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Identidades Negras e Africanas na Comunidade MugnémSunita do Rio de Janeiro
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RESUMO

Esta dissertacdo analisa alguns processos ideitd comunidade mucgulmana sunita do
Rio de Janeiro. Focalizo como sdo construidos eépmialos processos de “arabizacdo”,
“africanizacdo” e “localizacdo” em meio ao discumsuversalizante do Isla veiculado pelas
autoridades da SBMRJ. H& a formacédo de difererdewaks de identidades negras e
identidades africanas em um espaco imaginado coesetmlficado pelas autoridades
religiosas que enfatizam o caréater igualitario dié le tentam superar praticas e regras

~

locais na busca de um Isl& “puro”.

Palavra-chave: Isla, Antropologia da Religido, Ettade, Identidade Negra, ldentidade

Africana.



CAVALCANTE JUNIOR, Claudio. Processos de construgdo e comunicagdo das
Identidades Negras e Africanas na Comunidade MugnémSunita do Rio de Janeiro
Dissertacdo de Mestrado em Antropologia, PPGA. Uteréi, 2008.

ABSTRACT

This dissertation analyses some processes of aatistr of religion and ethnic identities in
the Sunni Muslim community in Rio de Janeiro. | dscon how “arabization”,
“africanization” and “creolization” are built and amipulated in relation to the
universalising discourse of the Muslim communitheTe is the formation of discrete black
and African identities on a space imagined as frem ethnic matters by the Muslim
religious authorities who stress the egalitariaarabter of Islam and try to overcome local

practices and rules in search of a “pure” Islam.

Keywords: Islam, Anthropology of Religion, EthnigiBlack Identity, African Identity.
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CAPITULO 1
INTRODUCAO

Esta dissertacdo tem como objetivo demonstrar g@oaonstruidas, comunicadas
e vivenciadas as identidades negras e africanesmanidade mugulmana sunita do Rio de
Janeiro. Esta comunidade se organiza em torno dieddale Beneficente Mugulmana do
Rio de Janeiro (SBMRJ) fundada por um pequeno ruaeimigrantes arabes em 1951.

O Isla constitui uma religido minoritaria no Brasinde segundo dados oficiais
haveria a presenca de somente 27.239 muculman@E(IBenso Demografico 2000),
nameros que sdo postos em questdo por diversaang@s muculmanas no Brasil que
costumam afirmar que este numero chega a 1 milh@BIAGAS, 2006: 2;
MONTENEGRO, 2000: 54). A discrepancia entre os mas@ficiais de muculmanos no
Brasil e aquele dado pelas instituigdes islamieas ® resultado da classificacdo de muitos
muculmanos na categoria “outros” do Censo. Seguwesdonativa de Vitoria Peres de
Oliveira (2006: 3), o numero de muculmanos no Beasia de pelo menos 200 mil.

A maior parte da populacdo muculmana do Brasibr@posta por seguidores do
ramo sunita. Grande parte desta populacdo € forrpadaimigrantes arabes e seus
descendentes, provenientes principalmente do Ljb&ioa e Palestina, que vivem
principalmente nos estados de S&do Paulo e ParastadNregides, a presenca do Isla é
fortemente marcada por comunidades diasporicas, nerntos casos, onde ha uma
polarizacdo étnica com o predominio de comuniddéesrigem arabe, e ha um reduzido
numero de mucgulmanos convertidos.

Nesta questdo encontramos a singularidade da SBMRprivilegiado campo de
estudo da presenca do Isla no Brasil (MONTENEGR@O02 2002; PINTO, 2005a e
CHAGAS, 2006) que se configura como uma comunicadesada, até certo ponto, por um
processo de “desarabizacdo” (MONTENEGRO, 2000: 8,0Pt0-16) ou de “objetivacéo”
(EIKELMAN & PISCATORE, 1996: 48) do Isla centrandosistema religioso nas fontes
textuais.

A SBMRJ se afasta de outras comunidades por sactedzada por seu carater
multicultural e multiétnico, onde h& a presencaificpativa de membros dos mais diversos

paises e sobretudo de muculmanos convertidos, a gaeacteriza como uma comunidade
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de carater missionéario, ou seja que tem como unpdosipais objetivos a divulgacdo do
Isla (dawah).

Esta instituicdo é composta por cerca de 500 meshbresta localiza no centro da
cidade do Rio de Janeiro no local conhecido comAFS# regido de comércio popular
outrora dominado pelo comércio de imigrantes arapesar de uma minoria apenas ser
muculmana (BAKOUR, 2007: 12).

A escolha do tema desta dissertacao resultou dbandificuldade em desenvolver
temas que me interessavam a principio como a cgastrde identidades nacionais nesta
comunidade, como entre indianos e marroquinos rmagubds. Nao pude levar a cabo estes
temas devido ao pequeno numero de individuos crianfiaparte destes grupos. Depois
pensei em tratar da construcao da identidade éanatze através do Isld por descentes de
imigrantes arabes, o que também néo puder rea&ado ao pequeno nimero que forma
este grupo na SBMRJ. Por fim a escolha do tema&sedmeiramente devido & auséncia
de enfoque no grupo de africanos em pesquisas fe#taSBMR? apesar deste grupo
contar com um ndmero significativo de pes3oas

Estive pela primeira vez na SBMRJ em novembro @ durante o més sagrado
do Ramadépara fazer um trabalho final para um curso deoaotogia cultural quando
fazia graduacdo em Filosofia na Universidade Féderdio de Janeiro (UFRJ). Naquele
primeiro contato 0 que mais me chamou atencdo fdivarsidade dos membros da
comunidade, resultado da conversdo de muitos éir@si) ja que esperava encontrar um

grupo de imigrantes arabes e seus descendentadasaso Brasil e o dominio da lingua

! Este é o nimero dado por uma autoridade da SBMRJ. ha precisdo acerca do nimero exato de
muculmanos filiados a instituicdo, havendo maisS@@ pessoas cadastradas e suas familias. J4 Gisaas
afirma que, durante seu trabalho de campo realiead@005, havia 190 “muculmanos formalmente filsado
embora a freqiiéncia de muculmanos na instituicdapalsse bastante o nimero” (2006: 4). Quanto ao
tamanho da comunidade mucgulmana sunita do estad®iadde Janeiro, Silvia Montenegro (2000: 30) e
Paulo Pinto (2005a: 231) afirmam que este niimei®&trca de 5000.

2 Como as de Gisele Chagas (2006), que tratou dstrogéio da autoridade religiosa e a transmisséo de
conhecimento religioso nesta instituicdo, de SiWantenegro (2000), que abordou a escolha por uma
identidade “desarabizada” na SBMRJ, de Vitdria Pete Oliveira (2006), que analisa a construcaonde u
Isl& do Brasil em algumas comunidades muculmanamocesta, e Paulo Pinto (2005a), que tratou das
construgdes das identidades religiosas e étnicaalgimmas comunidades mucgulmanas brasileiras, como a
SBMRJ.

® E muito dificil chegar & precisdo do nimero décafros, j4 que muitos sé freqilentam a instituigéio e
eventos festivos como presenciei na festa do HidtalEste nimero talvez chegue a quarenta.

* Més sagrado do Isld em que é feito o jejum (obdit).



arabe em situacoes cotidianas. Além disso, repargrande numero de africanos que nao
esperava encontrar naquele espaco.

Apobs este primeiro contato voltei algumas vez88RIRJ para presenciar a oragao
de sexta-feira Entre 2004 e 2006, tive contato com alguns mesnlol® comunidade
guando estudei lingua arabe na UFRJ, uma das fingfeaecidas pelo projeto chamado
Curso de Linguas Aberto para a Comunidade (CLACin destes membros da
comunidad@viria, anos depois, durante meu trabalho de campe, tornar um importante
interlocutor, sobretudo porque ele havia sido natoeaembro da diretoria da instituicdo
no ano de 2006.

No ano de 2004, conheci o professor Paulo Gabiilel ¢ Rocha Pinto que me
convidou para participar de um grupo de estudos eafoque era o Oriente Médio e suas
populacdo diasporicas o que colaborou com a miahaaltdo e interesse a respeito do
tema. No ano seguinte, participei da selecdo parsgr@sso no curso de Mestrado do
Programa de Poés-Graduacdo em Antropologia (PPGA) Umaversidade Federal
Fluminense. A partir de 2006, comeco a cursar otfdés sob a orientacdo do professor
Paulo Gabriel que colaborou na escolha do temagpdissertacao.

Para a realizacdo desta dissertacao realizeilticada campo entre marco de 2006 e
novembro de 2007 na SBMRJ sobretudo nas sextas.fejuando ocorre a oracéo de sexta-
feira’, momento de maior freqiiéncia na mesquita, ondize@eabservacdo participante nas
atividades que se desenvolveram neste momentd. iNeata ocasido pude observar com
intensidade a dindmica das rela¢des sociais queeeif além de ter tido a oportunidade
de me aproximar dos mugulmanos sobretudo ao praticeacdo com eles.

Participei ademais de outras atividades promovitkgro e fora da associacdo
como “O almoc¢o das familias”, como foi anunciado @ncontro em que 0s mugulmanos
foram convidados a trazer suas familias para umgdma sede da comunidade, realizado
num domingo de junho de 2006. Também participeipdaica da caridade, com a
distribuicdo de sopa para moradores de rua, onile edgumas vezes. Esta é realizada

guase toda quarta-feira a noite no largo da cartm#ro da cidade do Rio de Janeiro.

® Salat al-jummuah precedida pela khutbah (serm&exta-feira).

® Professor com cerca de 50 anos que leciona Histérirede municipal de ensino da cidade do Rio de
Janeiro.

" Realizada em torno do meio-dia ou de uma da tautente o horéario de verao.
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Tive ademais a oportunidade de presenciar aulaslidéio que passaram a ocorrer
toda sexta-feifha partir do més de julho de 2006, sempre antesaigio. Estas versavam
sobre aspectos normativos do Isld sendo enfatizamtogxemplo, a forma correta de se
fazer a oracdo e de outras praticas como o Wihias aulas s&o momentos privilegiados,
junto aos sermdes de sexta-feira, onde os valogewisdo de mundo que constituem o
sistema normativo da comunidade séo expressos lesez& em um tom pedagdgico.

Acompanhei uma série de eventos e rituais como/ereéio, casamento, rito
funerario e a pratica do Ramada, cujo jejum prafiguor dois dias ao longo deste més
sagrado em 2006 e durante todo o0 més no ano de 2@0guebra do jejum (iftar) em dois
dias no ano de 2006 e quase todos os dias no a200¥e Neste ultimo Ramada, foi
realizado um concurso de memorizagao e recitacablawéo que pude observar. Havia
neste, trés categorias segundo graus de dificulde@deordo com pronuncia e o nimero de
suras (capitulos) do Alcordo a serem decoradoe énal, foram distribuidos prémios em
dinheiro aos vencedores.

Este concurso ocorreu ap0s uma serie de aulaforara dadas apds a quebra do
jejum na SBMRJ. As aulas eram frequentadas por media de 10 muculmanos, apenas
um era nascido muculmano, um africano nascido ngo.T®&m brasileiro convertido
ganhou na categoria um, na categoria dois, umddirasonvertida e, na categoria trés, a
mais exigente, uma muculmana, filha de palestinesfgz graduacédo em Letras portugués-
arabe na UFRJ.

Por fim, pude participar também da festa que marfiem do Ramada (Eid al-fitr)
no ano de 2007 presenciando a oracdo que marcagkagomento de grande importancia
no calendario mugulmano.

Durante o trabalho de campo, além do acesso esdsardominios da vida social dos
membros da comunidade, permitido por suas autagjache aproximei com relativo
sucesso de muitos de seus membros. Pude por nees addter importantes informacdes,

seja por meio de conversas informais, seja atrdeémntrevistas, em muitos casos estreitei

8 Por vezes substituindo as “aulas tira-ddvidase quonteciam antes do serméo de sexta-feira, cloamad
desta forma por Gisele Chagas (2006: 83) porqurémica desta atividade parecia com a dindmicalasco
com o professor respondendo aos alunos as divigasirdiam sobre determinados conteldos relacionados
ao Isla.

° Ablucéo que deve ser feito antes de toda oracao.
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lacos de amizade com alguns dos membros trocalaforte ou endereco de e-mail e tendo
acesso ao espaco domestico em alguns casos.

Apoés alguns conflitos que protagonizei, como d@ntada a minha atencdo por
motivos como abrir a geladeira para guardar umaeswdsa sem pedir autorizagao,
iniciados no més do Ramada de 280¢om o entdo presidente da SBMRJ, Mohammed
Zeinhum Abdien, fui proibido de participar das d@res, visto que eu ndo era mugulmano,
segundo o presidente. Aquele era em um momentoudta trensiao na comunidade, visto
gue dois membros da SBMRJ estavam envolvidos elnlggnas na construcdo da nova
sede da comunidade que os levaram a ser processaldosomunidade. Semanas depois,
em novembro de 2007, a diretoria votou pela mirgidasda SBMRJ, 0 que segundo um
interlocutor foi causada pela minha relacdo comgnapo que ja havia sido expulso da
comunidade. O principal motivo que levou a expuldaste grupo teria sido o fato de
estarem tentado dividir a comunidade.

Minha expulsdo se deveu também a erros que calnetinte meu trabalho de
campo. Deixei, por exemplo, de construir um rela@roento consistente com algumas das
liderancas da comunidade, restringindo meu relach@mto com o entdo presidente e
imam'* da comunidade, Abdu. Este deixou as duas fungiesjiferentes momentos do
ano de 2007.

Além da SBMRJ, tive a oportunidade de conhecerasunstituicbes muculmanas
no Rio de Janeiro e em S&o Paulo. Uma delas alBRs;Isambém chamada de “Estrada da
Harmonia”, baseada no centro do Rio de Janeiro#osta por mugulmanos convertidos,
a maioria membros expulsos da SBMRJSeu presidente, Salahuddin, é um dos
fundadores do grupo nacionalista MV-Brasil (“Movime da Valorizacdo do Brasitd
gue mesmo negando o conteldo nacionalista de stituigéo, 0 que causou sua saida
forcada da SBMRJ, reconhece que ha reminiscénctassedl passado de militante

nacionalista.

19 Entre setembro e outubro de 2007.

1 Lider religioso e ritual.

12 Apesar de ser composta por cerca de 8 membrosarigs membros da SBMRJ que esporadicamente
freqiientam o BR-Islam.

13 Ver o processo que levou a sua expulsdo na disgertle mestrado de Gisele Chagas (2006: 37-38).
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Outra instituicdo que tive acesso foi a Mesquitial Bal-Habashi*, localizada no
centro de Sdo Paulo. Fundada por brasileiros cbdgsrque ndo conseguiam obter espaco
nas demais instituicbes islamicas de S&o Paulogumss sdo marcadas por uma
predominancia da lingua arabe e de tradicdes aigdtuwto Oriente Médio. O principal
objetivo da instituicdo era que o serméo de sesita-fosse feito em portugués para que 0s
brasileiros convertidos ao Isla tivessem acessooabecimento da religido atraveés deste
canal. Apés dois anos de funcionamento, pude danst@ freqienta-la por trés dias,
durante o Ramada de 2007, que hoje ela & compastatisdo por imigrantes africanos e o
sermdo de sexta-feira ndo é mais feito em portygués em inglés com um pequeno
resumo em portugués no fifalAssim esta comunidade eliminou o contetdo lirtgitise
cultural arabe que marca as comunidades de Sao Padquire um caréater internacional
gue permitiu a insercdo de imigrantes africandsretado os angléfonos.

A minha passagem por outras comunidades muculmBmasnportante para
perceber a multiplicidade da formacédo das idenédaetligiosas entre mugulmanos no
Brasil. Em S&o Paulo, percebi a valorizacdo doetatd cultural arabe, seja na comunidade
xiita no bairro do Bras, ou na mesquita (sunitapdoro do Paraiso, onde ambas tinha o
sermao feito em arabe, mas apenas nesta Ultima traducdo em portugués. No Rio de
Janeiro, a situacao é distinta, pois ha o usomdmdi portuguesa nos sermdes, um reflexo
do numero expressivo de brasileiros convertidoslama SBMRJ.

O Isla no Brasil

Apesar das liderancas da SBMRJ identificarem agmga do Isla no Brasil como
anterior ao que demonstram os registros histdficpedemos apontar o inicio da presenca
do Isla no Brasil com chegada de africanos esadogz (MONTENEGRO, 2000: 126).

Estes ficaram conhecidos na Bahia do século XIXactmmalés” e se tornaram notorios ao

14 Além das trés comunidades ja citadas também iisiMesquita da Paz no bairro do Paraiso (surita),
Mesquita Muhammad Raculullah no bairro do Bragdxie a Mesquita Brasil (sunita), estas trés nadadle
Séo Paulo.

!5 Ver mais informagdes sobre a instituicio e conta diloga com as identidades negra e africana nos
capitulos seguintes.

16 Apontam a presenca do Isld no Brasil, primeiro g@ssagem de muculmanos no século VIII e, em um
segundo momento, com mugulmanos vindos juntos codescobridores portugueses.
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protagonizarem uma Revolta em 1835 que ameacodemnoescravocrata entdo vigente
(REIS, 2003: 09 e 509-25).

Silvia  Montenegro mostra como um grupo de ‘“intelas” da SBMRJ
(MONTENEGRO, 2000: 126) que mantém o controle malie ideoldgico da instituicdo,
tenta “islamizar o conhecimento” e antecipa a preselo Isla no Brasil, em especial na
cidade do Rio de Janeiro, ao mostrar que muculmi@mabes) ja teriam aportado no Brasil
antes do Descobrimento. Segundo algumas desseankds, teriam chegado ao Brasil com
Cabral no ano de 1500, pois dentre os tripulargdesud frota haveria alguns portugueses de
origem mucgulmana e que teriam sido convertidosi@a) ao cristianismo, grupo que ficou
conhecido como “mourisco” (MONTENEGRO, 2000: 18518

O imam Abdu enfatizou certa vez, durante um das sermdes de sexta-feira, que
antes da presenca do chamado “Isla negro”, trgzatoafricanos muculmanos, haveria
provas, como inscricdes em lingua arabe encontexdgsedras no interior do atual estado
da Bahia, que provariam a presenca de mucgulmandsreitdrio nacional desde o século
VIII.

Um outro aspecto que € enfatizado pela comunidabdee sa presenca no Isla no
Brasil € a arquitetura de alguns prédios no ceddérdrio de Janeiro que preservariam a
memoria dos mugulmanos que viveram na cidade. 8larfiizar” a arquitetura carioca,
localizam na cidade resquicios da presenca doslmagas nesta cidade antes da fundacéo
da SBMRJ em 1951 (MONTENEGRO, 2000: 194-202). Eptesessos fazem parte da
tentativa das liderangcas da SBMRJ de inscrevd@mésnarrativa nacional brasileira.

Apesar de apresentar desta forma, a presencégdml8rasil e no Rio de Janeiro, a
SBMRJ ndo deixa de dar grande valor a Revolta dal€édde 1835, encarada como uma
revolta religiosa. As autoridades da SBMRJ tentapawir desta revolta apontar o Isla

como parte do campo religioso brasileiro, j& umpgrde afro-brasileiros convertidos ao

" Durante o meu trabalho de campo, o entdo imam Alishe durante o sermao de sexta-feira, em 2006, te
participado de um Congresso sobre Isld na Améraiind realizado em Buenos Aires, organizado por
instituicées islamicas como a Liga Islamica e o AIDI(Centro de Divulgacdo do Isld para a América
Latina). Neste evento, os palestrantes falaramodé&ibuicdo dos mugulmanos na regido e de suarmgase
aqui. Segundo o imam Abdu, a presenca mais antigal@ na América Latina teria sido no Brasil, aiote

ao Descobrimento. Teriam sido quatro as etapasrelemca do Isld na regido: (1) século VIl um pouco
depois da Conquista da Peninsula Ibéria, o qua s&ib comprovado em grutas no sul da Bahia em que
foram encontradas inscricbes em arabe; (2) comegatta dos europeus, com a vinda de mugulmanos como
guias de navegacdo ou marinheiros; (3) com os\exraegros da Africa a partir do descobrimento) &¢n

a vinda de imigrantes do Libano, Siria e Palestina.
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Isla valoriza de forma distinta este acontecimeptds identifica o Isla como um elemento
também afro-brasileiro.

Apoés a vinda dos africanos escravidos para o Brasisla chega através de
imigrantes do Oriente Médio, apesar de a maiori& idograntes arabes que chegam ao
Brasil a partir do final do século XIX ser de ongeristd divididos segundo as seguintes
denominacdes: maronitas, cristdos ortodoxos e rit@dqgregos-catolicos). Estas duas
tltimas denominagdes cristas fundaram suas igngiagproximidades da SBMRJ: a Igreja
de S&o Nicolau, Ortodoxa antioquina, e a Igrej&&e Basilio, Melquita (BAKOUR, 2007:
74).

As principais levas de imigrantes arabes, que camaen a chegar ao Brasil a partir
do final do século XIX, provinham sobretudo do lribae da Siria (LESSER, 2001: 88).
Estes imigrantes foram chamados a principio dectsiy devido ao passaporte que
portavam, emitido pelo Império Otomano, mas posterénte obtiveram um sucesso,
mesmo que parcial, com a formacéo de uma identidiaida “sirio-libanesa” afirmada para
contrapor os esteri6tipos negativos do “tuféotonstruidos a partir do trabalho daqueles
como caixeiros-viajantes e, sobretudo, como hordengegocio (LESSER, 2001: 105).

Entre os imigrantes arabes, havia ainda uma peaqeemunidade de judeus
originarios de paises arabes, alguns de linguaeArple fundaram sinagogas no Rio de
Janeiro onde era exposta a regido de origem ddwaimdores. Este é o caso da Sinagoga
Sociedade Beirutense, fundada por libaneses datBe# do Templo Sidon, por imigrantes
judeus originarios da cidade de Sidon, no LibantémAdestes, chegam ao Brasil
muculmanos sunitas e xiitas, sobretudo a partirddeada de 1950, e uma pequena
comunidade alauita da Siria que funda a SociedadefBente Alauita em 1931 no bairro
da Tijuca, zona norte do Rio de Janeiro (BAKOUR)2Q4).

A partir de 1948, inicia-se o fluxo migratério delestino¥’, que contrastava com
os demais imigrantes arabes pelo fato de a madws palestinos ser mugulmanos
(JARDIM, 2006: 173). Este fato fez com que a cordade sirio-libanesa criasse fronteiras

18 |dentidade atribuida e n&o reivindicada pelossiei libaneses.

19 Um grupo de palestinos no Rio de Janeiro chegdusive a fundar uma Sociedade Palestina que diaidi
espagco com a SBMRJ. Aquela foi fechada e a SBMRBdopaa ocupar por completo o espago no centro da
cidade do Rio de Janeiro (CHAGAS, 2006: 04).
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e se esforgcasse para “estabelecer distingdes @ntreigrantes antigos e novos imigrantes
do Oriente Médio” (LESSER, 2001: 294-5).

No Brasil, os imigrantes arabes muculmanos se @stdram sobretudo nos
estados de Sdo Paulo e Parana onde formaram cadasidhuculmanas arabizadasaJa
presenca de imigrantes muculmanos no Rio de Jaéeinenor do que nestes estados do

Brasil assim como os lagos mantidos com os sege$de origem o que torna:

“o processo de reformulacdo e criacdo de identsladaculmanas muito mais
dependentes de elementos culturais locais e nagjomaguanto que em outras
comunidades movimentos islamicos transnacionaisreaenstante contato com o
Isla praticado no Oriente Médio constituem impdeanfatores no processo de
producéo de identidades islamicas” (PINTO, 20038).2

Ha principalmente a partir do inicio da GuerrailGie Libano (1975) e da Invasao
do sul deste pais por Israel (1982) um aumentoamdingente de imigrantes libaneses
xiitas no Brasil. Estes causaram grandes transfgiesa em algumas comunidades
muculmanas, notadamente na de Curitiba (PINTO, 20@34). Este contingente,
entretanto, ndo parece ter provocado impacto naigiolaxde mugulmana do Rio de Janeiro

gue permaneceu com carater claramente sunita.

Configuracdes identitarias na SBMRJ

Entre os diversos grupos que compdem a SBMRJ,séemenfatizar primeiro o
grupo de imigrantes arabes e seus descendentesapggsar de pequeno, tem grande
importancia devido a posicdo que os membros desspogocupam no aparelho
administrativo da SBMRJ (CHAGAS: 2006).

Além deste grupo, hd também imigrantes ndo-argébegus descendentes que
nasceram muculmanos. Porém os convertidos hojgafiyucomo o maior grupo na
comunidade, compondo 80 a 85% dos membros queéeineam segundo o imam Abdu.

Este dado mostra como o nimero de mugulmanos daosevem aumentando quando séo
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feitas comparacdes com os dados levantados porelemto (2002: 66) quando 0s
convertidos representavam cerca de 50% dos merdar88MRJ no ano 2000.

Esta diversidade € um produto principalmente dbalho empreendido por Abdu
na SBMRJ. Nascido no Sudao, Abdu foi imam da codade mugulmana sunita do Rio de
Janeiro de 1993 a novembro de 2007 e presidengBiRJ de 1999 a marco de 2697
funcbes que ele ndo esperava exercer quando chegBrasil em 1988 com o objetivo de
fazer mestrado e doutorado apos se formar em afde matematica com especializacao
em estatistica na Universidade Al-Fateh em Trigbibia) onde fez alguns estudos
religioso$* sem ter, entretanto, a formacéo em universiddfimisa, necessaria para o seu
reconhecimento formal como shaykh.

Quando ele viu a necessidade de ter mais divutgadio Isla no Brasil, comeca a
trabalhar por esta causa tendo se tornado, deddl& P€presentante da Liga Islamica
Mundial, da Organizagédo Islamica para América laanCaribe no Brasil e enviado do
Ministério de Awqaf (assuntos religiosos) do Estalip Kuwait o que possibilita sua
participacdo em congressos internacionais.

O fortalecimento de Abdu na SBMRJ durante estégerpossibilitou um grande
namero de conversdes consolidado a instituicdo coma comunidade missionaria.
Também colaborou com a grande presenca de mucutmd@odiversas identidades.
Segundo um interlocutor, brasileiro convertido €l8,le o proprio Abdu, sdo individuos de
mais de vinte paises, podendo chegar a trintayind uma quantidade consideravel de
imigrantes africanos, sobretudo da Africa subsaaria

A idéia de “pureza” do Isf expressa pelas liderancas da SBMRJ mostra a

influéncia da Salafiya como perspectiva principa ¢nforma a versao do Isla, considerada

20 Abdu declarou publicamente estar deixando a peasidda SBMRJ por razdes pessoais. Meses depois
deixou de ser também imam da comunidade, vistoegta/a envolvido em um novo projeto de divulgacao
do Isla o que impediria que ele continuasse comladuncéo.

L Segundo ele, 70 a 80% de seus estudos religiosas ffeitos no Brasil com véarios shaykhs em SadoPau

e em Brasilia, no entanto também afirma ser unotidata”.

22 segundo o discurso dos “intelectuais” da SBMRéeréente do Isla adotada oficialmente pela comatgida
deve ser livre de “inovacdes”, os “desvios” dagi@d que afastam os mugulmanos do caminho correto,
devendo ser seguido apenas as orientacdes obétiasepelacdo divina. Nesta perspectiva o Isla édini

ou “sistema” (MONTENEGRO, 2000: 27-39), que oriesgas membros em todos os dominios da vida seja o
social, o politico, 0 econémico, eliminando as &iaas que poderiam haver entre estes. Entre aagfes na
religido, as mais citadas sdo aquelas que condaZsta ao politeismo que teriam, por exemplo, dekvido

Isld os mucgulmanos xiitas e os sufis. Entre os @rios, seria atribuido um carater sagrado dos ip@ss
descendentes do Profeta encarados como lideramgas segundo caso, a existéncia de santos qoensent
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como verdadeira, veiculada pela SBMRJ. Segundo psetapectiva, ndo haveria a
reproducédo de tradi¢cdes culturais, locais ou nadsona tentativa de construir um Isla
objetificado e universal (EIKELMAN & PISCATORE, 18938). Assim diferencas étnicas
ou nacionais baseadas em diacriticos culturaisrgodeser “apagadas” construindo um
novo pertencimento e realizando praticas supraoézssa construgdo do Isla fortalece a
identidade comum entre os membros da comunidadgossl muculmana da SBMRJ,
independente de suas identidades e tradicbesais|tassim como supde uma identificacéo
universalista com as demais comunidades muculmanes compdéem a Ummah
(comunidade global do Isld). Nesta vertente do I espaco para a celebracdo da
diversidade dos membros da SBMRJ dentro de umadomiaocigualitaria que tenta fazer
com que 0os muculmanos se vejam como uma comunglatal, segundo o principio de
unicidade do Isla e de sua comunidade (MONTENEGROZ2: 64, 80).

Entre os membros da comunidade, ha aqueles qtieadgeram” mugulmanos e (2)
o0s que se converteram. No primeiro grupo, hé oslaggue séo aral#ésu descendentes,

e entre os nado-arabes, africanos e alguns asiateignarios da india, Sri Lanka e
Singapura. No segundo grupo, ha convertidos das dnz@rsos grupos étnicos e nacionais,
inclusive africanos, que se tornaram muculmanoSBBIRJ ou em outros lugares, além
dos brasileiros, que sdo a maioria.

Ha, por exemplo, descendentes de arabes quensemtonuculmanos no processo
de reconstrucdo de uma identidade étnica, em umiatitea de “volta as origens”
reivindicando aspectos culturais que teriam sidandbnados por seus antepassados,
mesmo que na maioria desses casos 0s antepaskzues Féo fossem muculmaffosa
ainda um outro grupo de convertidos que se tornamuimanos para expressar uma
identidade negfd, uma minoria que tenta agregar outros membrosmntativa de “retornar

as raizes africanas”.

alvo de devocéo, intermediarios entre Deus e oshen© sufismo constitui a parte mistica do Isi@sente
tanto no Isla sunita quanto no xiita. Para defimigds duas maiores vertentes do Isla (sunismesma)iver
Gisele Chagas (2000: 2), Silvia Montenegro (20@388) e Paulo Pinto (2004: 484).

2 segundo o discurso nativo, arabe é aquele que fatgua arabe e que é de cultura arabe. Na préste
grupo agrega os imigrantes arabes (sirios, libangmdestinos, egipcios, etc.) e seus descendsetesa
necessidade que estes Ultimos dominem a linguaudeasicestrais.

24 Nestes casos, 0 Isla e o arabismo se confundem.

% Desta forma, ligam a religido a tradicdo de seuspassados africanos, que teria sido cortada t@ucan
periodo da escravidao. Desta forma, tornam o sld religido também africana.
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Estes poucos que se convertem ao Isla por sereraspegn geral, tém algum tipo
de envolvimento com movimento negro. Estdo envolvitlas discussdes sobre as questdes
raciais no Brasil, com posicionamento contra a ig&®@cao e os esteridtipos consolidas
das populacbes afro-descendentes. Este conta aomaa participacdo, de diferentes
formas de alguns africanos.

Neste grupo, ha algumas questdes importantes &puéusdamentais na formacao
de suas identidades religiosas: a ja citada RedolsaMalés protagonizada por africanos
muculmanos em 1835 em Salvador, uma revolta ermatdaddiferentes formas pelos
agentes, ndo s6 como religiosa, mas também coniticacbu étnica. O Isla que seria
praticado por este grupo é um outro fator impoeapbis é caracterizada como parte de
uma identidade africana.

Para outros afro-descendentes convertidos acolsléesso a histéria de Malcolm X
marca sua trajetoria para chegar ao Isla. A reptag@o de Malcolm X construida por
estes muculmanos néo valoriza o Isla que ele seggi@zer o Hajj (peregrinacdo a Meca),
mas privilegia sua luta por justica pela populagémra dos Estados Unidos. Estes
convertidos deixam de lado a posicdo de MalcolmuAnglo era um nacionalista negro a
favor da separacdo das “racas”, tendo como Ultibjetiwo a conquista de um Estado
autdonomo pelos afro-americanos.

O grupo de africanos da SBMRJ é formando por ura@nma senegalesa, um dos
grupos mais bem organizados da comunidade. H4& tanmmb@rantes da Nigéria, Guiné,
Guiné-Bissau, Togo, Gana, Angola, Congo e SerraL&omando o termo africano como
categoria geografica, agregamos neste quadro upo gile mocambicanos de origem
indiana que & bem posicionado na administracdo BIBIRS. Estes expressam uma
identidade polissémica quando Ihes € perguntadeoeseba origem, uns dizem de
Mocambique, outros india.

O grupo de arabes é composto por imigrantes arigis do Libano, Siria e
Palestina e seus descendentes, e também incluiaimeg arabes oriundos do norte da
Africa, principalmente egipcios e marroquinos. Estétimos costumam ser recém-

chegados ao Brasil e, em diversas circunstanciasjodstraram nao se considerar
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“africanos” e tampouco mantém conversas com osagios apo0s as oracdes de sexta-
feira®.

