag&do. Os tapetes que cobriam a sala, onde havia sido realizado rito
de oragfes anterior ao almoco, foram trazidos para o pétio externo, na parte frontal
da casa. Passados alguns instantes, reiniciou-se o cantico das kassidas. Alguns
Mourides, que trajavam tunicas brancas, sentaram-se sobre os tapetes em circulo.

Nas méaos, portavam um livreto escrito em arabe, onde estavam as Khassidas que
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seriam entoadas para aquela ocasido. Os outros foram se acomodando sobre o
tapete em torno dos cantores e participaram, em siléncio, das litAnias que eram
rezadas. Na cozinha, havia se iniciado o movimento de limpeza e organizacédo do
espaco, executado, em boa parte, pelas mulheres e pelos baye fall. O canto das
khassidas seguiu por quase 40 min, sem interrupcdo. Um informante Mouride baye
fall, que participava atento das atividades, referiu que o Magal se estenderia até a
noite, pois “esse filho de Bamba”, de acordo com ele, havia nascido a noite.

Como observado na celebracdo do Petit Magal, a Casa Cheikh Ahmadou
Bamba € um espaco onde a memoria coletiva é elaborada e compartilhada pelos
Mourides. Nesse local, através das atividades ali realizadas, o pertencimento
religioso é rememorado e ressignificado no contexto brasileiro. Os Mourides
justificam a organizacao de um lugar especifico para as atividades da Confraria, pelo
fato de que muitas das celebracdes sao diferentes daquelas realizadas numa
mesquita tradicional. Observa-se que, para o Isla ortodoxo, muitas expressées do
sufismo Mouride sdo vistas com estranheza e, até mesmo, algumas delas
rechacadas. Na interacdo com imigrantes provenientes de paises com uma cultura
religiosa islamica mais ortodoxa, € frequente ouvir deles que as praticas dos
mourides ndo podem ser associadas ao Isla, pois seriam contrarias a alguns dos
ensinamentos dados pelo Profeta Mohammad. Observamos que, no contexto
caxiense, a maior critica em relagdo a Confraria ocorre em torno do papel que o
grupo atribui ao fundador que, no parecer de outros mucgulmanos, parece colocar
Cheikh Ahmadou Bamba no mesmo patamar que o Profeta Mohammad. Os
Mourides rebatem essa critica afirmando que o préprio Ahmadou Bamba nunca se
declarou profeta, mas “o servidor do profeta”.

Deduzimos que, muitas criticas as expressdes religiosas Mourides, até
mesmo aquelas feitas pelos proprios Mourides com tendéncias mais arabizantes,
direcionam-se as praticas Mourides, que incorporaram elementos da religiosidade
popular do Senegal, onde estd o sincretismo entre elementos das religibes
tradicionais e o Isla sufista das confrarias. Esses atravessamentos encontram
algumas similaridades com muitas expressfes da cultura religiosa popular catélica
brasileira, tais como o uso de medalhas, amuletos, as peregrinacdes e as oragdes
de intercessdo aos “santos”. Embora muitos Mourides também participem das
atividades da mesquita, eles alegam que a manutencdo de um espacgo proprio é

fundamental para a vivéncia das praticas especificas da Confraria. Esse
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tensionamento coloca o0 grupo num espaco de constante negociacdo de uma
identidade religiosa islamica. Ao mesmo tempo em que 0s Mourides reivindicam seu
espaco dentro do corpo da Umma, eles também ndo deixam de reivindicar a
legitimidade de uma identidade islamica especifica, que encontra, na rememoracao

do fundador e de seus descendentes, o caminho de elaboragéo dessa identidade.3

4.4 PRATICAS RELIGIOSAS E MEMORIA

Conforme mencionado anteriormente, a elaboracdo de uma memoria coletiva,
compartilhada pelos Mourides na diaspora, relaciona-se com a formacdo de
estruturas e espacos que eles criaram em Caxias do Sul. Aliada a isso, a memoria
coletiva também esta perpassada pelas praticas religiosas que o grupo recria e
vivencia no Brasil. No caso dos Mourides, em andlise, identifica-se, entre essas
praticas, a oracdo do dhikr e as celebracdes do Magal, as quais sdo abordadas a

sequir.

4.4.1 Dhikr: a memoéria na ponta dos dedos

Um homem perguntou a Abd ‘Uthman al-Hiri: “Me lembro com a lingua, mas meu coragao ndo
se torna amigo da lembranca.” Ele respondeu: “Seja grato por um de seus membros obedecer e uma
de suas partes ser conduzida corretamente: talvez mais tarde seu coragao também entre em acordo”

(T 2:59) (SCHIMMEL, 1975, p. 171).

No Isld, o ritual e a oracdo livres sdo aspectos da vida espiritual,
compartilhados por misticos e ndo misticos (SCHIMMEL, 1975). Entretanto, “a
adoracdo distintiva do sufi é o dhikr [...] a lembranca ou meméria de Deus — uma
lembrancga que pode ser realizada em siléncio ou em voz alta”13> (SCHIMMEL, 1975,
p. 167, traducdo nossa). O dhikr (lembranca) se inscreve na longa tradicdo mistica
sufi islamica e pode ser definido como uma pratica (método), mas, ao mesmo tempo,

como uma disposicao, ou um tipo de busca de unidade com o sagrado, na qual a

134 E interessante observar que os senegaleses que sdo da Confraria Tidiane preferem fazer as
oragBes no espaco que eles chamam de Mesquita. Esse espaco € uma sala locada pela comunidade
mulcumana local, formada por descendentes de imigrantes palestinos e brasileiros reversos que €
usada como lugar de oracgao.

135 De acordo com Schimmel (1975), os defensores de ambas as praticas, ou seja, da oracdo em voz
alta e da oragdo em siléncio, “encontraram sangdo coranica: ‘Nao sejas alto em adoragdo, nem
silencioso, mas siga um caminho entre elas" (Surata 17: 110). As praticas sufis de dhikr foram
fundadas sob a prescricdo coranica: "e lembram Deus com frequéncia" (Surata 33:40), pois, como
outra palavra atesta, "a lembranca de Deus acalma o cora¢do" (Surata 13:28) (SCHIMMEL, 1975, p.
167, traduco nossa).
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experiéncia religiosa € vivenciada sensorialmente. Embora seu sentido mais
difundido seja o de exercicio espiritual, ou seja, como “‘métodos empregados
(invocagdo repetitiva e ritmica do nome de Deus) para alcancar concentracdo
espiritual” (TRIMINGHAM, 1998, p. 302), o dhikr pode assumir variadas formas, que
idealmente associam-se ao grau de iniciacdo ou a capacidade de elevacédo espiritual
do praticante. Geralmente, o dhikr esta dividido em duas modalidades: “lembranca
com a lingua” e “lembranga no coragao”, sendo o ultimo reconhecido como superior
ao primeiro (SCHIMMEL, 1975). O Dhikr-i jail (em voz alta), Dhikr jafir (em voz baixa
articulada) e o Dhikr-i galbr (lembran¢ca mental, oculta, silenciosa)!36 séo praticas que
nao se configuram como vivéncias isoladas, mas articulam-se com as experiéncias
de fé do praticante (TRIMINGHAM, 1998; SCHIMMEL, 1975; CLAYER, 1997).
Sobretudo, o que se quer reter dessa pratica religiosa sufista, no caso Mouride e no
contexto desta pesquisa, € o0 modo como os Mourides se apropriam dessas praticas
e de como o dhikr, como experiéncia religiosa de “lembranca, memaria”, caracteriza
um aspecto importante na formacédo diaspdrica Mouride. A repeticdo do nome de
Deus geralmente é realizada com o auxilio da tasbiha (rosario) e executada pelos
Mourides em trés sequéncias de 33 contas, aaexemplo de como fazem os Qadiri.*3’
Em uma conversa informal e controversa, com um grupo de informantes
sobre os usos da oracdo, um dos Mourides presentes afirmou que o wird “é uma
palavra muito forte” e “se uma pessoa nao tiver ‘cabega boa’ pode ficar louca [...]
tem muita gente no Senegal que depois de fazer essas coisas, pegar essas
palavras, vai ficar louca, vai dizer que ja viu Deus” (Caderno de Anotac¢des, 2019). A
guestdo que se apresentou nesse debate era a diferenca entre a oracdo ordinaria do
dhikr (denominado wird por meus informantes)*®® e o emprego que algumas pessoas
faziam dele para alcancar certo estado de unidade com Deus ou, ainda, para
alcangar algum beneficio ou “privilégio de Deus” (riqueza, saude, vida longa, etc.).

De acordo com um dos informantes, “ndo é qualquer pessoa que pode pegar esse

136 Sobre essa pratica, Trimingham informa que “o dhikr khafi (lembranga oculta), com o qual as
descricbes dos manuais estdo relacionadas principalmente, baseia-se no ritmo da respiracéo:
expiracdo-inspiragcdo. Com os olhos e os labios fechados, usando a férmula basica de tahlil, o [que
recorda] (dhakir) expira, concentrando-se na /3 ildha, para expulsar todas as distracbes externas;
depois, inspirando, ele se concentra em illa’ lldh, afirmando que tudo é Deus” (TRIMINGHAM, 1998,
p. 201-202).

137 Os senegaleses da Confraria Tidiane o fazem em uma sequéncia: 12, 18, 20, 20, 18, 12 sendo
que sua tashiha possuiu 100 contas.

138 O wird sdo “litanias pronunciadas ou cantadas em comum pelos dervixes como preambulo das
sessdes de dhikr. Existem tantos wird quantas existem confrarias” (CLAYER, 1997, p. 769).
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tipo de palavra”, pois isso exige preparacdo para suportar aquilo que a pessoa
podera “ver”, ao percorrer esse caminho. Assim sendo, observa-se que os Mourides
atribuem ao dhikr um uso ordinério cotidiano e ritual, mas que também mantém seu
carater de mistério velado, no qual entra em jogo a disposi¢cdo do fiel. Segundo um
informante, “para pegar esse tipo de palavra ndo pode ser qualquer pessoa. Tem que ter
feito a tarbiya (‘educacéo’, iniciagdo no caminho sufi), a pessoa tem que ficar limpa. Nao
pode fazer nada de errado” (Caderno de Anotacdes, 2019).

Apesar de a maioria dos Mourides ter passado por algum grau de iniciacdo
religiosa na Confraria, o acesso a pratica do dhikr nas suas formas mais elaboradas
parece estar reservado aqueles que passaram pelo processo da tarbiya. De acordo

com Pinto,

Existem varias formas de participacdo e inser¢do no universo religioso do
sufismo, que vdo desde uma completa reorganizacéo do eu de acordo com
0s principios normativos do sufismo até o uso pragmatico de poderes
religiosos culturalmente atribuidos aos sufis para alcangar objetivos
pessoais ou coletivos. Pode-se tornar-se um discipulo (murid) de um sufi
shaykh fazendo um juramento de fidelidade (bay'a) a ele e, assim, entrando
no processo de iniciagcdo mistica (tarbiya)no caminho sufi (fariga) sob sua
orientagdo. O carater experiencial da identidade sufi é estruturado no
processo de iniciacdo mistica, que inclui a aquisicdo de conhecimentos
esotéricos e técnicas corporais através de aulas doutrinarias (dars) e
exercicios espirituais (PINTO, 2006, p. 6).

7

O uso mais comum empregado pela maioria dos Mourides € o da oracéo
cotidiana livre, sendo que o uso cotidiano dessa pratica de oragédo, associado a um

tipo de memoracdo, acompanha os Mourides na diaspora.

Figura 35 — Oracéo do dhikr

Fonte: Acervo de Gongalves — Caxias do Sul, 2018.
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Vé-se, por exemplo, que, no centro urbano de Caxias do Sul, onde ha
senegaleses que trabalham no comércio ambulante, € comum encontrar algum
Mouride com a tasbiha nas mé&os, até mesmo se estiver em outras atividades. Em
meio a agitacdo que cerca a movimentagdo intensa de pessoas e veiculos no
cotidiano do centro urbano da cidade, normalmente € possivel observar algum
religioso Mouride executando a oracédo do dhikr, silenciosamente. No ordinario das
atividades, eles dedicam tempo para fazer “a memdria, a lembranga” de Deus que,
no contexto migratdrio, os insere também como parte de uma comunidade
imaginada Mouride. Assim sendo, essa memoracédo, realizada pelo Mouride em
siléncio ou, coletivamente, nos encontros da Dahira, repetindo o nome de Deus,
pequenos trechos do Alcordo ou o wird da confraria dado pelo fundador, sao
vivéncias que se inscrevem na didspora como modos de operar a memoria coletivo-
religiosa, compartilhada pelo grupo, que conecta individuos e pequenas
comunidades espalhadas, territorialmente, em torno de uma comunidade religiosa
imaginada e dispersa.

Ao dhikr, também se associam outras vivéncias de memoracao religiosa,
como o hal, definido na literatura como “um ‘estado’ espiritual transitério de
fortalecimento ou ‘éxtase’ associado a passagem pelo Caminho sufi” (TRIMINGHAM,
1975, p. 302). Na Mouridia, embora esteja implicito o “caminho” proposto por Cheikh
Ahmadou Bamba aos seus discipulos, para que eles ‘alcancem a Deus’, a
passagem orientada por um Cheikh pelas estacdes que conduzem o discipulo a
esse estagio € uma possibilidade favorecida a poucos dos iniciados na Mouridia. De
acordo com Schimmel (1975), ao longo da histéria de elaboracdo sufista, apds os
misticos terem identificado as trés principais partes da vida religiosa, eles passaram
a dedicar-se aos diferentes estagios e estacdes que o “viajante” deveria empreender
em seu caminho. Desse modo, ao longo da historia de elaboracéo da via mistica do

Isla, esses distinguiram o magam (estacéo) do hal (estado).

“Estado” é algo que desce de Deus para o coracao de um homem, sem que
ele seja capaz de repelir quando vier, ou atrai-lo quando for, por seu préprio
esfor¢co (H 181). Ou, como Rumi coloca de maneira mais poética: “O hal é
como a revelagdo da bela noiva, enquanto o magam é o [rei] estar sozinho
com a noiva (M 1:1435)” (SCHIMMEL, 1975, p. 99, traduc&o nossa).
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Entretanto, os tedricos misticos ndo tinham certeza se um estado poderia ser
mantido por um tempo ou se configuraria uma experiéncia religiosa temporaria
(TRIMINGHAM, 1998; SCHIMMEL, 1975). Havia também divergéncias na
classificacdo dos estagios, assim como na sequéncia das estacfes, que poderiam
variar segundo a capacidade do adepto. Sobretudo, havia a ideia de que a acéao de
Deus poderia mudar a estacdo onde se encontrava um individiuo ou até mesmo
“conceder ao viajante um ‘estado’ sem motivo aparente” (SCHIMMEL, 1975, p. 100).
Percebeu-se, ao longo da pesquisa, que alguns Mourides em Caxias do Sul, que
experimentavam o hal o descreviam como uma “forte emoc¢ao”, “alegria”, “perda de
consciéncia”, que surgia a partir da recordacédo ou da sensacao de estar proximo de
ou em unidade com o fundador da Confraria. Esses Mourides poderiam ser
considerados como ‘“viajantes em viagem”, & medida que compartilhavam as
caracteristicas diasporicas do grupo Mouride, mas, a0 mesmo tempo, estavam
realizando, nesse contexto, sua propria experiéncia de “viagem” na busca da
vivéncia dos estagios no caminho Mouride. Esses buscadores, embora muitas vezes
solitarios, ou até mesmo criticados por outros confrades, exerciam uma for¢ca moral e
simbdlica sobre o grupo. Muitos alcancaram, em sua busca, estados de éxtase,
pratica ndo isenta de fortes controvérsias internas na comunidade. As ocasiées nas
guais se observouobservamos a perda do controle sobre os sentidos nas cerimoénias
mouride eram retratadas pelos Mourides que assistiam a esses episédios como uma
experiéncia que alguns deles vivenciam “ao recordar”, principalmente, aspectos da
vida do fundador da Confraria. As reacdes fisicas de perda de controle, tais como
arremessar objetos, jogar o corpo contra paredes ou outras estruturas, as
convulsdes, o autoflagelo, acompanhadas por expressdes como gritos, choro, e até
mesmo pela perda de sentidos, embora fossem situagdes geradoras de tensao entre
agueles que as vivenciavam e aqueles que ndo concediam crédito a essa pratica,
eram experiéncias que encontravam, no contexto da diaspora, uma forgca simbolica
significativa. Eram vivéncias que, até onde foi possivel observar, tinham como ponto
de partida a “memoéria do santo fundador da Confraria”, suas palavras, a lembranca
dos seus feitos e dos beneficios que Deus lhe teria concedido, a nogcdo da sua
presencga experienciada como real, quando na presenca de algum dos descendentes
de Cheikh Bamba. Poder-se-ia dizer que o hal, manifesto como estado de éxtase,
embora fosse, em certa medida, uma experiéncia marginalizada, encontrava seu

lugar dentro do sistema religioso Mouride, e representava, para o adepto na
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diaspora, de modo palpavel, um modo de trazer presente o fundador como um
caminho de unidade com o sagrado. Quanto mais forte a evocacdo da memoaria do
fundador, mais intensa costumava ser a reacao fisica do Mouride. Nesse sentido,
viu-se que o ato de rememorar, a memaria coletiva compartilhada no caso Mouride,
nao se restringe a uma acao de abstracdo racional, mas a memoria € vivida, se
inscreve No corpo e nas expressdes apresentadas.

Junto a essas praticas religiosas de memdria, encontrou-se, também, na
celebracdo do Magal, um dos momentos mais expressivos de elaboracdo e

compartilhamento da memaria coletiva Mouride, como descrito a seguir.
4.4.2 Gran Magal de Touba

O Gran Magal é a expressao suprema desse sentido de "communitas”. Nao é apenas a manifestacéo
em maior escala desse sentimento de pertencimento, mas também a mais cheia de emocao, pois a
peregrinacao € vivida como um periodo de intensa paixdo compartilhada com os colegas peregrinos,
um senso elevado de identidade e destino dos quais Touba é ao mesmo tempo o centro mitico e
geografico (COULON, 1999).

Na diaspora, a memoria sobre a cidade de Touba, patria religiosa de origem
Mouride, nutre, entre os adeptos, ndo somente o desejo do retorno, mas também
move 0 grupo religioso na restituicdo de espacos e tempos nos quais esse retorno
ocorre de modo simbdlico, especialmente na festa do Gran Magal de Touba.3?

Em uma conversa informal, na casa de um amigo Mouride, enquanto se
aguardava o almoco, ele assistia a uma reprise da festa do Gamou, celebrada na
cidade de Touba. Indagado sobre o fato de as imagens serem mesmo de Touba,
pois tinha uma nocdo de que a festa do Gamou era centrada sobre o espaco
sagrado dos Tidianes (na cidade de Tivouane), Bamba rapidamente mudou de
postura e prontamente me afirmou, com toda a sua convicgdo, que as imagens eram
da festa do Gamou em Touba. Como se continuou a olhar para ele de modo
reflexivo — pois (para mim) essa era uma novidade — ele me explicou em tom
didatico: “Maria, a festa do Gamou todos vao fazer em todo o Senegal, mas o Gran
Magal s6 pode acontecer em Touba. Todo o Senegal vai ir para Touba”. Sinalizou-se
ter compreendido e o informante se deu por satisfeito, voltando a acompanhar as
imagens do Gamou, reprisadas pelo canal do youtube Touba Brasil TV’. Passado

um breve periodo de tempo, repentinamente, ele me olhou sobressaltado e

139 O calendario das celebracgGes religiosas pode variar muito de um local para outro, com excecdo do
Gran Magal e das khassidas que sdo organizadas como festividades em nivel nacional.
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acrescentou em tom alto e divertido: “em Touba e aqui no Brasil”. A ideia de que o
Magal s6 pode ocorrer no espaco dado como sagrado pelos Mourides e na diaspora
tem algo a nos dizer sobre a centralidade que ocupa essa celebracdo, que €, de
algum modo, anualmente restituida onde quer que se encontre um grupo Mouride
exterior ao Senegal. Essa é uma invencéo da didaspora Mouride. E sobre a cidade
sagrada Mouride de Touba que a memoria de criacdo da ordem, assim como €é para
Touba, que muitos imigrantes Mourides organizam o0s tempos de retorno
intermitentes ao Senegal, normalmente conciliados com o periodo da festa religiosa
do Tabaski (nome Wolof para identificar a celebracdo do Eid-El-Kebir ou festival de
ovelhas, sancionando a comemoracdo do sacrificio de Abrado entre o0s
muculmanos).

Gazquez (2011), ao analisar o fendmeno associativo-religioso dos imigrantes
senegaleses, por meio das Dahiras Mourides em paises europeus e nos Estados
Unidos, ja enfatizava o importante papel da Confraria Mouride na canalizacdo das
acOes dos migrantes Mourides senegaleses da diaspora, direcionadas a sua cidade
santa e capital da Confraria: Touba. A cidade, anualmente, recebe milhares de
peregrinos na festa do Gran Magal Touba, que recorda a volta de Cheikh Ahmadou

Bamba do exilio.

Esta festa, para alguns “o evento central do mouridismo”, é a ocasido para
0s migrantes talibe prestarem homenagem ao seu lider, peregrinando a
cidade santa ou, no caso de ndo poder fazé-lo, enviando sua contribuigcéo e
participando da celebracdo realizada no lugar onde esteja (GASQUEZ,
2011, p. 7, traducdo nossa).

Percebeu-se que, na impossibilidade de retornar anualmente no periodo do
Magal, em vista da distancia e do investimento econdmico que isto representa, 0
Gran Magal é um espaco/tempo reelaborado no contexto brasileiro, onde os
Mourides revivem e atualizam o mito de origem comum do grupo. No periodo de
2012 a 2019, surgiu a oportunidade de acompanhar seis das oito edicdes do Gran
Magal de Touba, realizadas em Caxias do Sul-RS. A data dessa celebragdo é

orientada pelo calendario islamico (Hijri),'*° baseado no ano lunar. Todos os anos,

140 O calendario islamico é lunar; assim sendo, o ano islamico é aproximadamente onze dias mais
curto do que o gregoriano (que rege o ano civil). Resulta que a data do Grand Magal muda
anualmente em relacdo ao calendario gregoriano. Assim, a cada ano, no calendéario gregoriano, a
peregrinacdo comeca onze dias (as vezes dez dias) antes do ano anterior. Isso torna possivel que a
celebracdo possa ser realizada duas vezes em um ano gregoriano (normalmente a cada 33 anos),
como ocorreu no ano de 2013.
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0s eventos da peregrinacdo comecam no dia 18 do més safar e duram oficialmente
dois dias. Nas edicfes que se acompanhou, as atividades concentraram-se em um
Unico dia (geralmente no dia 18 do més islamico Safar). O quadro abaixo indica as

datas oficiais do evento no periodo de 2011 a 2019.

Quadro 2 — Calendario oficial das celebracdes do Magal (2011 — 2018)

2011 2012 2013 2014 2015
0 A .
22 de janeiro 12 de janeiro P NS & 24 11 de dezembro 1°. de dezembro
de dezembro
2016 2017 2018 2019 2020
19 de novembro 7 de novembro 28 de outubro 17 de outubro X

Fonte: Goncalves (2018).

Nos anos de 2012 e 2013, a emergente comunidade Mouride, em Caxias do
Sul, ndo conseguiu coincidir a realizacdo da celebracdo com a data oficial,
realizando a festa no sabado ou domingo mais proximo da data oficial, buscando,
assim, favorecer a participacdo da maioria dos adeptos e também a presenca de
convidados brasileiros. A partir de 2014, houve uma observacdo mais restrita da
data oficial, cujo dia € anunciado pelo Califado de Touba, a partir da observacéo
fisica da posicéo da lua.'*! O Quadro 3 mostra as datas e os locais de realizacdo da

celebracédo do Gran Magal de Touba, em Caxias do Sul.

Quadro 3 — Calendario das celebragfes do Gran Magal em Caxias do Sul (2012-2018)

2011 2012 2013 2014 2015
1°. de janeiro 1°. de dezembro
22 de dezembro Local: Saldo

) ~ 11 de dezembro o
Local: Salao s Comunitario da
s Local: Unido das .
Comunitario da Igreja Santa

N&o ha registro | Nao ha registro : Associacdes dos . :
Igreja Nossa Catarina, Bairro
Moradores de

$§nhora qle Bairros (UAB) Santa Catarina
Fatima, Bairro
Cidade Nova
2016 2017 2018 2019 2020
19 de novembro | 8 de novembro 28 de outubro (Ainda nao havia
. ~ - ~ ) ~ 17 de outubro .
Local: Saldo Local: Saldo Local: Saldo data estipulada
; . o (Esporte Clube
Paroquial da Paroquial da Comunitario da , quando estava
== . . . Gaucho) -
Igreja Sao Igreja Santa Igreja do Bairro concluido o

141 O mesmo ocorre com o anuncio sobre o inicio do jejum do Ramada (aproximadamente 30 dias de
jejum ritual), sendo que, no caso desse, pode haver divergéncias, podendo variar em alguns dias, de
acordo com a orientacdo do adepto (mais ortodoxa, seguindo o calendario geral muculmano, ou mais
exclusiva, seguindo rigorosamente a data anunciada pelo Califa Mouride).
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Pelegrino, Bairro Catarina Fatima Alto trabalho)
Séo Pelegrino

Fonte: Goncalves (2019).
De acordo com a tradicdo Mouride, a celebracdo do Magal foi inicialmente

determinada pelo proprio Cheikh Ahmadou Bamba, para marcar a data de seu envio
ao exilio. Para o fundador da Mouridia, essa celebracdo representava um tempo
para recordar o que ele havia experienciado através do exilio, como a atuacao
extraordindria de Deus. De acordo com Serigne Saliou Mbacke, quinto califa
Mouride que esteve a frente da Confraria, no periodo de 1990 a 2007,

ele (Cheikh Ahmadou Bamba) disse que, como a Festa do Sacrificio
(Tabaski) é uma Tradicdo Profética, a designacdo "Segunda Festa do
Sacrificio" soaria, portanto, como uma inovagao digna de culpa. E por isso
gue ele recomendou chama-lo de "MAGAL" (MAGAL: Termo Wolof, que
significa celebrar aqui, obviamente, a exaltagdo da Grandeza do SENHOR e
da eleicdo do seu profeta. Em outras palavras, glorificar o SENHOR e Seu
Profeta porque este dia marca a partida para o exilio do Cheikh) e que
ninguém o chame de "segunda Festa do Sacrificio”. E esse nome de
"Magal" que todos usamos para designar um dia extraordinario, mas o
primeiro a usa-lo foi ele (o xeique) (Sermao proferido por Serigne Saliou
Mbacke, 4 Safar 1411.H /25 de agosto de 1990, tradug&o nossa).

