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RESUMO

Esta dissertacdo aborda as praticas dos membros da Mesquita da Luz/ Sociedade
Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro frente a questdes prescritivas e demandas
cotidianas. Outrossim, busca compreender como 0s mugulmanos sunitas que dessa
instituicdo fazem parte também se inserem em grupos sociais para além desse meio e
respondem a dilemas do dia a dia em um pais no qual o Isl& pode ser considerado opg¢éo
religiosa minoritaria. O trabalho antropoldégico se apoia em etnografias para
contextualizar os acordos e releituras que essas pessoas realizam para se autoincluirem
no Isl& que acreditam ser a linha matricial de suas percepcdes religiosas, o que passa por
nogdes de realizar o licito, rechacar o ilicito e receber o possivel, compreendendo itens

como objetos, vestimentas, comidas e outros componentes desse contexto.

Palavras-chave: Antropologia; Isl&; praticas; SBMRJ; Mesquita da Luz.



ABSTRACT

This dissertation examines the practices of members of the Mesquita da Luz / Sociedade
Beneficente do Rio de Janeiro related to prescriptive issues and everyday demands.
Likewise, seeks to understand how the Sunni Muslims who are part of this institution
also behave in this environment and beyond, responding to dilemmas of everyday life in
a country where Islam can be considered minority religious choice. The anthropological
work is based on ethnographic research to contextualize the agreements and
reinterpretations that these people perform to include themselves in the Islam that they
believe is the matrix line of their religious perceptions, which involves notions of
realizing the lawful, reject illegal and receive possibilities, which includes items such as

objects , clothing, food and other components belonging to that context.

Keywords: Anthropology; Islam ; practices; SBMRJ; Mesquita da Luz.



GENTE

Laura Pausini

Non siamo angeli in volo venuti dal cielo
Ma gente comune che ama davvero
Gente che vuole un mondo piu vero

La gente che incontri per strada in citta

[.]

La gente che insieme lo cambiera

N&o somos anjos em voo vindos do céu
Mas gente comum que ama de verdade
Gente que quer um mundo mais verdadeiro
Gente que encontramos por ai na cidade

[..]

Gente que, unida, o transformara

10
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OBSERVACOES INICIAIS

A presenca de palavras e expressdes em arabe é frequente neste campo de
pesquisa. Além da aproximacdo 6bvia com a religiosidade e a cultura de paises cujo
idioma é este, a lingua arabe &, por ela mesma, uma fonte de conhecimento, por meio do
Alcordo. Essa questdo sera melhor detalhada neste trabalho. Por ora, é importante
ressaltar que preferi manter o uso desses vocabulos, transliterados em caracteres latinos,
para favorecer uma leitura imediata, aproximando o escrito da forma como é geralmente
pronunciado, sem, contudo, perder de todo caracteristicas de transcricdo fonético-
linguistica. Deve-se ressaltar, ainda, que ha diferencas entre o arabe dito classico e a
fala corrente, “dialetal”, um ponto também a ser explorado neste texto. Inimeras vezes,
nesta dissertacdo, elas serdo mencionadas, a exemplo de hijab (véu, cobertura) e hadith
(tradicdes sobre o Profeta Muhammad). Seus significados sdo sempre mencionados,
para uma interpretacdo eficiente no ato da leitura. Normalmente, essa significacdo é
compartilhada com meus interlocutores e outros falantes do idioma arabe, porém, caso
ocorram simplificacdo excessiva ou até erros, serdo de minha responsabilidade.

O uso da denominagao de “Mesquita da Luz” é prevalente neste trabalho, porque
meus interlocutores se reconhecem primordialmente como seus membros, ficando o
nome “Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro” (SBMRJ) em segundo
plano, em seus discursos.