Além destes grupos que freqiientam a SBMRJ, é comuwisita de membros de
outros estados brasileiros e de outros paises &amuistdo, india, Singapura, Africa do
Sul e paises aralfésao longo de todo ano, mas sobretudo em datas iamest do
calendéario litirgico como no més do Ramada. Nestasides € cedido espaco para alguns
dos visitantes que sao shaykhs fazerem o serma@amdQuestes shaykhs faziam o serméao
em arabe, Abdu costumava sempre fazer um resunpoeogués tendo em vista o grande
namero de convertidos brasileiros.

Estas visitas esporadicas salientam um outro WlacBBMRJ, que a diferencia de
outras comunidades mucgulmanas no Brasil, o fatéeslesissionarios arabes estarem
apenas de passagem pela comunidade nunca ocupzardos’ de autoridades religiosas
locais, pois estes poderiam estar vinculados dddes arabistas (CHAGAS, 2006: 29-
30)". Isto se deve ao fato de a SBMRJ estar mgi&lé a realidade local, primando pela
idéia de uma “pureza” do Isla, baseado na tradeginal e sem referéncia a alguma regiao
especifica do mundo mugulmano, o que é defenditis peembros de todas as origens da
comunidade, diferente do que ocorre com os imigseatabes muculmanos em Sao Paulo,
onde a forte ligacdo com tradigdes locais de ostesenembros se originam, o que tem um
importante papel na construcéo das identidadeasiestnunidades mucgulmanas.

A Nova Mesquita

Com o grande e crescente numero de convertidespaco que compde a SBMRJ
havia chegado a seu limite operacional e estavéasende abandono, pois estava sendo
construida uma mesquita em estilo islamico no daa Tijuca, zona norte do Rio de
Janeiro, um dos bairros onde h& maior diversidaligiosa na cidade do Rio de Janeiro.

Neste espaco, segundo o imam Abdu seria um lod@ifoepara a constru¢do da nova sede

% De todos os norte-africanos (arabes), que obtifeerhacdes, apenas um marroquino se definira veta
como “africano”. Porém afirmara que nao mantinhaveossas com os senegaleses (e africanos de forma
geral) porque, segundo ele, estes eram acanhadudps e ndo davam oportunidade para conversa. Ele,
porém endossou o discurso oficial dizendo que adastiguais e que 0s senegaleses “agem da formetacor
na mesquita” e “sdo bons mugulmanos”.

27 Segundo uma autoridade da comunidade ja passalarfBBMRJ pessoas de mais de 30 paises diferentes.
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devido ao grande niimero de muculmanos que habétauiele bairr®. A localizacéo entdo
facilitaria a ida & mesquita, seja para a realizalgh oracdes ou mesmo para participar dos
cursos tao importantes, sobretudo, para os codusrti

Para a construcéo estdo sendo utilizados recdesasstituices islamicas como o
Centro de Divulgacéo do Islam para a América Lai®iaIAL) e a Assembléia Mundial da
Juventude Islamica (WAMYJ, ambas baseadas no estado de S&o Paulo.

O projeto de construcdo ficou, a principio, a cadg dois muculmanos, um
engenheiro senegalés e um arquiteto brasileiroertide. La seriam construidas também
salas de estudo e pesquisa, biblioteca, cozinleagraparo da sopa para caridade e espaco
de convivéncia constituindo o que uma autoridade adaociagdo chamou de um
“verdadeiro centro islamico”.

Este projeto, que também agrega alto-falantes pamaunciar o adhdh quatro
vezes ao dia, é resultado do grande “empenho”,égaeforma como as liderancas da
SBMRJ costumam traduzir o termo jifadpela divulgacdo do Isld empreendido pelo
imam Abdu cujas expectativas sdo grandes de a mmsgjuitaser um local onde as
atividades culturais poderdo ser mais intensaggagd® melhor o nimero cada vez maior
de mugulmanos no Rio de Janeiro.

A nova mesquita d4 mais visibilidade a presencautmana na cidade do Rio de
Janeiro, 0 que pode colaborar com a divulgacadostiy pois sua arquitetura em estilo
islamico também tem como objetivo chamar a atepeda que os hdo mugulmanos, vistos

pela comunidade como mucgulmanos em potencial.

%8 pelos menos algumas das liderancas da SBMRJ nrardmairro da Tijuca.

9 |nstituicao fundada na Arabia Saudita em 1973, coas 66 filiais em varias partes do mundo (CHAGAS,
2006: 57).

30 Chamamento para a oracéo que é feita cinco vereiaa mas como uma das oragbes é realizada de
madrugada optou-se por néo fazé-la pelos autotésaorque causaria transtorna a vizinhanca.

31 M. Amir Ali (2007), em texto disponivel no websitea SBMRJ, afirma que “lingiiisticamente a palavra
arabe‘jihad’ (per se) significa ‘esfor¢o’ ou ‘empenho’ e sei@ph todo esforco ou empenho despendido na
execucdo de qualquer acdo”. Assim como os “intetést da SBMRJ, o autor aponta que “no ocidente,
‘jihad’ geralmente é traduzido como ‘guerra santa’, umpggmilarizado pela midia (...) termo (...) usado
primeiramente pelos cristdos para se referiremragadas.” De fato “para os muculmanos, o tefjhad’

se aplica a todas as formas de empenho e, atrasegechpos foi desenvolvendo alguns significados
especiais”. Conclui seu texto afirmando quédd’ é o EMPENHO NO CAMINHO DE DEUS com a
caneta, a palavra, as maos, a midia e, se inelidom as armas. Contudfihad’ néo inclui o empenho
para se alcancar o poder individual ou naciondbrainacao, gloria, riqueza, prestigio ou orgultitata uma
outra abordagem do conceito de jihad ao longo stare ver Albert Hourani (1994: 82 e 164).
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Apenas alguns cursos e eventos sociais, como @moracdo do Eid Al-Adha
(Festa do Sacrificio) realizada em dezembro de ,28@mm realizados na nova sede até a
transferéncia de todas as atividades, principakndas oracdes de sexta-feira, em agosto
de 2008.

Abordagens sobre etnicidade e identidade nacional

Como referéncia teorica, utilizo neste trabalho @éo de fronteira étnica
desenvolvida por Fredrik Barth (2000) para podenm®ender a dinamica nas relacdes
entre os grupos envolvidos. O referencial tedrieoBarth é também importante para a
analise da fluidez de alguns grupos étnicos dossqua deparei na SBMRJ. Segundo
Barth, as fronteiras étnicas s6 existem em umagdtu de contato em que a diferenca
(alteridade) constroi a identidade. Assim estases&@belecidas, através de certos critérios
gue demarcam fronteiras entre os grupos, mas queripm ser ultrapassadas por certos
atores (ou grupos) quando ha possibilidade. Asndits de categorias étnicas implicam
processos de exclusdo e de incorporacdo, atravegus, apesar das mudancas de
participacdo e pertencimento ao longo das hist@éasida dos individuais, as fronteiras
étnicas sdo mantidas (BARTH, 2000: 26).

Diacriticos culturais sdo usados para a demarcdgapertencimento ao grupo
étnico como a organizacdo do comportamento e dagdes sociais, assim como 0
compartilhamento de critérios de avaliacdo e jukyam (BARTH, 2000: 34). Tudo isso
ndo quer dizer que a cultura ndo possa mudar macdid de contato e mesmo se que isto
aconteca nado implica que haja problemas para ateregéio da fronteira do grupo étnico
(BARTH, 2000: 67).

Para Thomas Eriksen, as identidades sdo tambéandemes do contexto social
(1993: 83). O autor afirma que identidades étns@asrelacionais e situacionais associando
em primeiro lugar a identidade étnica a nocdo dtepeimento a um grupo, mais que o
compartilhamento de uma mesma cultura (ERIKSEN3198).

Desta forma, o grupo de brasileiros convertidotsEBona SBMRJ se constitui como
grupo étnico no contexto de contato com outros @gginicos, como 0s arabes, pois seus

diacriticos culturais atribuidos ou reivindicadasrércam fronteiras que separam grupos
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neste espaco pluriétnico. Da mesma forma, em alguwineunstancias, ha a formacéo de
um grupo de negros dentro do de brasileiros queosfigura como grupo étnitbem
relacdo aos brancos brasileiros.

Eriksen aponta para os diversos graus de incles&uclusdo do grupo étnico
(ERIKSEN, 1993: 25) e a questdo da arbitrariedaalecldssificacdo étnica comum em
muitos paises dando como exemplo o caso dos “wdins” como séo classificados os
grupos originarios do Caribe na Gra-Bretanha palasridades, mesmo que estes néo se
reconhecendo enquanto tais (ERIKSEN, 1993: 61).edemplo analogo sédo os imigrantes
africanos que nado se reconhecem como negros nd Bpesar de serem considerados
como tais por parte de alguns brasileiros.

Muitas das observacdes de Eriksen séo fruto deaeaiho de campo em Mauricio,
onde o autor apresenta esta ilha como um “labaoatiérdiversidade” (1998: ix), analisado
como um caso especial de sociedade multiétnicasguernou uma democracia estavel e
alcangou uma relativa harmonia entre as difereetems. Para o autor, isso se deve a
consolidacdo do que ele chama de “principio do monidenominador comum” na
interacdo social entre membros de diferentes grépuisos (ERIKSEN, 1998: 28). Ou
seja, em vez de acentuarem as suas diferencasstiogod grupos étnicos procurariam,
dependendo do contexto, o entendimento muUtuo baseawseus valores e diacriticos
culturais compartilhados (ERIKSEN, 1993: 116). Aolfica do minimo denominador
comum” implica muitas vezes a logica de evitac&ty €, de se evitar discutir temas
controversos fora do seu circulo mais intimo dacgi@s. Como relata uma pessoa que
viveu na ilha mais de uma década, “na ilha, nosamd em ovos todo o tempo”
(ERIKSEN, 1998: 47-48).

A etnicidade € um aspecto presente na maioriecdoextos sociais do individuo
mauriciano e € localmente associada a fatores camgem familiar, lingua, religido,
aparéncia fisica, lugar de residéncia, classdoekivida ou habitus (ERIKSEN, 1998: 49).
Dessa forma, a etnicidade é uma propriedade dgdekntre agentes atuando em situacdes
especificas e, como tal, seu significado muda cooordexto. Assim, a etnicidade em
Mauricio ndo é rigida nem definitiva, mas relaclomacontextual, por isso, negociavel
(ERIKSEN, 1998: 49).

320 termo nativo seria “grupo racial”.
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Algo semelhante ocorre na SBMRJ, onde o0 que éafanente mais valorizado &
o fato de todos serem muculmanos, ndo importaratggam, nem mesmo o fato de se ter
nascido ou ndo muculmano. Esta comunidade procesgirctular o Isla da identidade
arabe, apesar disso o grupo de arabes detém ustatlis, sobretudo, por dominar a lingua
arabé® (MONTENEGRO, 2000: 104-105).

Eriksen da grande énfase aos esteriotipos étgis®segulam o conhecimento entre
grupos, e sao por vezes pejorativos, racistasceirdisatorios (ERIKSEN, 1993: 22). Em
Mauricio, todos os grupos étnicos tém esteriotgesi mesmo e dos outros que por vezes
convergem ou se contradizem a respeito de umaiddelet étnica dependendo do contexto
(ERIKSEN, 1993: 23 e 85).

Os estereo6tipos seriam essas representacdes cithagad que ajudam o individuo
a constituir um sistema simbolico coerente quersstamtemente reproduzido nas diversas
esferas do seu cotidiano (ERIKSEN, 1998: 52-55)b&nan muitos mauricianos discordem
do verdadeiro valor desses estereotipos, elesef@mdos como um conhecimento comum
ou um “significado compartilhado” (ERIKSEN, 199&-56).

Desta forma, os esteriétipos ndo precisam semadeitbs e ndo tem necessidade de
dar boas discrigcbes do que as pessoas de fato.fArkmais esteridtipos podem justificar
privilégios e diferencas no acesso aos recurs@®ciadade e sdo cruciais na definicdo de
fronteiras de um grupo para outro (ERIKSEN, 1998. 2m esteridtipo negativo criado
por um grupo dominante até pode se tornar part@rdprio ponto de vista do grupo
dominado (ERIKSEN, 1993: 51).

Um aspecto importante para se compreender asidddats étnicas em uma
comunidade com forte presenca fisica e simbolicandgrantes, como a SBMRJ, € a
identidade nacional. Esta d& coesdo a varios grujposiando verdadeiras redes de
solidariedades, informando os sujeitos e colabaraomin uma espécie de desejo de
encontrar seus compatriotas na diaspora o que eocmm freqiiéncia com 0S novos
imigrantes que frequentam a SBMRJ. Estas pesst@swadas de acordo com um mesmo
sentimento nacional ou, antes da diaspora, reuynisegundo Anderson, erfuma

comunidade politica imaginada” como definiu a na@®s9: 14).

%3 Na SBMRJ é conferido & lingua arabe “um caratenag religioso, com énfase em seu papel de lingua
sagrada, uma vez que a revelacdo do Alcorao faearfaquele idioma” (CHAGAS, 2006: 29-30).
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Para este autor:

“a nacdo @maginadaporque nem mesmo 0os membros das menores nacdes jama
conhecerdo a maioria de seus compatriotas, nemcogtearao, nem sequer ouvirdo
falar deles, embora na mente de cada um estejaaviveagem de sua comunh&o”
(ANDERSON, 1989: 14)

No mesmo livro, Anderson examina 0s diversos @®m® que criaram essas
comunidades: a regionalizacdo das crencas relgi@saecadéncia dos antigos reinos, a
interacdo entre o capitalismo e a imprensa, o geseémento de linguas vernaculas de
Estado e um imaginéario histérico comum. A nagadméginada como (1) limitada, com
suas fronteiras fixas, apesar de certa elasticid@Jesoberana politicamente e (3) uma
comunidade com um companheirismo profundo e hai@dANDERSON, 1989: 15-16).
Enfatiza ademais que a nacdo é um fenbmeno da niddee, ndo passa de uma unidade
politica recente, apesar da tendéncia de ser ystas nacionalistas como antiga
(ANDERSON, 1989: 19-20; ERIKSEN, 1993: 101).

Segundo Ernest Gellner, que além de analisaria d@énacdo aborda sua ideologia,
0 nacionalismo, as na¢fes sdo uma contingénciaribesse ndo uma necessidade universal,
como 0s grupos nacionalistas apontam, portantoteréam nada de natural (GELLNER,
1983: 6 e 48). Em sua primeira definicdo de nagfiona ser esta uma unidade politica que
agregaria membros segundo: (1) uma cultura corfpedd e (2) com um carater
voluntarista em que haveria reconhecimento mutwo iddividuos como pertencentes a
uma mesma nacdo baseada em lealdades e solidaesesf#tice seus membros (GELLNER,
1983: 7).

Esta definicdo, entretanto, ndo é suficiente. EBgusla o autor afirma que a
sociedade moderna emergiu tendo como base umddgiende grande poder e expectativa
de crescimento sustentado. Para este fim, requarea divisdo social movel, e
proporcionou uma freqiente e precisa comunicacéce ezstranhos envolvendo um
compartilhamento de significado explicito, transmeitem um idioma padrdo e escrito
guando requerido (GELLNER, 1983: 33-34). Neste et houve a necessidade de um

sistema de educac¢ao nacional que geraria coesiah Smsta forma, o monopdlio legitimo
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da educacdo é mais importante e central que o mbaoga violéncia legitima para o
Estado como apontou Weber (GELLNER, 1983: 34).

Entre os meus interlocutores africanos mucgulmanoos,senegalés, em especial,
apontou compartilhar da idéia da invencdo das sadbm seu caso, apontou o0 seu pais
como uma invencgao recente, porém naturalizando iderdidade africana e imaginando
um “povo” africano. As identidades nacionais ewsefricanos da SBMRJ sdo, em muitos
contextos, mais relevantes do que a identidadgiosi. Porém elas adquirem maior
importancia no Brasil, uma vez que as identidadesas africanas deixam de definir a
insercao social dos individuos.

Um elemento fundamental que caracteriza uma nécéomo no caso de Mauricio,
uma historia compartilhada (GELLNER, 1983: 43-44)de ser fonte de coesdo, ndo so
entre individuos de uma mesma nacédo, como entspg@gesle um mesmo grupo étnico ou
religido, como pode ser encontrado no discursovmadps mais diversos membros da
SBMRJ, sobretudo, no que diz respeito & discrindinaseja racial, seja religidéa

No caso da SBMRJ, a religido € o elemento comuine @s membros, apesar das
suas diferentes origens. No caso dos africanos Images, muitos mantém relacbes
pessoais com outros compatriotas, independentelidgdd religiosa valorizando a sua
identidade nacional. Além disso, pude observar rte foacionalismo entre muitos dos
membros que compde a SBMRJ, apesar de suas lidsrantjcarem ideologias ocidentais,

tais como o capitalismo, socialismo e nacionalisgue, seria ideologias incompativeis com
o IsI&”.

Identidade negra e Identidade africana

No Brasil, os africanos de forma geral se depacam um novo sistema de
classificagcdo social, na qual se divide a socieéadgrupos de “cor”, o quenduitas vezes

inexistente em seus paises de origem. Até porqueategmos a Africa como um todo

34 Muitos membros da SBMRJ, me contaram ter sidonaéguezes discriminados por serem mugulmanos.

% Ao longo de muitos sermdes nas sextas-feiras,amirAbdu deixou por vérias vezes claro que a Unica
causa justa é a “Causa de Deus”. Unica situacagueno muculmano deve se empenhar. Assim conflites q
envolvem grupos nacionalistas sdo reinterpretadoseemos islamicos, transformando grupos rivaidedes
nacionalistas em uma ameaca ao Isla e aos mugutmano
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mono-étnico ndo haveria de fato etnicidade, pots hdveria ninguém para comunicar a
diferenca (ERIKSEN, 1993: 34).

Entre os africanos recém-chegados ao Brasil, & afla possibilidade do
reconhecimento como negros, dependendo das cidnaess, também da criacdo de uma
etnicidade africana similar a formacdo de uma ielaite paquistanesa entre imigrantes de
varios grupos étnicos do Paquistdo uma vez quessdam na Noruega como demonstrara
Fredrik Barth (2005).

A valorizagdo do elemento racial (negro), mesnsoréia entre alguns mugulmanos
na SBMRJ, aproxima alguns imigrantes africanos mhmogoios de outros muculmanos
brasileiros negros convertidos ao Isld que mantéyuna tipo de envolvimento com
movimento negro.

Em alguns casos, 0s negros engajados em movimeetditarios elegem o0s
africanos mugulmanos como interlocutores de um#fjue imaginam como homogénea.
Estes militantes negros tentam, através destesafi$, resgatar suas “raizes” africanas e a
histéria dos africanos no Brasil com o objetivovdiorizar os afro-brasileiros. Os africanos
se envolvem de diversas formas com estas questpendendo de uma série de fatores
como o tempo em que estdo no Brasil e o fato deomserem (ou terem sido) casados com
brasileiras e terem filhos brasileiros.

Este tipo de valorizacdo € desencorajado em umartdade cujos discursos feitos
pelas liderangas primam por um Isla universalizambequal todos séo iguais. Apesar de
tudo, neste contexto, o imam Abdu ocupava uma @osigiportante. Um muculmano
sudanés, “negrd®, e entdo lider da comunidade muculmana sunita idodB Janeiro,
caracteristicas ricas em significados para os adefz idéia de um “Isla negrd”

Os membros convertidos ao Isla da SBMRJ se positiale diferentes formas com
relacdo as questbes raciais. Muitos afirmam, codspi, um mugulmano negro de cerca
de 40 anos, morador do suburbio carioca e milgdarmado, que o Isla veio para acabar

com 0s preconceitos. Esta posicdo ndo deixa espagd tematizar questbes como

36 Como se definira no Orkut, website de relacionamen

37 Os escravos africanos, entre eles um grupo delmagos, importados para o Brasil da regido do Gaéfo
Benim e atual Nigéria foram chamados por vezesrgemeente de sudaneses (RODRIGUES, 1982: 15, 127-
129).
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miscigenacao, que aparentam ser irrelevantes,myrando com o discurso das liderancas
da SBMRJ.

Por outro lado, outros mugulmanos, como Fabiouaiversitario de 29 anos, com
formacéo em ciéncias sociais e mestrado em Ci&watiica, morador da zona sul carioca,
defende a miscigenacé@o no Brasil, se definindo ctmiscigenado” e frente aos arabes,
afirmou certa vez em tom jocoso que o Unico aralye pangue que ele conhecia era “o
cavalo”.

O tema da miscigenacdo nas ciéncias sociais @rasd central em trabalhos como
o de Gilberto Freyre (1995), questdo elevada acipah caracteristica nacional
contrastando com a abordagem de alguns autoretebossque desde a segunda metade
do século XIX associavam mesticagem a degenergacéa@opulacdo (FREYRE, 1995:
11 e 41). A mesticagem defendida por Gilberto Fresgria fruto das relagbes raciais
harménicas, até certo ponto, no Brasil o que gemdtidas décadas seguintes em especial
nos trabalhos que tratam da situagéo racial nolRyas enfocaram o “preconceito de cor”
como € o caso dos trabalhos de Oracy Nogueira J185Roger Bastide e Florestan
Fernandes (1959).

Até o inicio da década de 1950, o Brasil nutriamagem de uma verdadeira
“democracia racial” por negros norte-americanos \ggigaram o pais do inicio do século
XX até a década de 1940 (FRY, 2005: 170). Isto s@adao fato de o Brasil ser
considerado um lugar onde pessoas de diferentes conviviam de modo harmonioso e
sem problemas, mantendo relacfes de amizade edandarmesma calcada. Isto fez com
gue houvesse um financiamento da UNESCO para urneade trabalhos para descobrir
“solucdes” para o racismo em outros lugares do mund

Os trabalhos realizados para o projeto UNESCCatinbomo objetivo estudar “os
problemas de diferentes grupos étnicos e raci@s/iyiam num ambiente social comum” a
partir da sugestdo do sociélogo Artur Ramos (FR3Q52 216). Os antrop6logos e os
socibélogos que participaram deste projeto acaba@ndenunciar a imensa desigualdade e
preconceito racial que existia no Brasil, considerpelos autores “mascarado” e dificil de
combater (FRY, 2005: 170 e 216). E importante alism&le alguns pontos sobre
preconceito racial no Brasil, visto que a expeli@m® ter sofrido discriminacéo racial é

comum entre meus interlocutores na SBMRJ (negnogectidos ao Isla e africanos).
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Oracy Nogueira (1955) desenvolve seu estudo catiparsobre preconceito racial
no Brasil e nos Estados Unidos a partir da andélesenodelos distintos de classificacdo
social adotados nos dois casos que produzem fodietistas de preconceito o que ele
definira como preconceito racial de marca, cassileieo, e preconceito racial de origem,
caso norte-americano.

O preconceito racial no Brasil ocorre devido stimte a aparéncia, quando é
tomado por pretexto para as suas manifestacéeaqus tfisicos do individuo. Outra seja,
guando ha alguma marca como fisionomia, 0s gestestaque, constituindo o que o autor
chamou de preconceito racial de marca. Ao passo ngpse Estados Unidos, onde o
preconceito racial seria de origem, é suficierse@osicao de que o individuo descende de
um certo grupo étnico, para que sofra as conse@#do preconceito (NOGUEIRA, 1955:
285)8,

Assim no Brasil o preconceito racial permite cégaibilidade incompativel com o
preconceito americano ja que, no caso brasileioonéextual e mais manipulavel, além de
ser um lugar onde haveria a maior possibilidadeetigdes pessoais entre individuos de
grupos “raciais” distintos como lacos de amizadedmiracdo (NOGUEIRA, 1955: 290,
nota 29).

A valorizacdo miscigenacdo € um ponto que afastzodelo brasileiro do norte-
americano. No Brasil, ha a expectativa de que ti@m$ais como o0 negro e o indio
desaparecam (NOGUEIRA, 1955: 290). Nesta situdt@idambém a expectativa de que o
estrangeiro (branco) abandone sua heranca cukumaproveito da “cultura nacional”
(NOGUEIRA, 1955: 291). Ja nos Estados Unidos, o fi# as minorias manterem sua
propria cultura, falar sua lingua e ser endogamé&aslorizado, devido a ideologia do
multiculturalismo que n&o so6 reconhece como estiraudiferenca dos grupos.

A etigueta de relagbes inter-raciais poe énfaseaso brasileiro no controle do
comportamento de individuos do grupo discriminadermodo a evitar a suscetibilizacéo

ou humilhacao do individuo do grupo discriminadque limita os perigos de um conflito

3 No caso norte-americano, a categoria étnica “bl&ti€gro”) unia descendentes de escravos africqnes
possuem linguas e culturas diferente tendo comarfieresses politicos compartilhados (ERIKSEN, 1993
81-82). J4 no Caribe ha ndo s6 a categoria “blanks também “brown(literalmente “marrom”), diferente
da categoria “black” nos Estados Unidos (ERIKSE®B3: 83). Os “Brownes” da Jamaica, por exemplo, sao
“mesticos”, identificados com a classe média, j&caso norte-americano a categoria “brown” é ineris,
visto que qualquer um que tenha algum ancestratkblé classificado como tal.
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aberto (BASTIDE e FERNANDES, 1959: 148; NOGUEIRA55: 292). Esta postura
diferente do caso (do sul) dos Estados Unidos @degregacdo era clara, violenta e
institucionalizada, o que, unido aos demais fataneglicaria o fendmeno duassing”.

Eriksen cita um caso similar gmassing norte-americano: o da assimilacdo a
identidade norueguesa de samis que habitam asscostaNoruega. Muitos destes,
discriminados pelos noruegueses, “subcomunicanvidardgidade em situagdes publicas o
gue colabora na transformacdo da identidade samuraniipo de segredo (ERIKSEN,
1993: 29).

Muitos samis, habitantes das costas norueguesapactiiham da visdo dominante,
pejorativa da sua cultura e recusam ensinar sassews filhos o que é caracteristico de
alguns grupos sem poder em sociedades poliétriogise difere entretanto dos samis das
montanhas que ndo s6 expressam publicamente suadédke étnica como se organizam
politicamente com base étnica (ERIKSEN, 1993: 222 Assim como no sul dos nos
Estados Unidos, negros se tornavam brancos, 0ss Saosteiros por vezes se tornam
noruegueses (ERIKSEN, 1993: 29). Este tipo de gsmc€ muito comum entre minorias
discriminadas, no entanto seria muito mais difésta assimilacdo se os samis fossem
muitos diferentes fisicamente dos noruegueses (ERNK 1993: 30).

Este tipo de processo também ocorre na sociedadéelra, onde ha negros que
dependendo do contexto podem se tornar brancosimowenos”, de acordo com a
aparéncia fisica e até do status social. Em ousses, 0 que € mais recente, podem 0s
negros se organizam politicamente como tais, arghrtreconhecimento da negritude, o
gue foi fortalecido por politicas estatais a pattirconstituicdo da Secretaria de Promocéao
da Igualdade Racial em 1995.

Estas distintas atitudes podem ser tomadas jditgrente dos Estados Unidos onde
a reacao contra a discriminagao costuma ser dagfigeriminado, no Brasil esta reacéo

tende a ser individual, muitas vezes procurandaividuo:

“compensar suas marcas pela ostentacdo de aptid@eacteristicas que impliquem

em aprovacao social tanto pelos de sua prépriaigimdacial (cor) como pelos

% Nos Estados Unidos, ha casos de individuos idemdibs como “negros”, mas com cor da pele clara,
trocavam de localidade e de nome e torna-se “bfanco
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componentes do grupo dominante e por individuomdecas mais ‘leves’ que as
suas” (NOGUEIRA, 1955: 294-295).

No Brasil, a probabilidade de ascensédo social msteazao inversa da intensidade
das marcas de que o individuo é portador, ficangieconceito de raca disfarcado sob o de
classe, com o qual tende a coincidir (NOGUEIRA,S.96). Assim os obstaculos para a
ascensdo social diminuem a medida que a cor clB&STIDE e FERNANDES, 1959:
167) contrariando o que dissera Freyre para queweribaa tendéncia no Brasil de
favorecer o mais possivel a ascenséo social dor(@§65: 415). Segundo Peter Fry, a
desigualdade no mercado de trabalho, e em educpgée,ocorrer mesmo entre irmaos
onde o mais claro é mais bem sucedido que 0 maise@RY, 2005: 3249.

Florestan Fernandes sentia que a discriminac#a saa desigualdade entre brancos
e pessoas de cor eram em grande parte resultaatdserdnca da escraviddo e da
dificuldade que os negros brasileiros haviam etdudn para se adaptar ao capitalismo.
Previa assim o autor que com sua integracdo a sgana desigualdade e a discriminagéo
desapareceriam (FRY, 2005: 217).

Junto com Roger Bastide, Florestan Fernandes ab@ardituacao racial brasileira a
partir de pesquisa feita em Sao Paulo relaciongmezonceito racial e o sistema
econdmico sem, no entanto, reduzir o preconcetialrao Brasil ao preconceito de classe.
Para os soci6logos, o preconceito de cor teria domgio justificar o trabalho do africano
no periodo da escravatura e apos a abolicdo separia justificar a sociedade de classes
(BASTIDE e FERNANDES, 1959: 13).

Apesar da mudanca da estrutura social com a aboBc¢a republica, os autores
apontam reminiscéncias dos antigos estigmas dosdsaobre 0s negros. Muitos brancos
na década de 1950 quando fizeram a pesquisa, andahavam superiores aos negros,
sustentando estereotipos negativos ao considersggres como degradados moralmente e
intelectualmente, aptos apenas para trabalhos nsamua para a pratica de esporte,
principalmente do futebol (BASTIDE e FERNANDES, 99366).

“0'0 acesso a bens publicos, como vagas em univeesidaiblicas através de cotas raciais, também pode
variar entre irmaos no Brasil. Vide o caso dos génidénticos que ao tentarem ser cotistas no wiatida
Universidade de Brasilia se definindo como negpenas um foi aceito. Apds a polémica, a univergdad
voltou atras e reconheceu o outro irmao também awegoo (BASSETE, 2007).
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Com estigmas que permanecem no sistema de classes)a série de dificuldades
para a ascensao social do negro facilitada quaadarh“padrinho” branco que colabora
para a ascensao de alguns destes individuos adasok cortar “suas raizes” raciais. Desta
forma o negro passaria a se identificar com brasbhegando até a reproduzir esteriotipos
negativas acerca dos outros negros (pobres). (BASTd FERNANDES, 1959: 116 e
140). Este fato foi apontado por Sanin, militargégno convertido ao Isla, que afirmara que
isto s6 acabaria com o fim da miscigenacao no Brasi

O preconceito desta forma operaria como instrumpata impedir a ascensao do
grupo de negros dificultando, por exemplo, o acessrlucacdo. Assim é privilegiado
apenas um pequeno numero para haver a preservagidain vigente, através deste novo
mecanismo que teria substituido o sistema de @démque preservava a ordem senhorial
até entdo (BASTIDE e FERNANDES, 1959: 89).

Por fim os autores afirmam ser necessario queegeos para ascenderem tomem
consciéncia de sua “negritude” e que superem a‘ti@bcor’” (BASTIDE e FERNANDES,
1959: 197 e 242). Que combatam o preconceito raaiéita pela ascensao social de todo o
grupo e criando possibilidades, sobretudo atraeésdlidariedade racial e da educacéo,
para sua ascensdo social promovendo finalmente irgegracdo nacional de fato
(BASTIDE e FERNANDES, 1959: 234).

A abordagem de Fernandes e Bastide, apesar deepdetada, ressoa em discursos
de pessoas com algum envolvimento no movimento offegquando encaram a
“consciéncia negra’” como um despertar em algum mtongde uma especie de identidade
adormecida e o meio através do qual superariamab ‘&stado de dominagédo”. Os autores
essencializam a identidade negra e deixam de ladst@ps fundamentais nas relacbes
raciais no Brasil como a falta de critérios objesiyara delimitar as fronteiras raciais
tratando a flexibilidade destas identidades commamestratégias para facilitar a ascenséao
social de alguns individuos.

De fato a flexibilidade na escolha da cor podkear individuos a se classificarem
ndo como “negros”, mas comMmulato claro” ou “moreno”. Situacdo que pode atuathte

muda com a possibilidade de acesso a bens pubtiass, das cotas raciais no vestibular

“*! Informagdes colhidas nas manifestacdes ocorriddsrao do dia 20 de novembro de 2007 em que era
comemorado o Dia Consciéncia Negra realizado n¢r€da cidade do Rio de Janeiro.
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para estudantes pretos, pardos e ifftimdotadas por algumas universidades publicas, que
favorece a escolha e pode alavancar uma tomadandeiéncia da negritude. Tomando as

identidades raciais como as identidades étnicaslatdas por Fredrik Barth, vemos que:

“(...) a travessia da fronteira étnica por um imndio, ou seja, a mudanca de
identidade ocorre sempre que a performance dedsédino ndo tem condicbes de

sucesso e ha outras identidades alternativas amlnce (...)" (BARTH: 2000: 91)

A escolha por determinada “cor” como estratégia paaior acesso a bens publicos
pode encontrar limites devido a formalizacdo d&gds objetivos para definir “cor” ou
“raca” no Brasil através do Estatuto da Igualdadei®® que limitariam a escolha do
pertencimento racial.