Apesar da origem da festa encontrar seu mandato no desejo do proprio
fundador, a celebracdo foi assumindo diferentes contornos, até chegar a sua
configuragdo atual (SY, 1969). Observa-se que um dos sentidos conferidos a
celebracdo € o sacrificial, quando ha a associacao com o “sacrificio do exilio” do
fundador. A memdéria sobre o exilio, carregada, assim, de forca simbdlica, passa a
representar um processo de purificacdo coletivo. Na perspectiva dos Mourides, o
Cheikh ofereceu sua liberdade individual em sacrificio pela liberdade da “nacgao
senegalesa”.

No Gran Magal de Touba, os peregrinos sao convidados a fazer essa
memoria, segundo uma série de ritos, entre 0os quais, o gesto do sacrificio de algum
animal. O sacrificio do animal (ave, cordeiro, boi), de acordo com os Mourides, &
uma acao que assume dois sentidos. O primeiro simboliza uma expressao simples
de piedade a Deus, de manifestacdo a obediéncia as suas ordens e testemunho de
gratiddo pelos beneficios que ele concedeu aos fiéis. O segundo refere-se a um ato
de generosidade com os pobres e, de modo geral, com todos. De acordo com 0s
Mourides, o Gran Magal € a oportunidade de os adeptos expressarem, a partir da
partilha dos alimentos, principalmente da carne sacrificada, a generosidade

dedicada a todos, sem nenhum tipo de distingdo. Nesse sentido, o sacrificio
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[...] n&o se destina a honrar exclusivamente os pobres ou aqueles
gue imploram, é um dia de piedosa alegria, do jubilo sagrado, do
banquete em homenagem a Deus, bem como aos pobres, ricos,
criancas, adultos, idosos, homens ou mulheres.4?

A forca simbolica da comensalidade € expressa pelos Mourides na realizacéo
do Gran Magal também em Caxias do Sul. Para esta celebracdo sdo realizados
convites abertos a sociedade local, inclusive aos brasileiros, sendo que a oferta do
almoco gratuito em Caxias do Sul (uma das caracteristicas do Gran Magal),
inicialmente, surpreendeu muitas pessoas que participaram do processo da
realizacdo das primeiras edi¢cdes dessa celebracdo na cidade. Entre os Mourides, a
oferta abundante de comida aos convidados para a celebracéo é tomada a partir da
lembranga sobre o mandato da “esmola e a bondade fraterna”, confirmada por um

dos escritos do fundador:

Quanto a esmolas e outras despesas para a face de Deus, elas
contém todos os bens, sem excecdo. Da mesma forma, tudo isso
beneficia um muculmano, bem como os beneficios entre os
confrades. E relatado que no dia do juizo final, quando a ponte sera
lancada sobre o inferno, ela ficara pendurada e que as criaturas
lutardo com angustia e tristeza. Um lider da cidade chamara: "Onde
estdo aqueles que estiveram a servico das criaturas?" e eles
responderdo: "Aqui estamos nos!" entdo estes serdo ordenados a
entrar na casa das delicias rapidamente, e se lhes dira: "Entre no céu
sem dor ou provagao" (Cheikh Ahmadou Bamba Mbacke, da obra
Masalik-al-jinan).

As edicbes que se acompanhou do Gran Magal em Caxias envolveram uma
série de preparativos, que incluiam a formacdo de equipes responsaveis por
dinamizar, desde a cotizacdo das despesas até a divulgacdo do evento, envolvendo
a comunidade Mouride até trés meses antes da realizacdo daquele que era o evento
mais significativo do calendario religioso Mouride na cidade.

A organizacdo normalmente é capitaneada pela dire¢do da Dahira, que define
as comissOes encarregadas de organizar a celebracdo em seus diversos aspectos.
Geralmente, na comissédo de coordenacdo geral do Magal, participam o presidente
da Dahira, o vice-presidente, secretario, tesoureiro, assim como representantes de

segmentos internos, como o0 presidente dos baye fall, e externos, como

142 Disponivel em: http://htcom.sn/-le-sacrifice-a-I-occasion-du-Grand-Magal-.html. Acesso em: 17 jan.
2020.
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representantes da Tidiania. Raramente na etapa preparatéria eram convidadas
pessoas externas a comunidade senegalesa, com excecdo de alguns brasileiros
conversos. A data oficial era anunciada pelo Califado somente poucas semanas
antes da celebracdo, mesmo que a celebracéo fosse planejada com antecedéncia.
Um dos primeiros passos para a realizacdo do evento era angariar, entre a
comunidade senegalesa, 0s recursos financeiros para garantir a celebracao,
sobretudo, a oferta gratuita do almog¢o aos convidados. Os valores angariados na
chamada cotizacion!*® eram destinados a locacdo do espaco, elaboracdo de
material de divulgacdo, compra dos alimentos que seriam ofertados aos
participantes do Magal.

Os Mourides em Caxias do Sul, desde sua chegada ao municipio,
demonstraram-se capazes de estabelecer didlogo com liderancas e instituicées civis
e religiosas brasileiras, o que favoreceu o0 apoio a realizacdo de suas atividades
religiosas. Observou-se que a realizacdo do Magal em Caxias do Sul, mas também
em outros municipios do Estado gaucho (Porto Alegre, Passo Fundo, Nova Araca
etc.), ocorreu com 0 apoio de pessoas e instituicbes locais, tais como Igrejas,
prefeituras, empresas, etc. A primeira edicdo do Magal, em 2013, foi organizada por
um incipiente, mas jA numeroso grupo Mouride, residente na regido. O local foi
cedido pela Pardquia catélica do bairro Cidade Nova, e o evento teve lugar no Saldo
da Comunidade Nossa Senhora de Fatima.#* No final de novembro de 2012, Abdou,
um senegalés que morava no Brasil desde 2009 e que vinha colaborando com os
recém-chegados através de mediacao linguistica, procurou o CAM e relatou que ele
precisava de ajuda para encontrar um local, pois eles “queriam fazer uma festa”. De
inicio, para o grupo que estava acompanhando as grandes dificuldades que os
recém-chegados enfrentavam ao chegar ao municipio (acesso a documentacao,
trabalho, idioma, acolhimento, etc.), pareceu-lhes estranha a proposta dos

senegaleses de realizagdo de uma festa. De acordo com Abdou, eles s6 precisavam

143 No francés, cotiser possui 0 significado de organizar uma campanha de arrecadagdo de fundos
para uma despesa comum ou para uma doacdo. Esse sentido também pode se empregar em
portugués. O uso da palavra em espanhol pelos Mourides mostra a influéncia do fluxo migratério para
a Argentina na historia das migrac8es senegalesas para o Brasil, especialmente nos estados do Sul.
144 O apoio da Igreja catélica na regido pode em parte ser atribuido ao fato de muitas das
comunidades catdlicas tradicionais, muitas formadas por descendentes de imigrantes italianos,
manterem a meméria sobre as migracdes de seus antepassados para a regido o que por vezes
aproximava essa vivéncia as dificuldades que os novos imigrantes enfrentavam na cidade. Além
disso expressava o valor que o catolicismo local atribuiu a algumas das expressodes religiosas dos
senegaleses, que se aproximavam da praticas religiosas populares, como no caso da devoc¢ao aos
santos.
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de um lugar para reunir as pessoas para um encontro religioso. Khadim, entdo
presidente nascente Dahira, trabalhava em uma industria local e havia estabelecido
um canal de didlogo com o padre do bairro onde residia. Gragas a esse canal, eles
conseguiram a viabilizagdo do espaco do saldo comunitario da paréquia. A
comunidade catdlica foi mobilizada pelo padre para ajudar na logistica da festa,
dispondo do espaco, mas também ajudando a indicar onde eles poderiam adquirir,
principalmente a carne de gado, que deveria ser abatido seguindo o preceito halal,
pelas pessoas encarregadas, entre 0s senegaleses, para essa funcdo. Naquele
momento, o que de fato surpreendeu os apoiadores locais foi a capacidade de
mobilizacdo da comunidade senegalesa. Sob a perspectiva financeira, os imigrantes
que ja possuiam trabalho, cotizaram a quantia necessaria para comprar 0S
suprimentos necessarios para a preparacdo das refeicdes, que seriam ofertadas na
celebracdo. Os brasileiros, que na cultura local tém o costume de cobrar os
ingressos para os almocos festivos da comunidade catélica, ficaram surpresos pelo
fato de os senegaleses realizarem uma festa aberta a comunidade em geral, com o
oferecimento das refeicdes totalmente gratuitas para todos os convidados.

As edicdes seguintes do Magal mantiveram essas caracteristicas, variando o
local, mas mantendo uma relacdo de abertura e busca de engajamento da
sociedade local com a atividade. Aos brasileiros, ou pessoas externas ao grupo
religioso Mouride, eles nédo pediram contribuicbes financeiras para a realizacdo do
Gran Magal, mas consideravam a presenca e participacao dos brasileiros no evento
algo desejavel e bastante valorizado. Percebeu-se, nesse sentido, que os Mourides
assumem, em sua formacédo diaspdrica, também uma tarefa de difusdo da sua
cosmoviséao religiosa particular do Isla. Em certa medida, embora esse néo seja o
principal escopo do grupo, os Mourides assumem, também por conviccdo religiosa,
a realizacdo da da’wah (convite ao Isld).1*°

Na primeira edicdo, os Mourides fizeram um amplo chamado para o evento.
Embora a participagdo de brasileiros tenha sido bastante reduzida, o evento
comecgou a ganhar visibilidade publica local, através da cobertura que os meios de
comunicacdo passaram a fazer dessa atividade. Sobre a divulgagédo do evento, ao
longo das edi¢cdes do Magal, essa esteve ao encargo de uma comissao formada

com essa finalidade. Valendo-se das redes sociais (WhatsApp, Facebook, Youtube),

145 Sobre uma discussdo quanto a da’wah na regido senegambiana, ver Dias (2002). Sobre o
movimento das confrarias no Sul da Africa, tem-se o trabalho de Haron (2005).
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0 convite para 0 evento estava, em parte, direcionado ao publico brasileiro. Os
Mourides mantém uma forte atuacdo na comunidade senegalesa e possuem uma
articulagdo nacional facilitada pelos meios eletrénicos de comunicacgéo, tais como
Facebook, WhatsApp, Viber, Skype, etc. (BRIGNOL, 2015; BRIGNOL; COSTA,
2016). Possuem um canal de comunicacdo nacional, através de uma pagina no
Facebook, denominada “Touba TV”, pelo qual circulam informagdes sobre atividades
religiosas, realizadas no Brasil e no Senegal, com discursos dos marabutos e
orientagbes gerais. Observa-se, também, o crescimento da articulacdo das
liderancas da Confraria no Brasil com suas liderancas em outros paises latino-
americanos, especialmente com a vizinha Argentina. O uso da lingua portuguesa
nos convites, mesmo que a maioria do publico participante do evento fosse
majoritariamente senegalesa, indicava que alcancar o publico brasileiro local
também era um dos objetivos da divulgacdo, como se Vvé ilustrado na imagem do

convite da edi¢cdo do Gran Magal, de 2017.

Figura 36 — Convite para a festa do Gran Magal de Touba

S

PROGRAMACAO
——. =
A Comunidade Sen LIEV de Caxias do Sul-RS,
tém a honra de convidé-lo (a) para a 6° edicdo da 8h as 9h - Aberiura e Café da Manha
Grande Festa de Touba (Grande Magal de Touba), ! N o # W =
dla 08 de Novembro de 2017 | ?gr?g S‘ ?gh Fg‘gﬁg:m do feorao
[ ranca das 8h ds 20h
Local: SalGo Paroquial da Igreja Santa Catarina,

12h as 13h 30 - Almogo
Rua Matteo Gianella 1292 13h 30 as 14h 30 - Cerimonia
Bairro Santa Catarina - Caxias do Sul-RS. 14h 30 as 15h30 - Zikar (canto em grupo)
Um dos principais objetivos do encontro 15h 30 as 17h - Cantos

é a grafidao a DEUS, além da exposi¢ao \ x 5 :
de elementos culturais senegaleses. 17h &s 18h - Rajass (canto individual)

O Magal de Touba é dedicado qo lider senegalés 18h as 20h - Encerramento
Cheikh Ahmadou Bamba (1853-1927), [ccn’ro bOVe fall com baiuque]

que foi exilado por sefe anos. (ZRZZZZ] |

Fonte: Acervo de Gongalves — Caxias do Sul, 2017.

A divulgacao do evento foi sendo ampliada a cada nova edi¢ao, assim como a
nocdo de que a celebracdo tornou-se uma atividade da comunidade Mouride
dispersa pelo Brasil. Em 2019, o Gran Magal vinha sendo realizado de modo
coordenado pela federacdo de Dahiras Mourides no Brasil, fortalecendo a ideia de
uma comunidade religiosa imaginada (ANDERSON, 2008). A peregrinacéo a Touba
no Gran Magal continua a exercer sua forca imaginativa. E a jornada por exceléncia

da comunidade Mouride em Touba ou “em toda parte do mundo onde se encontram
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0os Mourides”. No Magal, a comunidade se projeta como uma comunidade
imaginada, a partir da memoéria de seu centro religioso e da figura do fundador.

Os ambientes onde ocorreram as edi¢cdes anuais do Magal, em Caxias do
Sul, foram cuidadosamente preparados. Todos o0s objetos, assim como o0s
participantes, eram dispostos de modo que o espaco pudesse restituir e recordar o
lugar sagrado, a cidade de Touba. Viu-se que as mesas normalmente sao
colocadas em ordem na direcéo do espaco destinado a récita do Alcoréo, a evolucéo
do Kourel (cantos em grupo) e das Rajas (cantos individuais). No espaco destinado
as recitas e oracbes, eram colocados tapetes, que se tornavam um espaco
reservado aqueles que iriam fazer as oracdes individuais ou coletivas. Sobre o
tapete, s6 era permitido pisar com os pés descalcos.

As imagens de Cheikh Ahmadou Bamba e de figuras importantes da Mouridia,
como a foto de Cheikh Ibrahima Fall, eram colocadas em lugares de destaque. Na
edicdo de 2013, uma grande faixa foi colocada no centro do fundo do saldo, onde
estava localizado o tablado de madeira sobre o qual alguns Mourides se revezavam
no canto das khassidas. Em uma faixa de fundo azul claro, se podia distinguir a
imagem de Cheikh Ahmadou Bamba, de um de seus filhos, Serigne Fallou e de
Cheikh Ibrahima Fall, onde se lia: “Associagcao Senegalés de Caxias do Sul. Grande
Festa de Gracas a Deus em ordem de Cheikh Ahmadou Bamba. Fondador do
Muridismo. 18 safar 1435H corresponde ao dia 22 de dezembro de 2013” (Caderno
de anotacdes, 2013). A faixa, assim como o saldo, estava ornamentada com baldes
coloridos. Logo abaixo da faixa, suspensas na cortina branca, figuravam as
bandeiras do Brasil e do Senegal. Em uma coluna no mural, organizado com tecido,
observavam-se algumas imagens impressas com a mesma estampa e dizeres da
camiseta usada pelos organizadores e que havia sido confeccionada especialmente
para a ocasido. Em uma foto da grande mesquita de Touba se lia a informacao
sobre sua data de inauguracdo: “Mesquita de Touba foi inaugurada em 1963”. Um
pequeno cartaz com a imagem de Cheikh Ahmadou Bamba (de corpo inteiro) com
legenda, indicava aos leitores as qualidades do fundador do grupo: “Cheikh
Ahmadou Bamba. Khadimoul Rassoul Servidor do Profeta. Fundador da Mouridia.”
Outro cartaz estampava a foto de Cheikh lbrahima Fall, no qual constava a
referéncia “Mame Cheikh Ibrahima Fall. O Grande discipulo de Cheikh Ahmadou
Bamba”. Outra ilustracdo continha a foto do entdo califa geral da ordem: “Serigne
Sidi Macktar Mbacke, neto de Cheikh Ahmadou Bamba. Atual lider (Califa)”. Assim
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como em outros eventos, essas informacdes em portugués estavam didaticamente
direcionadas aos ndo Mourides brasileiros, visando traduzir para um publico leigo o
significado do evento. A simultaneidade do evento local com o evento em Touba
também era um aspecto importante. Na maioria das edi¢cbes da celebracdo, havia
uma tela onde, através de uma conexdo de internet, era possivel ver projetadas
imagens ao vivo da cidade de Touba, ampliando a nocdo de conexdo da

comunidade Mouride dispersa com seu centro religioso.

Figura 37 — Celebracao do Gran Magal
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Fonte: Goncgalves — Caxias do Sul, 22 de dezembro de 2013.

Embora a cada nova edicdo do Magal ocorra uma maior participagdo dos
brasileiros, a maioria dos participantes era de membros do grupo Mouride e Tidiane,
sendo que, em algumas edi¢cdes, mucgulmanos brasileiros e imigrantes de outras
nacionalidades também compareceram para participar do almoco festivo. Entre os
convidados brasileiros, participavam geralmente amigos de trabalho, cdnjuges e
familiares de conjuges brasileiros, representantes de instituicbes e/ou servigcos
publicos, representantes de organizacdes da Sociedade Civil, politicos, religiosos de

outras denominacdes, imigrantes mucgulmanos de outras nacionalidades, imigrantes
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de outras nacionalidades e de outras denominacgdes religiosas, convidados da
imprensa, pesquisadores. Entre os Mourides, era visivel a maior participacdo de
mulheres e criangas, a medida que os senegaleses que vieram para o Brasil, em
2012, passaram a fazer o processo de reuniao familiar. Desde 2012, tem crescido o
namero também de criancas (imigrantes filhos de senegaleses ou criancas
brasileiras cujo genitor (ou os dois genitores) era senegalés, que passaram a
integrar o cotidiano da comunidade religiosa e participar das atividades juntamente
com os pais. Nesse sentido, a celebragdo também € um mecanismo de insercéo de
novos membros no grupo Mouride.

O Gran Magal era aguardado com grande expectativa pelos Mourides. Além
de ser um momento de experiéncia religiosa importante, era um espaco de
encontros e de trocas, de fortalecimento do prestigio e do status. O dia do Magal era
a ocasidao de se vestir com a melhor tunica. As mulheres, de modo especial, ao
longo da festa, podiam trocar de roupa mais de uma vez. Aliadas aos ritos religiosos,
essas praticas também eram significativas e formavam modos importantes de
restabelecer dindmicas relacionais que eram vivenciadas no espago original, em
Touba. Ao mesmo tempo, na didspora, essas relacdes foram ressignificadas.

Para a edicdo de 2015, a equipe de divulgacdo do evento preparou um texto
em portugués, citado abaixo, no qual eles narram aos convidados brasileiros o
significado da festa e no qual se observa a elaboracdo da memoéria do fundador, do
seu exilio e retorno, da imagem de Touba como o centro religioso do grupo:

O evento de hoje, o “Grand Magal de Touba” ou Grande Festa de
Touba, em portugués € a principal festa religiosa dos senegaleses
muculmanos. Atualmente, no Senegal, mais de 90% da populacéo é
muculmana. O Grand Magal de Touba é intensamente comemorado
ndo somente no Senegal, mas em todos 0s paises nos quais vivem
imigrantes senegaleses, como € 0 caso aqui de Caxias do Sul. Neste
ano de 2015, a festa esta sendo realizada pela quarta vez na cidade.
O Grand Magal de Touba é um dia para dar gracas a Deus, de
celebrar com a familia e amigos. E uma comemoracéo realizada,
anualmente, no 18° dia do calendério lunar (Safar), que marca a
partida para o exilio, em 1895, do lider religioso Cheikh Ahmadou
Bamba Mbacké. Esse exilio foi imposto pelos colonizadores
franceses como perseguicdo a sua crenca e por sua posi¢ado politica
em defesa do povo senegalés. Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké
passou por muitas provacdes durante o exilio no Gabdo. Apés mais
de sete anos fora do Senegal, conseguiu retornar ao seu pais em
1902 para continuar a condugdo dos seus seguidores. O lider
nascido em 1853, na cidade de Mbacke, e falecido em 1927, na
cidade de Diourbel, fundou o Muridismo, uma fraternidade islamica
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influenciada pelo Sufismo (corrente mistica do Isld), com grande
destaque principalmente na etnia Wolof. Entre as caracteristicas do
Mouridismo, estdo 0 seguimento aos preceitos coranicos, com
destaque para praticas e regras de vida baseadas no amor, na
tolerdncia, no trabalho e na adoracao ao "Grand marabut". O Lider
Supremo Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké escreveu muitos textos
teoldgicos islamicos e muitos poemas de louvor a Deus e ao profeta
Maomé. Suas obras ultrapassam mais de sete toneladas, material
gue esta preservado em Touba, cidade sagrada fundada pelo lider
religioso, na qual seu corpo foi sepultado e onde foi construida uma
grande mesquita, que recebe milhares de fiéis todos os anos. Entre
as préaticas de louvor a Deus no Mouridismo, estd a entoagdo de
cantos realizada de forma individual ou coletiva, que afirmam a
mistica experiencial da fraternidade Mouride, expressa pelos poemas
cantados escritos por Cheikh Ahmadou Bamba Mbacké (Entrevista
Dahira Nouru Darayni, Caxias do Sul, 2015).

A memodria do exilio, nas narrativas do Gran Magal, é colocada em relevo.
Muitos Mourides, ao relatarem suas experiéncias migratérias, acentuam a
caracteristica involuntaria desse movimento para o Exterior, marcado por uma série
de dificuldades, mas, principalmente, pelo distanciamento, por periodos
prolongados, de seus familiares. A imagem do “sacrificio do exilio”, experienciado e
ressignificado pelo fundador da Confraria, aproxima-se da vivéncia do exilio,
compartilhada pelos Mourides dispersos. A celebracdo do Magal recria um ambiente
no qual a experiéncia do deslocamento, a saudade, o distanciamento tornam-se
vivéncias compartilhadas por um grupo e ndo apenas como um tipo de jornada
solitaria, empreendida por um individuo. A descricdo sobre os exilios de Cheikh
Ahmadou Bamba surge nas narrativas ndo como a expatriacdo isolada de um
individuo, mas como um tipo de expulsdo coletiva de um povo que representava
como “nacgao” religiosa “mugulmana”. A diaspora ganha também seus contornos,
representada por uma comunidade religiosa exilada de seu centro sagrado,
experiéncia que é rememorada no Magal. A recordacdo do exilio de Cheikh
Ahmadou Bamba no Magal torna-se, também, um modo de restituicdo do proprio
grupo Mouride, disperso em Caxias do Sul, mas que, a0 mesmo tempo, se vé como
um grupo disperso pelo mundo, unido a partir do centro religioso de Touba.

A celebracao (peregrinacdo) do Magal também possuiu um ritmo litdrgico, que
se poderia comparar a um itinerario, em que os tempos sdo vivenciados individual e
coletivamente como um caminho que vai sendo percorrido. Observa-se que cada
uma das etapas segue seu rito numa légica progressiva. Idealmente, o Gran Magal,

na diaspora, iniciava com uma caminhada que, de acordo com um informante,
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remetia a um tempo de espera, de expectativa. Contudo, essa etapa poderia variar
de um evento para o outro. A edicdo de 2016 do Magal, realizada em Porto Alegre,
por exemplo, foi marcada por uma caminhada no centro da cidade, na qual os
Mourides distribuiram pao e café aos transeuntes. Segundo um dos lideres
Mourides, em Porto Alegre, a caminhada também tinha o propdsito de dar maior
visibilidade ao grupo e a atividade religiosa: "Queremos mostrar também quem
somos nos, porque achamos que hé falta de conhecimento entre os senegaleses e a
populacédo brasileira, principalmente em Porto Alegre. Esta na hora da gente ter mais

vinculos".146

Figura 38 — Apresentacdo dos alimentos

Fonte: Goncgalves — Sdo Paulo, 2019.

Como mencionado, a oferta de alimentos para os participantes e convidados
ocupa um lugar importante no evento. Nas edicdes do Gran Magal que se teve a
oportunidade de acompanhar, a acolhida aos peregrinos, na parte da manha, é feita
com café touba, leite, frutas, mingau de trigo (acompanhado de um preparado doce,
a base de leite), cuscuz (lakh; um tipo de preparado com farinha de arroz) e/ou péao.

O servico de alimentar os convidados era normalmente assumido pelos Mourides

146 Disponivel em: http://gl.globo.com/rs/rio-grande-do-sul/noticia/2016/11/imigrantes-senegaleses-
no-rs-fazem-ato-em-homenagem-lider-islamico.html. Acesso em: 19 mar. 2020.
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baye fall, que se uniam as mulheres na preparacdo dos alimentos. Nas cerimdnias,
os baye fall se movimentavam com rapidez pelo espaco, distribuindo agua, copos e
pratos, servindo o café touba. O colorido de suas roupas, adornadas com amuletos e
cabelos ao estilo dreadlock, formavam, no ir e vir deles pelos espagos, uma espécie
de balé. Essa atividade, que poderia ser tomada como secundaria ou “de
bastidores”, era vivenciada pelos Mourides envolvidos (homens e mulheres) como
uma missdo dentro da arquitetura da celebragdo, ou um tipo especial de servico
(kidma), que lhes conferia prestigio e fazia reavivar a memoéria da sua missdo como
grupo, legada por Cheikh Ibrahima Fall, assim como os diferenciava como grupo no
interior da Mouridia.

Notou-se que as pessoas envolvidas nessa tarefa, embora estivessem, boa
parte do tempo, “ausentes” do espaco litirgico, onde se desenvolviam as demais
atividades, elas estavam totalmente imersas e conectadas na temporalidade do
evento. O ponto alto nesse sentido era quando o almoco era disposto na mesa.
Embora isso pudesse variar, de acordo com 0 contexto e com o numero de
participantes, geralmente, em Caxias do Sul, os Mourides orientavam esse momento
seguindo a tradicao cultural local, na qual os alimentos sdo servidos em pratos, em
porcdes individuais. Essa disposicdo indicava um processo de adaptacdo, que
visava, entre outras, uma aproximacao ao publico local brasileiro, para o qual a
tradicdo senegalesa,'*’ de comer em pequenos grupos, dividindo a mesma porcéo,
poderia ser uma tarefa ardua. Entretanto, também era comum que, entre 0s
senegaleses no Magal, alguns deles optassem por manter essa tradigdo.*®
Variando de uma edicdo para a outra, no periodo da tarde, poderia ser servida aos
participantes uma pequena refeicdo (pdo e café, ou frutas). Constatou-se que, nas
edicbes do evento em Caxias do Sul, também era comum que alguns brasileiros

com lacos mais proximos a comunidade colaborassem no preparo dos alimentos.'4°

147 Comer com a mao e compartilhar 0 mesmo prato sdo uma caracteristica da cultura senegalesa
independentemente do pertencimento religioso.

148 Assim como em outras celebragdes ou eventos mais restritos, nos quais se notou que comer com
a mdo e em grupos é a forma de partilhar o alimento, usada independentemente da presenca ou nao
de brasileiros.