Os nomes aqui citados séo ficticios e escolhidos por mim. Para a grande maioria
dos acontecimentos relatados que careciam de personalizacdo, a escolha de nomes que
ndo sdo imediatamente remetidos a lingua arabe foi intencional, visto que quase todos
os interlocutores de meu trabalho de campo séo brasileiros convertidos ao Isla. Logo,
essas pessoas usam seu “nome de batismo” e um nome ‘“arabe” nos ambientes
religiosos, como a Mesquita da Luz. Para afastar quaisquer possibilidades de violar a

confidencialidade nesse sentido, elegi nomes francamente distanciados do “real”.
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CAPITULO |

Prélogo

“Ja arriei tanta macumba em encruzilhada, por que vou ter vergonha de usar hijab

[véu]?” [Vera, 40 anos, professora de ensino médio].

“Jamais coloque o livro sagrado [Alcordo] no chdo. E nem o deixe em um banheiro”

[Clarissa, 40 anos, convertida ha cinco anos].

“Eu e minha mulher escolhemos o nome Helena para a minha filha, porque ninguém
consegue falar bem o nome do Nasim![filho mais velho], e ele fica chateado, sabem
como é criancga, né? Vocés aqui no Brasil conseguem dizer o nome dele, acham que d&
para pronunciar corretamente?” [José, brasileiro, 40 anos. Com posicdo religiosa de
destaque em sua comunidade, ja viveu em paises de lingua arabe e de maioria

muculmana].

As falas que introduzem esta dissertacdo foram escolhidas por apresentarem
varios elementos percebidos durante a pesquisa antropoldgica que resultou neste
trabalho. A principal questdo norteadora da pesquisa foi compreender como 0s
cotidianos de mugulmanos no Rio de Janeiro séo perpassados pela religido e envolvem
escolhas praticas e questBes morais e identitarias, que abrangem jornadas de trabalho,
convivio familiar e social, frequéncia a instituices, compras, viagens e lazer, entre
tantas possibilidades. Tendo como referencial dialogos e convivio com membros da
Mesquita da Luz, os elementos que conformaram esta reflexdo séo integrantes da ideia

de “ser um mugulmano” aplicados a tal contexto. Portanto, parte de um Isla aprendido

1 O nome em questio ¢ ficticio, escolhido por mim, como todos os outros deste trabalho. “Nasim” traduz,
aqui, uma opgdo por um nome de origem arabe, mantendo o sentido expressado na conversa aqui
mencionada.
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principalmente nas reunifes religiosas na Mesquita da Luz, sede da Sociedade
Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro — além de em outras conexdes estabelecidas
por esses individuos, que incluem contatos pessoais, estudos de vertentes misticas
(como o sufismo) e buscas literarias (em livros histéricos e de ficcdo) e no ciberespaco
(por meio de péginas na internet) —, um autorreconhecimento que entrecruza o
pertencimento “natural” ao Brasil, pais de origem da maioria de meus interlocutores,
assinalado por ideias de “brasilidade”, com uma aproximag¢ao a uma “identidade” arabe,
estratégia algumas vezes utilizada como ponto de distin¢do e sobrelevacao hierarquica
informal. Esse feixe de tracos se estende pelas praticas religiosas do Isla observadas por
mim na Mesquita da Luz. Estas, por sua vez, ndo se limitam a esse espaco, mas sao
levadas aos cotidianos dessas pessoas, que assim transformam e ressignificam usos e
costumes.

Esta dissertacdo contempla possiveis modos de apreender e vivenciar o Isla entre
membros da Mesquita da Luz?/ Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro
(SBMRJ) conectados a construcdo de suas identidades religiosas, rotinas e praticas
cotidianas. De modo abrangente, a analise etnogréfica buscou relacionar situaces,
discursos e maneiras de agir com o Isl& ensinado nesse espaco religioso. De uma forma
mais particular, a investigagdo acabou por fazer sobressair também determinadas
escolhas desses individuos que caminhariam paralelamente ou em concordancia com o
Isld ali normatizado em seus dia a dias, dos quais faz parte a atencdo dispensada por
estes a materialidades, objetos e simbolos, que refletiriam parte das vivéncias

compartilhadas por esse circulo social.