Segundo Paulo Pinto:

“Um dos pressupostos da adocdo da politica de cetasuniversidade é a
possibilidade de definir quem tem ou ndo o dirdéaser beneficiado por tal politica
(PINTO, 2006: 150)”

Em trabalho que analisa o impacto do sistema tis gaciais na Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UERJ), este autor da anmorpma dos novos rumos que
classificacdo racial brasileira tem tomado exanmdpnaas trajetorias dos estudantes e os
efeitos da implantacdo das cotas raciais sobrenatrogdo de identidades raciais, as
representacdes de mérito individual e as identslaeepresentacbes académicas entre
alunos e professores da universidade, que resseatiifatentes formas segundo valores
compartilhados por estudantes dependendo do congersitario. (PINTO, 2006: 142).

A implantacdo de acdes afirmativas € uma das fomp@ promoveriam 0 acesso
aos bens, recursos e canais de insercao e mobkilgdaibl para individuos “potencialmente
excluidos” através de uma série de medidas que peri fim neutralizar e compensar 0s

efeitos negativos da discriminacéo racial (PINT@D& 136).

*2 Utilizo aqui a mesma classificacéo racial do IBGE.
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No debate nacional, a identidade negra encaraua @entidade racial ou étnfca

vem sendo essencializada:

“como se estas fossem apenas signos ‘descritiv@girda ‘verdade’ inscrita na
‘natureza’ (PINTO, 2006: 147).

Tenta-se buscar a demarcacdo de fronteiras ragissdefinem as identidades
culturais num processo que busca a objetivacdasldgiesmo assim hé casos que o autor
demonstra que ha possibilidade de passagem owatilda fronteira racial em certos
contextos (PINTO, 2006: 150-151).

Alguns dos interlocutores de Paulo Pinto apontgpossibilidade de relativizacéo
das categorias raciais a partir da manipulacacopeédtica dos tracos fenotipicos. Esta
manipulacao estratégica da identidade racial éazmanth como fraude por alguns alunos na
universidade, sobretudo os ligados a movimentosaisoédentitarios, o que ocorre
sobretudo em contextos competitivos, como quandgputhm vagas nos cursos de
medicina ou de odontologia (PINTO, 2006: 153-154).

Quase todos os meus interlocutores, africanosoedabcendentes, eram a favor do
sistema de cotas raciais para alunos negros nearsidiades publicas. Sanin, por exemplo,
era contra o sistema cotas. Segundo ele, haverimsmsaudes, por isso me chamou
atencdo para a necessidade de exame de DNA parir defronteira racial, deixaria
alguém apto ou ndo para ser contemplado pelo sisiencotas essencilizando a identidade
negra.

Assim os defensores das cotas raciais na UERMtapopara a necessidade de
“mecanismos de controles” (uma “comissao de av@hggara impedir “fraudadores”. Em
tom irénico, um deles diz que esta comissao dewetigormada por porteiros e policiais
(PINTO, 2006: 155). A discriminacdo ganha um imaote papel neste contexto ao
demarcar e definir a identidade racial negra. Aeegpncia do sofrimento seria uma das

marcas que definiriam a fronteira que separa ascbsados negros e permite mobilizar os

3 As discussées, que envolvem a adogéo das cotassyaém oscilado entre a construcdo da identidade
negra, como identidade étnica, a qual implicaganentos culturais, e racial, no caso diria resgeaestdes
fenotipicas ou genealdgicas (PINTO, 2006: 139).aftipdesta abordagem ser “negro” ou “preto” ndo se
resume as caracteristicas fenotipicas do indivigais, seria também baseada no compartilhamentonde u
“cultura negra” ou a exclusao social para defiagaeidentidade racial (PINTO, 2006: 139).
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possiveis beneficiarios e distingui os portadoresdeéntidades legitimas (PINTO, 2006:
158).

A maioria de meus interlocutores africanos recoighe principio e apoiavam a
iniciativa do sistema de cotas raciais. Uma p@alificsta para a maioria deles, uma tentativa
de consertar um “erro histérico”, devido a situad&o“marginalizacdo” desde a chegada
dos primeiros africanos ao Brasil. De alguma forema, seus discursos eles parecem se
incluir nesta populagao “marginalizada” visto quangle parte destes africanos pertence a
classes baixa ou média baixa e todos afirmaransd&rdo no Brasil algum tipo de
discriminacao racial. Apesar disso nenhum dos nm@agocutores no trabalho de campo
afirmou pretender utilizar a politica de cotas @ Beneficio.

E neste contexto de transicdo, em que ha mudaagasssificacdo racial no Brasil
a partir de politicas publicas, que analiso conwocsimstruidas identidades sociais que nao
sao reconhecidas publicamente num espaco religiose negros brasileiros convertidos
ao Isla e africanos muculmanos que se depararaBrasil com estes novos critérios que
podem incluir ou exclui-los de fronteiras raciaisensequentemente, do acesso legitimo a
bens publico¥.

Estas questdes envolvem, de diferentes formasmesbros da SBMRJ. As
liderancas que nao se expdem sobre estas quesi@esempre enfatizam que o Isla néo
faz distincdo de “raca, etnia ou cor”. Nas ocasiies estas questdes eram levantadas, era
ressaltada a separagéo entre a identidade religiasaentidade étnica, apontando o Isla
como “dnico” e “universal’”, e ndo arabe nem afrmaintretanto, neste espaco ha a
formacéo de identidades étnicas e raciais que,gmtiderancas, poderiam pbér em risco a
unidade do grupo religioso. Muitos membros tentardistanciar deste processo ao adotar
a idéia de “unido” sobre a religido. J& os milésnhegros se aproximam dos imigrantes
africanos para que haja uma contribuicdo para amento negro. Entretanto, os africanos
raras vezes se envolvem com movimentos identitapos ndo demonstram ter muito
interesse em relacdo as questdes raciais no BAasim pretendo elucidar alguns dos
processos de construgdo e comunicacdo das idessidesligiosas que podem ser

observadas no universo da SBMRJ

4 Esta questdo é relevante apenas para 0s negja@wgjem movimentos identitarios.
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Plano da dissertacéo

Apos esta introducédo, o capitulo dois aborda aposiméo étnica da comunidade e
como sdao distribuidas dos cargos na administragd®BMRJ. Em seguida analiso o
processo de conversdo e as identidades religiasestrgidas por brasileiros convertidos.
Ha entre alguns brasileiros convertidos ao Isl@calba por um processo de arabizacdo ou
de africanizacdo. Estes processos identitariosisteex apesar do discurso oficial chamar
atencdo da universalidade do Isla. Ademais h4 wrepso de “abrasileiramento” do Isla,
sobretudo, a partir da localizacdo do Isla atral@sarrativa historica do Brasil. Estes
processos tentam se consolidar como “auténticagtae fora da comunidade mucgulmana
do Rio de Janeiro. A construcdo destas identidaédegortante nas escolhas pessoais dos
muculmanos cariocas para relacdes de amizade measa As comunidades muculmanas
de S&o Paulo das quais tive acesso servem nes¢éacoano contraponto dos processos
identitarios que enfoco na SBMRJ.

J& o capitulo trés trata da construcdo de divedsasidades negras na SBMRJ que
abrange um didlogo com as mudancas atuais dafidaggo racial no Brasil. Ha um
processo que “retomada das raizes africanas” gangalmembros. Ha a coexisténcia da
idéia do Isla como religido “para toda a humaniiadssim como da religido como parte
de uma identidade africana. Neste contexto, h&gate da idéia de um “Isla africano”, o
gue gera tensdes entre alguns membros, mas caexgstn um “Isla dos arabes”. O “Isla
africano” estaria restrito a um grupo formado pbo-descentes convertidos ao Isla e
africanos mugulmanos organizados em uma instituicao

O capitulo quatro enfoca o grupo de imigrantesaios, algumas formas de coesdo
da comunidade africana, também fora da comunidatigiosa, e a importancia das
identidades nacionais na construcdo das relacGesogis. Abordo aspectos que ligam
africanos aos afro-brasileiros como experiénciasligeriminacéo racial. Entre estes dois
grupos héa diferentes representacbes da Africa eredifes construcbes da identidade
africana, em especial, entre as comunidades mugabr@o Rio de Janeiro e de Sdo Paulo.

Por fim, o capitulo cinco analisa como estes @®o® identitarios coexistem e
competem. Como se realizam diferentes processogit&dédos em meio ao discurso das

liderangcas que apontam a auséncia de hierarquisi&he sua universalidade. Esta posicao
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das liderancas ndo impede que haja tensdes entnénoe devido a processos identitarios
visto por alguns como ndo “legitimos”, mas que rimfam algumas das identidades

religiosas tanto nas comunidades do Rio de Jageanto nas de S&o Paulo.
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CAPITULO 2
PROCESSOS IDENTITARIOS NA SBMRJ

Como foi dito acima, 0 grupo composto por braski convertidos, ou

"> a0 Isla, forma o grupo majoritario na SBMRJ, efatnto sdo os arabes,

“revertidos
grupo que inclui seus descendentes, que manténirasppis posicdes de prestigio na
comunidade. Neste capitulo apresento a situacdoahertidos e as tensées com 0 grupo
formado pelos arabes. Resgato alguns dilemas ¢adi@ nesta comunidade que foram
analisados na tese de doutorado de Silvia Monten@§00) apresentando neste quadro
posicdes que individuos tomam em relacdo a idaididgabe, o que é ser arabe ou
brasileiro nesta comunidade além de descreversigrmas de etnificacao.

Neste contexto, de diferentes formas, é comunicgao® o Isld € uma religido
universal e ndo arabe. Isto ocorre através de egenhsiderados legitimos, principalmente
as liderancas de origem arabe, o que nao elimmsdés freqlentes entre os principais
grupos étnicos que compunham a comunidade (brasifee arabes). A principio, faco
uma descricdo de algumas conversdes que acommhmhate meu trabalho de campo, em
especial as que ocorreram em algum momento dacodacéexta-feira.

Analiso alguns dos motivos que levam a convens@otema central neste grupo ja
gue € uma comunidade cujo principal objetivo é\allgacdo do Isla. Trato de alguns
processos de etnificacdo das identidades religingaa8SBMRJ, como a construcdo de um
Isla brasileiro que convive com relativa harmorganca ideia de um Isla universalizante.
Ha, além disso, processos de arabizacdo e afragg@itizque coexistem na comunidade,
apesar de ndo serem visto como “legitimos” por relgmembros. Por fim, abordo o
casamento e apresento a relevancia da escolha)dpaileeiro (a) na construcdo de

diferentes identidades que coexistem na SBMRJ.

4 Categoria nativa usada por poucos membros da ddaden O imam Abdu, durante uma entrevista,
afirmou que o “Profeta Muhammad disse que todosamscom o instinto natural para se voltar a Deus”,
como se o Isla estivesse na esséncia do homenpr&dsegue: “o ser humano nasce como mugulmano,
depende da familia se ele vai seguir o Islda ou Qfimndo alguém vira mugulmano, ele esta voltando ao
caminho certo, por isso o termo ‘revertido™.

% Neste contexto, os brasileiros constituem um g@ipico, por estabelecer e manter fronteiras eatéel a
outros grupos, através de certos critérios de parteento marcado pela organizagdo do comportaneed&s

relagBes sociais, assim como o compartilhamentitfgios de avaliacdo e julgamento (BARTH, 2009 3
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Posicionamento de algumas identidades na organizag@nstitucional da SBMRJ

A partir de 1993, com a formacdo de uma novadtiggta SBMRJ passa a oferecer
cursos para muculmanos e ndo mucgulmanos, sobligidoesua historia e de lingua arabe,
0 que abre caminho para a maior adesdo de novadmamps. Além disso, € a partir dai
gue os sermdes de sexta-feira passaram a serdgitpertugués.

Este grupo é responsavel pela transformacdo daRSB&n uma comunidade
voltada a divulgacdo do Isla, sobretudo gracassic@o do imam Abdu que antes de ser
tornar presidente, foi o responséavel pelo depamémde divulgacdo (MONTENEGRO,
2000: 37). Abdu foi imanda SBMRJ de 1993 a novembro de 2007 e presidente da
instituicdo de 2000 até renunciar ao cargo em maec®007. O grupo do qual fazia parte,
entretanto, se mantém no poder apesar de algundengas’.

Na SBMRJ, é o presidente eleito quem escolhe gigonsaveis pelos diferentes
departamentos baseando-se, entre outros criténoselacdes pessoais (CHAGAS, 2006:
53-54). Apos a ultima eleicdo, além dos arabesseetelentes, houve a escolha de um
brasileiro convertido, dois indianos nascidos entobique, um cingalés e um senegalés
para fazerem parte do corpo administrativo. Estalka refletia a democratizacdo do poder
ao dar representatividade a todos os grupos queafora SBMRJ (CHAGAS, 2006: 53-
54).

Abdul Aziz foi escolhido para ser um dos consetdseda SBMRJ, representado os
senegaleses, 0 maior grupo dentro do grupo deaaf®c Os senegaleses formam um dos
grupos mais organizados na comunidade, contando wue associacdo presidida pelo
proprio Abdul Aziz. Este ademais foi 0 engenheissponsavel pela construcdo da
mesquita junto com um arquiteto brasileiro condertiTanto o senegalés como Celso, um
brasileiro convertido, estariam representando gupmmericamente relevantes na
administracdo da SBMRJ.

Estes estiveram nestas posicdes na diretoria MR3Eté marco de 2007 quando o

imam Abdu deixa de ser presidente, segundo eleppiiemas pessoais, deixando seu

*" Fui informado que nesta Ultima eleicdo, no inidie 2006, foi formando apenas uma chapa, sem
concorréncia visto que apesar de terem abertagascpara chapas, nenhum grupo concorreu. A chaipa U
demonstra um interesse na tentativa de expressémdagupo coeso, onde nao haveria grupos disputando
poder.
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cargo para o0 vice-presidente, um &rabe egipcioidmsnuculmano, que reforma a
diretoria, afastando o engenheiro senegalés. Maie,t Abdul Aziz teve problemas com
outros membros da administracdo devido a confiiegolvendo a construgcdo da nova
mesquita, o que levou 0 mesmo a ser afastado tam@déumcédo de engenheiro da obra.

Seu caso foi primeiramente exposto huma sexta-fego apds o sermao, em uma
ocasido em que ele ndo estava presente, mas fta ab@ossibilidade dele vir a se explicar.
Este acontecimento expds a dificil possibilidade hd&er outro grupo que possa se
organizar para competir pelo poder com o grupo dogbes e descendentes na
administracdo da SBMRJ, ja que ndo ha realmentganizacdo forte de nenhum outro
grupo nesta comunidatfe

Eis como se configura a administracdo da SBMRMalerarco de 2007: o
presidente é um arabe egipcio, que era até ertéepresidente, o secretario um brasileiro
criado em uma familia muculmana, o diretor finarced um indiano nascido em
Mocambique, os diretores educacional e social €8® idndos nascidos mugulmanos de
origem siria, o departamento feminino esta sobesponsabilidade de uma jovem nascida
em uma familia muculmana de origem siria e o cag@a@onselheiros é formado por um
cingalés, outro indiano nascido em Mogcambique brdsileiro convertido que outrora fora
o diretor social na gestao do imam Abdu.

Em novembro de 2007, o imam Abdu afirmou publicat@ejue iria deixar de ser
também imam da comunidade. Segundo ele, atravésedsagens na internet que trocou

comigo, havia deixando aquela fungéo pois estava:
“(...) planejando outro tipo de trabalho para dijagao, e tal trabalho requer
dedicacao total a qual eu n&o teria como imamradréa Sociedade (Beneficiente

Muculmana do Rio de Janeiro)”

Afirma que para este fim estara:

8 No final de outubro de 2007, foi feita uma reunéin uma tarde de domingo onde teria sido exposto as
guestdes envolvendo a nova mesquita. Nesta ocaéidi@ presenca ndo foi permitida e uma semana slepoi
meu trabalho de campo foi impedido de prossegudis apr votado pela diretoria. Segundo um intertooda
comunidade o principal motivo teria sido minha ¢éla com as pessoas que haviam sido expulsas da
comunidade em 2005 que formaram o BR-Islam.
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“(...) em breve criando um instituto de estud&micos.”

Durante uma viagem feita por Abdu para angarids fieeados para a construcdo da
nova sede, a SBMRJ era freqientada por um nimepes®as um pouco menor do que o
usuaf®. Desta forma, o imam Abdu funcionava como catdfisade diversos grupos
(arabes, africanos e brasileiros convertidos),ovigtie além de ser éarabe, ja que é
considerado &rabe quem fala e é de cultura #tafsa perfeitamente o portugués, é
nascido no Sudao, ou seja, € africano, além deister pelos negros como tal, identidade
gue ele retifica em seu perfil no Orkut em queesdata “afro-brasileiro (negro)”.

Seu carisma parecia agregar os mais diversos gqum compde a SBMRJ, muito
bem visto por todos, inclusive por membros exputsE€omunidade que tive acesso. Sua
presenca é fundamental para a atracdo de novosnoembpara o numero de africanos que
com ele de certa forma estdo sendo representadosnt® sua auséncia, antes e depois de
deixar de ser o imam, cinco membrpgizeram o sermdo. Um deles era um libanés nascido
muculmano e que ndo tem qualquer formacéao religives que detinha o dominio da
lingua arabe, a lingua litdrgica.

Este € um critério essencial para aqueles quesgomsabilizam pela fungcédo de
imam, ndo sé durante a sexta-feira, mas em outasid®s em que a oracdo € feita em
grupo. Segundo Gisele Chagas (2006), o fator étmgdistico € um elemento essencial na
definicdo de posicdo de poder entre os muculmamoisas do Rio de Janeiro apesar do
discurso oficial primar a mensagem do Isla para toiumanidade.

Os demais membros que assumiram a funcédo de imaemfparte do grupo de
“intelectuais” (MONTENEGRO, 2000: 126), dois delemn especial, tinha formacgé&o
religiosa na Universidade Islamica de Medina nab&r&audita (CHAGAS, 2006: 48). S&o
dois irmdos nascidos no Brasil, numa familia muemande origem siria e que ocupam na

administracéo interna os departamentos social eaedinal.

90 nimero de pessoas que freqiientaram o iftar Buramés do Ramada de 2007 caiu drasticamente em
relacdo ao ano anterior devido, talvez, ao ja @afeaquecimento da posicao de Abdu na SBMRJ.

*% Segundo critérios da comunidade. Pude constatidesinicio também entre mugulmanos convertidos ao
Isla em S&o Paulo.

®1 Destes apenas um ndo é de origem &rabe, apesadaiesé conhece-lo pelo seu nome arabe, mas foi
criado por uma familia muculmana.
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Estes irmaos, apesar de nascidos no Brasil, sdifidados como é&rabes pelos
membros da comunidade, ndo somente devido a dedimiada acima de que ser arabe é
principalmente falar arabe. Esta identidade é in#ida, como foi dito acima, em especial
nas familias fundadoras da comunidade, que nascatgulmanas.

Durante o Ramada de 2007, conheci Victor, 24 acmrsyertido ao Islad ha 7 anos.
Estava passando suas férias no Brasil apos 3 ahataado na Universidade Islamica da
Africa em Cartum, Sud&o, onde obtera qualificagdoa shaykh. Victor gera uma grande
expectativa entre os brasileiros da comunidade emuevarios momentos expressaram
publicamente o orgulho de terem em breve “finalmentim shaykh brasileiro, um
importante elemento no processo continuo do quélatiherz chamou de “crioulizac&4”
ou localizag&o do Isl& na comunidade mugulmanaazr

Mesmo dominando a lingua arabe e se posicionadm ¢mam durante algumas
oracdes neste periodo, ele ndo € considerado Jraisena pratica a origem é um critério
essencial na definicdo desta identidade. Em algnomentos, pude observar que a
ideologia igualitaria, presente nos discursos @isdncas da SBMRJ, ndo é reconhecida
por todos. Alguns chegam a encarar de maneiragoza@iscurso de alguma das liderancas
da comunidade quando “relembra” a diversidade daslmnos da SBMRJ unidos pelo Isla.
Esta atitude ndo deixa de legitimar as posicoeSBMRJ, devido ao fato de este grupo
possuir maior conhecimento religioso, possibilitpédo maior acesso aos textos sagrados

escritos em lingua arabe

Processos de conversao e construcdo de Identidadasgulmanas

%2 UIf Hannerz afirma que o termo “crioulizac&o” sfiga mais que mistura cultural, forma que o teréno
mais entregado. Segundo o autor: “0 uso mais ampl@onceito jA est4 consolidado principalmente na
sociolingiiistica. Fazendo uma analogia com aspretacdes dessa disciplina sobre a cultura ‘criopénso

que a perspectiva da ‘crioulizacdo’ é particularreeaplicavel aos processos de confluéncia cultyal se
estendem nuroontinuummais ou menos aberto de diversidade, ao longo deastnutura de relagdes centro-
periferia que pode ser perfeitamente alargada paéanbito transnacional, também caracterizado pela
desigualdade de poder, prestigio e recursos miatgtttUNNERZ, 1997: 27-28).

3 Até pouco tempo, as proprias aulas de arabe del®&BMRJ eram, segundo todos os membros que eu
conheci que freqllentaram o curso, muito fracas.f@de s6 aprenderiam a ler em &rabe, sem ter o
conhecimento do vocabulario. Esta situacdo mudadoiganos, quando Ibrahim, um senegalés formado em
comunicacdo e cursando histéria, professor de &mrcrabe passou a dar os cursos de lingua anareed

as manhdas de domingo na SBMRJ. Seu dominio daaiambe lhe da a legitimidade de ser imam durante
algumas oragdes durante o Ramada de 2007, assim darante uma oracao funebre (salatul janazah) em
uma sexta-feira. Isto, no entanto, ndo o torna tabne
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Durante meu trabalho de campo na SBMRJ, pude dosgue a conversdo é um
rito de passagem que pode ser compreendido atdavesdelo proposto por Arnold Van
Gennep em 1909. Este resgata os ritos de passag®randando que “dentro de uma
multiplicidade de formas conscientemente expresgasneramente implicitas, ha um
padréo tipico sempre recorrente: o padrdo dos deopassagem” (Van Gennep, 1978:
191). Este padrao implicava trés fases nitidameistentas: (1) separacao, (2) liminar e (3)
incorporacéo.

Com a converséo ao Isla, o nedfito muda de stsdagl, “renasce” com outra
identidade tomando um novo posicionamento frenoraunidade. Este rito marca as
trajetorias individuais dos convertidos, mas, camecfluidez, ndo permanece na memoria
dos demais membros da comunidade muculmana, coarfigo 0 que pode ser chamado de
rito individualizado (TURNER, 1974: 204). Por outaxo, a oracdo, em especial a que
ocorre na sexta-feita pode ser chamado de rito ciclico, espécie decissp circular”
marcado pelo calendario (TURNER, 1974: 202 e 204) arorre toda semana, N0 mesmo
lugar e na mesma hora, mantendo o0 mesmo esquedenada poder mudar para manter
sua eficacia.

Durante meu trabalho de campo, presenciei 9 cobeg?corridas em momentos
diferentes: 8 na sexta-feira, 4 antes e 4 depoisragio. Destas apenas uma era do sexo
feminino e quatro dos convertidos eram jovens estigd universitarios, havia outros que
trabalhavam como vendedor, um artista plastico,téenico em seguranca do trabalho e
um tatuador. A conversdo ocorria com maior freqiEgmas sextas-feiras por ser um
momento de coesdo, quando todos os mucgulmanos degemesquita para fazer a oracéo
juntos. Era 0 momento em que muitas pessoas duentimteresse em conhecer a religido
iam também a SBMRJ. Inclusive ha um espaco reserved mesquita onde 0s nao
muculmanos podem acompanhar a oracéo de sexta-feira

A primeira conversao que assisti ocorreu em umgadgeira antes da oragao por um

rapaz que teve interesse em conhecer a religi@otia gge¢ um amigo, brasileiro convertido

> A oracdo de sexta-feira deve ser o momento emotpigatoriamente todos os mugulmanos do sexo
masculino devem ir a mesquita.

%5 Sobre a liminaridade nos ritos “ciclicos” e desaagm ver Victor Turner (1974: 202).

%% Soube de vérios casos de conversdo de mulheesarage s6 ter presenciado uma que descrevo a.segui
Um aspecto que dificulta uma real apuracdo do ndimerbrasileiras convertidas ao Isld na SBMRJ & f
de ndo ser obrigatério para as mulheres ir a mesgaisexta-feira.
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ao Isla. Uma outra conversao que observei ocomeante uma entrevista que eu fiz com o
imam Abdu em uma segunda-feira a tarde. No interdal entrevista, 0 imam conversou
com um jovem universitario de 25 anos, estudantkistéria, que se interessara pelo Isla
ao fazer um trabalho de Histéria Medieval. Em cele@inquenta minutos de conversa, ele
se converteu ao Isla na frente do imam Abdu e de somente. A converséo praticamente
pode ser feita a qualquer momento, dependendo syp#sasontade do converso, nao
podendo ser adiada, segundo o imam Abdu.

Diferente de outros ritos de passagem em que agese mudar de status é
necessario adquirir novos conhecimentos, é possévadrnar muculmano sem conhecer o
“Isla” ou conhecendo-o superficialmente. Bastaomente ter a intencdo e pronunciar a
shahada. Assim, tecnicamente, € muito facil e @mpé tornar muculmano.

Um interlocutor, Abu Bakr, 27 anos, brasileiro eerido ao Isla, me deu a
informacdo de que a maioria das pessoas convemig@gsela comunidade era do sexo
feminino, informacao que pode ter sido dada conmbraponto a imagem recorrente do Isla
como uma religido que oprime as mulheres. Esta emague deve ser combatida é,
segundo as liderancas e muitos membros da SBMRJdcigaimente os brasileiros
convertidos, veiculada nos diversos meios de coragép, em jornais e na televisdo, em
especial pela Rede Globo.

Entretanto a Unica conversdo ao Isla de uma mujherpresenciei, foi de uma
brasileira que disse estudar o Isld h4a 10 ¥r@sjue era casada com um egipcio nascido
muculmano. Tive a oportunidade de conhecer, afgksago ter assistido a sua conversao,
uma estudante de 17 anos, nascida em uma fawdliegélica, trés dias antes de se tornar
muculmana que ocorrera em uma segunda-feira a, thoié@rio em que o imam Abdu
reservava para atender pessoas independente dageeetm a comunidade. Esta havia se
interessado pela religido apo6s ter “namorado” umuistanés pela internet que |he
apresentou o Isla.

Para se converter ao Isla, basta que o nedfitoupme a shahada (testemunho):
“Ashhadu ‘an la ilaha ila Allah wa ashhadu ‘an Mofraadan rasul Alla¥’. Apés ser dita,

" Alguns conversos afirmaram ter passado anos “astlal o Isld e freqiientando a SBMRJ antes de ser
tornarem mugulmanos, o que configura um periodmémanterior a incorporagdo de um novo status.

8 “Testemunho que ndo h& deus sendo Ddlh) e testemunho que Maomé&ighammadl é seu
mensageiro”
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um membro da comunidade diz cerca de trés vezekbiff3d” e os demais replicam
“Allahu Akbar®™®” a cada vez que é dito a primeira sentenca. Apgte momento a
passagem para o0 novo status de mugulmano estasfaician

Apesar da divulgacéo da religido promovida peditiicio, o termo proselitistaé
rejeitado pelo imam Abdu por identificA-lo aos meosbde outras religibes que “pregam
em praca publica”. Outros membros da comunidadeetanto, ndo se intimidam com a
terminologia e assumem a postura missionaria daciagsio, caso de Celso, cerca de 50
anos, professor de historia e convertido ao IsI® laéos, o brasileiro convertido ao Isla

mais bem posicionado da comunidade. Segundo ele:
“Somos proselitistas mesmo.”

A maioria dos membros que tive acesso prefergaitib termo divulgacao. Alias
foi esse motivo que fez o imam Abdu ser o resparigd®o departamento de divulgacao
da SBMRJ antes de se tornar lider da comunidadelmaga sunita carioca.

Na SBMRJ, Através dos dados que recolhi, pude atarshlguns motivos que
levam a conversdo ao Isla. Alguns se convertemddewa relacdes pessoais como
demonstrou Paulo Pinto (2005a: 230) a partir dmgiro contato com a religido através de
algum conhecido, informacédo que ratifiquei duranteabalho de campo. Outros afirmam
ter ido pela primeira vez a SBMRJ para estudars apfpassagem por varias religides,
guando entdo, segundo muitos brasileiros convertge conheci, afirmam ter encontrado
a “verdade” e se tornam mucgulmanos.

A conversao implica uma mudanca radical de comapwhto o que ficou claro em
um dos casos. Um converso de 27 anos, o primesmaae citei, chegou ao Isla através de
um amigo, ele trabalhava como tatuador, profisgjeitada pelo Isla segundo o imam
Abdu. Entretanto segundo o imam, ele ndo precisér@donar de imediato sua profisséo.
Deveria, a partir daquele momento, rezar e procuraa nova profissao que fosse,

sobretudo, rentavel para poder abandonar aquelma® Abdu acrescenta por fim que

%9 “Elevagao”.

0 “Deus é o maior!”

1 Como mostra Silvia Montenegro a respeito da réfeigo termo, sobretudo comparado ao seu trabalho
sobre as Testemunhas de Jeova (2000: 07).
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seus pecados estavam perdoados e 0 quanto eravdbuwvasuperacdo dos mesmos
terminando por dizer que ele havia “nascido de howssim estava completada a
passagem do neéfito para o novo status social.

Neste sentido, o converso chega ao sagrado lag® ssplimpar de impurezas: (1)
através da pronunciacdo da shahada, onde os pes@aldBmpos” e (2) com a ablucao,
gue néo € essencial para a conversdo em si, mas drcorpo para a oracao que em muitos
casos que presenciei se seguiam apos a conversao.

De qualquer forma, a incorporacdo de normas ecpsapelos convertidos ocorre
por meio de aulas de religido, dos sermfes de-f&ixéa através de conversas com outros
muculmanos ou de literatura apropriada muitas veeaeslida pela prépria SBMRJ pelos
precos mais variados. A educacao religiosa conatitu periodo liminar para alguns
membros da SBMRJ que tém um primeiro contato caomnaunidade e a vertente do Isla
adotada pela instituicdo a partir destes canaiset®ilacdo do conhecimento religioso.
Para facilitar o aprendizado, quando ocorre a agdee 0 converso recebe folhetos
ensinando informacdes importantes como a manein@taode rezar e um CD com a
recitacdo do Alcorao.

Apos tornar-se mugulmano, uma das formas de esgwedesta nova identidade é
adocao e a apresentacdo para os demais de um raimeenguculmano adotatfolsso néo
implica a adogcdo ou a intencdo de adocdo de uma mbentidade étnica (arabe)
necessariamente. Na SBMRJ, certa vez, um brasdemgertido ao Isla, ao se apresentar
para mim usou seu nome de “batismo”, pois sabiaegu@do era muculmano, mesmo
tendo escolhido um nome arabe que ele utilizagpemplo, em seu perfil no Orkut, e para
se apresentar aos demais mucgulmanos.

De fato com a conversao ao Isla, o novo statuaugilmano ndo parece na pratica
fazer tanta diferenca frente aos demais mucgulmasiosfoi exemplificado em um caso de
liminaridade quando o imam lembrou a histéria desdpessoas que agiram como
muculmanos durante dois anos em que frequentard®BMRJ, participando até de
festividades e do jejum praticado no més do Ram@dfito dia, eles resolveram se

converter quando todos achavam que ja eram mucabnarque fora uma grande surpresa.

%2 N&o mudei o nome dos interlocutores aqui citadwss por vezes deixei apenas o nome arabe-mugulmano
adotado ap0ds a conversao que muitos preferem ¢ara shamados. Em muitos casos, nao sei qual € e nom
usado antes da converséo.
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Isto se deve ao fato de os rituais de passagemm sedividualizados, logo dispersos no
tempo e na memaria coletiva.

Uma das caracteristicas desta comunidade, devidwesenca de brasileiros
convertidos ndo arabes (ou descendentes de afaltesyla divulgacdo do Isla, € adogéo
do serméo de sexta-feira em portugués, o que dimipapel da lingua arabe como veiculo
de comunicacdao religiosa. Esta questao esta peesentrabalhos sobre a SBMRJ como 0s
de Silvia Montenegro (2000), de Gisele Chagas (R60Gtoria Peres de Oliveira (2006).