149 No Magal de 2013, a comunidade catélica que cedeu o saldo para a realizacdo da festa religiosa
também ajudou a assar a carne que seria servida aos convidados. Entretanto, considerando o
processo ritual-simbdlico que envolvia a preparacdo e a oferta de comida aos convidados, desde o
abate do animal, cuja carne seria servida, até o significado que é atribuido por quem serve, esse tipo
de participagdo de ndo Mourides na “cozinha” tornou-se mais restrita.
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Durante o Magal, os momentos de oracao individual e coletiva podem ocorrer
em tempos concomitantes. Observamos que, em um mesmo momento, era possivel
ver um grupo rezando a salat, voltados em direcdo a Meca, enquanto, sobre o
tapete, outro grupo recitava, em siléncio, o Alcorédo, e outros ainda permaneciam
sentados, rezando alguma das khassidas ou rezando o dhikr. De modo patrticular, o
cantico das khassidas era diligentemente preparado e ensaiado por seus
performadores, ao longo do ano. O canto das kassidas € uma atividade exigente,
que coloca em curso estados fisicos, mentais e espirituais, que moldam as posi¢cées
corporais, a respiracdo, a modulacdo da voz, a concentracdo, assim como
demandam ritos de purificacdo e a conexdo com os demais membros do grupo
envolvidos nessa atividade. “Os que cantam roda”, modo como me foram
identificados por um informante, aliam o conhecimento do &rabe, a memorizacdo dos
escritos do fundador, a uma diversidade de melodias que variam com 0s tempos
rituais. O cantico das khassidas podia ser realizado sem interrupcdo por muitas
horas. “Os que cantam na roda”, nesse ato, se tornam eles proprios o “livro” vivo, ou
a “palavra” recordada do préprio Cheikh Ahmadou Bamba, e eram acompanhados
em siléncio pelos demais participantes.

Ebin (1996), ao abordar a relacdo entre tempos e espacos sagrados para 0s
Mourides, parte da nocdo de que, embora varias atividades possam ocorrer de modo
contiguo em um mesmo ambiente, essas mantém uma diferenca na qualidade do
tempo que as separa.’® Segundo a autora, “essa uniéo fisica tem sua dimenséo
espiritual” (EBIN, 1996, p. 11). No Magal, se verifica uma diversidade de atividades
ocorrendo em locais diferentes a um s6é tempo, ou em tempos diferentes, mas que
também remetiam a uma dimenséao espiritual, sendo que a qualidade do tempo do
Magal poderia ser comparada a acdo de um regente em uma sinfénica que, ao

orquestrar diferentes instrumentos, forma um ato que possuiu sua unidade interna.

150 Segundo Ebin (1996), “um homem que desdobra um tapete de oragdo tem uma dimensdo
temporal diferente daquele que estd se preparando para ir trabalhar. As atividades religiosas rituais
tém seu proprio metrébnomo e mais de um metrdnomo pode estar simultaneamente assinalando
ritmos diferentes em um espac¢o. Quando o espaco € limitado, as pessoas que ndo conseguem se
separar fisicamente entram em outra medida de tempo como forma de manter separa¢des entre
categorias. Observadas diacronicamente, as categorias de eventos também podem ser separadas
em unidades de tempo discretas. Essas separacdes no tempo séo tdo eficazes quanto as divisdes
espaciais para manter as categorias separadas. Ocupar um quarto para uma série de finalidades
diferentes ao longo do tempo é equivalente a ocupar varios” (EBIN, 1996, p. 10, tradug&o nossa).
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Figura 39 — Momento de oragéo coletiva — celebracao do Magal

berre. ‘ e
Fonte: Acervo de Gongalves — Caxias do Sul, 2013.

Sobre as préaticas e vivéncias religiosas, dedica-se o capitulo seguinte a
analise sobre a relacdo que os Mourides, em Caxias do Sul, estabeleceram com os
marabutos (lideres religiosos) da didspora, através das zyaras (encontros piedosos),
considerando essas dindmicas na elaboragdo da memoria coletiva compartilhada
pelo grupo que, através desses agentes, também contribui na elaboracdo de uma

comunidade imaginada dispersa.
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5 OS SERIGNES DA DIASPORA E A COMUNIDADE MOURIDE IMAGINADA

Nas conversas informais ou nas entrevistas mais alongadas com os Mourides
em Caxias do Sul, o tema do Caminho (tariga) emergiu, boa parte das vezes,
associado com a memaria do fundador o Serigne Touba, assim como na referéncia
a alguns de seus filhos, sucessores e discipulos, como, por exemplo, Serigne
Falillou (filho e segundo califa da Confraria) e Cheikh Ibrahima Fall (o primeiro baye
fall). Apesar dessas referéncias, havia uma figura que se destacava justamente pela
sua “auséncia”’ nas falas dos Mourides. A relacdo que os informantes da pesquisa
mantinham com o0s marabutos ou Serignes precisava nos dialogos ser tematizada
com certa insisténcia para que, entdo, essas figuras fossem descritas, narradas. O
valor que os Mourides atribuiam a figura do marabuto foi uma relacdo que se tornou
mais evidente na pesquisa, a partir da observacdo e do acompanhamento de
algumas visitas desses lideres religiosos aos Mourides na cidade. A experiéncia
religiosa dos encontros dos Mourides com essas figuras, aparentemente “ausentes”
nas suas narrativas no contexto da disperséo, indicou a contribuicdo dos marabutos
na elaboracdo da memoéria coletiva compartiihada do grupo, assim como a
formulacdo da nocdo de que os Mourides dispersos formam uma comunidade
religiosa imaginada. A relacdo deles com seu marabuto é um elemento fundamental
do caminho Mouride. Dumont, um informante, descreveu a importancia do marabuto

na sua vivéncia religiosa, numa fala carregada de emocéo. De acordo com ele,

ele (o marabuto) mostra Dieu, Dios (Deus) para mim aqui, ele me
mostra Dios. Meu pai tem outro marabout, ndo é 0 mesmo marabout,
porque meu marabout sabe Dios! Ele vai fazer La ilaha illa Allah
(Profissdo de fé: “So existe um unico Deus”), La ilaha illa Allah, La
ilaha illa Allah muito tempo. La ilaha illa Allah, lava o coragéo, e vocé
nao vai a baile, ndo vai a filme, ndo vai usar arma, nada! S6 toda
cabeca vai colocar em Dios! Ele me mostra Dios, Dios aqui, Dios
aqui, porque Dios é tudo! Tudo pra Dios, aqui Dios, aqui Dios, aqui
Dios, aqui Dios, tudo pra Dios, porque Dios vai cuidar tudo, Dios n&o
vai morrer! O pai vai morrer, a mée vai morrer, e tudo vai acabar:
comida, carro, casa, tudo vai acabar, mas Dios nao vai acabar, so ele
fica, fica antes, fica agora, fica depois: Dios (Entrevista Dumont,
Caxias do Sul, 2019).

A principal missdo do marabuto junto a seus talibes, presente na tradicéo
sufista, é indicada por Dumont na sua experiéncia pessoal de relagdo com seu guia

espiritual. O marabuto € aquele que conduz o discipulo, aquele que tem por missao
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“‘mostrar Deus”. A convic¢cdo de Dumont passa por um sentido dado a efemeridade
das pessoas, coisas e situacdes da vida, “que passam” em contraste com a
perenidade de Deus, “que fica”. Essa perspectiva ou caminho de vida tem
consequéncias concretas, que lhe servem de orientacdo de como lidar com as
situacdes cotidianas que um senegalés vendedor ambulante enfrenta no centro
urbano de Caxias do Sul. Essa perspectiva, de acordo com ele, Ihe foi fornecida pela
mediacao de seu marabuto, que “sabe” e que o levou a “ver”. Foi a exemplo de seu
marabuto que Dumont repete cotidianamente o tauhid (declaragdo de Deus € um) La
ilaha illa Allah, como uma féormula para “lavar seu coragao”. Sob a perspectiva
religiosa Mouride, s6 € possivel alcancar a unidade com o sagrado através da
mediacdo humana de um Serigne ou marabuto, aquele que tem a funcao de tracar
para o talibe um caminho na busca de perfeicdo. Dumont relatou manter contato
frequente com seu marabuto. Inclusive, ele consegue participar dos eventos
realizados por ele na sua Dahira de origem, em Pikine (Dakar, Senegal) através de
transmissdes ao vivo pelo Facebook. Observa-se que a maioria dos informantes
mantém algum tipo de contato com seu marabuto no Senegal, tanto para receber
orientacao religiosa quanto para buscar conselhos sobre dificuldades vivenciadas no
Brasil ou decisfes que precise fazer sobre seu futuro (viagens, casamentos, filhos,
etc.).

Os Serignes, na diaspora, desempenham um papel importante também no
processo de elaboracdo da memodria coletiva que o grupo Mouride compartilha em
Caxias do Sul, e que contribuiu na formulacdo da nocdo de formacdo diaspdrica
religiosa. As personalidades descritas na literatura como marabutos, sheiks, cheiks,
cherifs, etc. e suas funcdes, dentro das ordens sufistas, passaram por constantes
elaboracdes, afetadas pelo contexto histérico de cada periodo de desenvolvimento
do sufismo. Sobretudo, pelas formulacdes que lhe foram sendo agregadas pelos
diferentes contextos culturais, nos quais o “marabutismo” (GEERTZ, 2004) se
desenvolveu.

A palavra marabout parece ser uma adaptacdo francesa da palavra arabe
murabit (GEERTZ, 2004) “que por sua vez deriva de um radical que significa ‘atar’,
‘vincular’, ‘ligar’, ‘amarrar’, ‘ancorar” (GEERTZ, 2004, p. 55). Boyd-Buggs (1986)
aponta na mesma direcao indicada por Geertz (2004) e acrescenta que, no contexto
africano, o termo marabout pode ter sido cunhado pelo “afrancesamento” do termo

norte-africano mrabot (do almoravida al-murabit) que poderia ser traduzido por “um
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acampamento fortificado ou mosteiro”. Em Wolof (lingua étnica predominante no
Senegal), marabout também poderia ser designado como sérifi ou Serigne, ou como
tierno ou tyeerno (na lingua Toucouleur) (BOYD-BUGGS, 1986). Entretanto, de
acordo com Samudio (2008), no Senegal haveria uma distingdo entre os termos
marabout, Serigne e cheikh. Reconhecendo que o termo marabout parece ter sido
adotado correntemente, tanto por académicos islamicos quanto por estudiosos
ocidentais do Isla, Samudio (2008) aponta para o fato deste ser também um termo
com um significado ambiguo no Senegal.
Na lingua berbere significa "santo" e & nestes termos que os franceses
adotaram nomear todos os lideres mugulmanos durante o processo colonial
francés na Africa Ocidental. No Senegal, o termo designa todos notaveis em
guestdes religiosas sem necessariamente implicar santidade. A palavra em
wolof é Serigne. Por outro lado, o termo Cheikh é mais especifico porque
designa o notavel que também possui 0 status religioso necessario ao

conhecimento mistico (wird). Nesse sentido, o termo Cheikh se aproxima da
definicdo de "santo" (SAMUDIO, 2008, p. 117, tradu¢&o nossa).

Verifica-se que as diferentes formas de nomear essas figuras religiosas,
também na diaspora, apontam para o modo pelo qual os Mourides, em Caxias do
Sul, mobilizam diferentes representacdes e papéis atribuidos a esses religiosos, que
podem ser acessados simultaneamente pelos talibes, de acordo com suas
demandas individuais e/ou coletivas.’®® No caso de Dumont, por exemplo, ao
mesmo tempo em que ele esta em contato com seu marabuto no Senegal, ele
também participa dos encontros com outros Serignes vindos do Senegal a Caxias do
Sul, a quem pede oragcbes e conselhos, ou eventualmente também segue
orientacdes que seu pai lhe tenha dirigido e que, por sua vez, foram dados pelo
marabuto do pai, que ndo € 0 mesmo que 0 Seu.

Em uma conversa informal com um senegalés Mouride, este relatava que, no
Senegal, existiam muitos tipos de marabutos. Ele citou como exemplo o caso dos
saltigué, religiosos que operam ao mesmo tempo com elementos das crencgas
religiosas islamicas e com um sistema de crencas das religibes tradicionais do
Senegal, denominadas por informantes como religides “animistas” ou “macoumba”.
Os saltigués confeccionariam amuletos e realizariam rituais acompanhados de

oracdes e preces, utilizando palavras retiradas do Alcordo para realizar esses ritos.

151 O fato de a maior parte das vezes na literatura essas trés denominacdes serem tomadas como
sindnimos indica certa tendéncia nessas analises de homogeneizar um fenémeno bastante complexo,
assim como desconsiderar as atribuigcfes que os proprios Mourides conferem a cada tipo religioso.
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De acordo com um informante, alguns poderiam até mesmo usar suas habilidades
para “fazer o mal”’. De acordo com ele, € comum que as pessoas, mesmo as mais
religiosas, recorram a esse tipo de marabuto para executar rituais de reparagéao,
como, por exemplo, obter justica ou vantagem sobre desafetos ou inimigos, impedir
uma pessoa de viajar, etc. Ao mesmo tempo, esses religiosos também sao
procurados por pessoas que buscam protegcdo contra “feiticos”. Alguns mourides
com quem se teve contato acreditam que as palavras do Alcordo possuem poderes
ndo compreensiveis e, quando evocadas, podem servir para edificar e fazer o bem,
ou podem ser tomadas para “desejar e fazer o mal”’. Nesse sentido, notou-se que, no
Isld popular, algumas praticas, ritos e crencas que acompanham os Mourides na

diaspora representam formas religiosas sincréticas.

Figura 40 — Jogador de Lambo
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Fonte: Acervo de Gongalves — Porto Alegre, 2018.

Nota-se que, de certa forma, nas lutas esportivas de Lambo, esporte popular
no Senegal, sdo mobilizados, de forma quase teatral, ndo apenas o vigor fisico dos

lutadores, mas também a forga espiritual dos marabutos a quem estes recorrem e,
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que, dentro de uma cultura religiosa sincretizada, mobilizam aspectos da religido
islamica aliados a um sistema de crencas tradicional, correntemente identificadas
por informantes como crengas “animistas”.

Nas lutas, acompanhadas por milhares de pessoas, inclusive através da
internet, pelos senegaleses em Caxias do Sul, os lutadores recorrem a amuletos,
banhos com preparos que contém ervas e trechos do alcordo, assim como as
oracdes de marabutos bem pagos para que a vitéria lhes seja garantida no jogo. O
embate fisico é também, metaforicamente, um medir de forcas espiritual. Em 2018, a
Associacdo dos senegaleses de Porto Alegre organizou uma mostra de cultura
senegalesa, que incluiu na sua programacao a “luta do Lambo”. A atividade, que
reuniu muitos senegaleses e brasileiros no centro de Porto Alegre, reproduziu
também os ritos religiosos que envolvem a disputa fisica entre os combatentes.

Na imagem acima, vé-se um dos lutadores do evento realizado em Porto
Alegre que, antes do inicio do jogo, havia sido banhado com um liquido preparado
com ervas e com trechos escritos do Alcordo, por um outro participante, que
representava a figura de um marabuto, vestido com uma longa tlnica com um capuz
qgue lhe cobria a cabeca. Esse personagem, durante a luta, permaneceu sentado em
uma das pontas do espaco reservado para a disputa.

Para se compreender a dinamica da relacdo que os Mourides estabelecem
com o0s Serignes e marabutos, € importante relacionar essa pratica ao papel que a
relacdo marabuto/talibe desempenha na via mistica sufista, de modo geral, tradi¢éo
religiosa em que se inscrevem a Mouridia e suas expressdes também na diaspora.
O papel do marabuto e suas caracteristicas guardam estreita relacdo com o
desenvolvimento histérico do Isla sufi e as formacdes religiosas dele derivadas. A
elaboracdo da imagem da via mistica do Isld, como um “caminho” espiritual a ser
percorrido pelo crente muculmano, era idealizado ocorrer através da superacédo de
estagios e estados. Nesse processo, o talibe vinha acompanhado por um Sheikh
(Mestre), de modo que pudesse alcancar um estado de unidade com a Realidade (a
“Verdade”).

De acordo com Schimmel,

uma vez que o buscador tenha se estabelecido sobre o caminho para esta
“Ultima Realidade”, ele sera guiado por uma luz interior. Essa luz se torna
mais forte & medida que ele se liberta dos apegos deste mundo ou — como

diriam os sufis — poli, o espelho de seu coracdo (SCHIMMEL, 1975, p. 4,
traducdo nossa).
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Essa busca de unidade com o sagrado é uma elaboracdo ancorada sobre
uma tradicdo que remonta as experiéncias religiosas, dentre as quais as do proprio
Ali (primo e contemporaneo do Profeta Mohammad), que formou, junto com os
denominados “primeiros companheiros do Profeta”, um circulo mais restrito em torno
a Mohammad. Pode-se afirmar que os companheiros do Profeta foram os primeiros
protagonistas de um tipo de vivéncia religiosa que, aos poucos, se constituiu em um
corpus tedrico, que viria sustentar as praticas sufistas no interior do proprio Isla
(SCHIMMEL 1975; TRIMINGHAM, 1998). Seguindo uma cadeia de suscessao
(silsila), os religiosos sufis estariam entre 0s principais propagadores do Isla para
além dos territérios que foram dominados, no periodo dos Califados, seguidos dos
Impérios Almodéavida, Safavida e Otomano (DEMANT, 2014).

Para Schimmel (1975), o sufismo significava, de modo particular no seu
periodo formativo, “a interiorizagdo do Isla, uma experiéncia pessoal do mistério
central do Isld, o tauhid (declaracdo que Deus € Um)’ (SCHIMMEL, 1975, p. 17).
Assim sendo, os sufis, segundo a autora, “sempre permaneceram dentro dos limites
do Isla, embora sua atitude mistica ndo tenha sido limitada a sua adeséo a qualquer
uma das escolas legais ou teolégicas” (SCHIMMEL, 1975, p. 17). O viver no mundo
como se a ele ndo pertencesse numa constante e vigilante busca pelo estado de
perfeicdo, aliada a uma intensa producéo textual (tratados, cartas, poesia, pequenas
histérias), que serviam como meios de formacdo para o discipulo sob a orientacédo
de um Sheikh, constituiam, com algumas variagfes histéricas, o grande quadro
chamado de sufismo classico.

Ja as ordens sufistas institucionalizadas no periodo das ta’ifa, palavra arabe
que, de acordo com Clavier (1997), designa as organizacdes sufistas cuja base era
a submissdo ao Sheikh, sdo consideradas o ultimo estagio de transformacéo dessas
organizacdes. De modo geral, as ta’ifa compartilhavam algumas caracteristicas, tais
como: estavam regidas por um principio autoritario centrado na figura do Sheikh,
herdeiro da baraka e pela total sujeicéo do talibe a sua autoridade; sua organizacao
se desenvolvia a partir de um principio hierarquico com uma margem geral de
uniformidade; havia dois principais modos de pertencimento (adeptos e os afiliados
leigos); havia um principio de iniciagdo e de disciplina comuns; compartilhavam um
dhikr (rememoracéao, repeticdo) comum ao grupo, executado com a coordenacao do

ritmo musical, controle da respiracdo e exercicios fisicos para alcancar o éxtase;
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desenvolviam o culto relacionado aos tumulos de homens considerados santos
(TRIMINGHAM, 1998).

Percebeu-se que, em Caxias do Sul (assim como em outros contextos
brasileiros, onde a Confraria se instalou), os Mourides, nucleados em torno da
Dahira, mantém as caracteristicas da ta’ifa, descritas por Trimingham (1997). De
modo particular, ha rigidez na hierarquia, que busca, também, disciplinar e
uniformizar as expressoes religiosas dos Mourides na dispersao através do manejo
das vozes autorizadas, principalmente no que se refere as ndigel (recomendacéo),
emanadas do Califado Mouride, que podem relacionar-se, por exemplo, a um
chamado para coleta de fundos, com uma finalidade especifica, assim como
recomendacdes de ordem disciplinar ou doutrinal. Nesse sentido, Babou (2007)
indica que, entre os Mourides, o amor ao Cheikh é expresso principalmente pelo
njebel (submissdo) e pelo respeito ao ndigel, recomendacao emitida pelo Sheikh ou
recomendacdes. De acordo com o autor, os Mourides sustentam que jébbelu (ou
lealdade, a um Cheikh) é a porta para a Mouridia. Um individuo torna-se um Mouride
submetendo-se a um Cheikh. O jébbelu é o0 modo pelo qual os mourides se referem
a “baya (jaayante em Wolof), a promessa de lealdade e apoio que 0s primeiros
muculmanos fizeram ao profeta Mohammad” (BABOU, 2007, p. 86).

Nas ta’ifa, sobretudo, a experiéncia da transmissdo da baraka e o papel
conferido aqueles considerados seus portadores colaboraram, como no caso
Mouride, para que houvesse um processo de massificagdo das vias sufistas. De
acordo com Boyd-Buggs,

antes do século XV, um marabout era "aquele que esta ligado a Deus", o
equivalente a como sufi shaykh ou cheikh. O termo também designou os
primeiros propagadores do Isla que viviam em recintos fortificados ou rbat-s.
Originalmente referindo-se a um simples ascético, a palavra "marabout"
eventualmente tornou-se sinénimo de "lider de uma irmandade mugulmana”.
No final do século XV, os marabutos passaram a ser considerados santos.
Acreditava-se popularmente que, para o sucesso temporal, os homens
tinham que se apegar a marabutos, que, vivos ou mortos, tinham uma
relacdo especial com Deus, uma relacdo que os colocava em posicdo de
servir como intermediérios entre os seres humanos e o sobrenatural e
conceder a graca de Deus ou baraka sobre eles. A capacidade de transmitir
baraka €, em sua maioria, considerada hereditaria. Baraka, a palavra arabe
para béncdo, foi adotada pelos africanos para expressar o poder
carismatico ou o fluxo magnético transmitido aos discipulos através da
saliva e das maos de seus mestres. Este baraka implica uma graca
espiritual especial, uma posi¢do especial com Deus, e pode incluir o poder
de resgatar almas. Mas em assuntos mundanos também passou a implicar

poder politico e econdmico (BOYD-BUGGS; DEBRA, 1986 p. 11-12,
traducdo nossa).
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De acordo com Babou (2007), o poder espiritual do mestre, ou a baraka da
qual ele era considerado o portador, prevaleceu sobre seu conhecimento e dominio
da ciéncia islamica e do caminho mistico. Aliado a isso, a cren¢a na hereditariedade
da baraka, dada pela relagdo de sangue, se sobrep6s ao mérito como critério de
sucessdo do Sheikh. Desse modo, assistimos ao entrelacamento de genealogias
espirituais e biolégicas que, na histéria de desenvolvimento das ordens, deram
origem “a poderosas dinastias santificadas que reivindicavam um status espiritual
especial, baseado na descendéncia” (BABOU, 2007, p. 6). Muitos sufistas, ao longo
da sua historia, também buscavam algum tipo de relacdo de hereditariedade com o
proprio Profeta para legitimar, aos seus discipulos, seu status religioso
privilegiado.*>?> No caso Mouride, a nocdo de transmissdo hereditaria da baraka
prevaleceu sobre outras expressdes, 0 que, em parte, explica o papel que a familia
Mbacké e Bousso (respectivamente a linha paterna e materna do fundador da
confraria Cheikh Ahmadou Bamba Mbacke) desempenhou no desenvolvimento da
Mouridia, desde a morte do fundador e, contemporaneamente, nas formacdes
diaspéricas Mourides no Exterior.

A baraka emanada do fundador da mouridia, em grande parte, estava
associada a sua fama de santidade (wilaya).'>® O santo (wal)'>* poderia designar

“alguém que esta sob protecao especial, amigo"; ou, ainda, era atribuida pelos xiitas

152 De acordo com Schimmel (1975), “é um fato bem conhecido que muitos dos sufis — e muitos dos
piedosos sunitas em geral — sentiram uma espécie de fidelidade sentimental a familia do Profeta sem
acreditar nas doutrinas xiitas. A veneracdo de Ali era generalizada entre os mugulmanos, e ele era
frequentemente considerado como um elo importante na cadeia espiritual que leva os mestres sufis
de volta ao Profeta. Generalizada, também, foi a veneracdo dos sayyids, descendentes de
Muhammad através de Ali e Fatima. Mesmo em nossos dias, algumas das familias sayyids em paises
como a india mugulmana ou o Paquistdo se consideram exaltadas acima do mugulmano comuns,
cercadas por uma santidade ou transmitindo uma baraka (poder espiritual, béng¢éo) que lhes d4 um
status peculiar. Esta veneracdo mostrada ao ahl al-bayt, a familia do Profeta, constituiu mais tarde um
aspecto muito importante do sufismo popular" (SCHIMMEL, 1975, p. 82, traducdo nossa).

153 De acordo com Schimmel (1975), o conceito de santidade foi desenvolvido ainda nos primérdios
do sufismo. “Uma autoridade do inicio do século X, Abu Abdallah as-Salimi, definiu os santos como
‘aqueles que sao reconheciveis pela beleza de seu discurso, boas maneiras, submissdo, e
generosidade, mostrando pouca oposi¢éo, aceitando a desculpa de todos que se desculpam diante
deles, e a leveza perfeita para todas as criaturas, o bom e o ruim" (N 121). “Assim, o Sufi ideal esta
aqui chamado de wali” (SCHIMMEL, 1975, p. 199).

154 Embora em certa medida o conceito de santidade no Isla possa ser aproximado do conceito de
santidade cristd, de acordo com Schimmel (1975), no sufismo a santidade se diferencia por uma
hierarquia rigida. “O papel do wali na piedade islamica ndo corresponde exatamente ao do santo na
fé cristd. Esté intimamente ligado ao mistério da iniciacdo e do progresso no caminho espiritual, dado
através de uma hierarquia bem-estabelecida, na qual os membros se superam de acordo com o grau
de seu amor e gnosis” (SCHIMMEL, 1975, p. 204, tradug&o nossa).
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a Ali, o “amigo de Deus por exceléncia”.1> O conceito passou por revisdes ao longo
dos séculos seguintes, mas manteve a nocdo da santidade como “proximidade a
Deus”, fosse essa proximidade alcancada pelo esforco do crente, ou fosse por
benevoléncia de Deus, que poderia conceder, a alguns escolhidos, dons e
beneficios para além do proprio esforco (SCHIMMEL, 1975). Para os sufistas, o
santo também poderia ser denominado como aquele que “deseja (a Deus)”, mas
que, ao mesmo tempo, é também objeto do desejo de Deus (CAYER; ZARCONE,
2007).