2 A Mesquita da Luz, melhor contextualizada ulteriomente, reline uma gama de atribuicdes: templo
religioso, espaco congregador da comunidade muculmana sunita e centro de acdo da Sociedade
Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro (SBMRJ).
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1. Introducéao

Este trabalho empenha-se em contribuir com o debate antropolégico sobre o Isl3,
a diversidade de interpretacdes religiosas que o conceito € capaz de abarcar e a
pluralidade de praticas e saberes inerentes a comunidade formada pelos membros da
Mesquita da Luz— que muito diz também a respeito da propalada diversidade brasileira
e, em exame minucioso, do Rio de Janeiro, remetendo assim ao “modo préatico de
conhecimento que fundamenta a experiéncia cotidiana do mundo social” (BOURDIEU,
2005, p. 43). Ademais, a pesquisa colabora igualmente para dar impulso aos ainda
poucos estudos brasileiros que se voltam para itens, usos e bens, como alimentos,
roupas e outros objetos, analisados sob um olhar antropologico — estes aqui ainda
inscritos em um contexto de simbologia e religiosidade.

Com o Isla ja hd muito tendo se desdobrado para além do mundo dito oriental,
mais e mais as opinides abordam sua pulverizacdo pelos paises do globo. Com esse
alargamento espacial estdo também as quebras de fronteiras a respeito dos habitos de
seus praticantes. Fruto dos movimentos migratorios, expansdo religiosa e novas
tecnologias de comunicacéo (PINTO, 2005), a difuséo do Isl& torna-o parte das culturas
das areas mais diversas e confere a ele as caracteristicas da transnacionalidade, a que se
soma a complexidade dos modos de interpreta-lo e pratica-lo.

Nesse sentido, creio que é viavel treinar o olhar para compreender a
multiplicidade abracada pelo Isld em relacdo as suas manifestacdes, inclusive por meio
deste trabalho. Uma das religiGes mais discutidas hoje (ASAD, 1986), com um numero
extremamente expressivo e crescente de adeptos, inclusive no Brasil, o Isld tem os
dados exatos de sua presenca apontados como controversos (MONTENEGRO, 2002,

p.59-60).
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O total divulgado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, IBGE, em
seu altimo censo, em 2010, é de 35.167 pessoas autodeclaradas praticantes no pais.
Porém, uma consulta informal a membros e lideres da SBMRJ resulta em numeros
muito mais vivazes: um milh&o a dois milhdes de muculmanos, hoje. A Federacdo das
Associagdes Mugulmanas do Brasil (FAMBRAS) exibe em sua pagina da internet a
porcentagem de 0,76% para mugulmanos entre a populagdo brasileira, ou cerca de um
milhdo e meio de pessoas, em dados de 2010.

Pinto (2013) ressalta que, desde o recenseamento de 1991, lideres da religido
apontavam problemas na estruturacdo do questionario aplicado pelo Censo, e que a
opcéo de enquadrar mugulmanos em categorias como “Outros” e “Praticantes de outras
religides”, generalizando-0S, geraria sub-representacdo nos resultados finais. Ademais, o
fato de mugulmanos serem membros de religido minoritaria e estarem dispersos pelo
territorio brasileiro poderia prejudicar sua representacdo na metodologia com uso de
amostra, invisibilizando-os.

Ainda que a argumentagdo das liderancas religiosas em relacdo ao método de
pesquisa do Censo brasileiro seja relevante, 0os nUmeros evocados por esses
representantes ndo podem ser considerados uma conta oficial. Uma indicagdo para
compreender a fragilidade desses dados pode restar no fato de que as instituicdes
islamicas brasileiras ndo mantém registros atualizados dos seus quadros de membros e
familias (PINTO, 2015, p.135). Por exemplo: “as instituicdes islamicas nunca
realizaram censo interno algum da comunidade”, e suas estimativas flutuam de acordo
com quem as faz, “o contexto no qual sdo feitas e a audiéncia para a qual sdo
apresentadas” (PINTO, 2013, p.269-270). Assim, para nimeros mais atuais, Pinto

(2015) afirma que, com base em seu conhecimento etnografico, seja plausivel estimar
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que em 2014 houvesse no pais um quantitativo de 100 mil a 200 mil mugulmanos
(PINTO, 2015, p.135).