Encontrei o contraponto do universo multiétnico SBMRJ e forte presenca de
convertidos em visita que fiz a Mesquita MuhammaaclWHRulah, conhecida como
Mesquita do Bras, que segue o ramo xiita do Iel&glizada na cidade de Sao Paulo. Neste
espaco, pude observar a forte presenca da lingabe.alSeus membros provéem
majoritariamente do sul do Libano e o arabe é #nfanca entre os membros da
comunidade. O serméo de sexta-feira, por exemdi@ita@em arabe, sem traducdo. Ja na
Mesquita Brasil, na mesma cidade, esta seguidorardo sunita do Isla, apesar do serméo
ser feito em lingua arabe, é seguido por sua téadem portuguéd

A lingua adotada no sermdo é uma caracteristiqaortante que define a
configuracdo das comunidades. Nestas duas comasidad lingua arabe esta muito
presente. No caso da Mesquita do Bras, a linguze&e a que dominava as conversas
entre os membros da comunidade. Ja na Mesquital,Bragia um grupo numeroso de
jovens muculmanos de origem arabe nascidos nol|Brasi mantinham conversas em
portugués, além de pessoas de outras origens temmo africanos e brasileiros
convertidos ao Isla.

Uma outra comunidade que conheci em visita a $@toHoi a Mesquita Bilal al-
Habashi, conhecida como Mesquita Republica, loadéizno Centro da cidade, onde a
frequéncia € majoritariamente de africanos nasaidaoguimanos. A maior parte é formada
por tanzanianos, seguido de nigerianos, somalsnerges. L4 o sermdo de sexta-feira é
feito em inglés por um shaykh nascido em Gana e bepois € feito um resumo em

portugués por um dos membros.

% Quando estive na Mesquita Brasil, na noite de guiata-feira, foi feito um sermao por dois shaykhs
arabe, mas sem tradugdo. Um brasileiro convertidanformou que la a khutbah é feito em arabe e logo
depois traduzida.
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Quando estive nesta comunidade durante trés dianéd do Ramada de 2007,
conheci Mazim, um comerciante brasileiro convertiolsla (xiita) ha cerca de 10 anos.
Segundo ele, havia poucos convertidos ao Isla e F&@ilo devido principalmente a
auséncia de divulgacdo do Isla e a barreira litigaiso fato de os convertidos néo
dominarem a lingua arabe. Para ele a valorizac@owteldo cultural arabe era um entrave
ndo so para a divulgagéo do Isla como para a pé&msandos convertidos na religido.

A valorizagdo de um conteudo -cultural arabe ené®es muculmanos,
principalmente a lingua, impedia que 0s convertigagicipassem mais ativamente da
comunidade. Mazim me contou 0 caso de um advogadweedido ao Isla que passou a
fazer parte da administracdo da Mesquita (xiitaBdis, mas o fato de as reunifes serem
em lingua &rabe limitava sua atuagéo.

Segundo ele, este foi 0 motivo que levou muitasibgiros convertidos a construir e
se reunir em salas de oracdes para poder ter agessymao de sexta-feira em portugués
devido ao seu valor pedagdgico, um importante cdaatonhecimento do Isla para os
convertidos. Este mesmo interlocutor me indicou wutra sala de oracdes no bairro do
Paraiso em S&o Paulo, onde se reuniam outros dimasilconvertidos. Ao visitar esta
comunidade me surpreendi ao conhecer sua lider&egas, nascido muculmano e filho de
libaneses. Apesar da maioria das pessoas que IMtagiieeste espaco ser de brasileiros
convertidos, o serméo de sexta-feira era feito ined seguido de uma traducédo depois da
oracdo feita pelo préprio Feres. Ali, um muculma® origem arabe (sua mae era
marroquina), mas que nao teve uma criagdo comolmago se convertendo ao Isla ha
cerca 15 anos, me disse, durante uma conversaafogue o sermao tem que ser feito em
arabe, porque é assim que o Profeta (Muhammad, fazque estava de acordo com o
discurso de Feré%

Além da grande presenca de mugulmanos conventiesi® comunidade, o que a
aproxima da SBMRJ é seu empenho pela divulgacasl@oEsta tem surtido efeito visto
gue nos ultimos anos, tem aumentado significativieene nimero de conversdes chegando

a uma por semana na SBMRJ, segundo o imam Abduadtmda comunidade liderada por

% galahudin, lider do BR-Islam, chama isto de “amalni’ e demonstra uma total rejeicdo ao contetido
cultural &rabe que esté ligada a estas comunidade8do Paulo como a comida. Afirma que odeia cdene
carneiro e prefere “uma picanha”, desta forma ifleata primeira como uma comida que faz parte da
tradicdo cultual arabe e a segunda como uma cansgdeta na tradigdo cultural brasileira.
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Feres, seu trabalho pela divulgacdo do Isla odegpsoximar de brasileiros convertidos ao
Isla ligados ao movimento Hip Hop que fazem trabsltie divulgacdo da religido usando
como canal a musica em “comunidades”, bairros ohaeperiferia de S&o Paulo.

Alguns discursos sdo muito parecidos entre os mestda SBMRJ e os convertidos
gue conheci em Sao Paulo como a compreensao doolsia “Din”, termo arabe que no
discurso nativo dos membros da SBMRJ significa Sistema completo para toda vida”
(MONTENEGRO, 2000: 27-29). Assim para a maioria bi@sileiros convertidos, tanto no
Rio de Janeiro como em Sao Paulo, o Islad ndo despaco para a adogcdo de qualquer
ideologia como o nacionalismo, comunismo, capitadis pois nele estdo codificadas as

regras em todos os dominios, seja politico, saatalnémico, juridico, etc.

O Isla dos Convertidos

Apesar da ideologia igualitaria, segunda a qualstibtodos sao iguais, € possivel
ver na SBMRJ o estabelecimento de algumas frostemm&re os brasileiros convertidos e os
arabes e seus descendentes. Em primeiro lugahasd®, por exemplo, nesta comunidade
ter nascido no Brasil para ser considerado bresilédlém da ideologia nacional da
miscigenacdo que € encontrado em alguns discuraasm consenso entre a maioria dos
brasileiros convertidos na manutencdo de sua dhatgi €tnica, sem a necessidade de
arabizacdo para ser muculmano. Assim deixa deaf@ssencializacdo de alguns discursos
que identificam o Isl4 como religido de um grupucgt determinado (aratfg)

E comum os brasileiros convertidos dizerem quelucéo dos problemas do Brasil
€ o Isla, que deve haver mais brasileiros conwestela adoragdo de um Estado islamico
para que haja acima de tudo justica social no Besno mundo. Estes brasileiros
transformam completamente sua vida: deixam habaos beber alcool e comer carne de
porco, mas nao deixam de manter vinculos com anedasmiiliares. A maioria cresceu em
outras tradi¢cOes religiosas mantendo contato comniwerso familiar ndo muculmano. Na

maioria dos casos, eles sédo 0s Unicos mugulmanfasndliéa.

% Um exemplo de discurso que identifica as idenggackligiosa e étnica (Isld e arabismo) pode ser
identificado no discurso de uma senhora palestiracpmbina ser “muculmano” e ser “arabe” como parte
de uma mesma identidade religiosa (CHAGAS, 2006:111).
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Entre os convertidos, alguns passaram por mugggdres até chegar ao Isla. No
entanto a maioria afirma que foi Deus que os candaa Isla. Que tiveram subitamente
uma “tomada de consciéncia” da revelagdo, um despgue os conduziu ao Isla.

Outros se tornam muculmanos depois de passarerm@amentos politicos de
esquerda e se desiludirem com estes inaugurandonaw@aetapa com a conversao sem
deixar necessariamente a militdncia (MONTENEGRO0Q02051). Rodrigo, brasileiro
convertido ha 4 anos, com 28 anos e estudantetdeslrea Universidade do Estado do Rio
de Janeiro (UERJ) me confessou ter ainda uma pagparticipacdo como militante
politica na universidade e separa sua vida polé@asla. Segundo ele, esta separacao €
resultado do desinteresse das liderancas muculnfeaascas) com a situacéo social do

Brasil, o que o faz lutar por justica através deasumeios. Em conversa informal, ele diz:

“‘de acordo com a minha modesta visdo de mundoodedade, de Isld e de
politica, seria completamente utdpico eu dizerlmualguma possibilidade de haver
uma juncdo da politica local com Isla.” (...) “nugt(arabes mucgulmanos) estéo
mais interessados na maneira de como ter mais lmjas bens materiais, mais

qualidade secular do que uma ascensao espiritual.”

O discurso politizado é comum entre jovens, muitoisersitarios, convertidos ao
Isld, mesmo que esta politizagcdo ndo seja expEas®d motivo que os levou ao Isla.
Dentre estes h& Luiz, um brasileiro convertido fénd@s, cerca de 30 anos e que trabalha
como seguranca, que adotou apés a conversdo o densaddam Hussein e usa com
freqUiéncia camisas de apoio a resisténcia dos pamqsano e palestino.

Fabio, brasileiro convertido, que conheci ha atgamos na Universidade Federal do
Rio de Janeiro. Na época me confessou ser “negr@harcopunk” e que apés 3 anos
como muculmano, critica o Dia da Consciéncia Negmproprio Zumbi dos Palmares e
valoriza a miscigenacao no Brasil afirmando ageraum “mestico” e ndo mais “negro” ao

mesmo tempo demonstra uma grande admiracdo pophek®®.

% Adota neste caso a ideologia igualitaria do lsgusdo a SBMRJ, que passou a ser a posicdo delMalco
X apés o Hajj (Peregrinagdo a Meca) (Malcolm X, 2:9%20).
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Assim como outros brasileiros convertidos ao Il@hio valoriza a mesticagem
como formador de uma cultura nacional. O brasilemovertido Omar, além do orgulho de
ser mestico, se define somente como “brasileireitic@ outros membros da comunidade
gue se “africanizam” ou se “arabizam” através dwisi diacriticos que ele chama de
“fantasia” endossando a universalidade do Islaitecando aqueles que, para ele, nunca
iriam ser “africanos” ou “arabes”. Ele afirmou, gion, que “aquilo ndo é Isla”.

Deste modo, muitos brasileiros tentam desvincollésla de determinados grupos,
seja o Islda como uma religido dos arabes, seja aomdisla Negro”, outros abordam a

mesticagem como um elemento unificador daqueleogdgbrasileiros convertidos ao Isla.

Processos de Etnificacao

De diversas formas sdo construidas as identidaelégiosas dos brasileiros
convertidos. Ha grupos que procuram se “africahiear se “arabizar’, mas ha também
agueles que ndo tomam estas direcoes e reprodudésounso das liderangcas da SBMRJ,
segundo o qual o Isla é uma religido universaleleglo para toda a humanidade,
desvinculada de qualquer identidade étnica, segaatze ou africana.

A presenca de liderancas religiosas que falamga portuguesa e dos sermdes de
sexta-feira em portugués marca a maior adesdoadddiros ao Isla e faz com que esta
religido finque raizes no Brasil (OLIVEIRA, 2006. 814 também a idéia de que o Isla ndo
€ algo estrangeiro ao afirmarem a presenca do Haldmuitos séculos no Brasil
(OLIVEIRA, 2006: 3).

Desta forma, pode ser visto como um processo ideufizacdo”, pois a adaptagéo
cultural do Isla no Brasil abre espaco para coede brasileiros. H4 casos, como o de
Roberto, jornalista convertido ao Isla ha 9 mespe diz algumas férmulas rituais,
geralmente ditas em lingua arabe, em portuguésp @expresséo, que segundo o imam
Abdu deve ser dito toda vez que se mencionar o mbenProfeta: “salalahu aleihi wa
salam” (“que a paz de Deus esteja com ele”).

Um outro caso é o do assistente social Dario, extico ao Isla xiita ha 5 anos, que
frequenta de vez em quando a SBMRJ. Durante umeecsm informal, ele me disse ser

filho de portugueses e se considerava, de uma foente, herdeiro do que ela chamou de
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“Isld Latino”. Este Isld que fez, segundo ele dgdivha Mugulmana (Al-Andalus) o
“primeiro Estado Moderno” da Europa, com conquistesores que aquelas dos demais
estados modernos europeus. Apesar de manter umdistanciamento dos arabes e se
definir como “luso”, ele arabizou seu sobrenomen{@ida) separando a primeira silaba
transformando no artigo definido arabe “al”. Estsis casos mostram formas de
construcdo de identidades religiosas a partir degssos de adaptacdo do Isla a alguns

contextos culturais especificos.

Africanizacéo

Ha um caso especial na SBMRJ em que um brasfleitornou mugulmano por ser
negro, para voltar a suas “raizes”. Trata-se dénSaenvolvido em projetos relacionado a

valorizacdo do negro que certa vez foi categéricafemar:

“(...) me tornei mugulmano para me aproximar deacaf

Mais ainda, se aproximando daqueles africanos wErsdis “nacdes” com grande
nivel de “civilizagdo” sob a influéncia do Isla gtewlonizaram” o Brasil. Isto € enfatizado
por alguns afro-descendentes mugulmanos.

Sanin acredita que o Isld é a melhor “arma” pafpreto™® tomar “consciéncia” e
consequentemente ascender socialmente. Ele demoansfimodo com os esteridtipos a
respeito do negro, identificado com a sexualidadeamba e as religides afro-brasileiras,
elementos valorizados nos estudos sobre negraafrioanos) no Brasil e que ele chama de
“atraso”, pois impediria a ascensdo do negro, mesemo deixar de valorizar as marcar
deixadas pelos africanos no Brasil

Entre as estratégias que marcam sua identidada eeguculmana, esta o fato dele

morar em uma ocupac¢ao no bairro da Gamboa, regidiodpia do Rio de Janeiro, que fora

7 A leitura de Nina Rodrigues influenciou muito asigdes tomadas por Sanin que o cita com freqiiéncia

% Alguns dos muculmanos engajados nos movimentoacéde afirmativa constantemente me corrigiam
guando eu dizia “negro” afirmando ser o corretont&dos de “pretos”, devido ao conteldo negativo que
envolve o primeiro termo.

% Um estudante de ciéncias sociais convertido esgueonsidera negro, por outro lado, reconhece slgun
valores do Candomblé e se interessa muito por el@seulturais iorubas ndo exclusivamente mucgulmano
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antes espaco onde habitaram escravos africanaspdsegele, muitos mugulmanos. Ao
tentar resgatar a identidade africana unida apd&nfrenta alguns problemas com outros
negros (ndo muculmanos ligados ao movimento negr@acham um absurdo um “neto de
baianos e cearenses” ser mucgulmano, pois idemif@guela identidade religiosa com a
identidade arabe, o que gera nele grande ressemtime

Além disso, se considera pesquisador dos “africamoBrasil demonstrando um
grande entusiasmo pela Revolta dos M3lésfatizando, como quase todos os membros da
comunidade, o espirito combativo, de “resisténeidiusca por justicdo Isla. Ele proprio
se define como “Malé” e afirma que os africanos o freqientam a SBMRJ também
sdo malés. Isto se deve ao fato de quase todos seiginarios da parte ocidental do
continente, de onde também proveriam os africahasados genericamente de malés.

Apesar de reconhecer que nenhum dos africanobepigeenta a SBMRJ afirma ser
malé, Sanin insiste que os africanos da SBMRJ edéra “consciéncia” desta identidade.
“Malé” designaria aqueles que descendem do antigpéilio do Mali, uma identidade
marcada, entre outros diacriticos, pelo porte delletos (patuas) com trechos do
Alcorgo™.

Seus estudos o levaram a fundar duas Organiz&t@e<sovernamentais (ONG)
gue tem como principal objetivo o resgate das gadfiencaradas como heterodoxias, dos
escravos muculmanos que se afasta daqueles edéstina SBMRJF, que o préprio Sanin
considera como Isla “puro”. Desta forma Sanin apesando privilegiar o Isla “puro”
reconhece este ideal religioso como legitimo.

Um outro caso que posso descrever como de “airz@egdn” é de Yahia que €
chamado por Sanin da forma africanizada “I4iaYahia, um brasileiro de quase 70 anos,

convertido ao Isla ha 6, € o melhor exemplo det&sia” que o brasileiro convertido Omar

" De onde vem a inspiracdo para 0 nome que adotzisdéa conversdo: o de um lider desta revolta. Mais
informacBes sobre os malés e de como sua histdriapfopriada por diversos atores na SBMRJ serdo
desenvolvidas a sequir.

I Uma marca dos muculmanos malés descrita por maittises no Brasil (REIS: 180-182; RODRIGUES,
1987: 56, 59; VARGENS E LOPES, 1982: 45).

2 Trata-se da construcdo de um Isla negro-africano.

3 Segundo Jodo B. M. Vargens e Nei Lopes (1982:t#f-se de um exemplo de antropdnimos comum na
“sociedade islamica dos mandingas”. Entretanto mineonomes semelhantes em africanos de outro®grup
étnicos (wolof, fulani, chamba, ghan, por exemptofre os que freqientam na SBMRJ. Os africanos
muculmanos que freqiientam a Mesquita Bilal Al-Habé&sesquita dos africanos) em Sao Paulo também
chamam o shaykh Yahia daquela mesquita da mesma fafricanizada.
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se referiu em certa ocasl40A primeira vez que o vi, ele usava uma galahisi¢a usada
em muitos paises arabes e/ou mugulmanos) brancédistampretas imitando uma pele de
zebra. Pensei que ele fosse africano, depois wriaottor me contou que ele era brasileiro
e que ele estava envolvido com movimento negro liéortempo. Ao me aproximar dele,
ele me confessou que lutava para que 0s negrosagserh auto-estima para poderem
ascender socialmente.

Ele partia do principio que se deveria abandon@rmo “negro” substituindo por
“preto”, visto que o primeiro termo seria pejorativo segundo ja teria implicacbes
positivas. Esta iniciativa partiu de seu amigo Na@hbfford, um ganense de origem crista
cantor de Reggae. Seu movimento se intitula “NokasB e suas atividades ndo vao além
de alguns “manifestos” (textos escritos por Nabipyg combate o termo negro e briga,
inclusive, para que o termo oficialmente seja stbdb por “preto”.

Estes s@o exemplos de processo de etnificacdo uamog atores buscam se
africanizar em busca de “raizes”, essencializands sdentidades. Este processo também
ocorre com alguns dos membros da SBMRJ que buscamabtdzacdo principalmente

guando possuem alguma ascendéncia arabe.
Arabizacéo

O resgate da identidade arabe, segundo meusotutstes, nunca foi considerado
um motivo para a conversao, visto que é comum auimanos que freqientam a SBMRJ,
independente de ser brasileiro convertido ou arasseido muculmano, endossarem 0
carater universal do Isla na tentativa de elimgear carater étnico (arabe).

Entretanto conheci alguns casos de brasileirosvectbdos que citavam seus
antepassados libaneses ou sirios que teriam deixkd# no Brasil, em outros o fato de ter

descendéncia arabe gerou por si 0 interesse paldgprimeiro caso que conheci foi o de

* Durante uma conversa informal, Omar, brasileinvestido, funcionario publico, cerca de 40 anosseli
que o Isla praticado na SBMRJ “ndo é Isld”. Omaonapu o fato de alguns “se fantasiam de arabe, de
africanos”, mas segundo ele, estes “nunca vaofdeargs”. Disse ainda: “vocé é brasileiro, botsoigia
cabeca” e me perguntou “se fantasiam para que?kfsdando as roupas usadas por alguns membros. Em
seguida me lembrou que o Islda ndo estava ligadoalyger identidade étnica e disse para “ndo coifund
arabismo com religiao”. Por fim afirmou que aqudm uma “exposi¢cdo ao ridiculo”. E disse: “Eu sou
brasileiro (...) sou miscigenado, tenho essa cénsi”.
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Mario, com cerca de 30 anos, policial militar e extio em uma familia evangélica cujo
avd materno era sirio, segundo ele de origem cii&éte caso, o conteudo cultural arabe
do Isla foi o que gerou a curiosidade a principoapconhecer a religido apds encontrar,
segundo ele “varias contradicbes na Biblia”.

Nesta época, ele estudava lingua hebraica no Ch#& aperfeicoar sua exegese
biblica. Ao se deparar com as “contradicfes” quétasumuculmanos enfatizam, pois
segundo o discurso nativo, o Isla teria sido aaidias religibes monoteistas a se manter
intacta, fiel, a mensagem de Deus transmitidasspgaiofetas que teriam sido enviados por
Ele ”, se desilude com o cristianismo. Em seguida, Mseidnteressou pelo judaismo e
enviou uma carta a ARI (Associacao Religiosa Isresd) perguntando sobre conversao.
Como n&o obteve resposta, esqueceu a ideia derse juded®. Pouco tempo depois,
visitou a SBMRJ, onde em pouco tempo se convertsl@aoNeste caso, ele me disse que o
conteudo arabe da religido teria sido um meio gie®@u a sua conversado, nao um fim.

Quando conheci Nilsinho, com 24 anos de idadadaste de direito e que trabalha
no bar de seu pai na regido portuaria da cidadRidpem uma roda de conversa com
varios descendentes de arabe nascidos muculmalosnes disse que era filho de
palestinos. Na época, o conheci como Ahmed, defesisobri que seu nome era Nilson o
mesmo que o do seu pai.

Meses depois descobri que seu pai era brasilgjteesd seu avd paterno era arabe,
mas néo palestino e sim libanés. Depois de tanab®mendidos ele me contou que seu pai
ndo era muculmano, mas que achava que seu avdleraonfessou que havia feito a
shahada um pouco antes do inicio do meu traballeardeo no inicio do ano de 2006.

Nilsinho so disse que se tornou muculmano depoisstigdar todas as religides e

deixar o Islad por dltimo. Nao afirma que aquelasgpa tentativa de arabizagdo apesar

S O grupo de profetas reconhecido pelo Isla abranges os profetas judeus como Adéo, Noé ou Moisés,
entre outros. Também considera Jesus um profdtéuliammad (Maomé) quem completa este grupo como
ultimo dos profetas.

® Ha o caso também do brasileiro convertido Abdulinida27 anos, estudante de Histéria, que se camside
negro e se converteu ao Isld em margo de 2006iv@rsitério afirma ter chegado ao Isla “por tabeltravés

do monoteismo e do judaismo. Suas expectativas tersar judeu foram frustradas devido a dificuklgde
enfrentaria para a conversdo. Mesmo nao tendo wgivemento no movimento negro, Abdul Karim afirma
ter vontade de divulgar o Isl& no DeNegrir (coletde alunos negros) da Universidade do Estado da@®i
Janeiro, onde estuda, j4 que os negros que fazeendeste grupo teriam uma visdo muito limitadayde é

o Isld , ndo por reconhecer um Isla Negro. Segwedpo Isla deve ser divulgado para todas as pgssoa
porque, é o melhor que pode acontecer para todos.
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disto ser evidente ao longo de sua performance cooguimano, o que constatei em uma
visita que fiz & sua casa onde encontrei diversobaos arabes sobretudo da Palestina,
como bandeira e fotos, de onde na época ele ago@@nha seu avo.

Ha casos em que sdo mais claros este processahiteagdo como o de Ali Abbas,
cabeleireiro, com 46 anos, filho de uma siria, sdguele que nasceu em uma familia de
origem muculmana, mas que nao teria sido criadaodamSua descoberta do Isla ocorreu
h& 7 anos, quando segundo ele estava bem finamegita, mas sentia um vazio que foi
preenchido pelo Isla.

Sua performance cultural, com uma corporificaginiitaria, entretanto ndo tem
ressonancia em seu discurso. Muitas pessoas queheadam na SBMRJ achavam que ele
havia nascido mucgulmano por saber que ele tinha arigem arabe e pelo uso de
vestimentas que expressavam uma identidade arébedBtou também alguns hébitos
tipicos dos arabes, que os brasileiros convertigi@itam, como dar um beijo no rosto de
outros homens quando vai cumprimentar. Apesar dikgante uma conversa que tive com
ele, quando falei sobre o arabismo em algumas colaes em Sdo Paulo, ele rejeitou e
lembrou que o Isla é universal.

Em certa ocasido, quando Ali Abbas chegou a SBpHRd a oracédo de sexta-feira,

vestindo um traje tipico arabe, o brasileiro cotigerCelso me alertou:

“Ele ndo é arabe, ele é convertido como eu. O ndele é Paulo (...) parece que 0

avo dele era sirio!”

Assim Celso rejeita o contetdo cultural arabe rpoado por alguns membros,
comunicado durante as oragfes de sexta-feira. Alghegam a tentar conversar em arabe,
mesmo tendo pouco conhecimento da lingua, ou médam com sotaque. Celso limita o
conteudo arabe do Isla a suas fontes escritasseuses rituais. Este também ndo adota no
cotidiano um nome arabe-muculmano, que apenasipdidar este processo de arabizacao
sem ser, no entanto, determinante.

O dltimo caso que presenciei neste processo deizacdo foi de Ali, um
comerciante com cerca de 60 anos que afirmou teoseertido ao Isla porque “esta no
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sangue”. Apos me dizer isto, ele mostrou o braeq,alguns tapas e disse: “Sou parecido
com meu avo (...) sou peludo”.

Este foi 0 Unico caso explicito em que o intertocicombinou a religido islamica
com etnicidade arabe. Seu discurso essencialigtngostrar a realidade identitaria através
de diacriticos fenotipicos, pois segundo ele ppdeebrigem siria era peludo, como seriam
0s arabes em geral. Este tipo de essencializac@ondgo étnico arabe é similar aquele
expresso pelos interlocutores curdos de Paulo FR2@06) que se distinguiam dos arabes

na Siria utilizando:

“(...) critérios raciais, como sua ‘ascendéncicotedropéia’ que era ‘comprovada’
pelos olhos verdes, pele clara e pelos cabelosvadas, que muitos curdos, mas
nao todos, ou mesmo a grande maioria, dos curdeseapgavam” (PINTO, 2006:

139)

Além disso, Ali disse que este ndo era o nomeaddohpos a conversdo ao Isla e
sim dado por sua méae, filha de sirios, apds o ascimento. Ali tenta localizar o Isl& como
parte da identidade arabe ao enfatizar o Isla cammoica filiacéo religiosa dos arabes que
vieram para o0 Brasil. Estes imigrantes, segundg tsam deixado o Isla ao se
“integraram” e se “casaram com mulheres brasiltiasta assertiva foi negada durante a
conversa que tivemos por um jovem de cerca de 88 mascido na Siria e ha 6 anos
morando no Brasil. O jovem sirio ressaltou que @n@ados imigrantes arabes no Brasil
era de origem crista. O Isl&, neste caso, seriawi@nde acesso a sua identidade arabe que
teria sido apagada quando seu avd se “integroatiadade brasileira.

Um outro caso € o de Farah, engenheiro aposentato, de sirios, cristdos
melquitas, que freqiientou por muito tempo a SBMRH o objetivo de aprender a lingua
e a cultura arabe. Em certa ocasiéo ele afirmownduodinha o interesse de se converter ao

Isla, segundo ele mesmo se definia era um:

“simpatizante e estudioso (...) da civilizacons&”.
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Seu interesse pelo Isla estava ligado a idengéicadesta religido como parte da
civilizacdo arabe, que ele estava tentando resdatseus antepassados.

Nestes casos, 0 acesso ao Isla se da a partinsta lble uma identidade arabe.
Segundo critérios desta comunidade, ser arabenéigmimente dominar a lingua arabe e
ser de cultura arabe. De qualquer forma, os desotgglde arabe que formam o grupo de
“intelectuais” (MONTENEGRO, 2000: 126) sao vistoslgs membros da comunidade
como arabes, apesar de serem brasileiros natos.idesitidade € transmitida, um dos
critérios na formac&o de uma fronteira étnica cogmupo dos brasileiros, apesar de nesta
comunidade, como ja foi dito, haver teoricamentea uasvinculacdo entre identidades
étnicas e religiosas em prol de um Isla univeraate (MONTENEGRO, 2000: 110).

Universalizacao do Isla

De fato a maioria dos brasileiros negros ndo seerteu ao Isla por causa da “cor”
e a maioria nunca néo fez parte do movimento nagesar de muitos o compreenderem
como legitimo, por se tratar de uma causa justeocamascensao social e o combate ao
preconceito de cor. Este discurso se baseia na sggnpre recorrente de o Isla buscar a
justica, o que pode harmonizar uma militancia negra o Isla.

Os brasileiros negros convertidos ao Isla usamgemal como motivo para a
conversao o mesmo argumento que muitos outros nosmiefendem o Isla como religido
universal e seu carater igualitario reproduzinddemlogia igualitaria presente com forca
no discurso oficial

Muitos citam o primeiro contato com a comunidadmbrando ser aquele um
espaco onde todos eram iguais. Desta forma o dsécia ser uma alternativa para minorias
discriminadas, por exemplo, quando a religido nitajga € identificada com o grupo
dominante. Este fato levou negros em S&o Paulomttugadécada de 1950 a se converterem
ao protestantismo e negros ao catolicismo nos &stddidos, pois para ambos 0S grupos
na nova fé que aderiam ndo havia linha de cor ecopiceito (BASTIDE e FERNANDES,
1959: 218).

A adesdo de uma minoria a uma religido minoritéarabém reforca o senso de

comunidade, onde sao valorizados outros critéosoca religiosidade e a frequéncia nas
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atividades religiosas (BASTIDE e FERNANDES, 19598p Isto se da tanto entre os
negros brasileiros na década de 1950 descritosaaajmanto entre aqueles que se
convertem ao Isla atualmente no Rio de Janeiro.

Assim a maior parte da comunidade ndo se convaddsla ao buscar a adoc¢édo de
uma nova identidade étnica. Alguns se interessdmligi@d devido a um suposto conteudo
politico da religido enfatizado pelas liderancas sermdes de sexta-feira. Segundo o imam
Abdu, o mugulmano deve se engajar pela “causa de"De

O imam Abdu, durante uma aula que deu no Ramad&08®, criticou a
apropriacdo, ou “instrumentalizacdo”, do Isla pderalogias, como foi o caso do Isla nos
Estados Unidos entre os negros na década de 1@60ndsma ocasido, o imam Abdu
enfatizou o carater universal do Isla que, por etemao faria diferenca entre arabes e
ndo arabed, acrescendo que ser africano, o que é diferentsede'negro” dando o
exemplo da “Africa Branca” (Norte da Africa).

Quando conheci alguns muculmanos que se defineno ceegros em Sao Paulo,
alguns afirmaram ter se aproximado do Isla a gincilevido ao fato de serem negros,
como resgate de suas raizes que haviam sido cepatiaordem escravocrata. Apdés anos
convertidos, muitos continuam ainda envolvidos conmovimento negro e veem seu
envolvimento nesta e no Movimento Hip Hop, comoteata luta pela justica que é
pregado por esta vertente do Isla.

Desta forma, tanto a SBMRJ como os discursos quwe ade brasileiros negros
convertidos em S&o Paulo, ndo haveria espac¢o pdentificacdo do Isla com quaisquer
outras identidades como etnia e nacionalidadeafdstse dos casos descritos por Tone
Bringa (1995), do Isla como diacritico étnico erdeebosnios na Antiga lugoslavia, e de
Pinto (2006), no caso do sufismo entre os curdd3iidia

Mesmo assim ha uma linha que separa e posiciormaensbros da comunidade
formando uma hierarquia devido a principio ao fdto lingua litirgica, o arabe, ser
dominado por uma minoria, 0 que proporciona po&sgundo Rodrigo, o militante

politico citado acima, h4 na SBMRJ aléndifarenca de classes:

“uma polarizacdo entre os arabes e os nao arabes.”

" Esta questdo era enfatizada freqiientemente paln idbdu em seus sermdes.
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Apesar disso, o poder na SBMRJ esta hoje um pmas fragmentado, devido a
sua administracdo estar mais plural agregando raéies e um convertido. Entre estes
encontramos os conselheiros Dilshad (cingalésprseaiheiro Said e o responsavel pelo
departamento financeiro Amin (ambos indianos nascieim Mocambique), Abdul Aziz

(senegalés) e o diretor social Celso que é umléirastonvertidd®.

Casamento

Estas identidades eram expressas em outros mamen®BMRJ como através dos
casamentos. Entre os rituais que pude presenciantéumeu trabalho de campo, o
casamento se revelou um momento privilegiado ermecaueossivel, por exemplo, observar
a relevancia da etnicidade na organizacdo daedapciais nesta comunidade.

Gisele Chagas (2006: 106) afirma ser a idéia aeilia central nas religibes
doutrinais como o Cristianismo e o [Slano caso desta Ultima, como ficou claro em
entrevista que fiz com o entdo imam Abdu quandg#rguntei a respeito do uso freqiente
do termo “irm&o” entre os mucgulmanos da SBMRJ, speeial os brasileiros convertidos.

Ele me responde que:

“Ao entrar no Isla, vocé passa a fazer parte de familia”

Assim todos os “crentes” passariam a fazer pateomunidade mundial dos fieis
(Ummah), ligados por um parentesco espiritual, gliepassaria fronteiras nacionais,
étnicas, raciais, de classe, etc.