Embora Cheikh Ahmadou Bamba seja considerado um erudito, o aspecto de
sua vida que mais foi assimilado popularmente, com a expansdo do caminho por ele
iniciado, foi o poder da sua baraka e a consequente fama de santidade. Apds a
morte de Cheikh Ahmadou Bamba, seus filhos e, de modo especial, também seus
irmaos, foram considerados portadores da baraka do Serigne Touba. Essa cadeia de
transmissao originou segmentos proprios, linhagens que se desenvolveram com
grande dinamismo, gracas a baraka hereditaria do fundador e o fortalecimento da
relacdo Cheikh — talibe como o principal pilar de desenvolvimento e consolidagéo da
ordem.

Pace ao analisar o poder carismatico na constituicdo do Isla, afirma que um
profeta deveria ser habil o suficiente para

construir ex novo uma linha de crengas que reivindique para si um grau de
autoridade maior que as crencas historicamente presentes em um
determinado contexto social e delimite os limites simbdlicos do novo sistema
de crencgas para diferencia-lo de outros concorrentes, coevos da mensagem

profética, com os quais a nova perspectiva de fé proposta apresenta alguns
pontos ndo irrelevantes de contato (PACE, 2005, p. 45).

Mesmo que Cheikh Ahmadou Bamba néo tivesse se declarado um profeta, no
sentido que o termo guarda dentro do sistema de crencas islamico, ele, assim como
apos sua morte, seu circulo de discipulos, enfrentou o dilema da diferenciacdo da
sua via em relacdo as demais vias ja estabelecidas entre a populacdo como, por
exemplo, as Confrarias Qadiria e Tidiania, que representavam as maiores ordens
naquele contexto historico. E possivel dizer, grosso modo, que a formulagdo do

sistema de crencas Mouride excluiu formalmente as crengas antagbnicas, como 0

155 Os "amigos de Deus" sdo mencionados varias vezes no Alcordo, sendo, de acordo com Schimmel
(1975), a citacdo da Sura 10:63 uma das mais conhecidas: "Verdadeiramente, os amigos de Deus,
nenhum medo esta sobre eles, nem eles estao tristes" (SCHIMMEL, 1975, p. 199).



234

animismo ceddo (classe guerreira). A Mouridia incluiu, em parte, praticas herdadas
da gadiria, como o dhikr; assimilou aspectos da tradicdo malikita; hipervalorizou a
submisséo do talibe ao seu marabuto e a transmissdo hereditaria da baraka.
Entretanto, tolerou aquelas praticas ja popularizadas no contexto sincretizado-
religioso da nova confraria como, por exemplo, o uso de amuletos e dos gris-gris,'>®
a pratica do sama e as peregrinacdes aos tumulos. O caminho proposto por Bamba
diferenciou-se, de modo geral, das outras confrarias, a medida que sua via foi
massificada de modo expressivo, ao ofertar, especialmente ao grupo étnico Wolof,
um sistema religioso simplificado que, além de Ihes assegurar a vida apos a morte,
também criou um modo de producdo de subsisténcia coletivo, assentado na
solidariedade comunitaria. A mouridia foi capaz de acomodar, na sua proposta, uma
tendéncia ja presente no processo de islamizacdo africana, marcado pelo
sincretismo religioso e, ao mesmo tempo, a partir da imagem de um “Cheikh nativo
exilado”, que, posteriormente, foi relacionado ao sentimento nacional que fortaleceu
o movimento de independéncia do Senegal. Sob a perspectiva cultural, o processo
de difusdo da Mouridia ndo ocorreu a partir de uma ruptura com 0s sistemas
tradicionais, mas foi assimilado neles. De modo especial, os Wolof “ndo tiveram
dificuldade em manter, na nova estrutura islamica, todas as suas tradicfes e
valores” (SY, 1969, p. 42).

Nesse processo, a no¢ao de baraka cumpriu um importante papel, tanto na
legitimacdo do Califado Mouride,'>’ estabelecido apés a morte do fundador, quanto
na constituicdo das linhagens marabuticas vinculadas ao fundador. Nesse sentido,

de acordo com Schmitz,

diferentemente das profecias da floresta na Africa, onde a Igreja
frequentemente morre com a morte do fundador, as irmandades
muculmanas do espaco sahelosahariano, como as do mundo &rabe-

156 Os gris-gris, de acordo com Diop (1966 apud SCHMITZ, 2000), séo objetos com as mais variadas
inscrigBes fisicas e especialidades de cada linhagem marabutica em diferentes locais.

157 De acordo com Boyd-Buggs (1996) “a palavra califa também é usada para denotar o chefe de
cada familia marabdtica, e essa pratica pode levar a uma certa confusdo para pessoas que nédo
estejam inseridas no contexto onde essas relagbes se desenvolvem. A lideranga supostamente seria
assumida pelos individuos mais educados e devotos do grupo. Mas, na verdade, as posicfes de
liderangca sdo geralmente hereditarias, e certas familias passaram a dominar as ordens” (BOYD-
BUGGS; DEBRA, 1996, p. 23). Esse é o0 caso do Califado Mouride no qual, pela regra da
hereditariedade, o Califa ser4 sempre um membro da familia Mbacke.
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muculmano, sao organizadas em linhagens de ampla profundidade
historica'®® (SCHMITZ, 2000, p. 241, traducdo nossa).

Apébs a morte de Cheikh Ahmadou Bamba, seus sucessores passaram a ser
denominados califas (representantes e servos do fundador da confraria que, por sua
vez, era tomado como o servidor privilegiado do profeta). De acordo com Sy (1969),
na Africa, com o desenvolvimento das irmandades muculmanas, o califado tornou-se
prerrogativa reservada para uma familia, sendo o principio da hereditariedade
admitido de fato.

Segundo esse autor (1969, p. 186), no “mouridismo, onde os direitos e
deveres dos califas tocam em todos os aspectos da vida da comunidade, estamos
na presenca de um poder real reconhecido como o cume da hierarquia mouride”.

No caso Mouride, os tensionamentos e conflitos em torno da sucessédo
também foram afetados pelos interesses das elites religiosas e da administracéo
colonial francesa. A escolha do primeiro califa, Moustapha, filho de Cheikh Amadou
Bamba Mbacke, foi marcada pela disputa entre ele e um dos irméos de Bamba,
Cheikh Anta.'®® No litigio, predominou a ideia de transmissédo hereditaria de pai para
filho. Entretanto, no processo de sucessdo seguinte, quando da morte de
Moustapha, mais uma vez, se estabeleceu um conflito, e a regra da sucessao
passou a considerar a transmissao ndo mais de pai para filho, mas entre os irméaos
homens (filhos de Cheikh Amadou Bamba). De qualquer forma, a sucessédo se
tornou um conflito interno da familia Mbacke, na qual, em diferentes periodos,
surgiram aliancas e litigios entre os filhos do fundador da Confraria e seus
descendentes e os irmaos do fundador e seus descendentes (SY, 1969; SCHMITZ,
1983). O tensionamento em torno da sucessédo no Califado Mouride foi, em parte,
resolvido por Cheikh Bashir (1966), quarto filho de Cheikh Ahmadou Bamba. Ele
escreveu um documento no qual expunha a ordem de sucessédo dos filhos de

Bamba no Califado, iniciando pelo filho mais velho, vivo na época, Cheikh Fallilou

158 Segundo Schmitz (2000), Ernest Gellner (1969) fala de “santos hereditarios” para descrever os
igurramen do Alto Atlas, Marc Gaborieau (1989) no caso indiano usa os termos “linhagens sagradas”
para designar os ulemas/sufis do periodo Mughal (SCHMITZ, 2000).

159 De acordo com Mbacke (2011), “Cheikh Amadou Bamba nao havia designado um sucessor antes
de sua morte. Ele deixou varias criancas, incluindo um filho mais velho, entdo com 39 anos, o Cheikh
Mouhamadou Moustapha e os irmdos mais novos, Mame Thierno Birahim, Mame Sheikh Anta,
Serigne Massamba, etc. todos os Grandes ‘Cheikhs’ que ele tinha educado e treinado
espiritualmente. Cada um tinha seus proprios discipulos. Alguns pensaram que a sucessdo deveria
seguir a linha dos irméos do Cheikh, outros que deveria ir para seu filho. Assim, a sucessdo néo era
Obvia ou facil. Mas, eventualmente, o filho mais velho foi reconhecido como o novo califa e chefe da
comunidade Mouride” (MBACKE, 2016, p. 9).
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Mbacke, até o mais novo, Cheikh Mourtada Mbacke.'®® Essa linha, em seguida,
indicava o primeiro neto depois do filho, Serigne Cheikh Gaindé Fatma (filho mais
velho do primeiro califa). De acordo com Mbacke (2016), a lista foi assinada por
todos os presentes naquela ocasido e € este documento que estabeleceu, de
maneira ordenada, por algumas décadas, a questdo da sucessdo ao Califado
Mouride.

Na Mouridia, a transmissdo hereditaria da baraka de Cheikh Amadou Bamba
junto com a nocédo de que os descendentes, em linha direta de Cheikh Amadou
Bamba, formavam também um tipo de cadeia de transmissdo da autoridade do
Cheikh, da linha de transmissdo da silsila (cadeia de mestres misticos ao qual
pertence o chefe de uma Confraria), tragcada pelo fundador e que remonta a Ali (0
quarto califa do Isld). A cadeia de transmissdo da silsila conferiu, também,
legitimidade a ordem, em meio a outras ordens sufistas. A baraka herdada pelos
descendentes de Cheikh Ahmadou Bamba tornou, alegoricamente, seus
descendentes “receptaculos”, nos quais os Mourides buscam tomar contato direto
com a baraka do fundador. S&o raros 0s casos nos quais os descendentes de
Cheikh Ahmadou Bamba transmitiram esse “poder espiritual” para mourides que néo
compartilhavam a prerrogativa da hereditariedade, elevando-os a condicdo de
Cheikhs. O caso contemporaneo, mais conhecido e polémico, € o de Serigne Bethio
(1938-2019), que reivindicava ter recebido a baraka de Cheikh Ahmadou Bamba
pelas méos de Serigne Saliou, o ultimo dos filhos vivos de Cheikh Amadou Bamba,
que ocupou o cargo de califa da Confraria no periodo de 1990 a 2007.
Posteriormente a morte de Serigne Saliou, Cheikh Bethio potencializou o capital
religioso que havia herdado e tornou-se um dos mais populares Cheikhs da
Confraria, com milhares de talibes. A adocdo de praticas controversas, como a
transmissao do poder da baraka para uma de suas esposas, autorizando-a a exercer
as funcbes de um Cheikh, gerou muitas controvérsias. Quando Serigne Bethio
faleceu, havia uma grande expectativa sobre quem continuaria a exercer o poder
dentro da linhagem marabdtica por ele inaugurada, visto que ele havia,

publicamente, antes de falecer, indicado que seu sucessor deveria ser sua esposa,

160 A sucessdo entre os 12 filhos do sexo masculino de Cheikh Bamba estava pela ordem de
nascimento, assim como depois dos filhos a relacéo dos netos dessas 12 familias, seguindo também
a ordem de nascimento.
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colocando, assim, em questdo, o direito de hereditariedade de seu filho mais velho
na conducao da sua linhagem.

De acordo com um informante, o tema da sucessdo ou “daquele que vai
ocupar o poder em Touba” seria tratado de modo diferente da forma como ocorre em
outras confrarias no Senegal. Entre os Mourides, o lider (califa) indicaria, ainda em
vida, seu sucessor, aproximando-o de si e transmitindo seu conhecimento.
Atualmente, a linha de sucessédo chegou aos netos de Cheikh Bamba. Observa-se
que as relagdes que perpassam os projetos de sucessao e condugédo da Confraria
sdo bastante complexas, englobando questbes étnicas, politicas e disputas sobre
legitimidade. Recentemente, segundo outro informante, tem ganhado expressao, no
Senegal (mas também na didspora), uma linhagem dentro da Mouridia que tem por
lider Modou Kara, sobrinho-neto de Cheikh Ahmadou Bamba. As controvérsias que
acompanharam Modou Kara giram em torno da fundacdo de um partido politico e da
ideia de incorporacdo de preceitos religiosos a governanca estatal (AUDRAIN,
2004a). Kara considera-se um missionario, pregando a “mouridiadizagéo” do Estado
senegalés. Apesar da postura polémica, o grupo vem crescendo numericamente,
principalmente entre os jovens. Do ponto de vista interno da Confraria, a ascensao
popular de marabutos que ndo descendem em linha direta do fundador da Confraria
coloca a discussao sobre se personalidades como Serigne Bethio ou Modou Kara
poderiam eventualmente reivindicar o Califado.

Observa-se que temas como sucessao, envolvimento de marabutos em
disputas politico-partidarias, escandalos envolvendo membros das familias Mbacke
ou, ainda, a intervencdo de marabutos no esporte nacional do Lambo, sé&o
acompanhados pelos Mourides em Caxias do Sul. Questdes em torno desses temas
ocuparam, muitas vezes, o0 centro de discussdes acaloradas, assim como as
disputas politicas em torno das ultimas eleicbes presidenciais no Senegal. Mas,
sobretudo, como afirma Bava (2003), € sobre os marabutos que “viajam” que os
Mourides da diaspora atribuem um papel pratico e simbolico preponderante. Na
diaspora, a circulacdo da baraka € dada pelos marabutos e Serignes “que viajam”.
De acordo com Bava (2003), que analisou o fenbmeno da circulacdo de lideres
Mourides em Marselha (Franca),

como regra geral, 0 marabu que mais interessa aos migrantes € o marabu
gue circula, o marabuto itinerante, que se coloca como garantidor da

continuidade entre os diferentes espacos investidos pelos membros da
irmandade [...]. A mobilidade desses sheiks também apresenta a
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oportunidade de oferecer uma figura de identificacdo na jornada do talibe.
Simbolicamente, o fato de os Sheiks se moverem pelas cidades de
migragdo € uma maneira de marcar o espago mouride, de ancorar o
mouridismo com os eventos e de situar esse territorio ndmade. Certas
visitas efetivamente se tornaram rituais (BAVA, 2003, p. 16, traducdo
nossa).

As dinamicas que se estabeleceram entre as diferentes linhagens vinculadas
aos irméos e filhos de Cheikh Amadou Bamba sao importantes para reconhecermos
gue foi a partir da influéncia de algumas dessas linhagens que a Mouridia assumiu
sua forma diasporica. Nesse contexto, as visitas de proeminentes Serignes Mourides
vindos do Senegal ao Brasil formam um quadro no qual os Serignes da diaspora —
mais que “embaixadores proselitistas” — constituem-se como elemento fundamental
na vinculagdo dos mourides dispersos com seu fundador e seu local sagrado,
Touba. Os Serignes, além de serem os portadores da memoaria na dispersdo, séo
ainda os depositarios da baraka, que circula por territérios da migracdo Mouride. E
também em torno dessa “baraka circulante” que ocorre, a partir da mobilidade
desses marabutos especiais, que se nota a configuragdo da nogcdo de comunidade
religiosa imaginada.

Em Caxias do Sul (e de modo geral no Brasil), as visitas de lideres religiosos
vindos do Senegal tornaram-se frequentes, a medida que cresceu o numero de
Mourides no Pais, nucleados em torno das diversas Dahiras. As visitas dos
considerados “grandes marabutos”, ou seja, daqueles que compartiham uma
relacdo de hereditariedade mais direta com o fundador da Confraria, assim como
ocupam, dentro de suas linhagens, uma posi¢cdo de poder com incidéncia sobre as
decisdes da cupula Mouride, centrada no califado de Touba, apontam, também, para
a crescente relevancia das rotas de Mourides para a América Latina. Desse modo,
esses religiosos também tomam parte no processo de consolidacdo dessa parte do
Sul global, como um destino Mouride.

Ao longo da pesquisa, foi possivel acompanhar algumas dessas visitas que
compdem o grande conjunto da experiéncia religiosa da didspora Mouride, “habitada
em viagem” pelos Mourides em Caxias do Sul. Dos lideres religiosos que visitaram a
comunidade Mouride no Brasil, apresentam-se trés personalidades que, pela
representatividade das linhagens marabuticas, das quais tomam parte ou, ainda,
pela estima que os Mourides em Caxias do Sul expressam por esses lideres,

tornaram essas visitas eventos importantes para o grupo Mouride na regido. As
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visitas também contribuiram a elaboracdo da imagem de uma comunidade que,
através dos roteiros empreendidos por esses religiosos ao redor do mundo, se
‘veem” e se narram como um grupo disperso no Brasil.

As visitas foram caracterizadas pela pratica religiosa da zyara (visita piedosa).
De acordo com um informante Mouride, essa pratica possui uma caracteristica

universal:

A zyara é universal. Entdo quando tem o encontro do discipulo com o
marabout, sempre se usa o0 sistema de zyara. Zyara é o termo que se
usa para chegar no Marabout, entdo o que acontece? Dentro do
Senegal, por exemplo Touba, fica na regido de Diourbel, entdo quem
mora em Kaolack, né? Tabacoumda, Casamance, em Zuiguinchor...
esses lugares ai, eles fazem também isto ai, pegam o 6nibus e véo
até Touba e fazem o zyara. Ou, as vezes também uma Dabhira la
pode ter bastante recurso e mandar tudo que for necessario para o
Cheikh ir |4 para eles fazer o zyara (Entrevista Ndiaye, Caxias do Sul,
2020).

A zyara € uma pratica antiga e bastante difundida, ndo somente entre os
Mourides, mas com pequenas variacdes, também entre as Confrarias Sufistas no
Senegal, em geral. Na didspora, essa pratica assumiu um papel importante na
consolidacdo da Confraria no seio dos Mourides dispersos. Para o adepto o
‘encontro piedoso” com o0 marabuto é um ato de fé indispensavel ao
estabelecimento do contato com o sagrado, e que incorpora o0 que um dos

informantes relacionou com a parte “metafisica” da religido. De acordo com Ndiaye,

os muculmanos que vivem a parte metafisica (do Isld), que é esse
negocio de zyara, esse negocio de ir num marabout pra ele fazer
algumas béncaos para que as coisas deem certo, duma certa forma,
entra na subconsciéncia da pessoa, entdo de dentro para fora, e de
fora para dentro, entdo, os zyara que os Cheikh, dos filhos do
Serigne Touba estdo fazendo, vem colaborar com essa ideologia. O
que acontece? Todo mundo sabe a imigracdo, entdo o que que
acontece? A pessoa fazendo uma imigracéo para fora (do Senegal)
vai ter aquele s6 cultural e, como os lideres (Mourides) eles néo
guerem que os discipulos que sairam fora acabem desvalorizando (a
sua fé), acabem perdendo a cultura e a religiosidade, eles tém que
acompanhar. Entdo, os zyara que eles fazem, que saiu do Senegal
para fazer nos paises ocidentais, no paises do mundo, pra encontrar
0s Mourides, tem esse sentido de fortalecer, e de reanimar, mas
também re-relembrar para a comunidade mouride que: “Olha, vocés
vieram pra ca, ndo pra perder a substancia, mas vieram pra ca pra
trabalhar”, entdo é uma certa forma dar uma motivagdo pro “si’, né?
motivagdo interior pra comunidade Mouride (Entrevista Ndiaye,
Caxias do Sul, 2020, grifo nosso).
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Sobretudo, Ndiaye informa que os encontros com o0s marabutos mourides
desempenham a fungao de “relembrar” ou fazer memoria, na qual o0 movimento de
mobilidade para o Brasil pode ser ressignificado. Nesse sentido, nota-se que a
imigrac@o senegalesa para o Brasil se tornou um desafio também para a Confraria,
gue se viu diante da tarefa de favorecer aos Mourides emigrados para o Brasil, que
continuassem vivenciando experiéncias religiosas essenciais para a manutencao de
sua identidade religiosa.*6!

Nesse sentido, a figura de Seigne Mourtada Mbacké, um dos irmaos do
fundador da Confraria, exerceu forte influéncia, ao se tornar um dos primeiros e
talvez 0 mais expressivo lider religioso Mouride, a exercer a pratica do encontro
regular com seus talibes no Exterior, especialmente na Europa, na década de 90
(BAVA, 2003). Serigne Mourtada foi um dos primeiros a instituir a pratica da zyara
no Exterior como um ponto de coesdo para os Mourides dispersos, assim como
incentivar a organizacdo das Dahiras, a criacdo de federacdes e o estabelecimento
de casas de oracdo com o nome de Cheikh Amadou Bamba (BAVA, 2003). A zyara
dos marabutos, as federagbes de Dahiras e as casas dedicadas a Serigne Touba
tornaram-se, com o tempo, um modelo pedagdgico de estabelecimento da Confraria
no Exterior, cuja implementacédo observa-se, também, no caso brasileiro. Ancorando

as visitas aos Mourides na cidade sobre uma pratica tomada como essencial para 0s

161 Guardadas as devidas propor¢des e observados os diferentes contextos e as finalidades das
visitas dos lideres religiosos mourides, observou-se que a necessidade de assisténcia religiosa a
grupos emigrados também foi uma preocupacdo das Igrejas cristds, quando o Brasil passou a
receber, no final do século XIX e inicio do século XX, um grande namero de imigrantes de tradicdo
religiosa catdlica e protestante. Naquele contexto, foram inUmeros os casos de envio de missionarios
e do estabelecimento de igrejas particulares, que visavam manter a fé dos emigrados que se
encontravam em um contexto de isolamento cultural e geografico, ou de adversidades econémicas.
No Brasil, entre os catdlicos, temos o exemplo das comunidades formadas pelos imigrantes italianos
na Serra gaucha. Entre os protestantes ha o caso luterano que também se configurou como uma
diaspora religiosa. Do mundo &rabe temos o estabelecimento das comunidades cristas libanesas, das
guais muitas ainda mantém suas caracteristicas, como a Igreja Nossa Senhora do Libano no Rio de
Janeiro, onde algumas das celebracdes religiosas sdo realizadas no idioma arabe, assim como o
paroco deve ser preferencialmente um padre libanés. No catolicismo, ha ainda as comunidades
polacas e nipdnicas que também, durante muito tempo, favoreceram a circulagdo de missionarios
vindos do pais de origem dos imigrantes, no intuito de fortalecer a manutencéo das praticas religiosas
do modo como eram vivenciadas no pais de origem. No catolicismo brasileiro, o envio de padres
missionarios para acompanhar comunidades de fiéis no Exterior continua a ser uma demanda das
comunidades religiosas brasileiras que, nem sempre, encontram nos paises de destino a
possibilidade de viver a fé no contexto cultural onde se encontram. Essas praticas de manutencao
das comunidades religiosas formadas no Exterior se diferenciam das préaticas missionarias de
conversdo de novos adeptos, assim como, em muitos desses casos, também se configura como um
forte fator de manutengdo de grupos “diaspéricos”, no qual a diaspora judaica € um exemplo bem
conhecido.
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fieis, os Serignes da diaspora tomaram para si a tarefa de estabelecer uma relacéo
de cooperacao das Dahiras da diaspora com o Califado em Touba.

No sufismo, o reporte talibe-marabuto é uma relacdo essencial a fé do adepto.
Embora néo seja possivel negar que essa pratica, na Mouridia, possui também uma
conotacdo econdmica, a medida que essa relacdo implica um mecanismo de
contribuicdo monetéaria espontanea dos adeptos, seria um tanto reducionista ignorar
o sentido que os Mourides atribuem a essas contribuicdes econdmicas,
denominadas hadiyya (oferta piedosa ao marabuto) e do papel que essa pratica
cumpre na formulacdo da identidade religiosa do grupo na diaspora. Ao relatar a
pratica da doacdo em dinheiro aos marabutos durante a zyara, um informante
enfatiza que ha, também, uma perspectiva de economia religiosa da salvacao

presente nessa pratica. De acordo com ele,

h& o angulo mais superficial, mas se a gente entra, bem em termos
da religiosidade do zyara, tu vé que as pessoas deixam dinheiro no
chéo. Esse dinheiro seria o qué? Nao é uma obrigacdo, mas é uma
forma de reembolsar o Cheikh que veio até aqui gastando a
passagem, gastando o tempo dele, enfim, mas se tu for ver também
aquele dinheiro que a gente bota no chdo pra ele, que a gente
juntou... Tu lembra época do Serigne Mame Mor? Entdo esse
dinheiro indicando que ele chegou l& no Senegal, o Serigne vai
avisar que metade foi pra tal lugar, metade foi pra tal lugar, uma
parcela fica com ele, quer dizer que, que la em Touba, na cidade do
Serigne Touba, ainda ta tendo construgdes, né? Edificios religiosos,
universidades, mesquitas, hospitais, distrito de salde que nem UPA
(Unidade de Pronto Atendimento), essas coisas ai, ta sendo
construido dentro do Touba, tudo de uma certa forma, tudo isto ai, os
Cheikh vao pra fora para pegar também duma certa forma o apoio
dos fiéis. Esse apoio para o proprio fiel, que nem eu, por exemplo,
pegando meu dinheiro, colocando la, tem uma dimensao religiosa,
porque eu td esperando, que isto entra na obra de Deus pra que la
no final o depois que a gente morre, né, ou quando a gente faz o
renascimento la na frente, de Deus ultimo julgamento final, que Deus
vai me pagar isto ai de volta, entdo duma certa forma, ele tem esse
negdécio, duma metafisica que a pessoa que faz tem essa esperanca
para la (Caderno de Anotacdes, 2019).

A doacdo econOmica, na perspectiva trazida pelo nosso informante, revela
também uma dimensdo de ganho material coletivo, a medida que as remessas a
Confraria sdo, em boa parte, investidas na manutengéo da patria sagrada Mouride, a
cidade de Touba. O recurso também é revertido em investimentos sociais, que

beneficiam, em boa medida, familias dos emigrados que permaneceram no Senegal,
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como também aporta na criacdo de espacos formativos de novos talibes. Do ponto
de vista da experiéncia individual da fé, a colaboracdo econémica também integra a
perspectiva de uma economia da salvagédo, na qual o recurso doado, a partir do
trabalho, € tomado como um investimento numa vida futura no pés-morte. Nesse
sentido, a doacdo torna-se um ato de fé, sendo assumido pelos Mourides como
parte do necessario desapego material pregado pelo fundador. De acordo com um
informante, a zyara “de uma certa forma, € uma ‘liberacdo’ do discipulo que esta
dizendo: ‘Aqui, 6h, o meu dinheiro, estou contribuindo na obra de Deus, entdo tudo
bem, né?”

Junto as circulacbes materiais, ha também a itinerancia dos simbolos
Mourides. Bava (2003), ao analisar essa presenca Mouride em Marseille (Franca),
verificada desde a década de 90, afirma que as migracfes senegalesas causaram

também “uma aceleracao da circulacdo da mensagem religiosa,” na qual

[...] o mouridismo é exportado para todas as partes do mundo onde os
migrantes exercem suas atividades econdmicas, se apropriam de espacos,
atravessam fronteiras e inovam na constituicdo de um “saber-fazer religioso
descentralizado (BAVA, 2003, p. 151).

Segundo um depoente, a mobilidade de marabutos para o Brasil relaciona-se
a tentativa desses de fazer o acompanhamento do fluxo de talibes para o Brasil.

