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Apresentacao

Ari Pedro Oro

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

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

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



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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Cristina Rocha'
Introducdo

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

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

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

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

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

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

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

O poder da imaginacao

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

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

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

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

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

Ainterseccao de infraestruturas religiosas

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Fluxos multiescalares

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

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

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

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

antes.
Consideracdes finais

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

Renée De la Torre'

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

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

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

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

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

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

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

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

O valor heurfstico do conceito de transnacionalizacdo

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

5 Aanilise das fotografias foi muito importante para reconstruir a memdria da estetiza-
¢do da danga porque suas narrativas reproduziam o imagindrio essencialista da heranca
dos ancestrais (De la Torre, 2011).

35



direcionalidade de seus fluxos e sua ligacdo com as direcionalidades do po-
der, e os significados refinados da deslocalizagdo (desenraizamento local),
sua translocalizacio (fluxo e circulagio) e sua relocalizacio (enraizamento,
apropriacio e usos culturais nos locais de destino).

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

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

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

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

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

ravam de diferentes tradicdes em suas ofertas espirituais.’

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

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

transnacionaliza¢do reconhecendo os principais agentes nodais que com-

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

piritualidades alternativas. Essa metodologia de operacionalizacio do

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

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

contribui¢cdo metodolégica que acabou sendo operacionalizada da seguinte

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

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

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

eventos localizados no mesmo local e eventos que ocorrem ao



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

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

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

Os vetores da transnacionalizacao religiosa

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Implementacdo: missées etnograficas

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

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

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

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

12 Sobre os intercambios e a apreciacdo da danca ritual pelos buscadores das espirituali-
dades da Nova Era, consulte De |a Torre, 2012.
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“pré-hispanicas” (celtas, judaicas, mug¢ulmanas, vigentes antes da unifi-
cacdo da Espanha no século XV pelos reis catélicos) (De la Torre, 2012a). E
também tracamos sua passagem por novos territérios imaginados e prati-
cados nas redes da web (De la Torre e Campechano 2013).

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

A direcionalidade do poder na diregao oposta

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

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

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

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

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

Regimes de alteridade

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

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

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

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

O temazcal: sua didspora global e sua ressignificacao

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

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

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

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

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

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

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

classificacdes:

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

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

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

zado em conjunto com terapias de psicologia transpessoal.



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

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

Consideracdes finais

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

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

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

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

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

Juan Scuro'
Abrir um campo etnografico

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

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

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

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

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

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

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

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

gicas sobre esses temas. Ao mesmo tempo, a agenda ligada a investigacdo

57



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

Ser afetado e compreender

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

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

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

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

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



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

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

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

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

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

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

Minha experiéncia etnogrdfica no Santo Daime levou-me a aprender sobre
outras formas de uso de plantas psicodélicas no Uruguai. Foi assim que dei
continuidade ao trabalho que havia iniciado, dessa vez como parte de meu
doutorado em antropologia. Um cendrio bem diversificado apresentava-
-se, com prdticas de uso de plantas sagradas em diferentes contextos ceri-
moniais. Meu interesse continuou a concentrar-se nos usos da ayahuasca,
porque ela é o que une diferentes tradicdes neoxamanicas. Descobri que
ndo era apenas o Santo Daime a unica forma possivel de usar essa bebida.
Também me deparei com centros holisticos com caracteristicas diferentes,
seguindo a tradi¢do do vegetalismo peruano (Luna, 1986). Essas formas de
uso da ayahuasca diferem consideravelmente daquelas do contexto dai-
mista. Em primeiro lugar, e como principal elemento de distin¢do, pode-
rfamos mencionar a auséncia de elementos explicitamente cristios no con-
texto vegetalista e um aumento nas formas mais ligadas aos xamanismos
locais, embora isso sirva apenas como uma generalizacgdo, j4 que ambos
estdo presentes em ambas as formas. Também me deparei com uma sinte-
se muito nova de prdticas neoxamanicas no contexto do que ¢ comumente
conhecido como Caminho Vermelho, ou seja, uma série de formatos rituais
do México que incluem prdticas como o Temazcal ou a Danca do Sol. Essas

63



trés tradicoes (religides brasileiras da ayahuasca, vegetalismo peruano,
caminho vermelho mexicano) podem ser claramente identificadas como
presentes no Uruguai por meio de diferentes grupos, cada um deles, por
sua vez, com diferentes graus de transformacio e adaptabilidade ao am-
biente local. Um grupo particularmente interessante em termos de sinte-
ses simbdlicas, que encontrei durante o trabalho de campo, foi aquele em
que todas essas tradicdes estdo presentes em graus variados, mas com um
histdrico claro e estritamente “local”. Estou me referindo ao surgimento
de um caminho “charria” do neoxamanismo da ayahuasca. Meu objeti-
vo durante os anos de trabalho de campo entre esses grupos foi mapear
os processos de circulacdo dessas prdticas de seus “locais de origem” até
o Uruguai. Em outras palavras, meu percurso foi inverso. Depois de iden-
tificar esses diferentes grupos, comecei a seguir os passos das pessoas e
lugares que foram importantes nos processos de chegada desses grupos e
de suas prdticas no Uruguai. Isso me levou a realizar atividades de cam-
po nas dreas mais relevantes do surgimento das religides ayahuasqueiras
brasileiras, na regido do Acre, Brasil, e também na regido amazonica pe-
ruana com maior influéncia sobre os grupos vegetalistas que identifiquei
no Uruguai. Assim, realizei atividades de campo principalmente na drea de
Tarapoto, mas também em Iquitos. Motivado por essas mesmas razoes, tive
a oportunidade de ir ao México para conhecer mais de perto algumas das
maneiras pelas quais a (neo)mexicanidade (De la Torre e Gutiérrez Ziiga,
2011) expressa-se em grupos que, de alguma forma, foram a fonte do que é
conhecido como Camino Rojo no sul da América Latina e no Uruguai.

Reminiscéncia etnografica

Que efeitos essas prdticas tém no cendrio nacional uruguaio? De certa for-
ma, foi guiado por esse amplo questionamento que procurei entender os
mecanismos simbdlicos em jogo a medida que um campo neoxamanico
desenvolve-se no Uruguai: como essa estética neoxamanica desafia ou re-
troalimenta as narrativas dominantes sobre a na¢do? Dos grupos com 0s
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quais realizei o trabalho de campo, encontrei dois particularmente sig-
nificativos em termos de ressignificacdoes de narrativas histéricas sobre a
nacdo. Na época, propus pensar o que observei em termos de neo-orien-
talidade (Scuro, 2021). Hoje ndo tenho certeza de que essa ideia seja a mais
feliz, mas, de certa forma, € sugestiva. O que eu quis dizer com neo-orien-
talidade? Inspirado pelo trabalho de Renée De la Torre e Cristina Gutiérrez
Zuiiga (2011) sobre a relacdo entre mexicanidade e neomexicanidade, ficou
claro para mim que, no Uruguali, esses grupos estavam revelando uma re-
lacdo semelhante entre a orientalidade como uma construcio histdrica de
processos pré-estatais e o que chamei de neo-orientalidade.

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

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

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

O que fazer com o neoxamanismo?

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

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

68



Tampouco consegui conciliar as visdes mais radicalmente criticas a ponto
de ignorar a especificidade das prdticas em questao.

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

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

Manifestando a mente

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

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

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

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

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

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

Stefania Capone?

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

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

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

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

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

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

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

Religides afro-atlanticas e transnacionalismo

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

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

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

tem identificar algumas dinamicas recorrentes nesses processos.
Transnacionalismo ou globalizacao

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

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

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

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

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

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

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

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