Na SBMRJ, o tema do casamento é muito presentmaissdiversos dominios, seja
nas aulas “tira-davida”, seja em conversas infosnoai durante os sermdes de sexta-feira.
Isto se deve:

8 Estas posicBes, entretanto mudaram no ano de 60i6, pode ser visto no inicio deste capitulo.
9 “No Isla, a familia também é valorizada como aelgara a constituicdo dos individuos, pois é asrdaé
relacdes familiares que os valores morais e ragi®ao primeiramente transmitidos” (CHAGAS: 106)

60



“(...) ao lugar privilegiado que a familia ocupa f&ld e a distribuicdo de
responsabilidades morais que acompanham os papgeipag mae e filhos
muculmanos” (CHAGAS: 106)

Além disso:

“(...) tanto no Isld quanto em outras religides ptefstas, o casamento é a arena
para a constituicdo da familia, entendida como se baoral da sociedade”
(CHAGAS: 109)

O casamento na SBMRJ é a Unica forma licita enpgde haver relagdes sexuais
entre um homem e uma mulher. Por isso ha um estipauh que as pessoas logo se casem,
visto que para estes mugulmanos néao existe namoro.

Frequentemente as liderancas desta comunidadeaaiirque s6 € permitido a
mulher mugulmana se casar com o0 homem mugulmamaudo lado, 0 muculmano pode
se casar, mesmo que nao seja preferivel, tambémudheres que fazem parte de algum
dos “Povos do Livro” (cristds ou judias). No entad comum notar que haja certas
preferéncias na escolha do parceiro ou da parceira.

Em todos os casamentos que observei, todos faiosimam Abdu, foi dito pelo
imam que um muculmano deve escolher uma mulher ggGasar segundo 0s seguintes
critérios: beleza, riqueza, nobreza e religiosidadeartir das recomendacdes do Profeta
Muhammad. O ultimo critério é o mais importantetr&ianto, € comum entre 0s membros
da comunidade a preferéncia pelo casamento seguitédoos étnicos, o que inclui uma
trajetoria comum no que diz respeito a religidajeofica claro a preferéncia dos arabes e
seus descendentes de se casar com uma pessoasuieaganesmas origens étnicas e, dos
brasileiros convertidos ao Isla também preferirentasar entre si como enfatizou Gisele
Chagas (2006: 109). Segundo esta:

“(...) o movimento de escolhas de esposas e es@ysws maioria das vezes, pré-
definido a partir das classificacfes de seus mesrdmtre ‘brasileiros convertidos’ e
‘nascidos mugulmanos” (CHAGAS, 2006: 112)
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Esta valorizacdo € expressa em alguns casos. @ iau, por exemplo, é hoje
casado com uma marroquina nascida muculmana aEepaear da primeira mulher uma
brasileira ndo muculmana. Além desta preferéndiasic&’, seu casamento aparece como 0

resultado de um outro processo que Abdu leva cabtva@lda comunidade:

“(...) € significativo que ele tenha gradualmentdatzado cada vez mais a
integracdo entre sua identidade cultural araberitizos identitarios mugulmanos e

a performancamnoral de valores construidos como essencialmedmis através

de uma reconfiguracdo de sua vida pessoal e, itapliente, de seself Tal
reconstrucao e apresentacacsdiifoi constituida através de processo pessoal que o
levou a se casar em segundas ndpcias com uma nnaaae usa o Veéu islamico
(hijab) (...)" (PINTO, 2005a: 232).

Ha um caso citado por Gisele Chagas (2006: 11@d 1)ma interlocutora palestina
gue articula a combinacéo entre ser “muculmana@réaabe” como partes de uma mesma
identidade ao afirmar a preferéncia de que suaasfise casem com um homem de origem
arabe. Esta preferéncia estaria reduzida ao fats aetos ndo terem contato com parentes
ndo muculmanos reforgcando a ideia do casamentoaceonstru¢cdo de uma familia nos
moldes islamicos.

Um outro exemplo é o dos irmédos descendentes rites,sque fazem parte da
administracdo e compde o grupo de “intelectuaisOMMENEGRO, 2000: 126) da
comunidade, que sdo casados com mulheres descenddmtarabes (uma de familia
jordaniana e outra de familia palestina) nascidasutmanas, que, como no caso da esposa
de Abdu, também fortalece suas performances reigioom o uso cotidiano do hijab.

Entre os nascidos muculmanos, vale a pena desgaearns mocambicanos de
origem indiana sdo casados com mulheres nasciddadim Dois deles, em especial,
irmaos com cerca de 50 anos, mantém relacbes dea@enimuito proximas com dois
jovens indianos (o0 executivo Owais com 29 e o ehgiea Yusuf com 25 anos) originarios
de Mumbai (antiga Bombaim). Estes jovens que astddrasil a trabalho por uma duragéo

limitada, foram em algumas ocasifes convidadosn@o@drem na casa de um destes

62



mocgambicanos e me disseram ndo ter interesse ecasse com mulheres do Brasil,
independente de origem ou religido.

J& a escolha das muculmanas brasileiras conwepglas brasileiros convertidos se
deve ao fato destes estarem mais proximos cukurgigiosamente delas. Segundo Gisele

Chagas:

“(....) a maioria dos mugulmanos convertidos qugiientam a SBMRJ teve uma
formacéo cristd e também estdo envolvidos em retagémiliares com nao-

muculmanos, o que lhes confere uma trajetoriaiosiigcomum” (2006: 110)

Estas fronteiras simbdlicas ndo sao fixas e, gunal casos, sdo suspensas, Visto
gue ha alguns arabes nascidos mucgulmanos casadosnatheres ndo arabe e cristas.
Pude, por exemplo, observar durante meu traballvaigo o casamento de uma brasileira
convertida com um britAnico muculmano de origemujsgnesa e o de um arabe
marroquino nascido mugulmano que se casou com uasddira ndo mucgulmana. Ambos
0S casais se conheceram na internet.

Muitos casais da SBMRJ se conhecem em “cffatsbmo o imam Abdu e sua
segunda mulher. E comum casos de brasileiros ditvemue conheceram suas esposas
(ou “pretendidas?) da mesma forma até em outros estados do Brasih@smo outros
paises.

A maioria dos brasileiros convertidos que conhepiando solteiros sempre
afirmavam o desejo de se casar com uma muculmpeaalde ndo especificar qualquer
preferéncia quanto a origem. Quando se tornavamulmagos e ja eram casados, a
maioria tinha grande desejo de que suas esposagspeacial, e 0s parentes proximos,
também se tornassem muculmanos.

Um destes, Antbnio, nascido em uma familia evacaétonvertido ao Isla ha 3
anos e com cerca de 50 anos de idade, durante amarsa, confessou que 0 seu maior
desejo era que sua esposa, que continuava a segedva, se tornasse muculmana.

Acresceu ainda que:

8 Maneira como é chamado geralmente as salas dersamva internet.
81 Categoria nativa que substitui a “namorada” ouivab
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“Se eu fosse me casar hoje, me casaria com umalmmaga”.

Nesta conversa, Ednei, brasileiro convertido h&nés, taxista, de 48 anos,
concordou e afirmou que gostaria que sua mulheeus §lhos também se tornassem
muculmanos.

Em outro caso, Steveson, um brasileiro converti#,34 anos e universitario,
concluindo o curso de veterinaria ndo s6 consegieppis de anos, que sua esposa se
tornasse muculmana como sua mae e seu filho des’/que fez a shahada em uma noite
durante o més de Ramada de 2007.

Por fim, uma caracteristica que diferencia osaffds nesta comunidade € o fato de
praticamente nenhum ser casado com mulher origirtfiseu pais ou de outro pais da
Africa. Todos os aqueles com quem tive contato erasados com mulheres brasileiras,
guase todas ndo mugulmanas.

Amim, nascido muculmano no Togo, mecéanico de chddgs, com cerca de 40
anos, ha 10 anos no Brasil, casado com uma bradil&i7 anos, foi o Unico africano que se
preocupava com o fato de sua familia ndo ser mandgo que o levou a “ensinar” o Isla a
sua esposa culminando com sua conversao “poucassirmses do Ramada de 2007. Es
preocupacdo era uma caracteristica mais forte entros grupos como o dos brasileiros

convertidos.

Apesar de proibido pelo universo normativo do Igdculado pela SBMRJ, é
comum que estes africanos namorarem mulheres drasil Varios africanos, a maioria
jovens vindo para o Brasil para fazer algum cursivarsitario, me contavam de suas
namoradas. Os que estavam ha mais tempo no Brasihs vezes 10 ou 15 anos, eram
casados ou tinham sido casados com brasileiraziévia também tinha filhos nascidos no
Brasil.

Na SBMRJ, pude observar que a maioria dos afrecéiram raizes no Brasil, o que
contastei também entre os africanos que freqleatanmesquita Bilal al-Habashi. Nesta
comunidade até o imam, um ganense, ha um ano sd Breasado com uma brasileira ndo

muculmana.
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Os processos de arabizacdo e africanizacdo emvopeucos membros da
comunidade. A maioria dos membros da SBMRJ est&esgada na idéia de um Isla
universal e da religido como parte da narratividhisa do Brasil, através da localizacdo do
Isld como "muito antiga” no processo historico oaeail. Alguns ainda chamam a atencéo
para o Isla que teria sido praticado por escrafrasaos, os chamados “malés”.

De forma geral, as diversas identidades citadasteneapitulo coexistem e
interagem, as vezes ocorrem tensfes, outras ve&BMRRJ, através de uma de suas
liderancas da apoio a atividades como os semindeokCAMMALES (Irmandade dos
Creolos Muculmanos Malés), apesar de néo reconlkelEgitimidade de um “Isla malé”
gue a instituicdo liderada por Sanin tenta tambesygatar.

Depois de tratar dos processos identitarios, nestaunidade, irei, nos préximos
capitulos, tratar da identidade negra, sua situagi@ial no Brasil e dos africanos

muculmanos que chegando ao pais se deparam cors tipue de classificacdo e com
novas identidades.

65



CAPITULO 3
OS NEGROS NA SBMRJ

Na SBMRJ, a identidade negra em certas circunsi&pode unir diversos grupos
como os brasileiros convertidos e africanos doss rdaiersos paises. Esta identidade €&
comunicada através de diferentes canais, apesaesdstimulada por liderancas e outros
membros que lutam pela coesédo da comunidade sanolasapenas na identidade religiosa.

Os discursos das liderangcas da comunidade tertauordr que todos fazem parte
da Ummah, a comunidade global islamica, na temtatie superar fronteiras étnicas,
nacionais, raciais, de classes. Segundo este slisctodos os muculmanos do mundo
estariam ligados por um laco de parentesco esgirque descartaria outros tipos de
identidade.

Com as atuais mudancas na classificacdo racisiléira®” e a iminéncia de acées
afirmativas promovidas sobretudo pelo Estado, esfgco parece ser privilegiado para
analisar como a identidade negra sera construédanenicada pelos seus membros seja 0s
brasileiros, seja os africanos.

A principio trato do que é ser negro no Braspadir de trabalhos pioneiros, para a
seguir expor como esta identidade é apropriada peéonbros da SBMRJ. Chamo atencéo
para causas que podem separar Ou unir grupos, @nagscriminacao racial e a
possibilidade de acesso a bens publicos.

Neste contexto, a identidade negra ndo é algmpii/idado, partindo do individuo
a escolha por esta identidade baseado em umadséci@érios que estabelecem fronteiras
raciais nem sempre nitidas no Brasil. Alem disso @é&ecessario ou inevitavel que os
africanos que freqiientam a SBMRJ se identifiquemacoegros.

Um assunto presente entre os brasileiros coneertéd Isld que se consideram
negros € a influéncia do Islda Negro norte-americaobretudo da representacédo do lider

negro-muculmano Malcolm X, integrante do grupo “Badlo Isl&*. Nesta parte comparo

82 Conjunto de categorias que expressam a formamqelhas pessoas no Brasil identificam sua “cor” ou

“raga”. O governo brasileiro possui as seguintésgmias no Censo brasileiro: preto, pardo (ambastitui

a populacao “negra”), branco, indigena e amarelo.

8 Grupo fundado nos Estados Unidos em 1931 que ssidesava islamico. Seu fundador Wallace Fard,

dizia ser “Deus em pessoa” e Elijah Muhammad, erlttb grupo na época de Malcolm X, era considerado
um “mensageiro de Deus” (Malcolm X, 1992: 161). @jetivo do grupo era que os “homens pretos”
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os dados que obtive com alguns membros da comwenatadRio de Janeiro com militantes
negros muculmanos com quem tive contato na comdaidauculmana de Sao Paulo para

esclarecem alguns aspectos fundamentais na cdisecsuas identidades religiosas.

Identidades Negras

Em 1933, Gilberto Freyre e@asa Grande e Senzaiatou da mistura de culturas e
da “salvacdo” do Brasil, com sua defesa da miseiggm e seus antagonismos
“harmonizados”. Abordou a construcao da nacédo eespecificidade sobretudo em relacéo
aos Estados Unidos onde n&o haveria uma relac@wohemsa entre senhores e escravos
como a que ocorrera no Brasil. Nesta relacdo, izalorndo sé o elemento africano e
europeu, como o indigena defendendo a contribudgiforma positiva para a formagéo da
sociedade brasileira de todos os 3 grupos.

Para o autor, todo brasileiro, independente d#céib genealdgica, era
culturalmente africano, amerindio e europeu, a dase& Brasil imaginado como hibrido
(racial e culturalmente). A partir disso, se cdostima imagem de “democracia racial”
aceita no Brasil e no resto do mundo até a décadd0 (FRY, 2005: 216). Inclusive
estimulando a vinda de pessoas de lugares onda $egiegacao, cComo no caso de negros
norte-americanos, para conhecer este lugar “idi(feRY, 2005: 170).

Em 1950, apés a Segunda Guerra Mundial e dos mkoscpromovidos pela
Alemanha Nazista, a UNESCO divulga a primeira daci&o sobre “raca’ afirmando que
esta ndo tem fundamento bioldgico, no entanto escas em ragcas se mantinham como
mito social (FRY, 2005: 15). A UNESCO desenvolvpaatir dai um projeto-piloto que
tinha com objetivo estudar os problemas de difegegtupos étnicos e raciais que viviam
“num ambiente social comum” (FRY, 2005: 216).

O Brasil € o local escolhido para este projeto qaetava com uma série de
pesquisas para descobrir “solu¢cdes” para o racemautros lugares do mundo, pois se

imaginava que era um lugar onde pessoas de diésrégbres” conviviam de modo

reconstituissem sua “Nacao perdida” do Isla. Estp@além de uma cosmogonia muito particular, prega
que o “homem branco” era o “deménio” e que o seuid® no mundo estava chegando ao fim (Malcolm X,
1992: 158 e 161). Malcolm X abandonou suas posiefieprol de um Isld universalizante e igualitaapss
sua peregrinacao a Meca.
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harmonioso e sem problemas, o que acaba revelangltd no Brasil tanto preconceito
racial quanto em qualquer outro lugar, s6 que madoae dificil de se combater (FRY,
2005: 170).

E neste contexto que surge grande parte de noabaltios sobre as populacdes
“negras” no Brasil concentrados na questdo do pestw de cor. Entre os trabalhos
encomendados pela UNESCO, merece destaque o dg Qoapieira (1955). O autor
mostra diferentes formas de preconceito como poodde diferentes formas de
classificagcéo racial tomando como modelos compasto caso do Brasil e dos Estados
Unidos.

No Brasil, o preconceito é de marca, pois elexsgce em relacdo a aparéncia ao
passo que nos Estados Unidos o preconceito é giengrb que define um individuo como
negro é o fato de ter algum ancestral negro (NO®BEIL955: 285). No caso brasileiro, o
preconceito € mais implicito, nos Estados Unidagli@to inclusive com a segregacao
racial que assolou os estados do sul daquele tgagsdgcada de 1960.

Oracy Nogueira apresenta a flexibilidade das &oa$ raciais no caso do Brasil,
onde h& a possibilidade de escolha em algumag&dsa como as fronteiras sao fixas no
caso norte-americano (NOGUEIRA, 1955: 285-286). déntidade racial no Brasil &
contextualmente negociada, como pode ser vistoxpeegsao da “cor” para o IBGE de
tempos em tempos (FRY, 2005: 16).

Nos Estados Unidos, as categorias “negro” e “lmas@o consideradas naturais de
acordo com a “one drop rule” (“regra da gota unig@RY, 2005: 294). A diferenca é
marcada por sinais diacriticos compreendidos pdosoalém do elemento naturalizante
desta identidade um argumento citado por algueskafsileiros convertidos ao Isla.

Desta forma, a identidade racial no Brasil € cantaxe, podendo mudar, quando
possivel, de acordo com a capacidade de manipulpgi@arte do sujeito. No caso
brasileiro, apesar da definicdo racial ser baseadaritérios fisicos, ha formas de driblar
certas barreiras como no exemplo dado Oracy Nagudw negro que entra no clube

recreativo no qual negros nao tinha acesso. Oiohaivconsegue isto quando tem alguma:

“(...) superioridade inegavel, em inteligéncia nstiu¢do, em educacgéao profissional

e condicdo econdmica, ou se for habil, ambiciogmemseverante, podera levar o
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clube a Ihe dar acesso, ‘abrindo-lhe uma exceg®rh se obrigar a proceder da
mesma forma para com outras pessoas com tragcassraquivalentes ou, mesmo,
mais leves” (NOGUEIRA, 1955: 286).

No caso dos Estados Unidos, por se tratar de tsnnpaticultural, é valorizado o
fato de as identidades étnicas serem mantidas) gis¢ os elementos que definem a
identidade nacional norte-americana nao demandaprooesso de desetnificacao.

Ja no Brasil, imigrantes e seus descendentes &mbdndonar seus diacriticos
étnicos para poderem se tornar brasileiros, parintegrarem adotando uma cultural
nacional homogénea. Desta forma, a diferenca aliitidio € comunicada publicamente em
prol da integracdo na nacdo brasileira. Como falou descendente de sirios a Oracy
Nogueira:

“O problema do italiano, no Brasil, € o dasmacarronizacdagssim como o do
sirio é o dadesquibizaca®, o do aleméo, o ddesbifizacdd (NOGUEIRA, 1955:
291, nota 29)

Apesar de muitas das observacdes feitas por Qtagyeira ainda serem atuais, as
novas formas de classificagdo tém tido um grangm®@o na sociedade. Assim ser negro
pode passar a ser alguém que tem uma histéria steindinacdo racial. Uma historia
compartilhada pode ser um critério para a produt@ouma nova identidade. Todas
alicercadas por questdes genealdgicas, ter alg@eseendéncia africana, por exemplo, e
também classe social o que influencia de diferefuiesas brasileiros convertidos ao Isla
negros ou africanos mugulmanos.

Os resultados das pesquisas para a UNESCO raveterdensdes entre o mito e o
“racismo a moda brasileira” (FRY, 2005: 217). Denfa geral, os autores envolvidos no
projeto chegaram a conclusdo de que o “processbedemonia racial” desativaria a
“consciéncia” da discriminacdo racial e da desida@e, mas estimularia a discriminacao
racial e a negaria ao mesmo tempo.

O trabalho de Roger Bastide e Florestan Ferna(ids9), feito também para o

Projeto da UNESCO, mostrou que a discriminaca@ra&ca desigualdade entre brancos e
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“pessoas de cor’ eram em grande parte resultarde$ietanca da escraviddo e da
dificuldade que os negros brasileiros haviam erdidn para se adaptar ao capitalismo.
Assim com a sua integracdo a economia, a desigleakla discriminacdo desapareceriam.

Até os trabalhos encomendados pela UNESCO, aavedie que no Brasil so
existia preconceito de classe. Acabam por ideatifito pais, onde a miscigenacdo é um
valor cultural, a presenca de um racismo silenciBste muitas vezes foi condenado pelos
meus interlocutores, como Sanin e Yahia, brasgemanvertidos afro-descendentes que se
tornaram mucgulmanos, por causa de suas identidegtgss e, por vezes, defenderam a
segregacao racial nos Estados Unidos como mecaujsencolaborava para a formacgéao da
identidade negra.

Tanto no Brasil como em outras col6nias portugsielsa a énfase na “conversao”
de diversos grupos étnicos a cultura dominante (FRY5: 175). O ideal da miscigenacao
cultural tenta construir um pais homogéneo. A amekesta homogeneidade pode por em
risco a propria existéncia do Estado-nacao, segandeologia nacional em muitos paises.

Algo semelhante aconteceu no Brasil, quando pagdies em lingua estrangeira e
escolas onde eram ensinadas as linguas de imigrfamgan proibidas na Constituicdo de
1934, pois constituia uma ameaca a nagao (LESSER,; 218 e 230). Desta forma, toda a
educacao deveria ser em portugués. Todos os inegratlevem por fim se tornar
brasileiros, abandonando sobretudo sua linguagaendeu a proibicdo por lei de se falar
lingua estrangeira em publico ou em particular §8ER, 2001: 233).

A busca pela assimilacdo de valores compartilhgeds grupo € semelhante as
tentativas de assimilacdo a uma cultura nacionadococorre no Brasil, ou em col6nias
portuguesas na Africa onde houve um grande esfp@@ a formacdo de uma
homogeneidade cultural e linglistica como em Mogquab

O Brasil também passou por um processo de homizgede cultural o que o
aproxima do modelo de Mogambique. O contraste itlz@c§es raciais nos Estados Unidos
e no Brasil é semelhante a encontrada entre Zingbdbdocambique, que estdo na base
das identidades nacionais destes paises. Istoveaddato de serem exemplos do contraste
entre os ideais de “segregacéo” e “assimilacao’Y(FRO05: 46).

O modelo bipolar de classificagdo racial, comoue @xiste nos Estados Unidos,

vem ao longo dos anos se tornando mais popularrasilBonde a forma de pensar as
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identidades raciais € mais complexa. Esta commeeipode ser constatada em pesquisa
feita em 1976, que mostrou que 135 categorias assiticacdo de “cor” ou “raca” foram
mencionadas demonstrando a grande flexibilidadestalha da “cor” no Brasil (FRY,
2005: 176).

O modelo complexo de classificacdo da “cor” € guamhado pela relacédo entre as
gradacoes de cor e gradacfes de riqueza e poesim havia as desigualdades sociais e
econdmicas entre 0s mais escuros e 0s mais claas,semelhancas culturais entre os
brasileiros de maneira geral, pois compartilhariEnuma cultura Unica nacional.

Com esta grande quantidade de cores, junto a d@émiscigenacdo, o pensamento
racial brasileiro acreditava que o branco podergiabar o negro, ou seja, afastando a idéia
de identidade “racial” baseada na origem, o queibiisou a politica de branqueamento
com o estimulo a migracao européia.

Ja segundo a taxionomia bipolar dos Estados Unigl@sdivide brancos e negros, a
raca “inferior” seria dominante, manchando ou pualoi a “pureza branca” com critérios
objetivos, a descendéncia, que definiam as lintegdis” (FRY, 2005: 198).

Com mudancas atuais no tipo de classificacao asiBparece haver uma espécie
de reducdo do tipo mdltiplo ou ampliacdo ao tippolar, mesmo insistindo em trés
categorias. O Censo brasileiro passa a trabattmras categorias “preto” e “pardo” sendo
gue “negro” passa a englobar tanto “preto” quaptardo”.

No Brasil, apesar da grande quantidade de cleasiies raciais, ha a tensdo entre
estas duas taxonomias com o0 exemplo de expressfegapes como “quem passa de
branco preto €” (FRY, 2005: 224).

Estes diversos modelos influenciam brasileirosvedidos ao Isla na formacéao de
suas identidades “raciais” e religiosos, o que m®xamou do Isla de diferentes formas.
Abu Bakr e Abdul Karim, dois brasileiros conversdao Isla, com aproximadamente 27
anos, graduados respectivamente em ciéncias sedissoria, por exemplo, se consideram
negros por ndo se considerarem brancos. Abdul Kadmesponder a pergunta sobre a

classificacdo de sua “cor” afirmou primeiro que noegra:

“(...) um conceito bem amplo hoje em dia.”
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Em seguida falou:

“Branco eu nao sou”.

Abu Bakr apesar de ndo ser militante negro, mantéiacdes préximas com
militantes negros mucgulmanos de S&o Paulo e enosvanomentos demonstrou grande
interesse por mitologias africanas, histéria dacafe itens culturais de origem africana
como Candomblé. Entretanto em nenhum momento afiterose tornado mugulmano por
ser negro, tampouco acredita haver algo como ulié éfsicano”.

Abdul Karim também ndo se converteu ao Isla pte emtivo. Segundo ele, se
aproximou do Isla, primeiro, através do judaismepais de pensar em se tornar judeu.
Nesta época, leu artigos de Louis Farrakhan, HdetNacao de Isl&” na internet e estava
ligado a um grupo de pesquisa em Historia da AfmaaJERJ. Com o judaismo veio o
interesse pela diversidade desta religido, atrdaésistoria dos judeus negros, os Falasha
da Etiopia, no entanto sabia das dificuldades qfremtaria para se converter ao judaismo.

Teve também acesso a histéria do Malcolm X atragésfiime e de sua
autobiografia, além de ter ouvido os seus discunsofternet. Este teria sido o grande
motor que o aproximou do Isld, em especial dandaséna experiéncia de Malcolm X
durante o Hajj quando o lider afro-americano véisencas étnicas entre os mugulmanos
do mundo unido pela mesma fé o que o leva a muglgnodicdo em relacdo aos brancos
nos Estados Unidos.

Apos se tornar mugulmano, a énfase nesta pansldale Malcolm X o levou a ter
vontade de divulgar o Isla no DeNegrir, coletivoedtudantes negros da UERJ, onde ele
participou de debates, cursos e palestras. Setivabgga esclarecer o Isld, cuja mensagem
nao teria sido compreendida pelos membros desp@gru

Um outro grupo nesta comunidade é formado pel@silbiros convertidos e
militantes negros Yahia e Sanin que se definemeptsmente ora como “afro-
brasileiros” ora “afro-descendentes”. Ambos inglasine pediram para que eu ndo usasse
o termo negro “no meu livro”, mas “preto”, poisiaeo contrario de branco. Segundo

Yahia, o termo “negro” esta associado a escravdi@dica sempre algo ruim, diferente de
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“preto” que tem um valor positivo. Ele cita comcemplos as expressdes “grana preta” e

“ovelha negra”. Seu interesse nesta discusséovee siegundo Yahia, ao seguinte motivo:
“O termo ‘negro’, denigre, impede que o preto seahto-estima”

Yahia e Sanin fazem constantemente duras criicaslativa homogeneidade
cultural no Brasil que absorveu simbolos africanassformados em elementos centrais da
identidade nacional (FRY, 2005: 27). Ambos me clhramaa atencdo para a lembranca de
como o0s negros “foram roubados” no Brasil, se neder aos seus diacriticos culturais.

Certa fez Sanin me disse:

“Tomaram 0 samba e a capoeira dos afro-descendgnjeA cultura brasileira é

toda tirada dos pretos”.

Assim ha grande dificuldade de grupos negros elgedrem seus proprios
diacriticos culturais, pois muitos elementos calitique teriam origem africana tornaram-
se simbolos nacionais brasileiros. Por isso que édjeqliente que simbolos da identidade
negra venham de fora do Brasil como o reggae (nmamfd@o) e o hip hop (no Rio de
Janeiro e S&o Paulo) e da propria Africa na Batia @s grupos carnavalescos “afro” para
demarcar fronteiras (FRY, 2005: 233).

Além da feijoada, o samba e o candomblé sdo owxesnplos de expresséo
cultural negra transformados em simbolos nacigidty, 2005: 155). O que lembra o que
me foi dito por brasileiros convertidos ao Islalitantes negros, € o fato destes terem sido
produzidos e elaborados pelos negros em situacdondmacao.

O préprio carnaval, apesar de sua origem européacarado por Sanin como uma
outra tradicéo africana “roubada” pelos brafitdsens culturais, produzidos originalmente
por negros, foram sutiimente adotados pela “buiguésanca” e transformados em

instituicdes nacionais lucrativas segundo Sanile&! O primeiro enfatizou que:

8 A africanizacéo do carnaval em Salvador, por exenj@ era criticada por jornais no inicio do sécX,
considerado uma ameaca a civilizacdo brasileiras jpo afastava cada vez mais da “Europa culta”
(RODRIGUES, 1982: 157-159).
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“(...) os pretos aqui estdo interessados em futefmiba (...) (mas) os afro-

descendentes sambam e ndo levam nada para casaadése pelo sistema.”

Apesar de ser ilicito para a concepc¢ao de Isiéulaala pelas liderancas da SBMRJ,
estes dois brasileiros negros convertidos ao éslénhecem estes itens culturais como parte
de suas “raizes” africanas, “cortadas” e “roubagedbds brancos. Eles se definem como

auténticos africanos ao se imaginarem “pretos puvahia diz, por exemplo, que é:

“(...) mais africano que os de la (...) africano dezes e brasileiro de
nacionalidade.”

O Isla para eles também constitui parte de suatidbde perdida, que eles

conseguiram reencontrar. Ambos tentam se aproxdos@africanos muculmanos, segundo
Sanin:

“Tento apreender com os africanos pois eles sdoseonpassado (...) Eu vim da

Africa (...) Devemos sempre nos espelhar nos afosa

Yahia tenta resgatar sua identidade atraveés de mlacdes de amizade com
africanos. Esta identidade africana inclui o Ipldis segundo Yabhia:

‘O Isla é africano também, Agar (escrava do Profdteahdo e méae de Ismael,
considerado o ancestral dos mucgulmanos) era afri@Egipcia).”

Ele inclusive expressa sua identidade através atnenmuculmano que adotou:
Yahia, por causa de seu nhome de “batismo” Jodajdmgor Ibo Hajjar (filho de Agar).
Além do resgate da identidade africano atravésldo $anin e Yahia tem outras coisas em
comum, como serem 0s Unicos mugulmanos da far@iiimo me dissera Yahia, quando o

perguntei se havia outro muculmano em sua faneliéaglisse:

“S6 0s meus bisavos.”
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Segundo ele, seus bisavds que teriam nascido reaAé trazidos para o Brasil
como escravos, eram muculmanos. Esta identidadedegle ndo era comunicada, apesar
disso, teria os identificados como mugulmanos arphe seus hébitos. Assim, segundo ele,
“‘dava a entender” que eram muculmanos. Da mesmaafdBanin afirma ser descendente
de africanos mucgulmanos, descoberta que teridai@doa partir do seu nome de “batismo”.

Yahia e Sanin sdo os Unicos brasileiros convertidititantes no movimento negro.
Por vezes, como citei no capitulo anterior, Yahaa asr SBMRJ para participar da oracao
coletiva de sexta-feira, com uma galabia branca ownchas pretas imitando a pele de
uma zebr¥, outras vezes vai com uma camisa onde ha um napdrida onde se podia
ver alguns paises e no topo escrito “bismillahahhran al-rahinf®. Em outra parte da
camisa esta escrito “Genocidio de Pretos Séc. XdKibrando, segundo ele, os “martires
malés”.

Esta converséo ao Isla em busca da recuperacdaizies” africanas pode ser vista
como um motivo ndo “legitimo” para a ado¢éo dagi@ti pelas liderancas da SBMRJ. Isto
se deve a idéia de “pureza’ do Isld veiculada BEMRJ. E endossado com freqiiéncia
pelas liderancas da comunidade, nos sermdes defe@et, que o Isla ndo é nem arabe,
nem africana, mas uma religido revelada para “tbodaundo”. Desta forma, o Isl& também
ndo pode ser instrumentalizado para uma causaicpplitomo o Isld negro norte-
amerciano, através do Isla so se poderia lutar‘palssa de Deus”, segundo o imam Abdu.

Como militantes negros, estes brasileiros cordastitentam equilibrar suas
posicdes politicas com as designagdes do Islacopsderam pelo menos legitimas a luta
pelas causas justas, como o combate ao racismcemato pela religido. O fato por
exemplo de ndo haver hierarquia entre pessoasates™ diferentes € sempre lembrado
como algo que os chamou atencédo no primeiro comamo a religido, como afirmou
Edson, cerca de 40 anos, afro-descendente corvaditsla ha 7 anos.

A formacao de uma identidade negra junto a umexapacao do Isla, identificado

como parte das raizes africanas ainda é algo tmita poucas pessoas na comunidade

8 Yahia tem também o desejo de montar um guardaaroam vestimentas de todos os paises africanos em
busca cada vez mais de referéncias africanas.

8 “Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso”&abe. Trata-se de uma forma ritual no Isla sendo
que a maioria das suras do Alcoréo comega consestanca.
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carioca, 0 que é mais comum entre militantes negpasertidos ao Isla que conheci em
Séo Paulo.