Para ele

agora, aqui (Brasil), virou uma moda religiosa l& no Senegal por isso
esta tendo um fluxo de marabutos vindo, indo por fora. Porque, o que
acontece? E que como a imigracdo la no Senegal é meio paralelo
assim, se tu for analisar. Os caras vém, saem fora (do pais) e
conseguem uma coisa na volta. Entdo, os marabouts também na
maioria saem fora e, na volta, voltam com alguma riqueza, por causa
da participagdo das pessoas — dali eles conseguem cuidar dos talibe,
como aqueles filhos que as pessoas que levam, que doam pra eles
educar, e tudo, entdo de uma certa forma € isso ai mesmo (Caderno
de Anotagdes, 2019).

A perspectiva de nosso informante apresenta pontos importantes para se
analisar a presenca dos marabutos e Serignes da didspora no Brasil. A quase
totalidade dos Mourides que migraram para o Brasil veio com uma perspectiva de
melhorar sua condigéo de vida e de seu nucleo familiar. Os recursos angariados na
migracédo, em boa parte, estdo direcionados para a subsisténcia da familia ou para

projetos familiares particulares, tais como pagar os estudos de irmaos(as) e filhos;
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custear tratamentos de saude de familiares que ndo sédo cobertos pelo sistema de
saude, principalmente para pais idosos ou, ainda, para projetos de construcdo como
uma casa e/ou aquisicdo de automével. Ndo sdo raros os casos de Mourides que
passaram a investir na construcdo de uma casa em Touba, por exemplo. Do ponto
de vista de sustentacdo do sistema religioso da Confraria, a migracdo massiva de
adeptos coloca, em parte, a pertinente questdo de como manter integrados os
individuos que se tornam ausentes, por longos periodos, das dindmicas da vida da
comunidade religiosa de origem. Essas pessoas, no processo de migragdo, se
afastam dos espacos religiosos cotidianos, nos quais o0 marabuto possui influéncia
direta, assim como autoridade e facilidade de encontra-los para lhes solicitar a
hadiyya (oferta piedosa ao marabuto). Nesse sentido, apesar da articulagdo das
Dahiras, do estabelecimento de “espagos Mourides”, assim como da prerrogativa do
retorno intermitente ao Senegal, nos quais o Mouride também deve cumprir pelo
menos uma visita a cidade santa de Touba e participar da zyara com seu marabuto,
havia a necessidade de integrar esses novos espacos criados pela imigragcao
Mouride para o Exterior aos circuitos de circulagdo material no Senegal.

Sobretudo, o acesso a baraka do fundador € um meio eficaz de manter os
adeptos dispersos em relacao a fonte espiritual da confraria. A circulacao da baraka,
através de portadores legitimados, propicia ao Mouride “expatriado” a possibilidade
de, pelas méos de um marabuto portador da baraka do fundador, manter a ligacéo
com o corpus espiritual Mouride, centrado na figura de Cheikh Ahmadou Bamba.
Nesse contexto, o ir e vir dos Serignes da diaspora representa o transbordamento
dos espacos religiosos localizados, tornando todo o lugar onde estiver um Mouride
que encontra um marabuto, um espaco imaginado, um territério de Bamba ou, em
outras palavras, Bamba feep, Bamba pourtout.

Como se vera a seguir, as visitas de lideres religiosos, portadores, por
hereditariedade, da baraka do fundador, apresentam elementos importantes no
processo de elaboracdo da nocdo do grupo, de que eles fazem parte de uma
comunidade que se imagina proxima a seu local de origem, a partir da experiéncia
de compartilhamento da baraka, no encontro com essas figuras circulantes da

diaspora Mouride.
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5.1 A BARAKA CIRCULANTE

5.1.1 Sokhna Mai Mbacke

Sokhna Mai Mbacke é filha de Serigne Abdou Kharim Mbacke (1952), filho de
Serigne Fallilou Mbacke (1888-1968), filho de Cheikh Amadou Bamba. Serigne
Fallilou foi o segundo dos filhos de Cheikh Bamba a ocupar o Califado da Confraria,
no periodo de 1945 a 1968. Sokhna é uma das bisnetas de Cheikh Ahmadou
Bamba, portadora, por hereditariedade, da baraka do fundador da ordem. Ela,
periodicamente, visita a comunidade Mouride no Brasil, aproximadamente desde
2013. Seu pai, Abdou Karim, € um dos netos de Cheikh Bamba, que se tornou uma
autoridade religiosa e que goza de grande popularidade pela sua fama de santidade,

adquirida ao longo de sua vida.

Figura 41 — Linha de transmissao hereditaria

Cheikh
Faati Jakhate Ahmadou
Bamba

Serigne
Falilou
Mbacke

Sokna Mai
Mbacke

Fonte: Gongalves (2019).

De acordo com um informante, o pai de Sokhna “¢ um grande homem e
aquilo que ele diz acontece. Se ele disser que alguém vai ficar rico, a pessoa fica.
Por isso, muitas pessoas vao procura-lo em busca de conselhos e oragbes”.

Entretanto, Abdou Karim assumiu um estilo de vida quase recluso no Senegal.
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Segundo um informante, “é dificil encontra-lo, pois ele vive meio isolado. Ele nunca
sai do Senegal e onde ele vive é muito dificil de chegar”.

O imobilismo de Serigne Abdou Karim contrasta com a mobilidade de sua
filha Sokhna que, nas viagens ao Brasil, mobiliza, na comunidade Mouride, a ideia
de circulacdo da baraka do fundador. Segundo um Mouride que se encontrou numa
zyara com Sokhna Mai, “olhar para ela” era “0 mesmo que estar na presenga de
Bamba”. As visitas de Sokhna movimentaram os Mourides em todo o Brasil, mas, de
modo particular, aqueles que se circunscreviam no seguimento a linhagem
marabutica, por ela representada, que provém de Cheikh Fallilou Mbacke, seguido
pelo seu filho Abdou Karim. Inicialmente, a circulacdo de figuras como Sokhna era
bastante discreta, mas, com o passar do tempo, a medida que o grupo Mouride se
estabeleceu, eventos, tais como a zyara, passaram a ter maior expressao publica.

Em marco de 2018, um Mouride havia me comunicado que eles receberiam a
visita de uma “mulher do Senegal”’. Compreendi que se tratava de alguém vinculado
a Confraria. A atividade foi amplamente divulgada pelas redes sociais do grupo
Mouride, principalmente pelo WhatsApp. Convites em portugués surgiram com a
perspectiva de aproximar também os brasileiros. No convite que circulou pelas redes
sociais, Sokhna aparece ao lado de seu pai Abdou Karim. A postura e o lugar por ela
ocupados ao lado do pai indicam que, além da relacdo de consanguinidade que a
tornam portadora da baraka do fundador, Sokhna também ocupa uma posicdo de
talibe, uma discipula do pai, que mobiliza na diaspora seus préprios seguidores.
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Figura 42 — Convite Ziara Sokna Bousso

Comunidade senegalés
convidamos tudo mundo de uma
visita tdo especial nossa lider
religioso SOHNA MAI MBACKE
ibo SERIGNE ABDOU KARIM
MBACKE..que seria dia 10/03/ na
camera d vereadores a parti de 17
hora CAXIAS DO SUL 16:19

Fonte: Acervo de Gongalves — imagem recebida pelo WhatsApp — 2018.

A atividade de acolhida a Sokhna Mai, em 2018, iniciou no meio da tarde, na
praca central da cidade de Caxias do Sul, com uma concentracdo dos baye fall, que
vieram também de outros municipios (Passo Fundo e Porto Alegre). Eles se
concentraram na calcada da praca e realizaram um grande Kourel, rezando as
litanias (ladainhas) acompanhadas de tambores e danca. Apesar da presenca de
alguns brasileiros, a maioria dos participantes era de senegaleses Mourides, que
realizam suas ritualidades sob o olhar curioso de alguns transeuntes. Apds cerca de
duas horas, com a chegada de mais participantes, teve inicio uma caminhada lenta,
que seguiu por uma das ruas principais da cidade, em direcdo a Camara de
Vereadores, local onde os religiosos acolheriam Sokhna para a zyara. A caminhada
se desenvolveu lentamente, animada pelos baye fall, que avancavam em um bloco
ao som de tambores. As litanias, durante a caminhada, foram acompanhadas de
slogans que evocavam a figura de Cheikh Ahmadou Bamba, tais como “Dieureudiuef

borom Touba” (Obrigada dono/senhor de Touba).
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Figura 43 — Caminhada até o local do encontro

Fonte: Gongalves — Caxias do Sul, 2018.

Apos uns 40 minutos de caminhada, chegando a Camara, havia um grupo
gue aguardava. Os tapetes que tinham sido carregados ao longo da caminhada
foram rapidamente estendidos no chéo, as cadeiras e mesas afastadas para dar
espaco ao grupo baye fall que chegou cantando. Duas cadeiras foram colocadas
sobre o tapete e, de imediato, um senegalés, que o informante identificou como
“alguém da familia de Bamba”, cuja linhagem marabutica remontava a Sokhna
Bousso (mé&e de Cheikh Bamba), tomou lugar sobre um dos assentos. Ele vestia
uma tunica branca e se sentou em uma das cadeiras que haviam sido preparadas,
permanecendo imovel, enquanto um Mouride sentou-se no chao ao seu lado. Alguns
senegaleses, entdo, se aproximaram dele em atitude de grande respeito
(habitualmente acercando-se de cécoras ou de joelhos) para receber sua béncao e
acessar a baraka da qual ele também era portador, através do contato fisico com
sua mao. Enquanto mais participantes chegavam, os baye fall formaram novo
kourel. Esse quadro se manteve por, no minimo, 30 minutos, até que Sokhna Mai foi
avistada descendo pela escada de acesso ao auditério, onde era aguardada. Estava
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acompanhada de Mourides, que a cercavam em postura de submissdo. Ela se
sentou na cadeira que havia sido preparada ao lado de Bousso e, ao seu redor, no
chéo, foram se acomodando alguns baye fall. Rapidamente, os talibes presentes
foram se aproximando de cocoras, um a um, para sauda-la com o gesto tipico que
se dedica a um marabuto (com o corpo encurvado se oferta uma méo e se toca a
mao do marabuto com a testa, sem olha-lo nos olhos).

Apbs esse momento, seguiram-se manifestacdes esponténeas, tais como
discursos, entoacdo espontanea de rajas (cantos individuais) em Wolof e é&rabe.
Essas expressdes evocavam fatos e realizacbes da vida de Cheikh Bamba e
algumas delas geraram manifestacdes de grande comocao coletiva, expressas pelo
estalar de dedos com as maos erguidas. Em um dado momento, um talibe, tomado
pela emocéo, gritou em alta voz e se jogou ao chao, convulsionando. Foi atendido
pelas pessoas préximas, que o ajudaram a acalmar-se e retomar a consciéncia. O
presidente da federacdo dos baye fall tomou a palavra, motivando os presentes a
realizacdo do ato da hadiyya (oferta piedosa ao marabuto), na qual,
espontaneamente, 0s participantes que se sentissem motivados poderiam
aproximar-se de Sokhna Mai para depositar no chdo suas doacdes em dinheiro. As
doacbes foram diligentemente recolhidas por um talibe e contadas na frente de
todos os presentes por um talibe que estava sentado no chéo, ao lado de Sokhna.
Apds esse momento, a palavra foi tomada por uma das liderancas Mourides que, em
um dado momento, passou a dirigir-se em portugués aos brasileiros que haviam sido
convidados para participar desse momento, dentre os quais, familiares e amigos de
senegaleses residentes na cidade, representantes das instituicdbes catdlicas que
vinham colaborando no acompanhamento aos imigrados, assim como
representantes da Camara Municipal de Vereadores e alguns pesquisadores. O
discurso direcionado aos brasileiros presentes pontuava a importancia daquele
evento a comunidade Mouride, assim como estendia agradecimentos pelo apoio que
os Mourides vinham recebendo daqueles agentes que, mesmo de acordo com a
expressdo do informante, sem compartilhar da “mesma religidao, da mesma cor, do
mesmo pais”, estavam colaborando com o grupo. Ele frisou, ainda, que aquele era
para os Mourides, em Caxias do Sul e no Brasil, um dia muito feliz, pois, na verdade,
deveriam ser eles, os talibes, a buscar a presenca de Sokhna la no Senegal, mas,

nessa ocasiao, havia sido ela a viajar ao Brasil para encontra-los.
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A presenca dela evocava, também, a recordacdo de uma escolha que talibes
presentes haviam realizado na adesdo ao caminho, através da alianca ao seu
marabuto. De acordo com o informante, “o pai dela, o caminho que ela esta abrindo,
ele chamou um caminho para limpar o coragéo, tipo um caminho que a gente pode
se ajudar, pode ser respeitado, pode ser educado, e pode ajudar e ndo esperar nada
de volta da gente” (Caderno de Anotacdes, 2018).

A fala dele seguiram-se mais algumas manifestacdes de outras liderancas
Mourides, realizadas em Wolof. Apds essas manifestacdes, seguiu-se mais uma
sessdo de aproximacdo individual, zyara, dos presentes que buscavam tocar as
maos de Sokhna e receber sua baraka. Observou-se que alguns se aproximaram
com uma garrafa de agua, na qual, discreta e delicadamente, Sokhna Mai
depositava um filete de sua saliva.'®? A respeito da transmisséo da baraka através
da saliva de um marabuto, Schmitz (1983) indica que essa seria uma pratica

bastante comum no Isl3.163

Testemunhado desde o século XI por El Bekri [...], esse fato é muito
difundido no Isld, e se pode pensar que o sufismo, pela importancia que
atribui as relagcdes mestre-discipulo, espalhou essa prética até os confins do
mundo muculmano, desde que o cuspir na boca do discipulo ou a ingestéao
da saliva do Sheik materializa a transmissdo do poder "espiritual [...]”
(SCHMITZ, 1983, p. 260, traducdo nossa).

162 Schmitz (2000) recorda que a mengao do uso da saliva poderia “ofender a sensibilidade ocidental”.
Por que tanto nojo? Além das precaucgdes higiénicas que, afinal, datam apenas de um século ou dois,
parece que a ideia de que a baraka pode ser transmitida por um fluido corporal ofende a sensibilidade
ocidental marcada pela longa tradicao de ascetismo cristdo e do qual Peter Brown (1995) se tornou o

historiador (SCHMITZ, 2000, p. 260).

163 Schmtitz (2000) elenca alguns estudos que fazem referéncia ao uso de saliva em diferentes
contextos: na Turquia (DENY; MASSIGNON 1943,1945, p. 436-438; CHEBEL, 1984), no Marrocos
(WESTERMARCK, 1916, p.12; HAMMOUDI, 1997, p. 138), no Senegal no inicio do século, e na
Argélia contemporanea (ANDEZIAN 1997, p.197).
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Figura 44 — Zyara Sokhna Mai Mbacke

Fonte: Acervo de Gongalves — Caxias do Sul, 2017.

Constatou-se que a transmissao da baraka as comunidades da diaspora, a
busca pelo engajamento dos talibes da didspora em torno de projetos considerados
importantes pelo Serigne, califa da linhagem marabutica, do qual o talibe € seguidor,
assim como tornar presente, materialmente, a figura do fundador da Confraria, séo
as principais tarefas que os marabutos da diaspora assumem nas visitas aos

Mourides, em Caxias do Sul e em outros contextos brasileiros.

5.2 SERIGNE MBACKE IBRAHIM KHALIL

Cheikh Ibrahim Khalil Mbacke (ou simplesmente “Serigne Khalil’ como é
afetuosamente referido pelos talibes Mourides em Caxias do Sul), assim como
Serigne Abdou Karim, também é filho de Serigne Fallilou Mbacke. Serigne Khalil foi
um dos primeiros lideres religiosos de maior expressdo a visitar a nascente

comunidade Mouride em Caxias do Sul.
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Figura 45 — Linha de transmisséo da baraka de Cheikh Ahamadou Bamba

Cheikh
Awa
Baticsh ’g‘ Ahamadou
™ Bamba
Serigne T
Fallou A FAE
Mbacke ¥

- . Serigne Ibrahima
Khalil Mbacke

Em abril de 2013, foi a primeira vez que os Mourides de Caxias do Sul

Fonte: Elaborada por Gongalves (2019).

receberam a visita de um lider religioso “grande”, vindo do Senegal. Ameth, Lath,
Thierno e Babacar estavam empenhados em organizar todos os preparativos para a
acolhida de Serigne Khalil. Eles tinham reservado a hospedagem para ele em um
hotel no centro da cidade. No dia de sua chegada, foi possivel observar, pela
movimentacdo das liderancas Mourides, o quanto a presenca de Serigne era
importante para o grupo, que vinha aguardando, com ansiedade, o0 momento da
zyara com o neto de Cheikh Ahmadou Bamba. Na chegada de Serigne Khalil no
aeroporto de Caxias do Sul, se observou no semblante de Lath e de Babacar, a
forca simbdlica da relacdo que estava sendo mobilizada naquele encontro. Na
presenca de Serigne, a agitacdo que marcou a espera por sua chegada fora
substituida por novo conjunto de posturas corporais e disposicdo emocional:
cabecas baixas, tom de voz suave, toda gestualidade medida para nao irromper no
espaco ocupado por Serigne.

Na chegada ao hotel, um pequeno grupo formado pelas liderancas religiosas
locais Mouride, sentou-se no chdo ao redor de Serigne, em uma antessala da
entrada do hotel para um primeiro e breve contato com Serigne. Os talibes ali
presentes aproximavam-se de Serigne Khalil, mantendo a cabeca baixa, para que
nunca ficasse na mesma altura ou acima da cabeca de Serigne. Para sair de sua

presenca, se retiravam com o corpo encurvado, sem dar as costas para o marabuto.
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Ao aproximarem-se, 0 saudavam, tocando a testa sobre a méo direita do Serigne,
com o respeito e a comocao de estarem como que na presenca do proprio fundador
da Confraria. Aos olhos das pessoas que trabalhavam no hotel, ou que transitavam
pelo local, a movimentag&o dos talibes em torno de Serigne despertou o interesse
de quem passava pelo local. Em dado momento, uma héspede se aproximou e
pediu para fazer uma fotografia com o grupo, o que lhe foi permitido fazer com

amabilidade pelo marabuto.

Figura 46 — Serigne Khalil Mbacke com a presidéncia da Dahira de Caxias do Sul

Fonte: Acervo de Gongalves — Caxias do Sul, 2013.

Constatou-se, nesse encontro, que a relagéo talibe/Serigne envolve, além dos
ritos que cercavam o0 momento, 0 sentido que 0s presentes conferiam ao jébbelu
(pacto), evocado pela presenca do marabuto, e que encontra, na experiéncia de fé
do sufista Mouride, um papel primordial. De acordo com um informante, o pacto ou a
alianca que um talibe realiza com um Serigne é normalmente influenciado pela
familia, de modo particular, pelo pai. Entretanto, um Mouride pode realizar o jébbelu
com um marabuto diferente daquele, com o qual, seu pai e/ou a familia mantém uma

relacéo de fidelidade. Segundo um informante,
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la em casa, meu pai, ele seguia a familia de Busso, eles seguiam no
caminho de Bousso. Quando nés éramos criangas e iamos na festa
do Magal de Touba o pai nos levava para zyara na casa de Bousso.
S6 que isso quem vai decidir [...] tem pessoa que fica na mesma do
pai e tem pessoa que escolhe outra, dai nés escolhemos outro, dos
Mbacke. Mas minha familia de meu pai, eles sao todos do Bousso.
Entdo teu pai vai ter uma pessoa que ele segue, mas o filho pode
nao querer esse e escolher outro. Os pais vao sempre forcar para
que os filhos continuem com ele, mas hoje em dia esta tudo muito
mudado, as pessoas vao escolher o que elas querem (Entrevista
Assane, Porto Alegre, 2019).

Mesmo sendo o jébbelu inscrito também nas normas familiares tradicionais, €,
acima de tudo, um tipo de alianca pessoal entre dois individuos (o talibe e o
marabuto). Essa relacdo tem implicacfes praticas sobre a vida do Mouride, que se
socorre do Serigne para orientacdo sobre a vida espiritual (ritos, oragdes, wird), mas
também para tomar decisdes familiares ou da vida profissional. Verificou-se que a
literatura sobre o tema tende a enfatizar a questdo econémica implicada na relacéo
gue o crente estabelece com seu marabuto, em detrimento da andlise sobre outros
aspectos que essa ligacdo permitiria desvelar, como, por exemplo, as mudancas
pelas quais a atividade da maraboutage vem sofrendo, h& alguns anos, com o
advento da inclusdo das novas tecnologias da informacéo, os processos migratérios,
assim como os movimentos de emancipacdo feminina, na Africa muculmana em
geral e no Senegal em particular.164

Ficou visivel nas visitas, nas quais se teve a companhia dos marabutos em
Caxias do Sul, que o jébbelu, assim como a baraka, ndo sao elementos de uma
relacdo estatica, ao contrario, sdo a todo momento ressignificadas pelos Mourides, a
partir das suas experiéncias como emigrados. A vinda de marabutos e dos Serignes
do Senegal para o Brasil preenche uma lacuna importante no contexto migratorio,
guando o adepto deixa de ter um pertencimento localizado e passa a integrar uma
comunidade imaginada dispersa. Esse aspecto tornou-se evidente no encontro da
comunidade Mouride com Serigne Khalil, em 2013. A zyara ocorreu em um auditorio

cedido pela Unido das Associacdes de Bairro (UAB), no centro da cidade, e era

164 Alguns trabalhos ja evidenciam como as mulheres tém criado estratégias de participagdo em
espacos religiosos tradicionalmente ocupados por homens. O trabalho de Gemmeke (2009) descreve
0 caso das mulheres que exercem a funcdo de marabouts em Dakar. Zingari (2018) como as
mulheres na cidade de Touba, mesmo atuando de modo restrito nos ritos religiosos publicos, durante
a festa do Gan Magal de Touba exercem seu protagonismo a partir do ambiente “doméstico”. Sobre o
impacto das tecnologias da informac&o sobre os fluxos migratérios Mourides ha os trabalhos sobre a
chamada webdiasporas abordadas nas pesquisas de Elhajji (2011); Elhajji e Escudero (2016); Brignol
(2015, 2016, 2018). Brignol, de modo particular, analisa o caso dos Mourides no Rio Grande do Sul.
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aguardada com grande expectativa pelos Mourides que, naquela época, assim como
a maioria dos imigrantes senegaleses, enfrentavam enormes dificuldades em
relacdo a permanéncia no Brasil, principalmente a inseguranca sobre sua
regularizacdo migratoria. Na entrada do auditorio, que estava totalmente cheio, havia
sido preparada uma mesa onde estava a presidéncia da Dahira constituida pelo
presidente, vice-presidente, tesoureiro e secretario, que anotava os dados dos
presentes em um caderno e recolhia uma pequena contribuicdo, que seria remetida
como oferta da nascente Dahira caxiense para o Califado em Touba. Dada a
notoriedade de Serigne Khalil no Senegal, participaram também do encontro os
senegaleses Tidianes, que se sentaram mais ao fundo do saldo para acompanhar a
atividade. Enquanto esperavam a chegada de Serigne, um Mouride cantava as rajas
(cantos e litanias entoados individualmente), acompanhado, em siléncio, pelos
presentes. Numa certa altura, foi oferecido aos participantes café Touba e benghé
(tipico bolinho doce frito, que havia sido preparado pelas poucas mulheres que,
naquele periodo, residiam na cidade).

No final da tarde, o grupo baye fall, entoando em alto tom uma das khassidas,
entrou no saldo acompanhando Serigne Khalil que, passando em meio aos
presentes, em um clima de grande comocao religiosa, foi conduzido a uma poltrona
gue havia sido preparada para ele sobre tapetes no palco frontal do auditorio. Ao
seu redor, sentaram-se o0 presidente da Dahira, alguns talibes e os Mourides de
descendéncia Mbacke. Depois que ele acomodou-se no local, houve o inicio da
movimentacdo dos Mourides para a zyara, acompanhada do movimemto da hadiyya,
no qual cada participante mouride, de modo organizado através de uma fila, se
aproximou, individualmente, do Serigne, saudando-o, trocando alguma breve palavra
e oferecendo a ele alguma oferta individual em dinheiro. A zyara seguiu uma
ritualidade, na qual se inscreviam gestos e expressdes corporais rituais.
Aproximando-se de cécoras, de modo que a cabeca ndo estivesse acima daquela do
Serigne, os talibes, um a um, o saudaram, colocando a testa sobre a face superior
da mao direita do Serigne. Sem olhar diretamente nos olhos dele, esse breve
encontro representou para os Mourides, a reatualizacdo de uma pratica religiosa que
fazia parte do cotidiano de muitos, no contexto de origem no Senegal e que, naquele
momento, era vivida com intensidade pelos participantes. Cada um que se pds na
frente de Serigne tomou o tempo necessario para esse encontro, de acordo com as

demandas que possuia: algum conselho, um pedido de oracao relacionado a uma
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dificuldade particular, a partilha de algum problema ou angustia, a partilha sobre a
dor de um ente querido que faleceu enquanto se estava ausente, etc.

Para alguns foi a possibilidade de um reencontro cercado de afeto e respeito.
Sobretudo, tocar a médo de Serigne Khalil, portador da baraka do fundador,
representava a experiéncia mais elevada do encontro. Serigne Khalil, por vezes, so
escutava e, outras vezes, dizia alguma palavra direcionada ao discipulo. No final da
interlocugdo pessoal, cada talibe se despedia com a mesma saudacao inicial,
retirando-se sem dar as costas ao marabuto, e retomando seu lugar na assembleia.
Todos os presentes aguardavam, pacientemente, sua vez, enquanto um assistente
recolhia as ofertas deixadas aos pés do Serigne. Concluida essa etapa, Serigne
Khalil dirigiu brevemente algumas palavras, auxiliado por um Talibe que reproduzia
com o microfone o que ele dizia e, com tom de voz normal, como se ele proprio
fosse, naquele momento, a caixa de amplificacdo das palavras de Serigne. A breve
alocucdao, feita em Wolof, foi acompanhada pelo estalar de dedos com as maos
levantadas no alto. Apos esse momento, numa rapida movimentacgao, Serigne Khalil
se retirou do saldo cercado pelos baye fall, que o acompanharam até o carro,
entoando, no caminho, uma khassida. Essa zyara foi a oportunidade daqueles
Mourides, que estavam imersos em um novo contexto, canalizarem as angustias e
frustracdes que os acompanharam na sua viagem ao Brasil. Pelas méos do Serigne,
eles receberam a baraka necessaria para fazer frente as dificuldades encontradas
no contexto local, desafios que foram ressignificados pela memoria do préprio exilio
do fundador, atualizada pela presenca de seu neto.

Aliada a essa atividade interna, direcionada ao grupo Mouride, as visitas de
Serigne Khalil a Caxias do Sul também envolveram uma agenda de contato com
autoridades politicas e religiosas locais. Em 2013, houve a oportunidade de
encontrar Serigne Khalil numa visita que fez ao Centro de Atendimento ao Migrante
(CAM), instituicdo catdlica que vinha prestando acolhida aos senegaleses na regido.
No encontro, estiveram também presentes, a convite da Dahira, alguns clérigos
catélicos que haviam apoiado atividades de acolhida aos migrantes na cidade. No
encontro, Serigne Khalil agradeceu a Igreja Catdlica pela acolhida e pelo cuidado
gue tinham dispendido aos senegaleses. Ele reafirmou também o compromisso com
o dialogo e o respeito entre as religides. Recordou que Cheikh Ahmadou Bamba,
para a construcdo da cidade de Touba, foi ajudado por um catélico, assim como

Leopold Sedar Segnor era catélico e foi o primeiro presidente eleito do Senegal,
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onde a maioria das pessoas professa a religido muculmana. Essa interacdo de
Serigne Khalil, de acordo com informante, também foi importante para dissipar
algumas duvidas de alguns Mourides que viam, com desconfianca, a aproximacao
da Igreja Catdlica, assim como ndo achavam adequado que as reunifes da Dahira e
o rito do dhikr fossem realizados em espaco cedido pela Igreja Catdlica.

Nesse cenario, ficou claro que, naquele contexto, havia também a
preocupacao de alguns Mourides com a conservagéo da pureza ritual. Para outros, a
aproximagéo ao catolicismo era algo totalmente novo, visto que vinham de contextos
onde ndo havia presenca de cristdos. De modo geral, a maioria dos Mourides
estava, pela primeira vez, fazendo a experiéncia de ter de mover-se em um
ambiente cultural religioso, que ndo era majoritariamente mugulmano.

No didlogo com esse grupo catolico, Serigne Khalil indagou a representante
do CAM se os senegaleses “comportavam-se bem” na cidade, assim como
agradeceu o que estavam fazendo por eles. Pediu que continuassem ajudando os
senegaleses nas suas dificuldades e agradeceu por té-lo recebido. Por sua vez, os
padres expressaram a preocupacdo com o aumento do fluxo de imigrantes
indocumentados para a regido e, ao mesmo tempo, pediram a colaboracao do lider
religioso na conscientizacdo dos senegaleses que tinham, como projeto migratério, a
vinda ao Brasil, para que fossem alertados sobre as dificuldades que encontrariam.
Os agentes de acolhida, presentes na reunido, informaram a Serigne Khalil que
muitos senegaleses que chegaram ao municipio relatavam terem sido enganados
por atravessadores. Alguns chegaram mesmo a ser roubados, perdendo todos os
pertences na travessia ao Brasil. De acordo com eles, no Senegal, os coiotes
alegavam aos aspirantes a migracao que, no Brasil, poderiam trabalhar ganhando
somas que ndo eram reais para as ocupacdes disponiveis no mercado de trabalho.

Nesse sentido, entendeu-se que os lideres religiosos Mourides, mesmo que
em boa parte ndo tenham incentivado a migracdo para o Brasil, também néo se
opuseram a expansao da Confraria para a Ameérica Latina, minimizando, em seus
discursos, a precariedade das rotas migratérias empreendidas pelos senegaleses
para o Pais, colocando énfase sobre o aspecto laboral dessas migrac6es. Em certa
medida, notou-se que os talibes Mourides, ao empreenderem um projeto migratério
cujo destino era o Brasil, romperam rotas estabelecidas, algumas ja bastante
saturadas e perigosas, como, por exemplo, as rotas europeias via oceano. Pode-se

dizer que a “aventura” Mouride brasileira pareceu promissora em muitos sentidos
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também para a Confraria que, até entdo, era praticamente desconhecida na regido
latina, especialmente no Brasil.

Serigne Khalil desempenhou um papel importante no estabelecimento e
legitimacdo da Confraria Mouride em Caxias do Sul, mas também em outros
contextos brasileiros. Foi a partir das suas visitas que os Mourides receberam o
apoio necessario e aval para verem-se e se tornarem ndo um contingente de
individuos dispersos, mas um grupo nucleado por uma organizagao, inicialmente

informal, cujo principal vinculo é o pertencimento religioso.

5.3 SERIGNE MAME MOR MBACKE MOURTALA

Os marabutos itinerantes, entre eles o seu precursor Serigne Mourtala
Mbacke, contribuiram para que a Mouridia pudesse se adaptar as novas
configuracbes do século XX, sendo que, para isso, a iniciativa de “seguir’ seus
talibes na migracdo, adotando como eles uma pratica de circulagdo (BAVA, 2003),
foi um fator determinante para que os Mourides dispersos pela migracdo passassem
a organizar-se como grupos no Exterior, motivados pela hierarquia Mouride. Serigne
Mourtala era filho de Cheikh Ahmadou Bamba, mas nunca chegou a ocupar o papel
de Califa na Confraria. De acordo com Iglesias (2014), diante da impossibilidade de
chegar a ocupar 0 posto maximo da estrutura rigidamente hierarquizada da
confraria, regrada pela sucessdo hereditaria por ordem cronolégica de nascimento
dos filhos do fundador, Serigne Khalil “obrigou-se a cultivar sua baraka por outros
meios” (IGLESIAS, 2014, p. 253).

De acordo com Bava, a

figura do marabuto némade, Serigne Mourtala Mbacke é quem marca o0s
territérios que atravessa criando federacdes e "casas Serigne Touba" em
seu caminho. Ele é o verdadeiro empresario oficial do mouridismo na
migracao, aquele que melhor se adaptou as novas rotas de seu talibe [...].
Em Marselha, a visita de Serigne Mourtala é esperada todos os anos no
mesmo periodo, h& 12 anos, e o talibe no Sul da Franca adquiriu o habito
de ir para la a todo custo. E uma maneira de os marabutos reviverem o
contexto de crenca inscrevendo rituais nele (BAVA, 2003, p. 161, traducéo
nossa).

Serigne Mourtala entrou para a historia da Mouridia como o0 "ministro das
Relacbes Exteriores dos Mourides” (MBACKE, 2016). De acordo com Iglesias

(2014), ele desempenhou um papel bastante relevante na organizacao dos Mourides
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nos Estados Unidos. Segundo o autor, “foi Mourtala Mbacke quem verdadeiramente
impulsionou a vida associativa mouride nos Estados Unidos, em sua missdo de
fortalecer os vinculos entre a didspora Mouride fora do Senegal e as comunidades
Mourides em Touba e no restante daquele pais. Mesmo que as viagens de Mourtala
cobrissem tanto os paises europeus como 0s Estados Unidos, neste ultimo, sua
acao teve maior impacto e visibilidade (IGLESIAS, 2014, p. 255). Além da misséo
com os Mourides emigrados, ele internamente também foi o idealizador do maior
complexo de educacgdo privada do Senegal, a rede Alazhar. Serigne Mourtala
faleceu em agosto de 2005, no Marrocos, sendo que seu corpo foi repatriado para o
Senegal e sepultado no territério sagrado de Touba.

Quando Serigne Mourtala faleceu, as zyaras no Exterior, assim como 0
estabelecimento das Dahiras e das casas de oragdo Mourides, nominadas de Casa
Cheikh Ahmadu Bamba, ja havia se instituido como uma préatica compartilhada por
marabutos “grandes” e “pequenos” e adotada por mais de uma das linhagens
marabuticas Mourides no acompanhamento de seus talibes no Exterior. Entretanto,
a missdo de acompanhamento dos Mourides “expatriados” passou a ser
desenvolvida pelo seu filho e sucessor do “califado” da familia Mourtala. Serigne
Mame Mor Mourtala tornou-se uma figura proeminente no Senegal e no Exterior que
Ihe valeram, assim como no caso de seu pai, o titulo de “Embaixador da Mouridia”
no mundo. Serigne Mame Mor Mbacke Mourtala é uma figura carismatica,
respeitado religiosa e politicamente, tanto no Senegal como no exterior. Filho de
Serigne Mourtala Mbacké (irméo de Sheikh Saliou Mbacke, quinto califa), Mame Mor
deu continuidade as atividades de seu pai, imprimindo sua marca pessoal e
incorporando, nas rotas Mourides, 0s paises de recente migracdo senegalesa na
América Latina (Argentina e Brasil). Assim como seu pai, Serigne Mame &,

sobretudo, portador da baraka hereditaria do fundador da Confraria.
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Figura 47 — Linha de transmisséo da baraka
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Fonte: Acervo de Gongalves (2019).

Serigne Mame Mor, assim como fazia seu pai, mantém uma intensa agenda
de visitas as comunidades senegalesas no Exterior e desempenha o papel de um
embaixador da Confraria das autoridades locais, onde ha a presenca de imigrantes
mourides. Internamente, Serigne Mame concilia suas atividades religiosas a gestao
econdmica dos bens da familia. No campo educacional, ele investiu na ampliacdo da
rede educacional Alazhar ao criar a Universidade que, batizada com o nome de
Cheikh Ahmadou Bamba, ampliou o escopo do sistema educacional privado,
inaugurado por seu pai. Serigne Mame Mor esteve no Brasil por duas ocasifes,
mobilizando boa parte da comunidade religiosa Mouride residente no Pais. Teve-se
a oportunidade de acompanhar as visitas aos mourides no Rio Grande do Sul,
guando ele esteve nas cidades de Caxias do Sul e Passo Fundo, no ano de 2016.

A primeira visita, realizada em marco de 2016, foi um dos maiores eventos
promovidos pelos Mourides na cidade de Caxias do Sul, reunindo cerca de 800
pessoas, vindas de outros locais do Rio Grande do Sul. O encontro aconteceu no
auditorio de um colégio particular catdlico, no centro da cidade. O espaco havia sido
organizado com mesas e cadeiras sobre o palco, onde foi colocado um grande
banner com a imagem de Cheikh Ahmadou Bamba. A abertura contou com uma
breve acolhida do bispo catdélico da cidade, segundo o qual,
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€ uma alegria muito grande a nossa cidade de Caxias, esta regido da Serra,
acolher o vosso representante religioso que visita vocés, e, sem duvida,
(ele) apoiou e incentivou vocés a viver bem aqui entre nés. E um orgulho
para nds, também como povo de Caxias, acolher numero grande de
senegaleses que trabalham aqui e, sem duvida, vao ajudar a nossa cidade,
a nossa regido também a crescer. Se sintam sempre bem acolhidos, por
todos nés. Vocés sdo nossos irmdos e irmds, muito obrigada! (Dom
Alessando Ruffinoni, Caxias do Sul, 2016).

Em sua alocucéao, o lider religioso catolico frisou a perspectiva da acolhida e
abertura da comunidade catolica, ao receber Serigne Mame Mor na cidade, assim
como colocou em relevo a lideranca moral que o0 Serigne possuia, frente a
comunidade Mouride, para que esses vivessem bem “entre ndés”. Na breve
saudacéo, o bispo também mobilizou a ideia de “povo de Caxias” e o aspecto laboral
da migracdo senegalesa, como fator de desenvolvimento da “nossa cidade”. A
presenca de uma autoridade religiosa catolica e o tom dado a abertura da atividade
foi muito bem-avaliada pelos presentes no evento, em sua quase totalidade,
senegaleses. Entre os participantes, havia poucos brasileiros, entre o0s quais
algumas mulheres brasileiras convertidas que, considerando a solenidade da
ocasido, vestiam o hijab (véu).1%®> Havia também alguns amigos de senegaleses que
foram convidados a prestigiar o evento e, com a comitiva de Porto Alegre, estavam
alguns brasileiros militantes do movimento negro. O encontro foi realizado em Wolof,
com raras traducdes, evidenciando que aquele era um evento direcionado a zyara
Mouride. A atividade também colocou em relevo a capacidade de mobilizacdo e
articulagdo da comunidade Mouride em estabelecer pontos de contato com as
autoridades locais, assim como em apresentar Serigne Mame como um
representante dos senegaleses em geral e ndo apenas como um ‘embaixador’ da
confraria Mouride. Nesse evento, Serigne Mame conduziu sua fala em Wolof de
modo informal e em tom de didlogo com 0s senegaleses presentes, por vezes,
extraindo do publico risos e estalar de dedos. Enquanto falava, houve alguns
episédios de hal (éxtase), que foram acompanhados pela equipe de seguranca

montada pelos Mourides para o evento.

165 A conversédo de brasileiros ao Isla, através da Mouridia tem sido outra forma de demonstracéo
publica de que a Confraria possui no Brasil possibilidades de expansdo, mesmo que esse ndo seja o
principal objetivo do grupo. A adeséo de brasileiros, mesmo que poucos, possui uma for¢ca simbdélica
enorme a medida que sinaliza e confirma a universalidade da mensagem de Bamba e do Caminho
por ele assinalado. Ao mesmo tempo traduz o sucesso da integracdo da Confraria no que tange a
uma convivéncia pacifica com uma cultura onde predominam valores ocidentais e visdes de mundo
influenciadas ou assentadas pela cultura religiosa crista-cat6lica. Um dos pontos altos dos eventos
publicos da confraria € marcado pelo rito de converséo.
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Apoés a atividade de Caxias do Sul, os Mourides do Rio Grande do Sul
organizaram um evento com a presenca de Serigne Mame Mor, em Passo Fundo
(RS), visto que era um ponto central para o deslocamento dos residentes na regido.
Diferentemente do evento anterior, esse se diferenciou pelo seu carater publico que
contou com apoio da prefeitura de Passo Fundo. Esse apoio conferiu a atividade
uma caracteristica publica, divulgado pela comunidade Mouride com o titulo de “12
Conferéncia Cultural, Religiosa e Politica sobre a Comunidade Senegalesa do Rio
Grande do Sul”. O evento foi divulgado na pagina da Prefeitura de Passo Fundo,
com as informacdes sobre o cronograma e o0s locais onde seriam realizadas as

atividades.166

Quadro 4 — Convite e programagcéao da conferéncia

12 Conferéncia Cultural, Religiosa e Politica
sobre a Comunidade Senegalesa do Rio Grande do Sul
02 de abril — sdbado
Ginésio da Igreja Sao Vicente de Paulo
09h — Recitacéo de Alcorao
10h — Kourel (cantos em grupo)
11h — Rajas (cantos individuais)
11h20min — Kourel (cantos em grupo)
12h — Berndé (almoco)
14h — Oragao em grupo
Auditério do Colégio Notre Dame
15h — Abertura do salédo
15h — Cantos individuais
15h30min — Sam fall (cantos em grupo)
16h — Kourel Federacgéo (cantos em grupo)
17h15min — Mensagem de boas-vindas (abertura da mesa)
17h30min — Discursos
18h — Mensagem do presidente da Federacéo
18h25min — Conversa com Serigne Mame Mor
19h — Discurso de Serigne Mame Mor
19h45min — Encerramento

Fonte: Prefeitura Municipal de Passo Fundo-RS, 1° de abril de 2016.

O convite indicava o nivel de articulagdo da Dahira local, mas também das
demais Dahiras congregadas, naquele periodo, sob uma federacdo denominada
“‘Federation des Dahiras”. Verificou-se que a atividade da conferéncia também

introduziu a Confraria e suas liderancas como uma voz autorizada a falar em nome

166 Disponivel em: http://www.pmpf.rs.gov.br/interna.php?t=19&c=11&i=10574. Acesso em: 20 dez.
2019.
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dos “senegaleses que viviam no Rio Grande do Sul”. A programacao foi divulgada,
de forma aberta, a comunidade em geral e colocava como objetivos para a
conferéncia a promogédo da “integragdo, paz, cultura e a fraternidade”. O texto
publicitado enfatizava, ainda, a presenca do lider religioso e a sua funcdo de
representacdo da Confraria Mouride.

Segundo o texto divulgado, “a conferéncia recebera a visita do lider religioso
muculmano Serigne Mame Mor Mbacké, embaixador plenipotenciario a servico de
Khadimu Rassul.” Mame Mor foi, dessa forma, apresentado pelos Mourides com a
dupla funcéo que ele, assim como antes dele, seu pai, desempenhava no Exterior. O
titulo de “embaixador plenipotenciario” indicava a forga representativa da Confraria,
visto que essa titulagéo néo lhe foi conferida formalmente pelo Estado, embora seja
uma funcédo reconhecida e parcialmente apoiada pelas autoridades do Brasil. A
informacédo de que Serigne Mame realizava suas atividades no Exterior, “a servigo
de Khadimu Rassul” (titulo que o fundador da Confraria se atribuiu ainda em vida)
evocava, fortemente, a caracteristica religiosa da visita e, concomitantemente, o
lugar que Serigne Mame Mor ocupava no seu interior. Além de representar uma das
mais influentes familias religiosas, que possuiu um significativo poder econémico no
Senegal e regido, Serigne Mame Mor goza de grande prestigio e apreco nas outras
familias Mbacke, assim como com os Mourides emigrados.

Serigne Mame Mor, ao relacionar sua atividade a imagem do Khadimu
(Servidor), assim como Cheikh Ahmadou Bamba se definia (Khadimu Rassul,
“aquele que esta a servico do Profeta), se apresenta em linha de continuidade com a
missdo do fundador do grupo, fortalecendo o aspecto moral dessa continuidade,
pela sua linhagem marabdutica hereditaria. Metaforicamente, nessa logica, poder-se-
ia dizer que se Mohammad era o servo de Deus e Cheikh Ahmadou Bamba era o
servo do servo de Deus. Serigne Mame Mor apresenta-se como o servo, do servo,
do servo de Deus. A construgdo dessa imagem também legitimava sua trajetoria
como embaixador da Mouridia, e ndo apenas como 0 representante de uma
linhagem especifica, aproximando-se, assim, da realidade que caracteriza a
diaspora Mouride, marcada por uma imensa pluralidade de afiliacdes.

A autoridade moral e religiosa de Serigne Mame € elaborada pela
comunidade Mouride no Brasil, a partir, também, da posicdo que ele ocupa na

diaspora mouride. De acordo com um informante,
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ele (Serigne Mame) é um neto de Cheikh Ahmadou Bamba, e esse
neto tipo t& no lugar de poder, se pode dizer a familia dele hoje, ele o
filho mais velho do pai dele (Serigne Mourtala), o pai dele j& morreu,
entdo ele ta no poder desses lugares, e também mesmo assim ele
tem um relacionamento, tipo assim com “fora”, com Europa, Estados
Unidos, todo lugar do mundo (Entrevista Assane, Passo Fundo,
2016).

Incorporado ao carater religioso da atividade, observava-se o relevo da
relacdo entre a religiosidade Mouride e sua inser¢do nos espacos publicos que
caracterizam a atuagado de Serigne Mame Mor e da confraria no Senegal, mas
também no Exterior.’®” A referéncia a promogdo da “integracdo inter-religiosa no
municipio e estado, a paz, a cultura e a fraternidade”, tomada como finalidade do
evento, mobilizava o papel de mediagéo e interlocucdo assumido pela Confraria, na
relacdo da comunidade imigrante senegalesa com a sociedade local, assim como da
comunidade senegalesa expatriada com o proprio Estado senegalés (DHIEDHIOU,
2011). A informacao de que a conferéncia contava “com o apoio do Poder Publico
Municipal” balizou também o papel da Federacdo das Dahiras Mourides, na
apresentacdo das demandas da comunidade senegalesa em geral, para o Poder
Publico local.

De acordo com Toéldlyan,

assim como a “nagado”, a diaspora ndo & somente uma comunidade
organizada, mas também imaginaria cujos lacos sdo o discurso e a
representacdo, a ideologia e a reproducdo de uma subjetividade de
pertencimento, as quais sdo fomentadas por praticas coletivas e

institucionais mais amplas, pelo poder sem Estado (TOLOLYAN, 2011, p.
74, traducdo nossa).

A programacao da conferéncia tentou conciliar as diferentes demandas e
expectativas que cercavam a visita de Serigne Mame Mor. Sobretudo, havia uma
expectativa das liderancas das Dahiras de que Serigne Mame Mor pudesse
mobilizar seu capital politico em prol das demandas da comunidade Mouride local.
De acordo com um informante, Serigne Mame Mor “é uma pessoa bem importante la
no Senegal, se pode dizer que ele pode ajudar a gente com muita coisa, que a gente
ta programando aqui” (Entrevista Assane, Caxias do Sul, 2016).

167 Dhiediou (2011) analisa as dinamicas econdmicas e religiosas que as Dahiras da didspora
assumiram na Udltima década, colocando algumas interrogacdes sobre o impacto dessas
organizagdes sobre os rumos da consolidagdo democratica do pais. O autor assume o “caminho do
meio” na discussao sobre o papel que a Confraria Mouride desempenha ou poderia vir a
desempenhar como “ponte” entre o Estado e as formas tradicionais de organizacéo social.
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Era possivel observar que parte da demanda Mouride estava relacionada com
a capacidade de Mame Mor, como “embaixador’ da Confraria, de favorecer,
sobretudo, a consolidacdo das redes comerciais ainda incipientes no Brasil. Isso
também indicava a emergéncia de uma classe empreendedora senegalesa, que se
estabeleceu com pequenos comeércios e que nutria 0 desejo de ampliar as relacdes
comerciais com outros Mourides que desenvolvem atividades de import/export em
locais j& bem estabelecidos na Europa, nos Estados Unidos e, mais recentemente,
na Asia e na América Latina (DIOUF, 2000). De acordo com um informante, o desejo
desses incipientes comerciantes Mourides, estabelecidos no Brasil, era de que,
assim como ocorre desde a década de 90, na Europa, “eles” (Serigne Mame Mor)
conseguissem abrir caminhos a ampliacdo de seus investimentos comerciais
também no Brasil.

Segundo um informante,

eles conseguiram chegar e conseguiram fazer alguma coisa diferente
para as pessoas que estdo vivendo la, como nos Estados Unidos e
Europa, eles ja conseguiram muitas coisas, entre esses paises e
entre esses fron [...] (fronteiras), tipo entre a Europa e o Senegal, os
Estados Unidos e o Senegal, e [...] faz um relacionamento bom,
assim que eles conseguiram ajudar bastante. Entdo € isso ai que a
gente também esta esperando aqui. Aqui no Brasil € uma lugar muito
novo, que a gente ta se organizando né, ta chegando, ta se fazendo
as coisas, entdo a gente também t& esperando esse relacionamento
gue eles tem |4 na Europa, nos Estados Unidos que eles consigam
ajudar alguma coisa pra nds aqui (Entrevista Assane, Passo Fundo,
2016).

Nessa perspectiva, era esperado, de modo especial, pelos pequenos
investidores Mourides, que Serigne Mame Mor articulasse, com o poder e influéncia
gue ele possuia, relacbes de proximidade entre o Poder Publico local e o governo
senegalés, bem como a realizacdo de acordos comerciais que viessem a favorecer
especialmente a circulacdo de bens, servicos, e pessoas entre os dois paises,
beneficiando a comunidade senegalesa no Brasil, de modo geral.

De acordo com um informante,

entdo € isso ai que a gente ta esperando, a gente sabe que o tempo
dele (de Serigne Mame Mor) também € muito curto, por tantos
compromissos que ele tem, mas, mesmo assim a gente esté lutando
para ele se encontrar com as autoridade também aqui no Brasil, para
ver essas oportunidades que a gente pode fazer, entre Senegal e
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Brasil, porque ele € uma pessoa importante também sobre o governo
la no Senegal, ele tem uma palavra, se pode dizer 14, que se ele fala,
eles podem escutar, até o Senegal todo sabendo o relacionamento
que ele faz entre “o fora” e 0 Senegal. Entdo isso, a gente t4
esperando uma coisa diferente que pode acontecer entre os dois
paises, a gente j& marcou um encontro com o governador, segunda
feira, dia 04, mas a gente também nao sabe se ele (Serigne) vai ter
muito tempo, se vai conseguir ficar esse tempo aqui no Brasil, porque
a gente t4 esperando, que 0 que aconteceu nos outros paises,
acontece também aqui no Brasil (Entrevista Assane, Passo Fundo,
2016).

De fato, o encontro agendado com o governador do estado ndo ocorreu, pois
Serigne Mame néo pdde permanecer além do tempo programado no Brasil, em vista
de uma agenda com autoridades religiosas no Senegal. Mesmo que algumas das
expectativas de segmentos da Mouridia no Brasil tenham sido, em parte, frustradas
na visita do Serigne Mame Mor ao Pais, os Mourides conseguiram colocar o Brasil

na rota da hierarquia Mouride.

Figura 48 — 13, Conferéncia Cultural, Religiosa e Politica sobre a Comunidade Senegalesa do Rio
Grande do Sul

el o

| mml 0

” JM/J‘;‘: .hm h: I I m

Fonte: Goncalves — Passo Fundo, 2016.
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A Confraria, desde o inicio da migracdo de senegaleses para o Brasil, havia
vislumbrado, nesse processo de mobilidade considerado novo, possibilidades de
expansdo Mouride para novos contextos, onde a ordem estivesse totalmente
ausente, e o nome de Cheikh Ahmadou Bamba fosse pouco conhecido. Foi na
interacdo com Serigne Mame Mor que os Mourides, no Rio Grande do Sul, a
exemplo de comunidades diaspéricas em outros paises, também afirmaram sua
forca e poder de mobilizagdo. Na presengca de Serigne Mame Mor, diante de
auditorios superlotados de senegaleses que residiam no Brasil, ficava subentendida
a ideia de que os Mourides, na Regido Sul, se constituiam como uma formacéo
importante, com peso religioso, mas também politico, que nado poderia ser

negligenciado pelo califado e seus representantes.

Figura 49 — Reunido de Serigne Mame Mor com presidentes das Dahiras do RS

Fonte: Acervo de Gongalves — Passo Fundo, 2016.

Além das demandas dos empreendedores, a visita de Mame Mor também
estava cercada por uma forte expectativa por parte dos lideres religiosos,
encarregados pelas Dahiras, no Rio Grande do Sul. Visando atender a demanda dos
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presidentes das Dahiras, foi organizado, para apos o almo¢o, um encontro privado
dos presidentes com o Serigne Mame Mor. Alguns dos lideres religiosos estavam
contrariados com o fato de Serigne ter cumprido uma agenda externa e deixado
pouco espaco de tempo para um encontro mais reservado com as liderancas
religiosas Mourides locais. O encontro com os presidentes de Dahira durou cerca de
uma hora, em uma sala de reunides do hotel onde Serigne estava hospedado.
Muitos dos presidentes de Dahira foram escolhidos para essa funcao pelos proprios
Mourides, considerando sua formacao religiosa, seu testemunho pessoal ou posi¢céo
religiosa e/ou social, que usufruiam antes da migracdo. Entretanto, boa parte deles,
ao migrar para fora de suas comunidades religiosas do Senegal, ndo se imaginava
na funcé@o de responsavel por uma Dahira. Geralmente, essa atribuicdo surgiu como
resultado dos arranjos que foram sendo estabelecidos pelos talibes dispersos. Parte
desses lideres ndo desempenhava essa funcdo anteriormente e o encontro com um
Serigne importante e bem posicionado no Senegal, como no caso de Serigne Mame
Mor, representava, para esses religiosos, a possibilidade de aumentar seu prestigio
interno no grupo que lideravam no Brasil, assim como na familia e na comunidade
no Senegal. De certo modo, encontrar com o Califa da familia Mourtala Mbacke
significava, também, o reconhecimento formal do Califado de Touba aos esforcos
gue eles vinham fazendo em “recriar” uma comunidade Mouride no Brasil. A ocasido
era, ainda, uma possibilidade aos presidentes das Dahiras de fortalecerem o
aspecto institucional da Confraria localmente, ao tornar visivel a organizagcdo no
Brasil, em torno de uma federacdo com poder de representatividade, em relacdo a
Touba. Muitos presidentes de Dahiras viam nesse encontro a possibilidade de
ganharem visibilidade e reconhecimento, assim como de fortalecerem sua
autoridade como interlocutores entre o Califado e os Mourides dispersos, que
representavam naguele contexto.