Através de minha passagem por S&o Paulo, pudevabse heterogeneidade das
comunidades muculmanos no Brasil que me serviuodéaste para minha pesquisa na
SBMRJ. Em uma das visitas que fiz a S&o Paulo aolguns brasileiros convertidos que
se tornaram muculmanos por causa da identidade.nAm de militar no movimento
negro, tinham envolvimento no movimento Hip Hop,egserviria de canal para a
divulgacéo do Isla em “comunidades” (na perifeeaSdio Paulo).

Um deles MaliR’, militante negro, do movimento Hip Hop e do gruiRosse
Hausa® é um dos que faz este trabalho de divulgacdoséstanunidades”. Segundo ele,
esta engajado na luta contra a injustica atravéasl@opois a religido é contra o racismo, ja
que no Isla ndo ha diferenca entre os homens. @sxiéncia politica comecou entretanto
com seu envolvimento no Movimento Hip Hop antesaghecer o Isla.

Ja Suleiman esta ligado ao movimento negro e tabmalho de divulgacdo da
religidgo em “comunidades”. Me contou que entroulsl@ primeiro devido a sua luta
politica, junto com 0 movimento negro, mas em si#dieixa um pouco esta perspectiva
de lado ao seguir as determinacdes politicas doelstarado como um sistema completo
que tem inclusive um conteddo politico.

Esta perspectiva € compartilhada por Jamal, rappiétante negro e abatedor de
carne hald’. Ele me contou que “conheceu” o Isla pelo filmeaitblm X”, quando
também descobriu que o Isla ndo era a religido “dosbes”. Ele afirma que sempre
procurou uma religido, como Suleiman, mas antesed¢éornar muculmano freqientou

religides afro-brasileiras ao encarar como parterda “identidade africana”. Segundo ele:

“Entrei no Islda em busca da identidade africana.”

87 Este adotou ap6s a conversdo o mesmo nome muqubieadalcolm X, Malik Al-Shabazz.

8 A Posse Hausa, segundo a apresentacdo encontrada seu blog na internet
(http://possehausa.blogspot.coné uma entidade que tem como principal objewat a “Cultura Hip-Hop”
e “Afro-descendente” as periferias e preservarabsres e a histéria desse movimento levantandmdeta
dos 5 elementos que € referéncia para jovens ddarinteiro.

8 Carne permitida para o consumo dos mugulmanose Bevabatida segundo um ritual de sacrificio.
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Nestes casos, a identidade negra é o motor gaprogimam do Isla na busca por
suas raizes cortadas. Todos entretanto afirmamrepehecem o Isla hoje como uma
religido universal, para toda a humanidade, ndonteecendo um “Isla negro” ou
“africano”. Me contaram ainda que o Isla passostarex frente das demais identidades ao
adotarem a ideologia universalizante do Isla.

Em todos estes casos, é recorrente uma retoriespeito de uma “tomada de
consciéncia” da negritude. Paulo Pinto, em trabalblore o impacto do sistema de cotas
raciais na UERJ, cita a grande recorréncia de alligados a movimento negro de frases

como:

““Me descobri negro (a) hd X anos/meses’ ou ‘sddmieconta que era negro (a) ha
X anos/meses.” (PINTO, 2006: 160)

Em varios momentos, ha esta formacdo da identidadmo se fosse uma
identidade adormecida, cada vez mais positiva cmtasive a comemoracao no dia 20 de
novembro, desde 1995, do Dia da Consciéncia Negease tornou feriadd Este dia
passou a partir de entdo a ganhar forca como unguiiaé lembrado a resisténcia dos
negros na luta pela liberdade, pois foi 0 a datageenteria morrido Zumbi dos Palmares,
lider do Quilombo dos Palmares (1630-1697) locdbzaoje no Estado de Alagoas. Zumbi
€ através desse processo transformado em her@pigapdo negra contra a opresséao e o
racismo.

Este se torna um dia em que os simbolos outrgaalds a populagdo de origem
africana sdo celebrados como parte da identidadebedsileira ou mesmo africana. Ha a
reconfiguracdo de diacriticos étnicos, tais comoandomblé, chamado na ocasido, de
“religido de matriz africana”, a culinaria baiana @ samba, que passam a ser encarados
como parte de uma tradicdo importada da Africa.

A “restituicdo” destes simbolos como africanoviélente nas comemoracgdes nesta
data que vem ocorrendo em frente ao busto de ZonanBraca Xl, centro da cidade do Rio

de Janeiro. Uma regido com um forte valor simbdi&obém para Sanin, pois foi onde se

% Primeiro no Estado do Rio de Janeiro e, postegate) em partes do Brasil.
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instalou uma grande comunidade de ex-escravosdm$uda Bahia a partir do final do
século XIX, onde entre eles, haveria uma partesggeia o Isla (COSTA E SILVA, 2005).

Nas comemoracgOes realizadas no ano de 2007, reoyresenca de grupos de
afoxé, samba, sacerdotes de religides afro-braslepoliticos e militantes do movimento
negro. Era enfatizado todo o tempo, a riqueza @dfojuichamado de “cultura africana” que
se mantém viva hoje na sociedade brasileira, al®rangpbenho de todos na luta contra o
racismo. Uma grande valorizacdo ndo s6 da culterarigdem africana, mas da consciéncia
desta cultura, na manipulacdo performética de sidgeatores para exibir publicamente que
eram negros. Entre estas marcas havia os cabetosuima estética “afro”, a muasica e a
comida.

Nas comemoracdes do Dia da Consciéncia Negrangatapenas 3 muculmanos,
entre eles, dois africanos. Havia entretanto urp@uaonsideravel que angolanos, todos de
origem cristd, que estavam mais envolvidos conuast§es que estavam sendo discutidas
naquela ocasido. Estes angolanos se identificaoano ¢negros” e que se engajavam em
algumas lutas, como a conscientizacdo da prevedgd8lDS na comunidade africana.
Cabenda, uma das liderancas desse movimento, ettutia fisioterapia, 29 anos, ha 10
anos no Brasil, definiu aquele dia como:

“(...) acima de tudo, um dia de reflexdo.”

Apesar de néo fazer parte do movimento negro, grsigo de angolanos apoiava
acOes afirmativas e se decepcionava com o0s denmgelaaos que moravam nas
redondezas e ndo se envolviam com as comemoraggesld data.

Além destas datas e da representacao de herami £ Brasil ou Malcolm X nos
Estados Unidos, merece destaque outros fatorepaglesn contribuir para a formacéo de
uma identidade negra como, por exemplo, o inte@ss®NsumMir os mesmos produtos. Foi
0 que aconteceu quando 0S negros passaram a ggnao@s como brasileiros com uma
estética propria (FRY, 2005: 264).

Acdes Afirmativas, movimento negro e discriminagéo
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Com o fortalecimento das acdes afirmativas, queegam a ser adotadas pelo
Estado, a partir da criacdo da Secretaria Espdeid’romocédo da Igualdade Racial em
1995, a identidade negra toma outro rumo. A pdgdiloie de pleitear vagas em servigos
publicos ou em universidades baseado a partirithios raciais € um importante fator que
colabora com a escolha por ser negro.

Algumas medidas comecaram a ser tomadas ap6sréocife de Durbati quando
foram propostas acfes afirmativas em prol da “@ogdd negra”. O Programa Nacional de
Direitos Humanos mais do que o objetivo anti-racigiropde intervencdes que visam
fortalecer uma definicdo bipolar de raca no Brasinplementar politicas especificas em
favor dos brasileiros negros (FRY, 2005: 227).

Entre os brasileiros convertidos ao Isla da SBMRWezes “raca” é uma categoria
valorizada por alguns membros, inclusive como paoletpartida para o “regresso ao Isla”.
Como certa vez Sanin falava a respeito de doidléras afro-descendentes, Eduardo e

Edson, também convertidos ao Isld, que ndo seessam pelos seus projetos:

“Estes dois estdo ligados aos arabes (...) s6 fdamibano. E Allah no Céu e os

arabes na Terra e se esquecem da Méae Africa

Sanin é um grande critico da bipolarizacédo imaginaat militantes negros, pois ele
como “preto”, forma pela qual ele se define, seguadaxionomia bipolar, é incorporado
no grupo de “negros” o que nao da visibilidade a mlentidade e o iguala a diversas
categorias. Ele, como “auténtico” descendente deaabs, ou como um “verdadeiro
africano”, como se definia, reivindica uma posigéidgto dura a respeito da miscigenacao.

A maioria dos meus interlocutores, africanos e&il@i@os convertidos negros, era a
favor do sistema de cotas nas universidades p8blicas identificavam ser negro com ser
pobre. Achavam que fazia sentido quando concedida pessoas de origem humilde. Era
uma forma de fazer justica depois de terem sidma$ da escraviddo e do preconceito.
Nenhum deles entretanto j4 se beneficiou destagdasgdchem declarou ter a intencéo de

guerer pleitear uma vaga como cotista (negro) emwmversidade publica.

°1 Conferéncia realizada pela Organizacgéo das Nagdielss na cidade de Durban na Africa do Sul em 2001
com o objetivo de encontrar solugdes para o condmatacismo, xenofobia e demais formas de intotéaan
%2 Yahia também chamou a Africa de M&e Patria em arasido.
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Sanin era um dos poucos que nado via vantagemstens de cotas raciais, pois
acha que 0s “negros” (“mestico¥")é que iriam ser beneficiados e néo os “préfos”

“verdadeiros descendentes de africanos”, comdasta forma, iria ser como ocorre com:
“0 mulato, o mestico, que recebe os privilégiopdiyao”.

Segundo Sanin, os “pretos” legitimos, apesar darséormalmente os verdadeiros
beneficiados da medida, acabariam ficando de fora.

Muitas vezes, ele demonstrou estar indignado comMNJ (Movimento Negro
Unificado) que teria influenciado estas mudancascldssificacdo oficial ao englobar
grupos que ele considerava como “ndo auténticasiborandidatos a estes beneficios.

Ja Yahia é a favor das cotas tratadas por ele comacndenizacao:
“(...) € um direito nosso.”

Esta definicdo da negritude € semelhante a eraaantro trabalho j& citado de Paulo
Pinto (2006). O autor fala da manipulacdo da idewke racial como estratégia para
individuos conseguirem entrar em cursos univeigg&oncorridos como o de medicina.
Esta atitude € condenada como fraude por algum®glgobretudo por aqueles ligados ao
movimento negro (PINTO, 2006: 154).

A repulsa de Sanin contra a mesticagem foi expostéa vez quando ele se
decepcionou com uma visita que fez a uma comunidami@nescente de quiloniBma
regido dos Lagos do Rio de Janeiro. Ao chegardperando encontrar varios “pretos”
descendentes “legitimos” de africanos, encontrossqees “miscigenadas”, “cablocos”
segundo ele. Sua crenca na idéia de “raca” € tde fue identifica pureza racial com

inteligéncia. Certa vez se referindo aos africanesfreqiientam a SBMRJ, me disse:

”ow "o

9 Segundo Sanin, os “negros” sdo miscigenados,edifes dos “puros”, “matriz”, “pretos” ou “crioulgs”
algumas das formas pela qual ele se define. Extaifitacéo se encontra também no blog de suéuigéb:
http://icammales.zip.net/index.html

 Termo pelo qual Sanin chama os africanos e desoégside africanos ndo “mesticos” em seu blogjaita

na nota acima.

% A Constituicdio de 1988 deu direito de propriedadéerras ocupadas por descendentes de escravos
quilombolas.
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“Voceé j& reparou como esses garotos (africanoajrfahntas linguas? E porque ndo

sdo miscigenados.”

Segundo ele, as novas classificagfes raciais agilBazem parte de uma estratégia
para eliminar o “preto”, uma iniciativa do MNU, paransformar todos em “negros” o que
teria como resultado o aumento de prestigio deopesgue ndo faria parte do “auténtico”
grupo discriminado, os “pretos”. Isto o esta levamd“cortar lacos” com o MNU, pois
acusa o0 grupo pelo “genocidio estatistico” ao estardécadas eliminando o “preto” e
transformando todos em “negros”.

Segundo ele, antes havia o (1) africano (pret())ecrioulo (preto), além do (3)
mulato (negro ou mesti¢o) que recebia os privileglo patrdo. Isto o leva a ser contra o
uso do termo “negro” que passa a englobar variggogrno Censo.

Em meu trabalho de campo, tanto entre brasileioosertidos que se consideram
negros quanto entre africanos ouvi historias deridinacdo. Kossi, angolano, convertido
ao Isla na Africa, me disse que uma vez ao entraum restaurante o garcom disse que
antes de sentar ele teria que mostrar o dinhdirtiorahim, nigeriano, nascido mugulmano,
afirmou durante uma conversa que tivemos na intecoen o programa MSN Messenger,

gue o Brasil é:

“O pais mais racista do mundo, nimero um”.

O nigeriano me contou que, em certa ocasido, peucegpe vigilantes em um
Shopping Center estavam-no seguindo. Desta fornagscaiminacdo uniria brasileiros e
africanos que apesar das diferentes trajetériaBrasil, eram alvo de racismo por parte de
diferentes agentes sociais. Uma memoria que passar &ompartilhada a partir do

momento em que os africanos chegam ao Brasil.
ICAMMALES

Ao longo do trabalho de campo, tive uma grandpresa quando Sanin se definiu

como “male” e “crioulo mugulmano”, muito orgulho&te sua histéria, de seu legado”. Ele
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expressa sua origem africana através do nome adafais sua conversdo ao Isla ha 4
anos: Abdullahy Sanin Ybu Af&i

Segundo ele, ao pesquisar sobre sua familia, desaoberto ser descendentes de
africanos muculmanos. Esta descoberta o fez n&e g6rnar muculmano como fundar
duas associacfes: uma delas chamada Projeto Samig objetivo de “divulgar a cultura
muculmana”, e a Irmandade dos Creoulos Mucgulmarfasahos Malés (ICAMMALES)
gue tem como objetivos divulgar a historia do Isé&ido por escravos africanos para o
Brasil e tem como publico alvo africanos e braikiafro-descendentes convertidos ao
Isla.

Um dos objetivos do ICAMMALES ¢é o resgate do qle ehama de “Africa
Muculmana”. Quer que africanos e os “crioulos” qoelongo da Histéria no Brasil foram
“nacionalizados” (“abrasileirados”) e “ficaram séagos”, “retornem” para a Africa.

Além disso, tenta fazer com que os africanos nmignbs que freqlientam a
SBMRJ, tomassem consciéncia de que eram “malésliessendentes do antigo Império do
Mali. Esta identidade, segundo Sanin, teria id@gaga na época do colonialismo europeu.

O ICAMMALES estaria restabelecendo uma estruteraa as antigas irmandades
que existiam na Africd antes da escravizacdo. Seria uma espécie de adeisgcreta,
cComo a maconaria, com ritos proprios, que teriata sktintos devido a intensa repressao
policial no Brasil.

A instituic&o teria também como objetivo “discui@frica Mugulmana no Brasil e
a descendéncia africana” para poder “resgatar” dricd muculmana’ e, assim,
conscientizar os afro-descendentes da sua idestidéelste caso, o Isla tem um papel
funcional, pois, a principio, a religido seria allme coisa para dar consciéncia ao negro ja
gue segundo Sanin: (1) no Isla haveria igualdadee etodos e (2) disciplinaria os
individuos, além de estimular a busca pelo conhextione de ensinar a fazer caridade.

Além de dois seminarios realizados cada um em 2Z@@dslam, a discriminagcao

religiosa e étnica e racial”) e outro em 2007 (“@alés e a Presenca Muculmana no

% Sanin era 0 nome de uma das liderancas da RelastMalés e Alei teria sido adotado devido ao ndme
sua familia, que seria da nacdo “Nupi ou Tape” ficé De fato, o sobrenome seria Aleiso, que Sicpnia,
segundo ele, “esculpidor de Exu”. Ao eliminar do s®me a divindade iorubana, ele tem como objetivo
subcomunicar o “sincretismo” presente em seu nomenesua identidade para o restante da comunidade
muculmana.

" Teria a estrutura, segundo ele, de uma tariqadsufifrica, com autoridade hereditaria, apesarfilmar

gue nem ele, nem os malés sao sufis.
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Brasil”), o ICAMMALES promoveria algumas atividadesja participacdo seria restrita
aos seus membros ou aqueles em potencial. Ele miessou vérias vezes observar o perfil
de algumas pessoas para saber se poderiam entsaadmrmandade.

N&o tive acesso as outras atividades que a irggtaypromoveria por nao ter o perfil
de potencial membro do grupo. Depois de um anoodsaprimeiro contato, ele admitiu
gue a sua Irmandade néo tinha nenhum membro adsagiiada, pois estava ainda neste
processo de escolha dos membros.

Para entrar na irmandade € necessario passar petmsmdois anos como
muculmano, ser africano ou afro-descendente. Tt#osgue passar por seu crivo, ja que,
segundo ele, seria uma prevencéo para que eleendesge o poder na instituiciasando
como exemplo a mesquita Bilal al-Habashi em S&doPgue foi fundada por brasileiros
convertidos ao Isla, mas que hoje é praticamentdresfilientada e administrada por

africanos. Yahia, por exemplo, estaria fora deisnandade pois:

“(...) € mais arabe.”

Sanin se referia a maneira como Yahia praticaveligido, pois este ndo estaria
interessado no Isla africano que Sanin estarisatadg. Exemplo disso estaria no fato de
Yahia ter feito o Hajj (Peregrinacdo a Meca) reesmnte. Isto desagradou Sanin, pois
antes de fazer o Hajj, os afro-desdendentes mugolsnaomo ele e Yahia, deveriam fazer
uma peregrinacao a um lugar santo em Ifé (Nigéria).

Neste universo, os africanos se tornam os pozas/desta Africa imaginada. Uma
Africa que importou para o Brasil negros com umiga“aultura” da regiio chamada por
Sanin de “West Sudart:

Sua identificagdo com os africanos mugulmanos seevargumento para o local
onde mora, uma ocupac¢ao proxima a Central do Brasbairro da Gamboa, regido central

da cidade do Rio de Janeiro, onde teriam vivido,passado, africanos mugulmanos.

% Além de presidente e fundador da instituicio, yemes ele dizia ser alufa ou shehu, antigas fungdes
religiosas entre os mugulmanos malés (RAMOS, 1933).

% Este termo é utilizado por Sanin no blog de susitiicio. Durante algumas conversas informais, ele
utilizava apenas o termo “Sudan”, que segundosiejficava em &rabe “Terra dos Homens Pretos’esst
termos foram apropriados por ele a partir de spasduisas”, sobretudo em livro de Nina RodriguasrA
Ramos e Nei Lopes.
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Apesar de afirmar que as religides afro-brasiléifasao um atraso”, reconhece o Isla
praticado na Afric®* como sincrético ao fazer uma analogia com o casafio no Brasil
se baseado em palestra feita pelo babalad IvasiSdntos.

Para Sanin, os “malés”, que incluiria os “sudarié8esievem tomar consciéncia e
resgatar suas praticas também, que seriam distlotdsla puro” pregado pelas liderancas
da SBMRJ®. O sincretismo do chamado “Isl& Malé” com religidedicionais na Africa
apareceria em uma foto que Sanin retirou do lAMrcanos no Braside Nina Rodrigues.
Esta foto mostrava a entrada de um acougue emer@9Salvador onde ha uma frase em
nago (iorubd) que diz “Kosi oba Kan afi Olorum” gNaa Rodrigues traduz como “So6 héa
um rei que é Deus”, ou literalmente “N&@o héa rei sendo Deus” (RODRIGUES, 1982:
132). Ja Haidar Abu Talib, historiador, membro doupgp de ‘“intelectuais”
(MONTENEGRO, 2000: 126) da SBMRJ, afirma que esszricdo € a primeira parte da
shahada em nagb (“N&o ha deus sendo Deus”) aponpamd a presenca de muculmanos
naquele espaco (ABU TALIB, 2006).

Sanin transformou aquela foto em parte da logomaeasua instituicdo. Ele
identifica esta frase também como parte da shatdéa de afirmar ser uma prova do
sincretismo dos malés, pois Olorum (divindade maxduos iorubas), seria sincrético com
Allah'®* uma prova da resisténcia dos africanos frentsladntroduzido naquela regido da
Africa pelos arabes. Sua defesa deste Isld o fazemaontato com pessoas ligadas ao

Candomblé e a Umbanda, pois, segundo ele, asgg dtialés:
“(...) tem culto aos antepassados e aos vdduhs
Esta perspectiva ndo é aceita por Haidar Abu Talibqualquer outra lideranca da

SBMRJ, pois se ha no Isla qualquer sincretisme dsixa de ser Isla. O Isla veiculado

pelas SBMRJ néo reconhece as praticas considefaeiasodoxas” dos malés, com o0 uso

199 por ele chamado genericamente de “animismo”, cfend\ina Rodrigues (1982: 216) que ele cita com
freqléncia como fonte.

191 Que ele chama de “Isla Preto”.

192 africanos originarios da costa ocidental da Africa

193 Uma das lutas de Sanin é para que os arabes marmsmo Brasil admitam o Isla dos africanos.

194 sanin recorre a Artur Ramos para confirmar istaNS, 1937: 342).

195 Divindades da mitologia daomeana.
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de talismas com oracdes ou trechos do Alc8faGerta vez durante um sermé&o, o imam
Abdu afirmou que carregar trechos do Alcordo n@aando era permitido pois por ser
sagrado, ndo poderia entrar em locais consideradpsros” como o banheiro. Ao indagar

isso a Sanin, ele me responde que:
“A Africa tem muitos mistérios”.

Sanin estava se referindo as praticas secretasfagizan parte da identidade
religiosa deste grupo que ndo seriam reconhecidéess piderangcas da SBMRJ como
legitimas no Isla.

As tradicbes que compde a “religido dos Alufas”“Qulto Malé”, como Sanin
define o Isla veiculado pelos malés, € vista perceimo parte do legado que ele estaria
resgatando de seus “ancestrais”. Sua abordagerspeitee de suas raizes africanas é
semelhante a do babalaé Ivanir dos Santos em ocetazdandomblé como tratou durante o
2° Seminario promovido pelo ICAMMALES.

Em sua palestra, o babalad diferenciou identidadepgéao religiosa afirmando que
em sua familia apesar de cada um ter optado poreligaéio, todos se relinem de tempos
em tempos para celebrar seus antepassados. Eleq@@ztatar o mesmo em uma visita que
fez a Nigéria, onde conheceu muculmanos e crigg@esmantinham sua identidade ao
manter o culto aos antepassados e a crenga n@s.orix

A “fortaleza, a forca do homem”, segundo Ivanir &astos, estd em suas raizes, na
sua tradicdo. Ele ainda afirma que o Isla podet&eidominador quanto cristianismo na
Africa, no entanto valoriza a recuperacéo do Istdvés de uma religiosidade e cultura
“africana” como estava fazendo Sanin. Outro babalércelo Monteiro, também em

palestra no mesmo evento, afirmou que ndo haaelgie:

“(...) nos impeca de cultuar nossos ancestrais@sancasa.”

198 para Sanin, esta é a marca da identidade mal@rdg}eo usa um desses talismas que me mostrourem u
ocasiao, distante da sede da SBMRJ. Ele afirmaajnd os demais africanos mugulmanos que frequemtam
SBMRJ também seriam malés, pois também carregatddismas semelhantes, o que ndo constatei
empiricamente.
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A instituicdo de Sanin recebe um pequeno apoialgiéns africanos mugulmanos,
através dos quais tenta resgatar o “Isla na Afrigatre os africanos que lhe ddo apoio esta
Mamudo, de Guiné-Bissau, que particularmente ndoitéeresse pelo assunto, mas ajuda
Sanin por tratar-se de um “irmao” muculmano. Pdrolado, Abdul Aziz, senegalés, € um
dos poucos africanos que se interessa pela histosiaafricanos muculmanos no Brasil e
ajuda Sanin a organizar seminarios, onde o sereg@éalestras sobre a presenca de
africanos mugulmanos no Brasil.

J& a maioria dos mugulmanos, inclusive africanbsasileiros negros convertidos,
tem um interesse a respeito dos malés limitadoatm &penas de envolver “irmaos”
muculmanos.

Ha um apoio da diretoria da SBMRJ para os senusao ICAMMALES, com a
participacdo de Haidar Abu Talib, que nestas oeasiid palestras sobre a Revolta dos
Malés encarado por ele e pelos demais liderancasodainidade como uma revolta
religiosa, que segundo a concepcéao de Isla veiocylah comunidade como “din” (sistema
completo) (MONTENEGRO, 2000: 27) a transforma tamlaén revolta politica.

A participacdo de Haidar Abu Talib nos seminates como objetivo localizar na
Historia do Brasil a presenca mucgulmana. Ao tomar noalés como verdadeiros
mucgulmanos guerreiros, com um espirito de resigt@azacteristico dos mugulmanos, ele
nunca cita as diferentes préaticas dos malés, ofgua com que deixassem se ser
muculmanos.

Durante uma conversa que estava tendo com Yahimam Abdu, que tentava
convencer brasileiros convertidos a participar docarso de memorizacdo do Alcordo
durante o més sagrado do Ramada de 2007 que sstapaoximando, viu o cartaz sobre o
seminario organizado pelo ICAMMALES de 2007 e fadaa Yahia:

“Jodo, aprenda a ler o Alcoréo e deixa isso.”

Esta situacdo expressou algumas tensdes que rmcquando o assunto envolve
estes africanos mucgulmanos. A maioria dos africapos exemplo, ndo tem nenhum
interesse nem em relacdo aos malés nem em relaggiweatdes raciais no Brasil, o que

frustra tanto Sanin quanto Yahia que adotam cclsié o objetivo de “regressar” a Africa.
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Os africanos ndo tém interesse por um Isla cadstrcomo “africano”, tampouco
identificam a religido como parte de uma identidadgra ou africana, 0 que os mantém a
parte das questdes que Yahia e Sanin estdo enyalvid

De varias formas séo construidas as identidadgasiea SBMRJ, que coexistem e
por vezes geram tensdes entre membros de grupgimgadisAlguns tentam resgatar um Isla
propriamente africano, outros reconhecem que o dstiambém africano”. Ja outros
membros nao tém interesse na questao e afirmaro d¢glé “veio para acabar com todas
estas divisOes”. Esta ultima fala é de Edson, wamileiro convertido com cerca de 40 anos,
que foi, varias vezes, convidado a participar depgrde Sanin, ja que é considerado
“preto” pelo lider do ICAMMALES.

Tanto Edson, quanto outros muculmanos, que paran Sseriam potenciais
integrantes de seu grupo, se referem as intengbesnstrucdo de um “outro” Isla de forma
jocosa. Outros membros, especialmente brasileongertidos, informados pelas idéias de
“pureza” e “universalizacdo” da religido, veiculadaelos canais considerados legitimos
pelas liderancas da SBMRJ, abordam estes procdsstadricanizacdo” e a identificagédo
de uma “negritude” com o Isla como artificiais etré@rios aos preceitos islamicos.

No capitulo seguinte, apresento como € constunaa identidade africana dentro
da comunidade muculmana sunita do Rio de JanemmoGao importantes as identidades
nacionais, solidariedade linglistica e as relacdes amizade com africanos néo
muculmanos.
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CAPITULO 4
OS AFRICANOS NA SBMRJ

Ao chegarem ao Brasil, os imigrantes africanosleggaram com novas formas de
classificacdo que se afastam daquelas experimenteddfrica. Entre elas, ha a questéo
racial que coloca a possibilidade da atribuicdo &omacéao de novas identidades.

Os antigos critérios que estabelecem fronteira® gmupos étnicos na Africa, aqui
parecem se apagar, ou pelo menos perder importdesia nova situacdo de contato. Nos
casos que pude observar entre os africanos mugodntpre freqiientam a SBMRJ, e entre
aqueles da Mesquita Bilal al-Habashi de S&o Paupstatei a grande importancia das
identidades nacionais.

E comum a associacdo de grupos segundo suasiatigginacionais, independente
do grupo étnico do qual fazem parte. Ha a constrdgduma solidariedade entre pessoas
gue fazem parte de uma mesma “comunidade imagifANDERSON, 1989: 14). Assim
h& a manutencao de redes de amizade e apoio, imttlepe de religido. Ha a promocéao de
encontros esporadicos entre, por exemplo, nigesjanograntes de Guiné-Bissau, Nigéria,
e sobretudo Senegal, com a formacdo neste Ultirro a de uma associacdo chamada
SENEBRASIL.

A maioria dos africanos da SBMRJ € formada poegaleses, mas também ha
alguns da Nigéria, Mogcambique, Guiné, Guiné-Bisskogo, Gana e Serra Leoa. Ha
também grupos de arabes do norte da Africa, coripzieg e marroquinos que em diversas
circunstancias demonstraram néao se considerareiodiads” tampouco mantém conversas
com o grupo de africanos que enfoco apos as oraghesxta-feira, principal atividade da
comunidad&”’.

A presenca da “Africa” na SBMRJ é marcante em rdiv® dominios como no
imaginario de alguns membros que celebram suarorafécana, idealizam a “nacado” dos
seus antepassados construindo a Africa de formad@mea e mantém proximidade dos

africanos considerados porta-vozes desta Africaetpsesbuscam reencontrar e incorporar.

197 De todos os norte-africanos (arabes) que obtifeerimcdes, apenas um marroquino se definira cega v
como “africano”. Além disso, afirmara que n&o maindi conversas com os senegaleses (e africanosida Af

subsaariana de forma geral), porque, segundo sles eram acanhados, timidos e ndo davam oportienida
para estabelecer uma conversa.
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Apesar de serem vistos por membros da comunidad® ogrupo unido, 0s
africanos de fato formam pequenos grupos baseadosipalmente nas identidades
nacionais. Estase tornam o principal motor da formacao de lacmxles de solidariedade
entre os africanos muculmanos no Rio de Janeirongoeficam restritos & comunidade
religiosa da SBMRJ. As redes de solidariedade quemuafricanos com uma mesma
identidade nacional aparentam ser mais fortes oquéelas construidas dentro da
comunidade religiosa, mesmo que a identidade oskigpossa se fortalecer por se tratar de
muculmanos em situacdo minoritaria em um pais derraarista.

Mesmo pouco expressa, ha a formacao de diferatgrdades africanas, além da
formacdo de redes de amizade entre africanos & partuso de uma lingua comum
dominada por alguns atores. E o caso da linguasagéntre africanos oriundos de ex-
colbnias inglesas. Este grupo mantém relagfesdausa os africanos luséfonos, como os
angolanos. Um dos motivos dessa tenséo é o doddrliogua portuguesa pelos angolanos
gue permite uma maior integracao cultural com #sdade brasileira, 0 que faz este grupo
ser visto como “esnobe” por outros africanos quegam ao Brasil sem o dominio da
lingua portuguesa. Estas informacdes foram dadad@oneth, um ganense de familia
evangélica, cerca de 23 anos, ha trés no Brasilersitario do curso de Exploracédo de

Petréleo e morador de Niterdi. Segundo ele:

“Ha uma rixa (dos africanos oriundos de paises onde se fala a lingua
portuguesa) com 0s angolanos, pois se eles ach&arespertos por falarem melhor
0 portugués”.

No Brasil, a lingua portuguesa € um capital singodfundamental para a insercao
de imigrantes na sociedade brasileira, para podevesar a universidade, ter um emprego

ou mesmo construir lagos de amizade. Para Piewedigu o capital simbdlico é:

“qualquer tipo de capital (econdémico, cultura, émcmu social) percebido de
acordo com as categorias de percepcéo, os prisdpi®isdo e divisao, 0s sistemas
de classificacdo, os esquemas classificatorioesqgemas cognitivos, que sdo, em

parte, produtos das incorporacdes das estrutujativals do campo considerado,
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isto é, de estruturas de distribuicdo do capitat@aopo considerado (...) o capital
simbolico é um capital com base cognitiva, apoiadbre o conhecimento e o
reconhecimento” (1997: 150).

Um aspecto comum, no entanto, entre os imigraafiésanos é a experiéncia da
discriminacad®® Os africanos tém diferentes graus de compromationeom questdes
raciais, de acordo com critérios como educacaampdeem que estdo no Brasil. Estes
aspectos influenciam a construcéo de diferentegidieles africanas.

Todos os africanos da SBMRJ vieram para o Brasd pstudar ou trabalhar, com o
objetivo de posteriormente voltar a seus paisepidamsuas familias. A maioria deles
ficaram, criaram raizes, se casaram com brasileitaeram filhos brasileiros.

Os africanos que freqientam a SBMRJ, em geralo et Brasil:

“(...) por meio de intercambios estaduais, comadssites de graduacdo ou poés-
graduacéo. Alguns se refugiaram aqui fugindo dergsecivis e conflitos étnicos
em seus lugares de origem, e outros, simplesmemigraram buscando melhores
oportunidades (...)” (MONTENEGRO, 2000: 46)

A maior parte é composta por jovens que moram eBTIhs partes da cidade do
Rio de Janeiro, na regido do Centro e Zona Nofbeesado, mas também alguns poucos
nas Zonas Oeste e Sul. Ha também alguns que moaaRegido Metropolitana, em
Niter6i, ou na Baixada Fluminense, como Nova Iguaéiém daqueles que estdo
estudando no Brasil, ha muitos que trabalham coméodo, muitos sdo vendedores
ambulantes, mas ha um numero consideravel de rdiscque séo professores de lingua
estrangeira.

Uma questdo que diferencia os africanos de outrapog estrangeiros que
freqiientam a SBMRJ, é a flexibilidade das fronteigdigiosas que existe na Africa. Desta

forma, h4 alguns africanos que se converteram laoelpossuem uma formagao crista,

108 A discriminacdo, em alguns casos, é algo que &b restrito aos afro-descendentes e africanos na
SBMRJ. Tive acesso a alguns casos de muculmartosaside discriminagdo religiosa no Rio de Janeiro.
Muitos membros me relataram situagdes em que enamados na rua de “talibas”, “terroristas” ou “hame
bombas”. Eu mesmo como pesquisador quando revelalgumas pessoas que fazia pesquisa ha comunidade

muculmana do Rio de Janeiro me perguntavam se‘¢earoristas”, “radicais” ou “homens bombas”.
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assim como a maior parte dos brasileiros convestido Isla, maior grupo nesta

comunidade.

Africanos convertidos ao Isla

Assim como entre alguns brasileiros como espemficanteriorment8®, entre
alguns africanos também era dificil saber quemahagiscido muculmano. A maioria dos
africanos ndo era convertida, visto que a maiona due freqientam a SBMRJ é
senegalesa e mais de 80% dos senegaleses sdo amngslr&ntretanto encontrei alguns
casos de conversao entre os africanos.

O primeiro momento que tive conhecimento de uncaifo convertido foi quando
morreu, em meados de 2006, um congolés chamadadeéifieze”, ou “Amoran” apds a
conversao, nascido em uma familia cristd, mas e $e convertido ao Isla a partir das
relacbes pessoais com outros africanos, segundarm iAbdu durante um de seus sermoes
de sexta-feira.

Segundo o imam Abdu, havia uma forte coesdo sdaiabmunidade africalid no
Brasil. Alias foi possivel saber de sua morte pausa desta integracdo da comunidade

africana. Nesta ocasiao, ele expressou tambénusntdade:

“Eu sou de origem africahd.”

Como a familia de Frederico era cristd, exigirane gle fosse enterrado como
cristdo, o que gerou um mal-estar na SBMRJ, pasreo o imam Abdu, a familia ndo

poderia opinar nesta questao, pois a conversao:

“(...) abre as portas do converso para uma novéién.) muito mais ampla”.

199 v/er capitulo 2.

10 A integracéio africana , que o imam Abdu citou ta&poca, ndo inclui, segundo ele, “outros afrisano
COmo 0s marroquinos no Brasil.

1l sey carisma, sua origem africana e sua trajet@riBrasil tornava Abdu uma espécie de catalisadsr d
diversos grupos que compunham a SBMRimportante ressaltar que, durante o0 Ramada nal@?®06, o
imam Abdu disse que ser de origem africana eraetife de ser “negro” e chamou atencéo para a ‘@fric
Branca” (Norte da Africa).
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A partir desse caso, foi manifestado o compromégs® os “irmaos” mugulmanos
tem entre si. Segundo o imam Abdu, teria caidoestdmfos os mugulmanos um “pecado”,
gue seria “limpo” se pelo menos um dos membros cgs® a obrigacdo que, naquele
caso, se limitava apenas a oracéo flnebre (sgmtaah)'? que foi feita em grupo para a
alma de Frederico, logo depois a oracao de sekta-fe

Um outro muculmano convertido que conheci foi KB3sque esta ha 18 anos no
Brasil, € angolano nascido no antigo Zaire, atuapu®lica Democratica do Congo,
professor de francés e graduado em psicologia, dgg®is de um longo periodo de
convivéncia', me contou que era mugulmano convertido.

Como todos os africanos que conheci se apresemtgp@@ seu nome arabe-
muculmano ou de origem muculmana, as vezes afri@doj mesmo que nao tivesse
nascido com nome mucgulmano, perguntei a Kossi goeja tinha um nome que néo
parecia ser muculmano. Em seguida, o angolano s djue sua familia era crista, a

A

maioria evangélica, e que havia se convertido ldopler causa de seu “avd” (irmao de seu
av0) que se tornou mugulmano para se casar consemegalesa muculmana.

O outro africano que conheci convertido ao IsldMassa. Marinheiro da Petrobras
h& 15 anos no Brasil, este ganense, nascido nad,ilsénheceu o Isla através de amigos
muculmanos e se converteu ao Isla na Costa do mddi cerca de 20 anos. Sua familia
era também cristd, uma parte evangélica e outddiczat

A partir destes exemplos pude perceber a fludkez identidades religiosas de
africanos tanto no Brasil quanto na Africa, 0 gée pcorria com outros grupos a néo ser

como os brasileiros na SBMRJ.
Processos Identitarios entre africanos

A situacdo do negro no Brasil, os problemas ecac@srenfrentados por eles, além

do baixo status social, influenciam muitos na dstotla “cor” sendo outrora mais

112 Este raramente ocorria na mesquita, visto quergerae é feito na presenca do corpo antes do enterr
Apesar disso, pude presenciar este ritual tréssveze

113 34 foi casado com uma brasileira ndo muculmarmayta filho e é residente no Brasil, ndo naturalizad

114 Conheci Kossi em 2002 quando fizemos uma diseglintos na Universidade Federal do Rio de Janeiro.
Desde entédo sabia que ele era mugulmano, mas dies&bter se convertido ao Isla no final do an@QRb6,
guando fazia meu trabalho de campo na SBMRJ.
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estratégico se definir, por exemplo, como “more(ftREYRE, 1995, p. 84). O fato da
origem africana, ndo € um elemento necessarioquez®s africanos se considerem negros,
apesar de muitos deles rirem quando eu perguntdra a classificacdo de sua cor, como
se fosse algo 6bvio.

De forma alguma o grupo de africanos pode seo wisimo homogéneo, séo
diversas identidades colaborando na construcaemtesentacdes. Diferente da época da
escraviddo, quando havia o reconhecimento das edifas baseadas na “nacao”
(RODRIGUES, 1982: 101, VERGER, 1987: 521, REIS,a613B), além da identidade que
unia grupos de africanos inclusive grupos de thabal atividades Iudicas, como dancas
(REIS, 1986: 76), havia também esteriétipos passtie negativos a que cada “nacéo”
estava ligada.

As gradacbes de cor sdo um outro elemento presentdassificacao racial no
Brasil que tenta ser superado por militantes negrasentativa de agregar um grupo mais
abrangente segundo uma mesma identidade negra 6 guocarado de diferentes formas
pelos meus interlocutores na SBMRJ.

Neste universo, ha espac¢o para a escolha dedddasi, ndo s6 as raciais, mas a
nacional, em alguns casos, quando era possivalsidasos dos dois africanos convertidos
ao Isla que conheci na SBMRJ. Ambos se identifiegpartir da origem dos pais, no caso
de Kossi, angolanos, e do de Mussa, ganensesy algetsaem nascido e passado boa parte
de suas vidas fora das fronteiras dos paises das @gleclararam suas identidades
nacionais.

No caso de Kossi, sua identidade angolana, o lavowrar no Bairro de Fatima,
localizado na area central da cidade do Rio deirdarende ha uma grande comunidade
angolana. Segundo ele, que chegou ao Brasil em t68t refugiado de guerra (devido a

Guerra Civil em Angola), sua relacdo com os angslara de:

“(...) conterraneo, amizades, (...) pergunta sadsenovidades de Angola, dos
familiares”.

Kossi mantém em seu cotidiano maior contato cotroswangolanos, apesar de ele,

segundo o préprio, ser o Unico muculmano da conagieichngolana, pois os angolanos
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seriam “todos catolicos ou evangeélicos”. Quando rfmrador do Bairro de Fatima,
conheceu grupos cujos membros se organizam conmbazog. Segundo ele, ndo conhecia
qgualquer grupo organizado como africanos.

Quando conheci alguns membros desta comunidadetduas comemoracgdes do
Dia da Consciéncia Negra, um deles, Nello, de fareifangélica, comerciante, graduado
em Letras, no Brasil hd 8 anos e morador de Njtafimou que Kossi ndo era angolano,
mas congolés. Salientou que havia pessoas de matisnalidades que viajavam para
Angola, aprendiam a lingua portuguesa e coisasdssobre o pais e depois vinham para o
Brasil. Estas pessoas se declaravam “angolanasi parmanecer no Brasil como
refugiados de guerra. Como exemplo, falou de urazape conheci quando estudava na
UFRJ, que segundo ele, ndo era angolano, mas amgeriNello afirmou que sabe
reconhecer alguém como angolano, através do sotade@lguns habitos.

De qualquer forma, Kossi e Mussa tiveram exper@@nem muitos paises da Africa,
0 que faz com que eles reivindiguem e comuniquera antidade africana com mais
frequéncia do que outros africanos. Baseado entrajgédria e com um forte sentimento
africano, Kossi formulou um projeto para uma Orgagiio Nao Governamental que tem
como objetivo ajudar e absorver imigrantes afrisamm Brasil, independente de
nacionalidade, etnia ou religidao e divulgar o qleeahamou de cultura africana. Durante
uma entrevista, ele afirmou querer divulgar:

“uma cultura africana, um modo de viver da Africa) (divulgacédo da lingua

africana como o suaff€ (...) da culinaria africana”.

Kossi também tenta ajudar refugiados de guemeaabs freqientando, quando
pode, a Caritd$®. Ele e os demais angolanos que conhecia tinhamssie refugiado de

guerra e tinham passagem pela Céaritas.

15 para Kossi, o suaile é uma lingua africana notérimespecial por ser uma lingua franca comum riagAf
Oriental, além de segundo ele, ser o fruto do coiméle escravos entre os arabes e africanos. Qeinas
convertido Yahia é outro mugulmano que valoriza éstgua, assim como foi valorizada pelos militante
negros nos Estados Unidos, como uma “lingua aficando apenas entre aqueles que se tornaram
muculmanos.

16 A Rede Caritas Internationalis tem sede em Ronabrange todas as Caritas nacionais, incluindo a
brasileira. E subdividida em 7 regides: Américainae Caribe, Africa, Europa, Oceania, Asia, Angdo
Norte, Oriente Médio e Norte da Africa. Ela atuancabertura ecuménica, estabelecendo parcerias com
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Algumas pessoas que freqientam a SBMRJ ou mesmano Abdu, como mostrei
acima, créem que os africanos formam um grupo coed®rasil. O brasileiro convertido
ao Isla, lider do ICAMMALES, Sanin, por exemplorteevez afirmou que:

“Os africanos sao muito unidos.”

Empiricamente, o que pode ser observado na SB&R€s das rodas de conversa
e redes de amizade € que ndo séo os africanosrahgge sdo unidos, mas certos grupos
com identidade nacional comum, principalmente osdoegaleses.

Este grupo, é liderado por um dos africanos que p®r algum tempo o maior
status na comunidade mugulmana, Abdul Aziz, o emgjem senegalés que fora até o inicio
de 2007 o responsavel pela construcdo da nova itesgoonselheiro da SBMRJ. Com
sua saida do corpo administrativo da SBMRJ, ha &atnw na representatividade do grupo
de africanos na administracdo da instituicdo. $®ablemas com a construcdo da nova
mesquita fizeram com que ele também se afastasseatiddades da comunidade
muculmana.

Segundo o angolano Kossi durante uma entrevigtdizju

“Abdul Aziz (senegalés) ndo é representante dosaafs na diretoria, ndo manda
em nada”.

Ja4 o guineense Mamudo, ha 2 anos no Brasil, eggidde administracdo de
empresas, morador do Bairro de S&o Francisco XaveeZona Norte do Rio de Janeiro,
afirmou durante uma entrevista que também nadorg& gepresentado por Abdul Aziz na
diretoria da SBMRJ. Muito reservado e “diplomatic@omo ele mesmo se definia,
Mamudo néo quis falar a respeito disso.

Assim que Abdul Aziz deixa de ocupar a posicacsneaninente entre os africanos
na SBMRJ, quem se destaca € Ibrahim, outro sersedi@ &0 anos no Brasil, graduado em

jornalismo, estudante de histéria e de um cursa par guia turistico, que ascendeu a

organismos nacionais e internacionais pelo resttalireitos humanos, em especial ajudando refagidd
guerra. A Caritas Internationalis é reconhecida pgbnselho Socioeconémico da ONU como de “status
consultivo geral”.
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posicao de secretario ocupado por varios meses effitnal de 2006 e inicio de 2007, com
a saida da entdo secretaria, uma brasileira caseque havia se casado. Ademais,
Ibrahim ganhou notoriedade como muadhin, pronudcacom uma certa freqiéncia o
adhan, o chamamento para a oracao, diversas \@regspecial na presenca do imam
Abdu antes da oragdo de sexta-feira. Durante mehaliro de campo, era notéria a
preferéncia por um muadhin arabe ou descendergee e@ra justificado pela necessidade
do dominio da lingua arabe para a eficacia do mesmo

Por dominar a lingua &rabe, Ibrahim é o atualgssair desta linglid na SBMRJ, o
gue |Ihe deu legitimidade para se destacar como jraanguiar algumas vezes a oracao,
durante a sexta-feira, as oracbes que ocorriacmmttui@ iftar no més do Ramada ou a
oracao funebre. O importante como disse antericiemeh que apesar da comunidade
definir ser arabe, aquele que fala arabe, istao@a Ibrahim arabe em nenhum momento,
para qualquer um dos agentes. Uma identidade quéga restrita aqueles nascidos em
paises arabes e aos seus descendentes.

Abdul Aziz é um dos poucos africanos com fortenidiade negra. Certa vez,
guando o encontrei em meio a uma roda de convesa autros muculmanos afro-
descendentes, ele expressou o desconforto comuac®it do negro no Brasil e a
importancia de reforcar a identidade “racial” a@arusomo exemplo o caso de seu sogro
gue apesar de Abdul Aziz dizer que este era “negrptoprio ndo se reconhecia como tal.

Apesar de ser o presidente do SENEBRASIL duram@ gonversa falou que

gueria muito ajudar:

“O meu povo”.

N&o sabia de que povo se tratava, quando pedispexificasse, ele disse:

“O povo da Africa.”.

Estava se referindo aos africanos e “africanoDi@@pora” como falam alguns

militantes negros. Segundo ele, seu povo ndo éegates visto que o Senegal € “uma

117 Ele também é professor de francés.
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invencao”. Isto o faz se aproximar de Yahia, citads capitulos anteriores, em alguns
projetos que tem como objetivo valorizar os afreeg@dentes. Como na edicdo de um
livro sobre um mestre de Capoeira, afro-descendei® muculmano. Segundo Yahia,

aquilo era importante para valorizar o “preto” nmasto que:
“(...) preto também tem heroi”.

Yahia, junto ao grupo dos senegaleses, formousa e apoio a Abdul Aziz e ao
arquiteto Gilson, brasileiro convertido ao Isl&palescendente, também responsavel pela
construcdo da nova mesquita, que junto com o sH®egstava sendo acusado de
negligéncia na obra. Além disso, Abdul Aziz tambéma acusado de ndo querer devolver
um lap top que a SBMRJ Ihe havia emprestado pegal@aacéo dos projetos de construcéo
e os planos da obra que ele teria pegado ao daraflsprojeto. Outros africanos como

Kossi, amigo de Abdul Aziz, ndo davam apoio totalea Segundo o angolano:
“Ele (Abdul Aziz) fez muita coisa errada”.

Ou no caso de outro africano, Amim, nascido nooTdgd 10 anos no Brasil, casado
com uma brasileira que se converteu ha pouco terpsld*® se referindo ao caso, ele
disse que a SBMRJ:

“(...) tomou uma volta (se referindo ao lap tope planos da obra)”.

Ele me perguntou como a diretoria da SBMRJ deigoa Abdul Aziz fizesse
aquilo.

A construcéo da identidade de Amim é muito diatolds demais. Em certa ocasiao,
ele me contou que ndo mantém contato com seus tiogs de Togo no Rio de Janeiro,
mas mantém contato com os africanos apesar deendongtrar preferéncia por relacoes de

amizade com africanos.

118 Como disse anteriormente, € comum entre os intigsagfricanos criarem raizes no Brasil. A maioria é
formada por homens que sé@o ou foram casados caitebies e tiveram filhos brasileiros. Neste caso e
particular, Amim é casado com uma brasileira qeppts de 8 anos de casamento, se tornou mugulmana.
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A distancia em relacdo aos africanos, inclusivemogulmanos, é constatada quando
Amim afirmou que soube da existéncia da SBMRJ teénap 2 anos, apesar de estar no
Brasil ha 10 anos. Apesar de considerar legitimasca se envolveu com questdes raciais
no Brasil, diferente de Abdul Aziz. Quanto a suaol® racial ele afirma ser “preto
legitimo, africano e sem miscigenacdo”, sem teblpraa com o termo “negro” como
ocorre com outros africanos e afro-descendentesmanidade.

Apesar de estarem no Brasil ha aproximadamenteesmm tempo e terem
experiéncia parecidas, como serem casados comebassie terem filhos brasileiros,
Abdul Aziz e Amim tém diferentes graus de envolvieenas questdes raciais no Brasil.
Isto ocorre também devido as diferentes experiéngige ambos tiveram no Brasil, como
suas distintas trajetorias profissioriais

O angolano Kossi ja teve envolvimento com o movitoanegro, quando deu aula
de francés, por um “valor simbdlico”, para alunnsdros e carentes” no IPCN (Instituto de
Pesquisas das Culturas Negras). Nesta época, tealaborar com a “causa negra’ se
engajando em um local de referéncia para ele, pddota para muitos militantes negros.

Um outro africano que tem um envolvimento com astfio racial no Brasil € o ja
citado ganense Mussa. Ele estd envolvido, junto @orbrasileiro afro-descendente
convertido ao Isla Yahia, em um movimento pararssci@ncia negrd’ no Brasil chamado
“Novo Brasil™*?!. Este foi fundado por um outro ganense, nd&o mudmo cantor de
Reggae e DJ Nabby Clifford. Segundo os “manifestiessNabby, o termo “negro” € por si

s6 negativo:

“A origem da violéncia que comecou no Navio Negréir.) que denigre, mantém a

baixa auto-estima dos ‘pretos’, a causa da poleezaléncia’.

Para resolver esse problema, deve ser substitnépo” por “preto” (o contrario
de “branco”). Para ele, o termo “negro” persistegpe o Brasil foi o “Ultimo lugar no

mundo a abolir a escravidao” e ndo tem a menorctaidea que o termo “negro” venha a

119 Abdul Aziz é graduado em engenharia e estava fazdoutorado na COPPE/UFRJ. J4 Amim é mecanico
de caminhdes.

120 pe fato, consciéncia “black” (“preta”), a formango ele se identifica.

121 Citei no capitulo 3, o envolvimento de Yahia tamh#este movimento.
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ser algo positivo. Segundo ele, seu movimento éesobBrasil, ndo sobre os “pretos”.

Apesar desta posicéo, Nabby afirma ndo “crer” eagds”, S0 na ragca humana.
Identidades Nacionais e Identidades Africanas

O grupo de imigrantes africanos no Rio de Jane#&o presta ajuda mutua, ou
possui alguma atividade beneficente, se constituerd atividades que reforcam amizades
pré-existentes e criam lacos com outros imigranis. entretanto algumas atividades
promovidas pela e para a comunidade africana cotidriza-Brasil Festa*?? que teve
duas edicdes e que tenta promover uma maior urdaoochunidade africana no Rio de
Janeiro.

Mesmo assim, a identidade nacional é o principabrf que colabora para a
formacao de redes de amizade e solidariedade eniraigrantes africanos. O sentimento
nacional é mais forte na didspora que os grupasoétrmos quais estes africanos fazem
parte, apesar de alguns africanos afirmarem sé& seais proximo daqueles que fazem
parte do mesmo grupo étnico.

Os trabalhos sobre identidade nacional colaborarabordagem sobre o grupo de
africanos na SBMRJ, visto que por meio destes vegnopos que tendem a expressar
afinidade baseada em lacos que exprimem o senbnmimntfazer parte de uma mesma
“comunidade imaginada” (ANDERSON, 1989: 14).

O caso mais notoério € o da organizagdo dos sesssgakbm torno da instituicdo
SENEBRASIL, que conta inclusive com “carteirinhgsdra os socios, e por enguanto
apenas promove encontro entre os imigrantes dogakeaesuas respectivas famitfds A
instituicdo, segundo o seu estatuto, tem como ivbjéazer intercambio entre a Africa,
Senegal e Brasil, combater a pobreza, defendeliragias, e outras atividades culturais e
sociais.

A coesédo dos senegaleses € algo que chamou atmeamolano Kossi na época
em que ele morava em Kinshasa (Republica DemoardticCongo). Segundo ele, 14 os

senegaleses também eram muito unidos:

122 Esta festa é divulgada pelo orkut e pelas rededa® pelos africanos na Regi&o Metropolitana dodRi
Janeiro.
123 Esposas e filhos brasileiros.
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“Se chegava algum senegalés a cidade, ele no meisnaranjava um lugar para

comer, dormir na casa de um outro senegalés”.

Nesta ocasido, ele fez uma analogia com a coes&terde nas comunidades
judaicas. Ele me contou esta historia durante umsdavque fiz a ele quando estava
internado em um hospital. Também estavam presantesmigo angolano e um brasileiro
convertido ao Isla que foi lhe entregar uma ajudadinheiro dada pela SBMRJ. Em
algumas ocasides, Kossi disse que tinha a mesm@dcelcom os angolanos e demais
africanos, que tinham a “mesma proveniéncia”. Apessso, observei que ele néo tinha
uma relacdo tdo proxima com outros africanos canimatcom os angolanos.

Os fortes lagos entre aqueles que compartilham mesma identidade nacional,
apesar das diferencas religiosas, pode ser obsermdd sé entre os angolanos e
senegaleses, mas entre 0s nigerianos, guineergggseanos. Um nigeriano que conheci
em S&o Paulo, se referiu a um outro nigerianopesmeimuculmano como ele, que eu havia
conhecido na SBMRJ como “irm&o”. Quando indagugque ele queria dizer com aquilo,
ele salientou o fato de serem ambos nigerianos.

Os nigerianos no Rio de Janeiro mantém forte tomae encontram em reunides
esporadicas. Segundo Ibrahim, um destes nigeriamgsiimanos, ha 2 anos no Brasil,
estudante de informética e morador do alojamentdkfJ, o encontro acontece na casa de
um deles e hd a presenca tanto de mucgulmanos, oqudmt cristdos, quanto de
“tradicionais™*

Mamudo, nascido mucgulmano em Guiné-Bissau, afisma&ncontrar com grande
freqUiéncia com seus amigos também de Guiné-Biggkaiwcos sdo mugulmanos, segundo
ele a maioria € evangélica. Certa vez, conheciy,dambém de Guiné-Bissau, estudante
universitario, evangélico e melhor amigo de Mamuskgundo este. Tozzy tinha ido a
SBMRJ para poder vender uma calca costurada pan&eague, segundo ele, era um tipo
de roupa usada “por mucgulmanos na Africa”. Como eé® muculmano, pediu para
Mamudo ajuda-lo a vender a calca na SBMRJ. O goseeeestava usando redes de

solidariedade tecidas com seus compatriotas natiteatle efetuar um negaocio.

124 categoria usada pelo interlocutor que dizia résps religies “autéctones” de seu pais.
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Alguns africanos muculmanos vinham a se conheserternavam amigos, sem que
realmente parecesse relevante uma identidadersdribiestes casos, passavam pela mesma
experiéncia, chegavam juntos ao Brasil atravésrdgramas de intercambio para fazer
Curso universitario e antes de comecarem a estiad#@m junto o curso de portugués para
estrangeirds>.

Um outro grupo, também pequeno, o de imigrante$sdmé, mantém também
fortes lacos. Certa vez, encontrei um deles, Saleimendedor ambulante, morador de
Niteréi e ha 6 anos no Brasil, com dois compatsiotambém mucgulmanos, que tinham
acabado de chegar de seu pais.

Um deles, se tornou também vendedor ambulanteocapoio de Suleiman que lhe
forneceu 0 mesmo tipo de produto para comecarhbaltrar. Em outras ocasifes, pude
sentir o valor das identidades nacionais, como dmuabu Bakr, também da Guiné, me
perguntava sobre seu compatriota Suleiman todaszes que nos encontrava. O mesmo
Abu Bakr, durante uma conversa com outro de seugpawiotas recém-chegados ao
Brasil, afirmou que j& o conhecia de vista em Copatapital da Guiné, de onde os dois
eram provenientes.

Quando perguntava a origem, quase todos os afsazen SBMRJ diziam o seu pais
de origem, apenas uma minoria dizia primeiro “AdticEsta situacéo era muito distinta na
Mesquita Bilal al-Habashi em S&o Paulo, onde ap#gsamaioria dos frequentadores ser
africanos, uma grande parte respondia a mesmarnargom “Africa”.

A auséncia de coeséo entre diversos africanos fitais exposta quando conversei
com o nigeriano Ibrahim que, muito orgulho de sdenfidade nacional e se definindo

também como “carioca”, afirmou:

“Eu ndo me dou com os angolanos (...) nds (osiaiges) ndo gostamos dos

angolanos”.

Ele afirmou, de forma jocosa, que isso devia ¢t)causa da rivalidade no futebol

gue resultou na eliminacao da selecdo da Nigéridispauta da Copa do Mundo de 2006 e

125 Conheci dois casos que envolviam nigerianos egséemes, que construiram relacdes de amizade, apés
chegarem ao Brasil através de um intercambio paer Um curso universitario.
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(2) por questdes econdmicas, por ser a Nigéria neEsque Angola. Em outra ocasiéo,
quando conheci o ganense Kenneth, um dos orgamésada “Brasil-Africa Festa”, evento
em que conheceu algumas dos africanos muculmares.afemou manter maior
proximidade com os africanos falantes de inglésccel®, o que incluia os nigerianos.
Apesar de existir, a identidade africana é pougoessiva na SBMRJ, visto que é
uma identidade atribuida e néo reivindicada. Aléssaj neste espaco, as autoridades citam
a grande diversidade entre os seus membros conabenmento positivo, para demonstrar a
unidade do Islé e da comunidade. Desta forma oidemtidades s&o desvalorizadas. Certa
vez ao perguntar sobre a qual grupo étnico fazite pamim de Togo, um brasileiro

convertido ao Isla me respondeu:
“Ele é mugulmano”.

Um outro exemplo da identidade africana é a dee@d@d Ricardo, que conheci nas
comemoracdes do Dia da Consciéncia Negra em 200@|amo de origem cristd, estudante
de fisioterapia e ha 10 anos no Brasil, que lula paesao dos africanos no Brasil. Além de
ele chamar atencdo para a falta de compromissoailariande seus compatriotas com a
questao racial no Bra&if, tenta unir os grupos de africanos, principalmeat&ita contra a
AIDS no Brasil e na Africa.

O objetivo de sua ONG “Mae Africa Ac¢do Social” épesevencdo de DST,
principalmente a AIDS, na tentativa de mobilizarestudantes africanos a entrarem nesta
luta. Cabenda trabalha com outros africaflos brasileiros, com o objetivo de agregar
ainda mais africanos para, quando voltarem a seaiseq estejam capacitados para
retransmitir o que aprenderam aqui.

Fundada em 2004, a instituicdo também é um egpa@rganizacdo de atividades
que discutam as relagbes “étnico-raciais” tant@rasil quanto na Africa. Tenta dar apoio
de varias formas aos africanos residentes no Biji refugiados seja estudantes para

garantir acolhimento e melhores condi¢coes de vitlguanto residentes no pais. Tem

126 Como tratei no capitulo anterior.
127pe Cabo Verde, Mogambique e Guiné-Bissau, todanias portuguesas.
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também como objetivo a melhoria das capacidadesct& e consciéncia politica para
atuac&o dos africanos ao regressarem para a Africa.

Através de seu trabalho, conheceu outros africangajados em algumas lutas no
Brasil, como o ganense Nabby e os senegaleses Azduke Hassan que fazem parte do
corpo administrativo do SENEBRASIL, ao participardenum evento que a instituicdo de
Cabenda promoveu. Entre os angolanos Nello e Calfntta uma forte identidade
africana e um certo envolvimento com as questa@aisano Brasil.

Diferente de Cabenda, Nello fica um pouco maitadte do movimento negro, pois
acha que este movimento esta corrompido “pelons@steDurante uma conversa, ao tratar
dos elementos culturais de “matriz africana” valadios no Dia da Consciéncia Negra,
perguntei a Nello se ele ja havia freqientado umactimba”. Ele disse que néo, pois
aquilo era coisa séria em seu pais, “feiticari@tatopinido era influenciada pelo fato dele
ter sido criado em uma familia evangélica. Ja Cddatisse ter vontade de conhecer as
religides tradicionais de seu pais, a mitologiadanas linguas de Angola, as quais ele ndo

teve acesso.

Africanos ou Indianos?

Algumas pessoas nascidas em Mocambique ndo seatefcomo africanos, mas
como portadoras de uma identidade polissémicaamadie mocambicana. No caso de
Abdul Latif, ha 30 anos no Brasil, quando o conipeta primeira vez, ele me respondeu a

pergunta “de onde vocé é” afirmando:
“Sou da india”.

Mas 0 mesmo expressa sua identidade mogcambicandaisma camisa da selegcéo
de Mocambique e colocando em seu perfil no Orket epa de Mogcambique. Como disse
anteriormente, por vezes o mesmo usava uma tagdiarante as oracdes de sexta-feira

com as cores da bandeira da india. Entre os oingéanos nascidos em Mogambique, um

128 ) “ ” 4 ~ ;
Ele se define como “negro” e mantém boas relagéeso movimento negro.

129 Espécie de solidéu utilizado por alguns muculmagoando fazem as oracBes. Alguns brasileiros
convertidos a utilizam no seu cotidiano para masoaridentidade muculmana.
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€ seu irmdo, Amim, que quando certa vez, na minésepca, lhe perguntaram de onde ele

era, disse que havia nascido em Mogambique, mas que

“A semente é indiana”.

Do mesmo modo, um outro indiano-mo¢ambicano Sd&X&man, disse certa vez
simplesmente ser de Mocambique sem dizer nada sobrerigem indiana. So tive certeza
de que era de origem indiana e gujarati, quandpdhguntei.

A identidade africana era experimentada de difesefdirmas entre estes agentes.
Amim, por exemplo, demonstrava grande interesseesmti\frica, a colonizacéo e politica
do continente. Certa vez durante o jantar no tftamés do Ramada de 2007, ele conversou
com alguns africanos sobre alguns politicos dacAfé em um determinado momento,
muito ressentido, afirmou que ele e sua familiaxateim Mocambique porque o0s

portugueses:

“Nos abandonaram (...), abandonaram inclusive stégprig gente depois da
independéncia (de Mocambique em 1975)".

Amim demonstrou seu interesse por Mocambique quandda vez, também
durante o iftar numa noite de Ramada de 2007, tavadalando com Sanin sobre a
mesquita que tem grande frequéncia de africanoS&mPaulo, e que ja havia tido um
shaikh mogambicano. Ao ouvir isto, Amim se virotemressado e perguntou qual era o seu
nome deste shaikh.

Apesar de terem nascidos em Mogambique, os defraianos ndo os consideram
como tais, mas como “indianos”. H& inclusive tesséevolvendo indianos e africanos, o
gue inclui as disputas envolvendo o engenheirogsg@e Abdul Aziz e os indianos Amim
e Saidul Rahman, que fazem parte da administreg&B#RJ, nos problemas com a obra.

Um dos que se refere a eles como “indianos”, @lang Kossi, disse logo no inicio
dos conflitos entre Abdul Aziz e a SBMRJ que tersdo os “indianos” que haviam tirado
Abdul Aziz da obra para por gente de sua confiancga.
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O fato deste grupo ser de Mocambique levou Hafdar Talib, historiador da
comunidade, a convidar Abdul Latif para particip@ uma palestra sobre a presenca do
Isld na Africa que contou com a participacdo deasuafricanos convidados para falarem
do Isla em seus paises em uma escola publica dac@lmma. Estiveram presente o
ganense Mussa, 0 angolano Kossi, o0 entdo imam &sigesdu, o guineense Mamudo e o
senegalés Ibrahim. Abdul Latif afirmou n&o quergrpbis ndo tinha nada a dizer sobre
Mocambique.

E importante também dizer que a experiéncia déstisnos na Africa contribuiu
com a formacdo de uma nova etnicidade. No cont@atoolonizacéo européia na Africa,
eram classificados genericamente como “asiaticos’segundo a nacionalidade de seus
antepassados, como no caso de “indianos” ou “paméises” em Mocambique (MUSSA,
2001: 131).