Por fim, para os Mourides da diaspora, Serigne Mame Mor desempenhava
também o papel de “tradutor” da linguagem, das tradicoes e dos valores Mourides
para o mundo novo, no qual eles encontravam-se totalmente imersos e confrontados
no contexto migratério brasileiro.

Para Assane,

a béncao dele (Serigne Mame Mor), também a oracao dele, e as
palavras dele, que ele vai passar pra nés, como no ano passado, que
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ele disse que todos somos filhos de Deus, tipo assim, que é uma
coisa que ele t4 fazendo, que a gente vé, né?, hoje, a gente assim se
“misturou” mais, com outras religido, porque ele ensinou a gente,
porque a gente, viu que ele ja estava com o Papa |a, que ja recebeu
ele, j& conversou com ele. Entdo ele faz um didlogo entre
muculmanos, cristdos, como que, “‘misturando” as religides, porque, a
gente vé que hoje em dia 0 mundo precisa dessa mistura, precisa
dessa ajuda, precisa desse unido para construir o mundo. Que nao
tem tipo “Ai, eu sou de tal religido e eu ndo posso misturar com outro
e tal”. Entao isso é uma imagem, uma coisa bem boa que faz que
nos acreditamos, que nés senegalés, podemos ter esse pensamento,
vendo nossos lideres misturando com outros lideres religiosos, que
ndo € mesma religido que nos temos, entdo é uma coisa assim,
sempre que encontramos com ele, a gente aprende uma coisa nova
(Entrevista Assane, Caxias do Sul, 2016).

A busca de didlogo de Serigne, como embaixador da Mouridia, € uma forma
de abertura, adaptacao e reelaboracdo do modo como os Mourides experimentavam
seu pertencimento religioso no Senegal, diante da realidade na qual a confraria se
encontra na didspora, em contextos nos quais € um grupo religioso minoritario. No
caso brasileiro, os mourides senegaleses sdo um grupo minoritario, dentre um outro
grupo também minoritario, que configura a “comunidade” mugulmana no Pais. A
perspectiva de adaptacdo de Serigne Mame Mor encontra boa adesédo dos grupos
Mourides dispersos, que precisam adequar-se aos contextos de destino. A
mensagem, nesse sentido, do Califado Mouride aos dispersos, é bastante clara:
manter comportamento ético-moral exemplar de acordo com o0s principios da
confraria, de modo a “ndo manchar” o nome do fundador; trabalhar pelo préprio
sustento e para a manutencao das a¢fes da Confraria; respeitar e adequar-se as
leis do contexto de destino e se manterem abertos ao dialogo e a convivéncia com
outras tradicbes religiosas, de modo a obter, também nesse contexto, o
reconhecimento do caminho Mouride.

O encontro com Serigne Mame Mor foi marcado por essas caracteristicas.
Tanto na reunido com os presidentes das Dahiras, como na atividade da tarde, que
contou com a presenca de apoiadores da Sociedade Civil, assim como de
representantes da Prefeitura e do governo do estado. O discurso de Serigne Mame
Mor centrou-se nos projetos de desenvolvimento para o Senegal através da
mediacdo da Confraria, assim como na consolidacdo do Brasil como um lugar
promissor para o estabelecimento dos Mourides em longo prazo. Observou-se que,

se com uma das maos Serigne Mame Mor acenou com caminhos concretos de
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cooperacao entre os dois paises, nas areas da saude, educacao e comercial, com a
outra mao ele também indicou que essa construcao deveria ser feita pela mediacéo

das estruturas Mourides, das quais ele era o embaixador.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

A literatura sobre as migracdes senegalesas contemporaneas aponta a
pluralidade de contextos de destino desses fluxos, principalmente apos o inicio deste
século, quando os senegaleses passaram a empreender novas rotas, incluindo a
América Latina (ZUBRZYCKI, 2009b; HEREDIA, 2015; TEDESCO; GRZYBOVSKI,
2013; TEDESCO; KLEIDMACHER; 2017; UEBEL, 2018; 2019; MAFFIA, 2010). Os
estudos sobre a presenca senegalesa no contexto latino-americano utilizam
abordagens metodoldgico-tedricas diversificadas e analisam, dentre outros,
aspectos demogréficos, econbmicos, sociais, laborais, culturais e religiosos, que
caracterizam as viagens dos senegaleses em direcdo ao Sul global. Alguns estudos
caracterizam as migracdes senegalesas, em geral, como diaspéricas. Entretanto,
essa referéncia, sobretudo nos estudos aos quais se teve acesso, dificiimente
problematiza essa classificacao.

Nesse contexto na pesquisa, observou-se a tendéncia de identificar a
mobilidade senegalesa como diaspérica, enfatizando o aspecto dispersdo, sem,
contudo, analisar outros elementos que o conceito de diaspora engloba para que um
fluxo migratério seja configurado como uma formacdo diaspdrica. De modo
particular, as dindamicas religiosas presentes nas migracdes senegalesas, embora
sejam abordadas em muitos desses estudos, tendem a ndo ser problematizadas.
Notou-se que, muitas vezes, a referéncia ao pertencimento religioso dos
senegaleses € apresentada como uma caracteristica difusa ou, ainda, como um fator
de homogeneizacdo dos grupos de senegaleses imigrantes. Ainda: que algumas
analises sobre as caracteristicas religiosas tém privilegiado o enfoque sobre as
dindmicas comerciais, que descrevem a Mouridia como um tipo de diaspora
comercial. Nesse contexto, considerou-se, a partir da pesquisa com imigrantes
senegaleses Mourides no Rio Grande do Sul, contribuir com a analise do fenbmeno
religioso Mouride, tomando o conceito de didspora aplicado ao campo de estudos da
religido.

Assumiu-se, a partir do estudo e da literatura sobre migracbes senegalesas,
gue esses fluxos compreendem, de modo geral, uma diversidade de tipos de
viagem, de mobilidades, de movimentos, mas também de processos de

enraizamento que foram (e s&o) marcados pela heterogeneidade dos grupos que
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emigraram, influenciados por diferentes contextos historicos que o0 Senegal
vivenciou, assim como fortemente afetados pelos contextos de destino.

Os senegaleses tém empreendido, ao longo de sua histéria, muitas formas de
viagem, que compreendem inumeras rotas, transitos, destinos e modalidades de
retorno. Muitas formas de enraizamento, estreitamente relacionadas com as
condi¢cbes possiveis de permanéncia no pais de destino. Entre as muitas formas de
viagem, foi identificada aquela realizada pelos senegaleses Mourides no Rio Grande
do Sul, que configura um tipo de formacéo diasporica no Brasil. No caso analisado
ao longo deste estudo, percebeu-se algumas das caracteristicas que identificam os
Mourides como uma didspora, a saber: eles foram dispersos de um centro ou patria
original; acreditam ou ndo se sentem totalmente aceitos pela sociedade de destino;
e conservam um mito e uma memoria coletiva sobre a patria de origem. A
particularidade desses viajantes é que sua “patria”, a identidade e a memodria
coletiva estdo articuladas em torno de seu pertencimento e das vivéncias religiosas,
gue tomam parte das suas narrativas sobre a viagem e a permanéncia no Brasil.

Os Mourides no Brasil elaboraram uma nog¢do compartilhada de “dispersao
de” na qual se articulam nocfes de pertencimento nacional (proveniéncia de um
Estado) e de pertencimento religioso (mugulmano-Mouride, cujo centro € a cidade de
Touba). Além desse compartihamento sobre sua procedéncia geogréfico-
simbdlica, foram identificados elementos que compdem o movimento de disperséo
Mouride, nos quais se encontra a nocao de “viagem”. Os Mourides da diaspora séo,
sobretudo, “viageiros”.

Talvez a imagem mais comum de dispersdao, que normalmente é evocada
gquando sdo convidados a imaginar tal movimento, seja aquela de milhares de
pessoas sendo obrigadas a fugir por conta de uma diversidade de motivos (conflitos
armados, condi¢Bes climaticas adversas, questdes econdmicas, etc.) e abandonar
seu local de pertencimento (geogréfico, nacional, étnico, religioso, etc.). Esse quadro
tem sido abundantemente descrito e analisado na literatura académica e, também,
registrado em imagens, em que se verifica, de modo vivido, as catastrofes que
cercam as mobilidades humanas contemporaneas, divulgadas pelos meios de
comunicacdo e/ou pelas redes sociais.'®® As migracGes forcadas também estédo

representadas na arte.16°

168 Recordem as impressionantes imagens de enormes agrupamentos de imigrantes e refugiados
caminhando pelos campos no interior da Holanda para chegar a Franca; de salvadorenhos
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Entretanto, essa imagem remete a um tipo de miragem sobre o movimento de
dispersdo que poderia ser visto como um Udnico ato, pelo qual um coletivo
homogéneo se move de um dado local a outro ou em ondas sucessivas, em atos
consecutivos. Provavelmente, nem todo esse enorme contingente de pessoas
dispersas constituird diasporas. No caso das formacgdes diasporicas, assumimos, a
partir do caso mouride, que a dispersdo necessita passar por um processo de
elaboracdo e compartiihamento daqueles que a vivenciam para que seja efetiva
como imagem da diaspora.

Ao se indagar sobre a dispersdo como caracteristica da formacéo diasporica
Mouride, depara-se com vivéncias das “viagens” empreendidas por esses sujeitos,
nas quais a dispersao ndo se resume somente a um ato de desacoplamento dos
individuos de seus locais de origem. As experiéncias de dispersdo precisam ser
elaboradas, tanto pelos que partiram quanto por aqueles que permaneceram, de
modo que a dispersao tome parte na diaspora como uma narrativa compartilhada.

A formulacao sobre a dispersdo, no caso Mouride, foi tecida pelas vivéncias
anteriores a migracdo dos individuos que dela tomaram parte, como representado
na descricdo das experiéncias de Abdou, Assane e Leon. Abdou e Leon haviam feito
experiéncias de migracdo em momentos diferentes de sua vida, compartilhando o
status de migrantes internos no Senegal dentro do contexto de um movimento
interno de éxodo rural. Os trés passaram por um processo de socializacéo religiosa
em suas familias e comunidades de origem, nas quais, em diferentes niveis de
insercao religiosa, aprenderam a recitar o Alcorao (linguagem religiosa), realizar as
oracbes prescritas, observar, na vida diaria, o comportamento moral que se
esperaria de um talibe Mouride ou Tidiane.

Verificou-se, nas narrativas, que as dinamicas familiares e religiosas se
caracterizavam pela presenca de uma margem de autonomia dos individuos.1’®

Nesse sentido, Jungblut (2014, p. 425) refere que ha uma “intrincada relacdo entre

marchando rumo a fronteira do México para entrar nos Estados Unidos; o povo rohingya fugindo, aos
milhares, de Miamar em direcdo a Bangladesh; os constantes naufragios de embarcacdes de
refugiados no mar Mediterraneo em direcdo a Europa, ou os mais recentes quadros de refugiados
sirios na fronteira da Turquia e dos venezuelanos na fronteira brasileira.

169 Recorda-se, por exemplo, as imagens do final do século XIX nas quais milhares de italianos,
apinhados na estagdo de Mildo, eram conduzidos ao Porto de Génova de onde partiriam as
Ameéricas.

170 Contrapondo-se, em parte, a imagem popularizada pelo senso comum que muitas vezes retrata os
imigrantes africanos procedentes do meio rural e vinculados a grupos religiosos mugulmanos como
figuras “sem vontade prépria”, “vitimas exploradas por marabutos gananciosos”, “atrasados” e sem
possibilidades de autodeterminar seu préprio futuro, ou de tomar parte em projetos modernizantes.
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globalizagao, destradicionalizagdo, autonomizagao individual e praticas identitarias”.
Abdou, com seu tio emigrado, contrariou as tradicbes religiosas locais quando
passou a frequentar a escola francesa. Ele empreendeu sua primeira viagem
sozinho para Dakar sem se apoiar em algum tipo de rede preexistente e,
posteriormente, abriu mao de todo o capital material e simbélico que tinha construido
com certo sacrificio para se lancar numa viagem ao Brasil, sem o total
consentimento de sua familia. Leon afastou-se de sua familia e comunidade,
empreendendo, por conta propria, suas viagens a locais considerados “perigosos”
pela familia. Assane renunciou as vantagens que poderia obter ao permanecer com
a familia e migrou para um destino pouco conhecido. As trajetdrias individuais dos
migrantes senegaleses trazem a construcdo coletiva sobre dispersdo a nocao de
inconformidade. O emigrante, de certo modo, é um descontente muito mais que “um
pobre infeliz”. Os expatriados, como um tipo de heréi nacional, sdo individuos que
colocaram em suspenso 0 que se poderia considerar como a normalidade da vida e
empreendeem caminhos considerados pouco seguros, incertos, nos quais entram
em jogo a necessidade, mas também a inconformidade. As narrativas que jogam
com a necessidade coletiva (o individuo migra com uma finalidade) e a
inconformidade (ndo aceitacdo de sua condicdo pessoal e familiar no contexto de
origem) sdo elementos que passam a ser compartilhados pelos que permaneceram
no Senegal e pelos que partiram na diaspora.

Compreendeu-se que, no movimento de dispersdo Mouride, que esta é
elaborada na didspora com a nocao de busca de autonomia dos sujeitos que dela
tomam parte, caracterizando-se por um movimento de distensdo, muitas vezes
dramatico, mas onde ndo h& uma ruptura definitiva com o contexto de origem, de
modo particular com o pertencimento religioso.

Outro elemento que foi identificado na formulacao da dispersdo dos Mourides
para o Brasil se refere as experiéncias das rotas brasileiras. Concluiu-se que relatos
sobre as dificuldades enfrentadas para chegar ao Brasil, através de rotas irregulares,
também compdem, em parte, a memaria compartilhada por individuos que passaram
por circunstancias semelhantes ao longo da trajetéria migratoria. As imagens
compartilhadas, nesse contexto, evocam “dor, sofrimento, angustia, incerteza, mas
também “persisténcia, forca, determinacao, resisténcia, superacao e solidariedade”.

A nocao de que esses trajetos ndo foram empreendidos de modo totalmente

solitario fornecem uma nocdo de como esses itinerarios podem ser o fruto de
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complexas relacbes entre diferentes redes e atores que delas participam, e que
podem ser totalmente ignoradas pelos controles migratérios dos paises. A
permeabilidade das fronteiras € uma realidade que coexiste com a fixidez das leis
migratérias. Essa permeabilidade €, sobretudo, construida por uma composi¢do de
relacbes em que entram em jogo as necessidades dos atores envolvidos e 0 modo
como alguns grupos conseguem obter vantagens econdmicas agenciando e gerindo
essas necessidades.

As rotas, mais que caminhos formulados a partir da geografia das fronteiras,
constituem-se redes de relacbes que foram construidas e compartilhadas entre os
viageiros, tornando-os, em certa medida, companheiros de viagem. Ao trilhar essas
rotas geogréfico-relacionais, os Mourides tornaram-nas, também, um modo de
elaboracao da dispersao. Nas rotas empreendidas por Assane e Leon, por exemplo,
viram-se representadas, nas suas experiéncias, as composi¢cdes que foram
construidas a partir das migracfes senegalesas de/para a Argentina. Zubrzycki
(2016), apoiando-se no conceito de “territérios circulatorios”, descreve a mobilidade
dos senegaleses entre o Brasil, a Argentina e o Senegal “como um sistema de
circulacdo constante de pessoas que geram lacos entre elas e o territdério que
habitam, a partir do qual sdo colocados em pratica antigos e novos saberes”
(ZUBRZYCKI, 2016, p. 5). E interessante notar que a elaboracéo da ideia de Brasil
como um pais de destino para os senegaleses foi um processo construido a partir
das experiéncias dos transitos temporarios que os senegaleses fizeram em direcédo
a Argentina.

Posteriormente, a crise argentina, a aceleracdo da economia brasileira,
gerando oportunidades de trabalho formal e regularizacao migratdria, assim como o
fortalecimento da moeda brasileira em relacdo ao délar americano, se tornaram, em
um primeiro momento, um fator atrativo & maioria dos senegaleses, que, até entao,
se caracterizavam pelos transitos temporarios pelo Brasil. A medida que os
imigrantes passaram a residir no Pais, também houve uma reelaborag¢do do conceito
de Brasil, formulada pelo senso popular no Senegal, na qual predominava a imagem

de um pais como a “terra do futebol, do carnaval e do trabalho nos frigorificos”.1"*

171 Nesse sentido, a elaboracdo da imagem do Brasil como um pais de oportunidades néo esta alheia
as imagens e representacdes que 0s nacionais constroem sobre o Pais e ao modo como
compartilham essa percepgao com aqueles de “fora”.
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As migracdes senegalesas em geral para o Brasil foram possiveis a medida
gue houve uma mudanca significativa no modo como os senegaleses imaginavam o
Pais. Conclui-se que essa ideia (de que houve uma mudanca no modo pelo qual o
Brasil era imaginado pelos senegaleses Mourides), transformou o Brasil de um lugar
desconhecido ou muito novo para um destino onde haveria oportunidades tanto de
mobilidade econbmica quanto de restituicdo e reproducdo de aspectos da vida
cultural-religiosa.

Nas rotas/redes compartilhadas na dispersdo, coexiste uma diversidade de
atores (familares, amigos, agenciadores, coiotes, agentes de seguranca, liderancas
locais, voluntarios, pesquisadores, etc.) e instituicdes religiosas e/ou civis (islamicas,
catdlicas, de migrantes, de defesa de direitos humanos), publicas (representacdes
consulares, postos de fronteiras, servigos de regularizacdo migratéria, de pesquisa),
politicas (partidos politicos) e supranacionais (ACNUR; OIM; OIT).

As rotas que caracterizam a dispersdo também influenciam e/ou determinam
0 status migratério de quem viaja. As viagens empreendidas pelos Mourides ao
Brasil também significaram passagens por diferentes status migratorios, ou seja,
pelos diferentes enquadramentos que o Estado buscou fazer sobre esses fluxos. A
legislacdo migratoria brasileira (assim como as legislacdes migratérias de outros
paises) ndo possui um status para a condicdo de “diasporo”. Nesse sentido, os
senegaleses foram se adequando a legislacdo migratéria brasileira,’’? que passou
por uma série de modificacées nos ultimos anos. Solicitantes de refugio, refugiados,
migrantes, imigrantes deslocados, migrantes internos, migrantes laborais
temporarios, Vvisitantes, turistas, naturalizados, migrante irregular, migrante
indocumentado, deportados, emigrantes, sdo categorias que, seguindo a logica da
viagem, poderiam ser descritas como “formas de viajar’, empregadas por muitos
migrantes, ao longo de seus cursos como viageiros. Essas categorias, normalmente,
sdo aplicadas aos individuos pelo Estado, sendo enquadrados caso a caso, afora
algumas excecoes, como, por exemplo, o caso do “visto humanitario para imigrantes
haitianos”, ou “reconhecimento de refugio para venezuelanos”. As condi¢cbes de
dispersao de grandes coletivos ndo podem ser facilmente assimiladas pela letra das

leis.173

172 Semelhantemente ao o que ocorreu no caso Argentino (KLEIDMARCHER, 2013, 2017).
173 Apesar de algumas projecdes que previam a reducdo das migracGes da Costa Oeste Africana
(COA) para o Brasil os dados informam que, de modo particular, as migracdes senegalesas se
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Um terceiro elemento que concorreu no processo de elaboracdo da ideia de
dispersdo na diaspora Mouride se refere as dinamicas familiares, de pertencimento
étnico e de casta, caracterizadas pelos movimentos de “proximidade e
distanciamento”, implicados nessas relacdes. Familia, etnia, casta surgem como
elementos que tensionam o afastamento a essas instituicdes, mas também sé&o
fatores de aproximacao entre aqueles que se encontram dispersos. As estruturas
familiares no Senegal exercem uma for¢ca de agregacao dos individuos por meio de
complexas relagcbes dadas pelos matrimbnios, em boa parte endogamicos e
poligamicos. Esses pertencimentos sdo elaborados também no movimento de
disperséo, no qual irmaos (que nas categorias centradas em um modelo ocidental de
organizacdo familiar denominar-se-ia meio-irméos, primos), tios, pais maes, filhos
continuam a desempenhar seus papéis, estando no Senegal, no Brasil, ou em
qualquer outro lugar do mundo. As dinamicas familiares estdo profundamente
ressignificadas pelo pertencimento religioso, o que torna a familia um eixo discursivo
importante na elaboracdo de uma nocéo compartilhada de disperséo.

A multiplicidade de pertencimentos étnicos toma forma na didspora Mouride,
onde também o tema das castas vem associado as mudancas desse sistema,
tomadas a partir da nocdo de igualdade democratica. E em torno dessa nogdo que
0s Mourides elaboram, na disperséo, a ideia de formarem um grupo nacional e ndo
um contingente de “tribos” dispersas. Essa no¢do também vem perpassada pelo
pertencimento religioso, que idealmente supera diferencas e coloca a perspectiva da
irmandade como um espaco de articulacdo dessas diferencas. “Estar perto da sua
tribo” é algo que, na disperséao, se relega aos periodos de retorno.

Ao mesmo tempo “saber qual a tribo de procedéncia” estando-se “fora” do
contexto de origem é igualmente importante para assegurar que, ao ver-se como
diversa, a comunidade ou grupo disperso também consiga se reconhecer por essa
mesma diversidade. E importante que os outros que compartilham com um sujeito a
dispersdo estejam seguros de que esse individuo € um Wolof, ou Serer, e ndo um

Haussa, por exemplo. Ser um Haussa (de Gana), nesse sentido, implicaria nao

mantiveram. Em 2018, de acordo com o ACNUR, os senegaleses no Brasil representavam 5% dos
solicitantes de refugio. Isso coloca a pertinente questdo sobre a relagcdo que associa as migracdes
senegalesas para o Brasil com a questdo do crescimento econdmico, visto que um dos argumentos
mais correntes sobre as migracdes recentes para o Brasil tem sido o fator econdmico. Entretanto, no
cenario atual de crise, os imigrantes continuam a chegar.
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conseguir compartilhar os elementos elaborados como constituidores da disperséo
de Mourides.

A nocéo de deslocamento destinada a alcancar no Brasil “uma vida melhor”
através “do trabalho” para “ajudar a familia” surge como mais uma das narrativas
compartilhadas na elaboracdo da dispersdo no Brasil. O trabalho discursivamente
elaborado pelos Mourides “‘como motivo pelo qual estamos aqui”, tornou-se a
principal caracteristica do movimento de dispersdo. Assim como a necessidade de
migrar, a necessidade de trabalhar também é ressignificada, de modo que as
atividades e os sentidos atribuidos ao trabalho no Brasil tornaram-se motivos
compartilhados ndo apenas por aqueles que migraram para o Pais, mas pelos
Mourides que se dispersaram pelo Globo, como é possivel verificar, por exemplo,
nas descricoes de Friedberg (1994) e Riccio (2010), sobre a Confraria Mouride na
Italia.

E nesse contexto que, na literatura, ganham relevo as redes comerciais ou a
diaspora comercial Mouride, muitas vezes expressas nos tensionamentos e conflitos
gue cercam a atividade da venda ambulante, exercida por parte dos Mourides. A
questdo da atividade ambulante dos senegaleses (seja em Paris, La Plata,
Casamance ou em Caxias do Sul) pode estar ndo somente associada ao fato de os
senegaleses, enquanto africanos, formarem normalmente uma minoria étnica e,
portanto, hipervisibilizada, como indicam Espiro e Zubrzycki (2013), ao analisar o
caso dos ambulantes senegaleses em La Plata (Argentina).

Segundo as autoras, a situacdo de extrema visibilidade dada pela condi¢céo
de “outro dos senegaleses é configurada “por sua constante presenca no espaco
publico”, relacionada ao tipo de atividade laboral. No caso argentino, as autoras
também indicam o fato de os senegaleses, naquele contexto, constituirem “uma
minoria negra em um pais sem negros”, ou seja, “porque a invisibilizacdo histérica
dos negros na Argentina € uma condicdo de possibilidade, para que a percepcao
dessas novas presencas leve ao excesso e estranheza” (ESPIRO; ZUBRZYCKI,
2013 p. 109).

Em certa medida, pode-se transpor essa analise para alguns contextos de
cidades brasileiras, nas quais o elemento negro pode ser considerado minoritario,
COMO no caso caxiense, mesmo que, de modo amplo, 0 negro atualmente seja a
populacdo majoritaria no Brasil. Apesar disso, nota-se que, mesmo no contexto

brasileiro, os senegaleses que trabalham com comércio informal-ambulante, seja em
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Caxias do Sul, seja no Rio de Janeiro ou em Salvador, continuam com a mesma
visibilidade africana. Isso leva a considerar que, além da visibilidade dada pela
relagdo das proporgdes entre brancos e negros, a questdo também recai sobre os
espacos urbanos ocupados pelos ambulantes, normalmente configurados como
locais de disputa material, mas, sobretudo, simbdlica. No caso de Caxias do Sul, o
tema da presenca dos senegaleses na Julio de Castilhos (assim como dos
indigenas) suscitou inUmeros debates, nos quais se argumenta sobre a “ilegalidade
do tipo de trabalho e da mercadoria”. Os imigrantes “estariam fazendo concorréncia
desleal com os comerciantes que pagam impostos. O discurso de um vereador,
numa sessdo plenaria da Camara Municipal de Vereadores, coloca alguns
elementos que indicam, no caso de Caxias, uma disputa simbdlica sobre quem, na
concepcao do vereador, seriam os legitimos usuarios de uma das principais vias
histéricas da cidade, que também forma um tradicional centro comercial-local.
Quem hoje quem tenta transitar pela Julio de Castilhos tem que fazer um
verdadeiro zigue-zague, vereadora [...], porque tu ndo sabes se tu olhas
para o cara que vende CD, para o cara que vende meia, para a pessoa
que... O que vende afinal? E de forma irregular. As pessoas estdo pagando
0S seus impostos nas lojas, ndo estdo conseguindo barrar esses
contrabandistas, na verdade, muitos deles, senegaleses, haitianos, estédo
trabalhando de forma irregular e um trabalho escravo, de forma, talvez,
vereador [...], de forma involuntaria, trabalhando para ganhar o seu pao do
dia a dia. Entdo, nés temos que rever, mas a area central, a Praga Dante
Alighieri, tem sim que voltar com o seu cal¢cadao, voltar um local cultural,
onde as familias possam transitar com seguranca, com tranquilidade. [...]
Nés temos que nos preocupar também em tirar os drogados que ficam na
praca dormindo nos bancos da praga, que as pessoas ndo tém como
sentar, e a prostituicdo que € dia e noite 14 na Praca Dante Alighieri, € dia e
noite a prostituicdo, e isso nés temos que enfrentar o quanto antes, porque
hoje as familias... A méde ndo pode mais levar o filho tomar um sorvete...
Tiraram as pombas ja da praca, agora falta tirar as outras pombas que ficam
incomodando o bom convivio das familias ali na Praca Dante Alighieri,
principalmente nos finais de semana, que é a prostituicdo (Camara

Municipal de Veradores de Caxias do Sul, 2672 Sessao Ordinaria, 5 de
fevereiro de 2014).