Desta forma, quando perguntei a Abdul Latif sesspais eram gujaratis, um
brasileiro convertido, perguntou a mim o que eng&ati’, eu respondi que era um grupo
étnico da india. Abdul Latif, antes de dizer que pai era de Bombaim e sua mae gujarati
falou:

“Gujarat € um estado (...)"
Em seguida comparou a india ao Brasil:
“Como o Ceara (...) cearense é grupo étnico™?

Alguns africanos passaram por alguns momentoslittmsios com os indianos.
Alguns desses, eu presenciei, outros tive acegdoranacdes através de outros africanos.
Em um deles, um senegalés que comia com talheresta identidade africana posta em
duvida de forma jocosa pelo mocambicano-indiano mMnpois ele ndo estava comendo
com a méao e segundo Amim, africano de verdade “ammea mao”. O senegalés se sentiu

desconfortavel com aquilo, mas, para amenizauagab, Amim disse:

“Eu sou africano”.
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A interacdo entre o senegalés e Amim se deu atdeéuma “relacdo jocosa’. E
comum a conciliacdo e a expressdo da ambivaléobjacente entre membros de grupos
distintos se dar com o estabelecimento das relggodesas, que permitem a manifestacédo
controlada da hostilidade, num composto de amizadantagonismo (RADCLIFFE-
BROWN, 1973: 121-122).

Entre alguns momentos do Ramada de 2007, o mesnegaés mantinha uma
relacdo também tensa com o irmédo de Amim, Abduf.L@tprimeiro chegou a perguntar
certa vez se Abdul Latif ndo gostava dele, o quepfesenciado por Kossi. Outros
africanos também protagonizaram momentos de tene&o os indianos. Apesar dos
conflitos, ha de algumas formas a expressédo deidemidade africana, ndo reconhecida
pelos africanos nem pelos afro-descendentes, &, atretudo, do interesse pela Africa,
exposta através das conversas dos indianos corfricenas. Mesmo assim, a identidade
indiana € mais forte, dentro deste grupo, motivio ppial se aproximam de outros
indianos, nascidos na india, que est&o no Rio wrdea trabalho.

Africas

Os atores envolvidos, negros ou africanos, comstra Africa na diaspora das
formas mais distintas, baseadas sobretudo em érp@s pessoais. Assim os afro-
descendentes brasileiros se identificam como afgana Diaspora, com suas raizes
“cortadas” com as tradi¢cdes dos seus antepasdadosso precisam dos africanos para se
religarem simbolicamente a Africa. De fato, a iddade africana é apenas reivindicada por
estes afro-descendentes, apesar de ndo serem eeiclmshcomo africanos nem pelos
africanos, nem pelos demais membros da comunidadelmana.

Durante meu trabalho de campo, ao conversar conosrafricanos e alguns afro-
descendentes, questionei o que havia de parecide erBrasil e a Africa. Sanin, por

exemplo, afirmou durante uma entrevista que:

“Entre o afro-descendente e o africano, ndo h&urea semelhanca, sé a cor”.
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Enfatiza, em seguida, os lagos cortados com adfiiom suas tradicdes, sua

“cultura”. Para ele a Unica “saida” para o “preéose aproximar da Africa, pois:

“Ninguém pode negar a Africa, Patria-Mae de todegrtos do Brasil. Ndo véo

chegar a lugar nenhum enquanto desconheceremca &fimo Patria-Mae.”

S&o diversos os discursos sobre a Africa, seje dmasileiros afro-descendentes
seja entre africanos. Segundo o ganense Mussajzas africanas sdo as mesmas, 0 que
ligaria os diversos grupos étnicos do continents descendentes de africanos no mundo.
No entanto a idéia de uma Africa homogénea é tamixétinado por alguns africanos,
como 0 nigeriano muculmano, que citei anteriormeqtee conheci em S&o Paulo, que
afirmou, em uma ocasido, ter discutido com um lmiasique acreditava que a Africa era
um pais.

O senegalés Ibrahim afirmou certa vez que apesaedcontra a homogeneizagao
que em geral se faz da Africa, acredita que haja hase comum, enfatizando a Africa
como o lugar onde surge a humanidade. Ele citaso d® Egito como exemplo de
civilizacdo africana e acusa uma suposta tentatvabranqueamento deste pais. Esta

grande civilizagdo manteria contato com outros paaAfrica pois:
“(...) o deserto nunca foi uma barreira que issBass povos na Africa.”

Muitas destes africanos sdo visto como “represégsa da Africa imaginada por
Sanin e Yahia. Yahia quer que africanos colaborara p que chamam de “consciéncia de
raca” dos brasileiros. Alguns africanos, como Abduaiz, tém esse interesse, mas a
maioria quer apenas estudar ou ganhar a vida arvyudra o seu pais como Mamudo de
Guiné-Bissau. Apesar dele ajudar Sanin com seystpso ele afirma que sua participacao
€ muito limitada e tem medo se ser deportado @asowlva com alguma questao politica.

Certa ocasido, Mamudo disse que n&o se envolve poajue é estrangeiro e pode
ter problemas com a Policia Federal. Ele me digge tar interesse por exemplo nas
guestbes raciais no Brasil acima de tudo tenta‘dipfomata” com Sanin e Yahia, os

verdadeiros interessados no assunto.
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Apesar do apoio a Sanin em sua instituicdo qut teanstruir uma identidade
malé?°, Mamudo me contou ndo saber quem foram os malésé@m parecia ndo ter
interesse sobre 0 assunto que Sanin ja havia tengxplicar algumas vezes. Entre alguns
africanos da SBMRJ, ha aqueles interessados ra@i&idbs Malés, grupo de lingua ioruba
que protagonizaram uma rebelido em Salvador nolsétX (REIS: 1989), episodio
marcante na defesa da presenca islamica no Beaasiim como seu carater combativo
valorizado por diversos grupos na SBMRJ. O senedhté&him, por exemplo, se interessa
pelos malés por se tratarem de africanos muculmaop® ele. Atualmente, ele esta
cursando a faculdade de Histdria e tem muito isgereela Histéria da Africa, apesar de
nao ter interesse pelo Isla que teria sido pratigedos malés.

Assim como Sanin afirmou ndo haver semelhancae eodr africanos e afro-
descentes, ouvi diversos discursos a este res@atta vez quando conheci um senegalés
muculmano numa viagem de Barca na travessia dalecida Niter6i para a do Rio de

Janeiro, ele me disse:
“Africano e brasileiro sdo a mesma coisa”.
Eu perguntei:
“Sao parecidos?”
Ele confirmou:
“S&o a mesma coisa’.
Segundo o senegalés, os africanos e os brasi@mropartilhavam culturas iguais,

eram povos alegres. Estas caracteristicas nacallmai@m grande estranhamento quando

chegou ao Brasil.

130 perguntei a ele uma vez, se ele usava algum épordileto para prote¢do, como o que Sanin me rostro
uma vez, objetos que marcariam uma identidade mana africana que Sanin tenta reconstruir. Mamudo
disse que ndo, mas néo tem idéia se algum outralmago da Africa usa estes talismas.
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No entanto, os africanos de modo geral ndo tentaitesitificar desta maneira com
os brasileiros. Um outro senegalés, Abdullah, desta na SBMRJ negou esta abordagem
afirmando a diferenca entre ser africano e serileir@s o que néo seria relevante se o
individuo fosse muculmano, pois segundo ele, adodm agir disciplinada seria a mesma

entre todos 0os mugulmanos. Segundo ele:

“Os mucgulmanos sao iguais (...) (agem) com disw#plf...) pensam do mesmo

jeito”.

Apesar disso, quando |he perguntei sobre as sengalbadas culturas afro-

brasileiras com uma “africana”, Abdullah reconhgue:

“Negros do Brasil podem ser parecidos com os dafr

Isto demonstra como o0s posicionamentos sdo dietambém baseados na
religiosidade dos atores envolvidos ja que no grioneaso o interlocutor muculmano, nao
praticava a religido, diferente do segundo casom&smo tempo, Abdullah chama atencé&o
para a unicidade do Isld que é um assunto recermremtSBMRJ. Em Sado Paulo, um
nigeriano me disse que a oracao de sexta-feinaat égn todo mundo porque o Isla é unico,
apos eu falar que tinha achado a oracdo coletigaet@ mesquita diferente da que eu
conhecia na SBMRJ.

Como disse anteriormente, uma outra questdo gaediferentes “Africas” é a
discriminacdo racial. A maioria dos africanos quexfientam a SBMRJ ja passou por
algum tipo de situacdo de discriminacdo racial, @am caso do angolano Kossi, o
nigeriano lbrahim e o togolés Amim, que me conamliém ja ter sofrido discriminacgéo,
no caso dele, dos “arabes”, ainda antes de cheg@rasil, quando morou na Libia. Hoje
ele afirma que nao liga para racismo, apesar amhecer que existe no Brasil.

E comum alguns africanos se sentirem parte doagassscravocrata, com a
construcao de uma memoria da escraviddo. Entretawiitas vezes se colocam a parte das
guestbes raciais no Brasil, ndo se envolvem. A maaitdo tem interesse a respeito de

herancas culturais africanas no Brasil, como agjidek afro-brasileiras, que sdo de

109



diferentes formas valorizadas pelos brasileirosveditios ao Isl&”. Sanin, como outros
brasileiros afro-descentes convertidos, manifestndg orgulho pela negritude, néo
reconhece frequientemente a diversidade da presengiiicanos na SBMRJ, visto que 0s
consideram apenas “pretos”, “legitimos africanos”.

Desta forma, sdo diversas formas de construiragiimar a Africa e diferentes tipos
de identidades africanas que estdo presentes sogsbs e serdo incorporadas por estes
africanos muculmanos e afro-descendentes converagolsla que estdo em constante
didlogo com a Histdria dos Africanos no Brasil alagjando com os africanos que chegam

no fluxo migratoério para Brasil que continua at¢geho
Um outro exemplo: A Mesquita dos “africanos”

Em algumas passagens que fiz por Séo Paulo, ¢te®sa a algumas comunidades
muculmanas, que servem como exemplo de como segalyionas situacdes, Ssao
construidas identidades religiosas. De maneiral,garaomunidade muculmana de Séo
Paulo é fortemente marcada por uma polarizacdoagtobm grande parte da comunidade
nascida na religido e de origem arabe, o que «datreom a comunidade muculmana
(sunita) do Rio de Janeiro, composta sobretuddmsileiros, sem descendéncia arabe, e
convertidos ao Isla.

Além de poucos convertidos, informacdo que nédo cemafirmada por alguns
brasileiros convertidos que conheci em Sado Padl@ pouca freqiéncia de muculmanos
ndo arabes em algumas comunidades. Em especisj Badias durante o Ramada de 2007
na Mesquita Bilal al-Habashi, localizada em um mrémbmercial na Praca da Republica,
no centro da capital paulista, onde ha a predoroia&ta presenca de africanos nascidos
muculmanos.

Esta mesquita, fundada em 2005, era mantida pel&IC(Centro de Divulgacdo
do Islam para a América Latina), baseado na cigadésta de Sdo Bernardo do Campo. O

grupo que fundou essa instituicdo era formado pamileiros convertidos ao Isla, militantes

131 sanin chama de “animismo”, termo que ele adotas apleitura de Nina Rodrigues. Como mostrei no
capitulo anterior, ele mantém uma relagdo ambiguaas adeptos das religifes afro-brasileiras, assale
chama de “povo de terreiro”.
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do movimento negrd® Isto explica 0 nome da mesquita, Bilal al-Habashi africano
nascido na Etiopia, ex-escravo libertado pelo Paofduhammad que sofreu castigo fisico
ao se recusar a levar a cabo uma punigéo, tamiséma, fcontra Muhammad. A partir dai,
ele se torna mugulmano e companheiro do Profeta.riRarcado na historia do Isla como o
primeiro “negro” mugulmano e também como o primamneadhin.

Esta histéria foi contada a mim, pela primeira,vpar Maoma® brasileiro
convertido ao Isla, militante negro, que se decignesidente daquela mesquita, apesar de
outros mugulmanos que a freqientavam me disserenaquesquita era uma “filial do
CDIAL” e que n&o tinha diretoria nem um estattito

A maioria dos frequentadores era formada por aifos, entre 95 a 98%. A maior
parte dos africanos, cerca de 50%, era tanzansagaundo um interlocutor nascido na
Tanzénia, mas havia também muitos nigerianos, $®nmgdnenses e alguns poucos do
Senegal, Africa do Sul, Costa do Marfim e GuinésBis Muitos moravam nas redondezas
da Praca da Republica, o0 motivo segundo eles,gpaegiiéncia na mesquita. Para outros,
entre eles, os brasileiros convertidos, a localiaago centro de Sdo Paulo, facilitava o
acesso as pessoas em geral aquele espaco.

Segundo Mazim, um brasileiro convertido ao Isléaxio grupo de brasileiros
convertidos em Sao Paulo “ndo passava de 50 pésé&sds grupo teria se conhecido,
primeiro a partir de visitar que passaram a fazeuteas mesquitas. Depois passaram a se
distanciar dos arabes ao se reunirem em mesqudpsgs, devido ao contexto arabe das
comunidades de S&o Paulo. Um dos principais moeva® fato do serméo de sexta-feira
ser em lingua arabe naquelas mesqiita® interesse dos convertidos de ter acesso aos
sermdes de sexta-feira em lingua portuguesa, sa devfato de este ser um bom veiculo
de conhecimento da religido. Dai teria nascido rtade dos brasileiros convertidos em

ouvir os sermdes em portugués. Os sermdes feitograbe ficavam restritos aos que

132 5egundo Vitéria Peres de Oliveira (2006: 13), jmv@egros convertidos em 2005, inauguraram esta
musalah no centro de Sdo Paulo com a administfre@lominantemente negra.

133 Nome pelo qual é mais conhecido este senhor, ditiveao Isld ha mais de 20 anos. No entanto ele se
apresentou a mim, quando o conheci no Rio de &armmo Muhammad Ali Numayri, os dois primeiros
nomes seriam uma homenagem ao boxeador afro-amer@assius Clay, que adotou este nome ap6s sua
conversdo ao Isla. O segundo seria, segundo ela, homenagem ao ex-presidente do Sudao Ja'far
Muhammad Numayri.

134 Em minha ultima passagem por S&o Paulo, entreesesnde dezembro de 2007 e janeiro de 2008, um
brasileiro convertido que freqlienta esta mesquéaomtou que o estatuto estava sendo preparado.

135 Em algumas hé tradugéo para o portugués do setengiexta-feira.
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dominavam aquela lingua, assim como as posi¢cdesenanentes no aparelho burocratico
das comunidades mugulmanas de Séo Paulo.

Apoés uma divisdo entre convertidos, hd a formats@ionesquita da Se, centro de
Sé&o Paulo, que depois foi para o bairro do Paraismtra, aquela mesquita na Praca da
Republica. A divisdo teria sido provocada entreboasileiros convertidos ligados ao
movimento negro ao estilo “Isla negro americafoEstes, segundo Mazim, teriam dado o
nome da mesquita, para marcar que aquela era ussglnta de negros”.

A escolha do nome, no entanto, teria sido um atggdepenas “sugerido”, segundo
Malik, brasileiro convertido ligado ao movimentogne e ao movimento Hip Hop, que
conheci ha Mesquita do Paraiso, mas que frequegtredmente a dos africanos, devido a
localizacdo, segundo ele.

Para Mazim, o forte contexto arabe entre os mugndrs®’ em relacdo também aos
africanos muculmanos, teria levado estes a freqimmt aquela mesquita e, no final,
formarem sua propria comunidade mugulmana. NenHtioamo me contou que este era o
motivo da freqiéncia naquela mesquita. Mesmo assutos ndo gostavam de falar dos
arabes muculmanos, um deles em especial, o garssade que conheci na SBMRJ, falava
gue nao gostava dos arabes, nem os do Rio dedlamein os de S&o Paulo.

Certa vez eu e Issah estavamos conversando nauitdesia Republica sobre o
presidente da SBMRJ, um é&rabe egipcio. De repemtemuculmano proximo de nads,
trajado de uma galabia preta com tons douradospreforte sotaque, fez uma pergunta a

respeito do presidente da SBMRJ que dificilmenta &do feita por um africano:
“Ele é preto™?

Depois deste episddio, perguntei de onde ele ana [psah que respondeu que ele

era brasileird® Aquele brasileiro convertido fazia parte de umpgr de pessoas que

136 Durante nossa conversa, Mazim insistiu variasseee aquilo “néo é Isla”.

137 Esta separacdo entre os arabes e os africanataa§aain que tenta construir uma instituicio redigi
restrita a apenas africanos e afro-descendentas margos.

138 Este senhor, que me disse se chamar Calabar, ramivertido ao Isld ha 20 anos e envolvido no
movimento negro, durante o Iftar em uma das nditeRamada de 2007, me disse que era africano,rapesa
os africanos ndo o considerarem como tal.
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quando se tornam muculmanas, passam a “fazeriipéreqiientemente tentam falar com
um sotaque diferente.

Quando foi fundada, a mesquita dos africanos wantaom um shaikh
mocgambicano que fazia os sermdes em portuguéseste @006, no entanto, um shaikh de
Gana, Yahia, chamado de “laia” pelos africanos,fqaeo sermdo em inglés, contando no
final com um resumo em portugués do mesmo feitoysorbrasileiro convertido. Este
acontecimento foi encarado como algo “natural” plazim, visto que o inglés serve de
lingua franca naquele espaco devido ao fato dedsogricanos angléfonos constituirem a
maior parte dos membros. Por toda a mesquita, hdagens e andncios em trés linguas: o
inglés, o suaile (idioma falado pelos tanzaniaeasportugués.

Apesar das diferencas, encontrei semelhancas entieles africanos e os da
SBMRJ. Todos os africanos que tive acesso erandassaom mulheres brasileiras néao
muculmanas, até mesmo o shaykh Yahia. Segunddwekmte uma conversa informal que
tivemos, o casamento com uma brasileira ndo paskauma estratégia para os africanos
ndo serem deportados do Brasil, visto a maioriesdestariam no pais ilegalmente.

Diferente da SBMRJ, apesar de conflitos que prseresta comunidade aparenta
formar um grupo mais coeso, em que € mais fortentirsento de ser africano, onde as
pessoas dizem com mais freqiiéncia que sdo da Aduigado Ihes é perguntado de onde
s&o. E um espaco também onde é mais comum quease faiticas aos arabes por parte
dos africanos e dos brasileiros. Nesta mesquitanal@rasileiros afro-descendentes tém a
oportunidade de adotar diacriticos africanos, carmmlumentaria construida como parte da
tradicdo de mucgulmanos africanos, com um sotagstentdi ou com habitos que seriam
comuns na Africa. Por exemplo, Calabar insistia @mer com as maos durantes as
refeicdes na mesquita, adotando publicamente uig&cg@rcomum entre os africanos, a
qgual ele insistia ser parte da “Sunna” (tradic&hptida pelo Isla.

Nestas comunidades, ha diversas formas de iddet@faicana, apesar de nédo haver
a formacédo clara de uma etnicidade africana. FeeBlarth (2005: 20-21) demonstrara
como imigrantes paguistaneses passam a se canstimo um grupo étnico na Noruega.

Ha uma nova forma de se pensar e sentir paquistAsésn as diferencas entre grupos

139 Como disse Abu Bakr, brasileiro convertido ao &3 anos, graduado em ciéncias sociais e modador
Zona Sul no Rio de Janeiro. Na ocasido, ele eseveferindo a um brasileiro convertido que eu acate
conhecer.
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étnicos no Paquistdo sédo deixadas de lado e hbbrzagdo do que é comum entre estes
imigrantes. Neste contexto, a identidade paquistarggie em um primeiro momento é
atribuida aos paquistaneses, passa depois a seatdhtiida. Em S&o Paulo, devido ao
forte contexto arabe, ha a abertura de espacoqoar&aja a formagcdo de uma etnicidade
africana dentro da comunidade muculmana. DifereioteRio de Janeiro, onde ha mais
fluidez das identidades, ndo ha a forca da idetéidaabe e, logo, ndo ha da mesma forma

uma consolidacéo da identidade africana.
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CAPITULO 5
CONCLUSAO

Apesar das liderancas da SBMRJ defenderem puldiciemo Isl& como uma
religido universal, revelada para toda a humanidadediversos grupos que compdem a
SBMRJ estéo posicionados segundo diferentes geapgedtigio na comunidade de acordo
com suas identidades. A questdo da pluralidadegétda comunidade é citada pelas
liderancas, como o historiador Haidar Abu Talibrapeonfirmar a unido pela fé que o Isla
proporciona aos individuos dos mais diversos luggdoemundo.

O imam Abdu, em um dos seus sermdes, aponta data desta comunidade que

une pessoas tao diferentes debaixo de uma mesmeaitzacomo um:

“(...) milagre (...) Pessoas de diferentes paidesdiferentes culturas e formas de
pensar, todas unidas por um Unico objetivo: se stdma Deus na pratica das

oracoes (...) Fazem com que haja a uniao da Nacgao”.

Na mesma ocasidao, chamou atencao para o fato deis@w a “corda escapar, a
Nacdo tende a se dividir’. Como consequéncia, avaumilhacdo e sofrimentos”. D&
como exemplo o mundo muculmano que sofre por teafastado da religido. Neste
discurso apontando a universalizacdo do Isl&, onidbdu diz que quando os mugulmanos
pegarem “esta corda de novo, Deus vai fazer a heoltar aos muculmanos”. Eram
momentos privilegiados em que era exposta umadégssi centrais desta comunidade: a da
unidade dos mugulmanos e da comunidade religiosa.

Deve-se manter a coesao do grupo que teria sidagada de divisdo o que foi em
varios momentos usada para explicar a expulsédolglensa membros, de quem me
aproximei que formaram uma pequena comunidade magd, também no Centro da
cidade do Rio de Janeiro: o BR-Islam (ou Estraddatanonia). Um grupo ainda marginal,
composto por apenas 8 associados, que mantém dwdades a oracao coletiva de sexta-
feira e aulas de religido e lingua arabe.

De modo geral, os membros do BR-Islam, compartilhama concepcao de Isla

muito semelhante a das liderancas da SBMRJ, primpnd um “Isla puro”, cujas fontes
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sdo as escrituras sagradas. O BR-Islam néo sedeoasi filiado a nem ramo do Isla
(sunita ou xiita) se identificado apenas como muemios “puros”.

Uma das concepcdes defendidas publicamente pedaaricas da SBMRJ é a idéia
da auséncia de hierarquia no Isla. Algo que algbresileiros convertidos negros
apontaram como uma caracteristica que os fizeraapreximar do Isld e se afastarem das
tradicOes religiosas que praticavam. Segundo estdsla ndo veria “cor, raca, classe
social”. Um ingrediente importante na construcaddémtidades negras e africanas nesta
comunidade.

Ha, além disso, um Isla brasileiro que é constryielas liderangas que estdo no
poder na SBMRJ desde 1993. Foi a partir de enté@amgisermoes de sexta-feira passaram
a ser feitos em lingua portuguesa, que jovens d@sanuculmanos foram estudar em
universidades islamicas na Arabia Saudita e gqustduicdo passou a oferecer cursos para
0os membros da comunidade e ndao muculmanos. Um dosipais objetivos era a
divulgacéao do Isla (dawah) e promocao crescent®neersdes ao Isla.

Este Isla que tenta fincar raizes no Brasil é atdogelo trabalho de Haidar Abu
Talib, historiador e secretario da SBMRJ, que esal@spresenca do Isla no Brasil, antes
mesmo da chegado dos portugueses. Haidar tentéaapopresenca do Isla na cidade do
Rio de Janeiro, através da arqueologia de umatatgra islamica, agora descaracterizada,
gue marca a presenca do Isla na cidade. Desta,ftamaom que o Isla deixe de ser uma
religido estrangeira e a desetnifica. Estas egiestéfazem parte do processo de
“crioulizacdo” do Isla no Brasil. Ela deixa de sena religido tanto dos arabes quanto dos
africanos, aqueles que trouxeram o Isla para oilBrra ser uma religido universal,
revelada para toda a humanidade e presente ndh@dento tempo, ou até mais, que o
cristianismo.

Mesmo assim alguns membros da comunidade se tomagulmanos por serem
negros, segundo eles, para reatar as raizes cdrica. £les apontam que o Isla é também
africano, ou mesmo constroem um “Isla africano”.siks ha alguns processos de
etnificagcdo na comunidade com pessoas que ndoadicsmizam, como se arabizam.

Alguns membros da SBMRJ comunicam estas identddaateavés de uma
corporificacdo performatica das mesmas. Estes ggose sdo rejeitados por alguns

membros da SBMRJ que apontam a falta de “auteateitidos agentes envolvidos e pelo
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fato de ser usado o Isla para a constru¢do de wwva mentidade. O discurso das
liderancas da SBMRJ também gera tensdes devideam®cessos etnificacao.

Alguns afro-brasileiros constroem uma Africa inmegla como homogénea da qual
os imigrantes africanos que freqientam a SBMRJ ed@vados a porta-vozes, pois
conheceriam a histéria e as tradicdes da Africagaa os descendentes de africanos
haveriam se separado. Por outro lado, alguns afscafirmam que mesmo ndo sendo
homogénea, ha coisas em comum na Africa, que uamaém africanos e afro-brasileiros,
pois teriam as mesmas raizes.

O caso mais notério era 0 de Sanin que idealiza ti)mandade” chamada
ICAMMALES (Irmandade dos Creolos Africano Muculmanialés), que tem como
objetivo ser uma instituicdo religiosa e uma samiled secreta para os “malés”. Sanin
reconstréi a Africa com elementos retirados dedstibliograficas do final do século XIX
e inicio do século XX, como Nina Rodrigues, as gtakotizam” os negros no Brasil. A
idéia de Isla que Sanin tenta “resgatar” é absteatéo conta com a participacdo de
africanos com quem ele mantém lacos de amizades Efticanos costumavam nao se
interessar pela ICAMMALES e com a idéia de “Isl@®dSanin veiculava.

Os membros potenciais seriam africanos e afro-ddsc¢ées mugulmanos e um dos
principais objetivos seria a pratica do que ele me®nde como um “Isla africano” que
teria resistido a “invasdo” dos arabes na Africatr& as praticas estaria o uso de talismas
com trechos do Alcordo, além de culto aos antedassaaos “voduns”.

As préticas séo consideradas heterodoxas, “deeslapelas liderancas da SBMRJ,
motivo pelo qual, segundo Sanin, os africanos dsiBBn&o usam seus talismas quando
vao as sextas-feiras & mesquita. De fato, a maide mlos africanos nem sabiam quem
foram os malés e os que se interessavam por elesaior parte das vezes, o faziam por
estes terem sido “irmaos muculmanos”. J& em relag&uas praticas religiosas, nenhum
africano disse ou praticou algo que se aproximatmguelas praticas que seriam
condendveis segundo as lideran¢as da SBMRJ.

O contraste com a Mesquita Bilal al-Habashi em Baolo permite uma melhor
compreensao destes processos. As comunidades nan@dme Sao Paulo apresentam uma
grande polarizagéo étnica (arabe), ha a demarag@spacos religiosos segundo critérios

identitarios. Em Sao Paulo, existem mesquitas eenagmaioria dos que freqiientam sao
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arabes, africanos ou convertidos. Neste contextsm oficial da lingua arabe se torna
motivo para tensdes nas comunidades. Ha uma meddiiz dos ndo arabes para ter o
acesso ao sermao de sexta-feira, que € um dosmpuaigantes veiculos de conhecimento
religioso.

Neste contexto, certas escolhas como casamentelaxbes de amizade, muitas
vezes, sdo influenciadas por critérios como etadsde identidade nacional. Como pude
observar a maior proximidade de brasileiro conglegj unidos por uma trajetoria
semelhante, com a preferéncia por esposas brasil@mbém convertidas ao Isla. No
grupo dos arabes e seus descendentes, 0 mesmia.og@rentre os africanos, era comum
se casarem com mulheres brasileiras e terem fillesleiros, o que os fazia fincar raizes
no Brasil. Algumas vezes, isso influenciava algdas membros no seu posicionamento
frente a questéao racial no Brasil.

A forca das identidades nacionais faz com quegsdeses formem um grupo coeso,
0 que resultou na fundacédo de uma Organizacdo N&eramental, com objetivos que
vao além da identidade senegalesa no Rio de Jam@irtentativa de proporcionar um
intercambio mais intenso com a Africa.

A identidade africana era raramente expressa MdRIBN&o era algo que tinha
grande influéncia sobre as escolhas de amizadesxeonplo. Assim como 0s senegaleses,
conheci imigrantes da Nigeéria, Guiné, Guiné-BisgalAngola que mantinham fortes
relacbes de amizades com seus compatriotas, emsatfsos, promoviam encontros e
outras atividades envolvendo membros de um mestadesacao.

A relacdo de amizade que o0s membros destes grop#ém com seus
compatriotas ndo valoriza as diferencas étnicaseligiosas dos membros envolvidos. A
escolha por amizade entre africanos, muculmanoséoy pode ocorrer quando envolve
aqueles que vieram de paises que falam a mesmaalitgmo caso do inglés entre
ganenses e nigerianos. A lingua é também um fagmggra tensdo entre alguns africanos
gue chegam ao Brasil sem conhecer a lingua podagaqueles oriundos de ex-colénias
portuguesas.

Entre os afro-descendentes convertidos, € comuUatizarem a admiracdo pela
histéria do lider afro-americano Malcolm X, atrawks qual muitos tiveram um primeiro

contato com o Isla. A énfase se restringe as pesitdmadas por Malcolm X apds a
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Peregrinacdo a Meca, quando ele muda sua postigiaga com a adocao do que o lider
afro-americano chamou de “Isla verdadeiro” ou “Istfodoxo”, mas continuou sua luta
pela “causa negra” nos Estados Unidos.

A posicdo de Malcolm X e seu grupo, Nacao do Feidduramente criticado pelo
imam Abdu em uma ocasido. Ele afirmou que nao ermifido no Isla aquele tipo de
“instrumentalizacdo” da religido. Foi uma oportuadd para o imam Abdu enfatizar que a
Unica causa pela qual o mugulmano deve se eng&gatatisa de Deus”.

Do grupo de afro-descendentes convertidos, algéonsmilitantes negros e estédo
intimamente envolvidos nos debates sobre a situagéal no Brasil. A maioria dos
africanos ndo tem interesse em se envolver nesesddes. Muitos tém apenas o desejo de
estudar ou trabalhar no Brasil e voltar para os gaises para ajudar a familia. A maioria
reconhece que ha muitos problemas aqui e afirmanj&foram vitimas de discriminacéo
racial.

De modo geral, muitos imigrantes africanos no iBesimaginam, como parte do
processo histérico que os une aos afro-brasilegsim se aproximam do discurso de
membros do movimento negro, construindo uma espéeienemoria da escravidao
compartilhada por todos os negros.

Uma das caracteristicas que separam os afro-dkstes convertidos ao Isla dos
africanos é o fato de os primeiros reivindicaremaudentidade africana, apesar de néao
serem reconhecidos como “auténticos” africanos. datmo lado a identidade africana €
apenas atribuida aos africanos, para quem asdddes nacionais tinham maior poder para
a formacao de lacos e redes de solidariedade edeiz

A identidade negra € comumente atribuida aos antgs africanos no Brasil,
apesar de nao ser algo necessariamente adotadaafredanos de modo geral e por aqueles
gue frequentam a SBMRJ. Os membros africanos daRaBMantém relagbes pessoais
com afro-brasileiros convertidos ao Isla constrsiidapartir, sobretudo, da iniciativa dos
afro-descendentes convertidos que buscam atragéssdaricanos reconstruir uma Africa
imaginéaria. Este grupo de convertidos costuma f@erwar também as divisdes internas
da comunidade africana mucgulmana, sobretudo ar pdds identidades nacionais,

imaginando o grupo de africanos como homogéneo.
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Ha tensdes entre os africanos e os afro-brasleggmvertidos motivadas, por
exemplo, pelo fato de alguns africanos da SBMRJ s&adnteressar pela presenca de
africanos muculmanos no Brasil ou das questbesisadiscutidas atualmente, o que
decepciona os afro-brasileiros convertidos engaj@&iio movimentos identitarios. Tensdes
também sao geradas devido ao fato dos african88MRJ nao identificarem o Isla como
parte de uma identidade africana como fazem alginasbrasileiros convertidos.

Por outro lado o grupo de brasileiros convertiglos se consideram negros faz uma
série de escolhas no universo da SBMRJ, como p#@nsalismo do Isld, ao adotarem a
idéia de que o Isla € uma religido universal raleelpara toda a humanidade. Neste caso,
enfatizam, por exemplo, a atragao inicial pelagr@ motivada pelo fato de que nela nao
haveria hierarquia entre os seres humanos, segamdiderancas da instituicdo. Outros
afro-brasileiros convertidos escolhem o Isla conatep de uma identidade africana
“perdida” ou “esquecida”, o que torna a convers@dsti o inicio de um processo que tem
como objetivo religa-los simbolicamente a Africa.
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