Aléem da ideia de ilegalidade, também esta latente, na fala do vereador, a
nocado de quais pessoas, por fim, deveriam ser as legitimas usuarias de espacos
centrais e histéricos da cidade, e que, no imaginério local, guardam os tracos de
uma identidade “original’. Nesse contexto, os “estrangeiros” senegaleses (que o
vereador ndo sabe distinguir dos haitianos, visto que, na Av. Julio de Castilhos, nao
ha ambulantes que sejam haitianos), assim como as prostitutas, indios, etc.,

prejudicam o transito e o “bom convivio” das familias (leia-se, das familias
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caxienses). Sendo assim, ha, além de racismo estrutural contra o elemento negro,
uma nocao de que certos espacos guardam identidades locais, sendo “os de fora”
vistos como indesejados.

Observa-se que a experiéncia da dispersdo ndo se esgota nos movimentos
de viagem, mas ganha forma no modo como o grupo mouride deita raizes e articula
localmente suas experiéncias religiosas articuladas com o0s elementos que
constituem a dispersdao compartilhados pelo grupo. O enraizamento ocorre no
contexto do confronto com um ambiente cultural e religioso diverso dos mourides, e
nem sempre receptivo as particularidades das expressdes religiosas que integram a
cosmovisao mouride.

A questdo da ndo aceitacdo como parte do processo de uma formagao
diasporica poderia parecer Obvia, se forem consideradas, de modo isolado, as
diferencas de variadas ordens que caracterizam a distincdo entre 0os senegaleses
Mourides e os locais (brasileiros ou nao). Entretanto, como se nota, no caso da
diaspora Mouride, o processo de elaboracdo do “outro” ocorreu em meio as
complexidades que envolvem a construcdo da différance, conceito/expressao
derridiana, a qual se remete, nesta andlise, sua capacidade de indicar um duplo
movimento (o de ser “outro”, “discernivel” e o “diferir’ como “desvio que suspende a
consumacéao)” (DERRIDA, 1991, p. 39), observado na descricdo sobre a elaboracao
identitaria dos Mourides em Caxias do Sul. Se a ndo aceitacdo implica que eles se
veem e sao vistos como diferentes, ao mesmo tempo, essa diferenca esta elaborada
por adiamentos, suspensdes, desvios, que remetem a elaboracdo compartilhada de
uma identidade religiosa, que ndo é uma simples reproducdo de uma identidade
vivenciada no contexto de origem, mas que se constréi a partir das diferencas
elaboradas no contexto de destino. Nesse sentido, analisa-se a ndo aceitagcdo como
um processo construido com a participacdo de varios atores e instituicdes,
envolvidos direta e/ou indiretamente com 0s sujeitos de nossa analise.

Identificou-se, na elaboracéo dos discursos institucionalizados sobre “eles” e
os “nossos”, a participagdo do Estado como “produtor de discursos de diferencga,
mesmo considerando a sua polifonia e fragmentacéo interna” (MACHADO, 2017, p.
236). Nas dinamicas de acolhimento e negacdo da presenca senegalesa no
municipio de Caxias do Sul, observou-se o modo como os Mourides foram
delimitando, a partir de seu pertencimento religioso, a diferenciagcdo em relacdo aos

brasileiros e a outros grupos de imigrantes. Os discursos sobre ilegalidade da
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migracao senegalesa expuseram as dificuldades de se equacionar, do ponto de vista
publico, a diversidade cultural e religiosa que a migracao senegalesa, assim como a
presenca de outros grupos de migrantes, apresentou para uma sociedade que se
imagina homogénea.

Ao mesmo tempo, percebeu-se como 0s Mourides se apropriaram da sua
diferenca cultural e religiosa, ou dos fatores que lhes tornavam distintos e néo
assimilaveis a cultura local, como elementos de construgdo de seu espaco na
sociedade caxiense. Sobretudo, foi a elaboracdo de uma identidade religiosa distinta
(da brasileira, de outros imigrantes, de outros mulgumanos e de outros mucgulmanos
senegaleses), que tornou a singularidade da cosmoviséao religiosa Mouride um fator
de diferenciacao positivado.

As diferencas percebidas ndo se traduzem pelo choque casual e aleatério de
caracteristicas assimétricas, mas sdo consequéncias das relacbes de poder que
afetam a interacdo entre pessoas e grupos, construidas historicamente. Muito mais
que tentar entender ou descrever a natureza das diferengas que marcam as
relacbes que os Mourides estabelecem no contexto brasileiro, objetivou-se identificar
0 modo como a néo aceitacdo se elaborou como uma nocdo de construcdo da
formacdao diasporica religiosa Mouride.

Constatou-se que, na nocdo de “eles” e “os nossos” e das diferencas ai
habitadas, atuou uma série de dinamicas, nas quais 0s proprios migrantes
contribuiram para sua formulacdo, ao circunscrever-se dentro de um discurso no
gual prevalecia uma identidade religiosa diferenciada da local. De modo particular, a
elaboracdo das diferencas religiosas foi afetada pelos “orientalismos a brasileira”,
gue evocavam preconcepcdes sobre o Isla e seus adeptos. De ‘“traficantes” a
‘refugiados”, de “guerrilheiros” a “missionarios”, as construcbes sobre o
pertencimento religioso dos senegaleses ocorreram em meio a conflitos e
tensionamentos que constituiram uma ideia de que esses ndo sdo totalmente
aceitos, onde se encontram, e especialmente ndo assimilaveis do ponto de vista
religioso.

Outro elemento importante para caracterizar 0 movimento migratério de um
grupo, como uma diaspora, refere-se ao fato desse grupo compartilhar ou conservar
uma memoria coletiva, visdo ou mito sobre sua “patria” de origem. Valendo-se dessa
construcdo conceitual sobre a diaspora, transpds-se, para 0 caso analisado essas

caracteristicas. Tratando-se de verificar no movimento de dispersao e permanéncia
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mouride aspectos de aproximacdo a diaspora religiosa, foram identificados os
elementos que compunham as narrativas sobre a origem do grupo religioso, assim
como de sua “patria de origem”, identificada como a cidade sagrada de Touba,
capital Mouride. O mito Mouride estd composto pelas experiéncias do exilio de seu
fundador, seu retorno ao Senegal e a posterior fundacéo da cidade de Touba, como
sendo um marco da memadria dos eventos que levaram a constituicdo da Confraria
religiosa.

Na formulag&o do mito e da memdria coletiva, sdo relacionadas as instituicdes
e as praticas religiosas que servem como espacos e tempos de memoragcdo na
diaspora. No caso Mouride, a implementacdo da Dahira, em Caxias do Sul, assim
como da Casa Cheikh Ahmadou Bamba, jogou um importante papel no processo de
elaboracdo de uma memodria coletiva compartilhada na didspora. A Dahira, como
modo de organizacdo, mas também como préatica pedagdgica, tornou-se um dos
principais eixos de articulacdo da diaspora Mouride em Caxias do Sul. Nas analises
sobre o fendbmeno Mouride e o estabelecimento das organizacdes associativas das
Dahiras, ainda prevalece uma abordagem racional-econdmica sobre suas funcdes
na manutencdo econdmica da Confraria. Isso pode ser um grande equivoco, a
medida que excluiu justamente as dinamicas religiosas e experiéncias vividas, assim
como o quadro religioso, no qual os individuos as inscrevem, ou nelas inscrevem
outros.

A Casa Cheikh Ahmadou Bamba, espaco criado pelos Mourides em Caxias
do Sul, além de representar um espaco fisico, onde a memoria coletiva do grupo
religioso torna-se vivida, também representa a restituicdo do espaco primordial
Mouride, identificado com a cidade de Touba. A memdria e o mito de origem
também estdo restituidos através das suas praticas religiosas. Entre essas, foram
identificadas a execucdo do dhikr e as experiéncias de estado de éxtase, como
modos de representar experiéncias compartilhadas, a partir da memoria coletiva do
grupo sobre sua origem. De modo especial, € na celebracdo do Gran Magal de
Touba que a elaboragdo e o compartilhamento da memaria coletiva sobre a origem
do grupo é melhor representada. No Magal, a ritualidade, os simbolos, os discursos,
restituem na diaspora a patria Mouride.

A circulacdo de liderancas religiosas, marcadas por visitas periodicas aos
grupos Mourides no Brasil, foi importante para a formacdo diaspodrica. Esses

marabutos da didspora, ao colocarem em seu itinerario a rota brasileira, construida
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pelos talibes, contribuiram para a organizacédo das Dahiras, assim como a instituicdo
de espacos especificos para o desenvolvimento das atividades da Confraria,
identificados com as casas dedicadas ao fundador. Sobretudo, esses religiosos
materializaram a circulacdo da baraka do fundador, elemento essencial para a
manutencdo da relacdo da comunidade dispersa com a via mistica Mouride.

Como uma imagem refletida em um jogo de espelhos, as narrativas sobre a
Mouridia, em diferentes contextos, correm o risco de torna-la totalmente refratada. O
termo didspora vem sendo cada vez mais utilizado para identificar o movimento
migratorio de senegaleses para o Exterior, mas, na maioria das vezes, remete a um
movimento difuso de dispersdo, sem analisar quais dos elementos que identificam
uma didspora poderiam ser aplicados ao caso senegalés. Esses estudos nao
chegam a analisar de modo mais preciso as condi¢cdes que levaram algumas das
migracOes senegalesas a configurarem-se como diaspoéricas. Apoiando-se sobre o
marco tedrico dos estudos sobre diaspora, propd-se, este trabalho, a abordar as
caracteristicas assumidas pelos migrantes senegaleses, que tomam parte da
diasporica no Brasil, a partir do pertencimento religioso. Sendo assim, ateve-se a
descricédo e andlise de trés das principais caracteristicas de uma diaspora, aplicadas
ao caso senegalés, circunscrevendo, dentro do seu fluxo migratorio para o Brasil,
iniciado em 2012, o coletivo religioso Mouride. Observou-se, de modo geral, que
ainda pesa sobre as analises do fenbmeno Mouride, no Brasil, a perspectiva de que
h& certa racionalidade que determina esse movimento, que corre o0 risco de
descrever os Mourides como um grupo atemporal e “a-histérico”.

Embora, por exemplo, as migraces Mourides para a Italia possam guardar
algumas semelhancas com os modos de organizacdo e experiéncia religiosa dos
Mourides no Brasil, isso ndo significa dizer que as motivagcdes, 0s contextos ou o
modo como os Mourides se apropriam e elaboram seus modos de organizacdo e
praticas no Exterior sejam os mesmos. As Dahiras sdo organizagbes criadas no
movimento de saida dos Mourides, mas sdo constantemente recriadas nos
contextos de destino. A Mouridia da diaspora ndo € mero reflexo da Mouridia do
Senegal ou, muito menos, sdo, os Mourides da didspora, figuras inanimadas,
articuladas pelas maos de marabutos ou do Califado.

Existe um interessante e criativo fomento de agéncia entre os Mourides da
diaspora, que se movem entre as estruturas religiosas e econémicas da Confraria, e

as estruturas sociais religiosas e econdmicas do contexto de destino, onde a
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formacao diasporica ndo ocorre de modo independente do contexto social onde esta
inserida.

Percebeu-se, ainda no caso Mouride, que a diaspora religiosa, embora
conserve aspectos da religiosidade popular senegalesa, no Brasil, ela tende a
assumir um aspecto conservador, observado pelo cuidado assumido pelos Mourides
no uso oficial dos termos, na observacéo da ritualidade e dos aspectos teoldgicos da
doutrina Mouride. Nesse viés, a busca por certa uniformizacdo das praticas
religiosas tentou articular diferentes modos de vivéncia e expressdes trazidas pelos
adeptos de seus contextos de origem. Um Mouride, por exemplo, que tenha migrado
do interior do Senegal e que estivesse imerso no sistema de crencas de sua Daara
de procedéncia, poderia passar a indagar-se sobre as praticas religiosas de outro
Mouride, que tivesse vindo de uma Dahira urbana de Pikine em Dakar. Ambos
seriam confrontados a localizar como a Mouridia opera nesses dois contextos, de
modo a convergirem sobre como praticar sua religido em um contexto no qual eles
se identificam e/ou sé&o identificados como mugulmanos Mourides.

Segundo um informante Mouride, “fem muitas coisas que a gente ndo sabe
Ssobre nossa religido. Eu preciso entender melhor sufismo”. Essa necessidade surge
na diaspora, quando os adeptos se veem convocados a falar sobre seu
pertencimento religioso, sobre suas fronteiras e a elaborarem os motivos pelos quais
suas praticas religiosas sao elaboradas de certo modo e ndo de outro. E esse
processo nao é algo pronto, ndo existe uma férmula, jA que ele precisa ser
construido.

A experiéncia diasporica Mouride ndo se esgota nas viagens empreendidas
individual ou coletivamente pelo grupo, mas ganha forma no modo como o0s
Mourides deitam raizes e articulam localmente suas experiéncias religiosas,
confrontrados por um ambiente cultural e religioso diverso do seu, e hem sempre
receptivo as particularidades das expressdes religiosas que integram a cosmovisao
do grupo.

A formulacdo de uma diaspora Mouride coloca questdes pertinentes sobre
guais as especificidades da dimensao religiosa contribuem para uma melhor
compreensao do fendmeno diaspérico. Se nas trajetérias dos Mourides aqui
descritas a marca religiosa, como uma possivel definidora da motivacao para migrar,
nao parece evidente, entretanto quando se tomam o mito de origem do grupo e a

memoéria que dele compartiiham os Mourides da didspora, a nocdo de exilio
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religioso-politico do fundador e do retorno — pedra angular do projeto Mouride —,
emergem como elementos importantes nas suas narrativas das experiéncias
migratérias que contribuem para uma melhor compreensdo da dimensao religiosa na
formacgéo diasporica do grupo. A narrativa religiosa esta intimamente relacionada
com as experiéncias individuais e coletivas vivenciadas nos processos migratorios
dos Mourides da diaspora no Brasil.

Da mesma forma, o relato sobre a “revelacao” que Cheikh Ahmadou Bamba
recebeu de criar a confraria implica um mandato religioso de expansdo do grupo
para fora do territorio original. Essa indicacdo nos é fornecida de modo relevante
pela expressado corrente Mouride “Bamba pour toute”, que indica a crenca Mouride
na forca da originalidade da mensagem de Cheikh Ahmadou Bamba, que vem
sendo, a partir da didspora, direcionada a todas as pessoas, independentemente de
sua nacionalidade. Embora as questbes econbmicas e o proprio fenbmeno da
destradicionalizacdo sejam dados etnograficos importantes, no processo de
compreensao do fenbmeno migratério Mouride para o Brasil, também é possivel
considerar um processo de enraizamento, de negociacdo local de uma identidade
coletiva que torna explicito o carater religioso. Nesse contexto a perspectiva religiosa
Mouride atua como um fator de aglutinacdo que favorece tanto a superacdo de
diferencas internas quanto de expanséo do grupo para outras localidades do Brasil,
seguindo a légica de organizacao em torno das Dahiras.

Sendo assim, esta pesquisa sugere que a Mouridia em Caxias do Sul poderia
ser identificada como um tipo de didspora que se organiza e articula através do
pertencimento religioso, apresentando-se como uma forma de atualizacdo dos

modos de manutencéo e expansao da Confraria no Exterior.
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GLOSSARIO

Considerando que existe uma diversidade de grafias sobre os termos abaixo
descritos e que nem sempre os significados dados pela literatura sdo concordantes,
optou-se por transcrever os termos no modo como foi usado ao longo do texto,
colocando entre parénteses as diversas grafias que encontramos, assim como 0sS
significados atribuidos aos termos, deixando indicadas as fontes. E importante
também ter presente que nem todas as expressdes possuem uso corrente entre os
senegaleses, pois também h& um processo de traducgdo dialetal, como por exemplo,
no caso da palavra baraka, que encontra também na lingua corrente a expressao

bark ou barke.

B

Baraka (A: Baraka; W: Barke): “béncéao” (CLAYER; ZARCONE, 1997; SCHIMMEL,
1975). “poder da santidade” (SCHIMMEL, 1975); “graca, bendicdo; carisma,
santidade; forca espiritual e milagrosa que emana de um lugar ou de uma pessoa
santa” (FRIEDBERG, 1994).

Bay’a (A: Bay’a): “juramento de fidelidade” (SCHIMMEL, 1975), “pacto, homenagem,
juramento de fidelidade do talibe ao marabuto” (FRIEDBERG, 1994).

C
Ceddo: “antiga classe de escravos guerreiros do Reino do Cayor” (BABOU, 2007).

Opuseram-se aos processos de islamizacéo.

D

Daara (A: dara; W: daara): “escola coranica, escola de formacéo espiritual; cendbio
de jovens e adolescentes sujeitos a rigorosa disciplina no trabalho e formacao
religiosa” (FRIEDBERG, 1994). De acordo com Mbacke (2016), o daara era o lugar
isolado onde os discipulos Mourides eram submetidos a um método educacional
pelo qual eram treinados nos ensinamentos islamicos e onde estavam protegidos de
qguaisquer mas influéncias da sociedade. O discipulo permanecia no daara até o final
de seu treinamento espiritual, para, s6 entéo, retornar a aldeia e/ou a cidade de
origem. Ele deveria tornar-se um modelo capaz de influenciar na sua familia e em

toda a sociedade de modo positivo.
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Dahira (A: d&’ira; W: daayira): “circulo (da posicdo assumida durante as reunides);
associacao religiosa” (FRIEDBERG, 1994); “um circulo formado para a execucéo do
dhikr; circulo” (TRIMINGHAM, 1998).

G

Gamou (A: mawalid): “Aniversario, especialmente de um santo ou profeta”
(Trimingham, 1998); Inicialmente era o dia no qual se comemorava o nascimento do
Profeta. Com o desenvolvimento do culto aos santos, esse termo passou a designar
o dia em que se comemorava 0 aniversario do nascimento dos santos do Isla
(CLAYER; ZARCONE, 1997).

Géér: Representa uma casta superior. Homem livre (DIOP, 2012).
Gor: Pessoa livre, que nédo pertence a nenhuma casta (FRIEDBERG, 1994).

Géweél: “Literalmente, aqueles que vivem de seus cantos” (DIOP, 2012), Griot,
artista, cantor (FRIEDBERG, 1994).

H
Haqiga: “Realidade”, “verdade”. Na mistica islamica, o termo designha, de modo
geral, a realidade profunda que s6 pode ser alcancada através da experiéncia de
unido com Deus. A definicdo pode variar de acordo com as diferentes escolas
(CLAYER; ZARCONE, 1997).

Hal: Um "estado" espiritual transitério de iluminacéo ou "éxtase" associado a

passagem ao longo do caminho sufi (TRIMINGHAM, 1998).

Halal: Literalmente “permitido”. Além de alguns tipos de alimento, o termo também
se refere a outras restricdes religiosas, tais como: comportamentos, vestuario,

palavras. E o antonimo de Haraam (proibido).

Hadiyya: Do arabe “presente”. Segundo (FRIEDBERG, 1994) o sistema Hadiyya é
uma pratica bastante diversificada e ndo deve ser confundida com zakat, a esmola

devida por todo muculmano bom aos pobres e que constitui um dos pilares do Isla.

J
Jébbelu: Alianca; pacto; ato de submissdo de um talibe a um serigne ou marabuto.

”

Jihad: O termo normalmente € traduzido por “luta”, “guerra santa” e, ao longo da

histéria do Isld, assumiu diferentes perspectivas e usos. O sentido de “boa luta” ou
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‘luta interior” € uma interpretacdo compartilhada pelos sufistas, e que pode ser
traduzida também como “esforco” ao longo do caminho mistico para superar as
limitagbes proprias, e as circunstancias da existéncia humana, para que o talibe
alcance a unidade com Deus. O sentido atribuido ao termo no mouridismo refere-se

a interpretacédo dada pelo fundador da confraria, ou seja, “a luta interior”.

K

Kidma: “Servigo, trabalho” (FRIEDBERG, 1994). No sufismo, o trabalho é tomado,
sobretudo, como um ato de louvor a Deus. Na Mouridia esse assumiu um relevo
especial dado pelo fundador da Confraria, que associa o “trabalho para Deus” como
um dever de servico a humanidade. Popularmente assumiu a prerrogativa de
trabalho para um Sheikh, como, por exemplo, no caso do trabalho dedicado por um

talibe no campo de producao de seu serigne.

Kourel (W: kurel; kourel): “Comité, sessao, encontro; grupo de condiscipulos, grupo

que se forma para a oragao do dhikr (coletivo)” (PEZERIL, 2008).

M

Marabuto (Marabout, Morabito Santo, sheikh, cheikh, Serigne): “Termo como no
norte da Africa se designa indistintamente os sufis e os curandeiros populares’
(CLAYER; ZARCONE, 2007, p. 759).

N
Nhenho (W: fieefio): “Pessoas pertencentes a uma casta inferior” (DIOP, 2012; SY,
1969); “pertencente a uma casta de artesdos” (FRIEDBERG, 1994).

Ndigel (W: Ndigal): “Ordem, recomendacao” (FRIEDBERG, 1994); “ordem, instrucao
ou recomendacgao” (PEZERIL, 2008). Normalmente ordem ou recomendacao vinda

do Califa-geral Mouride, ou do Califa de uma das linhas marabuticas Mourides.

Q

Qadiriya: Confraria fundada por Abd Al-Qadir al-Yilani (século XIll), mas que
conheceu sua organizacéo e expansao, a partir de seus filhos e netos. Difundiu-se
no mundo arabe, no periodo dos séculos XlI-XIll, sendo que, no século XVI, ja havia
alcancado toda a area islamica. Atualmente, marca presenca em quase todos 0s
territorios islamizados. Seguindo de modo estrito a ortodoxia, prega o recolhimento e

a submissdo aos mandamentos da Lei. Alguns personagens notaveis estiveram
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vinculados a essa irmandade como o mistico andaluz lbn Arabi e o emir argelino
Abd al-Qader (que foi um grande opositor ao governo colonial francés) (CLAYER,;
ZARCONE, 1997).

Qadiri: Adepto da Qadiriya.
R

Rajas: Cantos individuais, normalmente o canto de uma khassida a capela em

ocasifes especiais, ou como orac¢ao individual.

S

Salat: Oracdes diarias. As cinco oracdes diarias (Fajr, Dhuhr, Asr, Maghrib, Isha’a),
realizadas em periodos determinados do dia, formam um dos denominados pilares
do Isla. Juntamente com a profissdo da Shahadah (S6 ha um unico Deus e
Mohammad é o seu profeta), o jejum no més do Ramadd, a caridade com os
necessitados (zakat), a peregrinacdo a Meca (hajj), sdo pilares do Isla.

Serigne: Termo nativo Wolof que designa o Cheikh.

Sama2. “Concerto espritual; recital” (TRIMINGHAM, 1998); “danca e concerto
mistico” (SCHIMMEL, 1975).

Silsila: Cadeia de mestres misticos ao qual pertence o chefe e/ou fundador de uma
confraria. De modo geral, essa cadeia remonta ao profeta Mohammad, através de
intermediarios prestigiados. Alguns lideres religiosos sufis reclamam sua silsila a
partir de Aly, outros de Abu Bakr, considerados dois dos mais importantes
iniciadores da tradicao mistica no Isla (CLAYER; ZARCONE, 1997).

T
Talibe (A: talib; W: taalibe): Estudante, discipulo, adepto da confraria (FRIEDBERG,
1994).

‘uma ordem” como “os
estagios do caminho sufista” (SCHIMMEL, 1975). De acordo com Silva Filho (2012),

o termo pode ser traduzido como “Ordem Sufi”. Engloba o conjunto “de doutrinas,

Tariga: “Senda, caminho”. O termo pode designar tanto

rituais e praticas iniciaticas que constituem uma determinada tradicdo mistica; e a
organizacdo social dessa tradicdo em padrdoes de autoridade religiosa, formas de
transmissdo do saber esotérico e construcdes da experiéncia religiosa (SILVA FILHO,
2012, p. 19).
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Tabaski: Nome senegalés para identificar a celebracdo do Eid-El-Kebir ou festival

de ovelhas giue faz a memdria do sacrificio de Abrado entre os mugulmanos.

Tarbiya: “Educagdo” (SCHIMMEL, 1975); no Senegal, o processo de iniciacdo e
formacdo de um aspirante ao sistema religioso de uma confraria varia de acordo
com a confraria ou a filiacdo de um adepto e de sua familia. No caso Mouride, se
inicia na infancia com um periodo de afastamento familiar, até que complete a

formacao. No mouridismo, esse processo nao é aplicado de modo uniforme.

Tasbiha (A: subha, W: Kourous): Rosario confeccionado com dialabame (madeira)
ou outro tipo de material. O rosario Mouride esta dividido trés sequéncias de 33

contas.

Tay: “Gorro”. Na linguagem turco-irani, € o nome do gorro usado pelos dervixes
(religiosos sufis). Originamente, a palavra significa coroa. Os tipos de gorros diferem
de uma confraria para outra (CLAYER; ZARCONE, 2007). No Senegal, esse
adereco é bastante popular. As cores podem indicar determinada filiacdo ou posicao

social nas confrarias de modo geral.

Tidiania (Tiyaniya). Confraria originada da Jalwatiya. Fundada no Magreb por
Ahmad al-Tiyani (1737-1815), chegou a ser uma das mais expressivas confrarias do
continente africano (CLAYER; ZARCONE, 2007). Foi introduzida na regido que hoje
corresponde ao Senegal por El Hajj Malik Sy. Malick Sy, que estabeleceu uma
zawiya (centro religioso) em Tivaouane (1902), de onde a confraria passou a

crescer, especialmente nas regides ao Norte do Senegal.
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