Recentemente, a antropologia brasileira tem se dedicado a um aprofundamento
nos estudos sobre o Isla. Algumas producdes demarcam esse maior interesse como
oriundo de associagbes a eventos emblematicos, como o 11 de Setembro, e
estranhamentos proporcionados pela midia (MARQUES, 2011; MONTENEGRO,
2000). Assim, o agir e os modos ligados ao Isla séo alvo de teorizagGes, muitas vezes
baseadas em nocdes de distanciamento excludente e com fundamentos afrouxados —
questdes muitos significativas para meus interlocutores nos anos de 2014 e 2015, frente
ao surgimento do chamado Estado Islamico (ISIS) e outros eventos relacionados
negativamente. Contudo, atribuir o empenho antropoldgico sobre o Isla exclusivamente
a polémicas do século atual € um argumento limitante e raso. Um dos livros aos quais
mais se recorre na area para criticar ou apoiar argumentacgoes ¢ “Observando o Isla”, de
Clifford Geertz, da década de 1960 — apenas para citar um exemplo bastante 6bvio.

No Brasil, as razGes para desenvolver trabalhos a esse respeito remetem,
principalmente, a estudos de interesses diasporicos, percebendo-se o carater
transnacional dessa religido (CHAGAS, 2006), e a ideia de que entendimentos sobre o
Isla auxiliam na compreensdo de fendmenos sociopoliticos. A auséncia de contetdo
mais abundante relacionado a temaética do Isla, frente a abordagens mais recorrentes
sobre outras religides, como o catolicismo, o candomblé, etc, pode ser creditada a uma
prevaléncia numérica de adeptos autodeclarados destas no pais, tornando-as, portanto,
objeto de estudo mais frequente (MONTENEGRO, 2002, p.59-72).

Analises cujo foco sdo as comunidades mugulmanas brasileiras ja foram
realizadas por diversos pesquisadores em Sdo Paulo, Goias, Santa Catarina e Rio

Grande do Sul, para citar algumas (MARQUES, 2008). No Rio de Janeiro, os olhares
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comumente se focam na SBMRJ/Mesquita da Luz, como se deu com Montenegro
(2000), Pinto (2005; 2010a; 2010b; 2015), Chagas (2006; 2009), Cavalcante Jr. (2008),
Pereira Jr (2011) e Barros (2012).

Todos esses autores contribuiram com a intengcdo de pesquisa aqui defendida,
principalmente no caso de voltarem suas atencdes para a construcdo de identidades
religiosas, como Montenegro (2000), que pode verifica-las aliadas a dilemas e
questionamentos alternativos, Pinto (2005; 2010a; 2010b), que uniu sua proposta a
conceitos diasporicos e de etnicidade arabe, e Chagas (2006; 2009) que, em conjunto
com o tema, ressaltou questbes de identidade e poder. A codificacdo religiosa e
racionalizacdo na comunidade em questdo exploradas por Pereira Jr. (2011), as
diferentes formacdes de identidades negras e africanas de Cavalcante Jr. (2008) e os
aspectos relativos a afetividade e configuracdo de religiosidade de Barros (2012)
trouxeram novas formas de observar as praticas dos membros dessa comunidade,

embora se afastem um tanto da maneira como guiei meus estudos.

1.1. Isld, identidades e praticas sociais na Mesquita da Luz

Ascendente em numero de fiéis, mas ainda minoritario em termos nacionais, 0
Isla foi abragado por meus interlocutores, segundo suas narrativas, por ser um “sistema
completo de vida”, aplicavel a todo tipo de conduta, posturas e relacionamentos; por ser
distinto, em esséncia, das religides seguidas por essas pessoas previamente; por ndo
expor assuntos econdmicos e monetarios a primeira vista, como fariam religides
(neo)pentecostais, de acordo com seus relatos; por curiosidade e opgdo a mais no
“circuito religioso” (esta Ultima ideia j& mencionada por PINTO, 2010b); e por meio de
conversdes com antecedentes “misticos” (Uma busca urgente por uma religido “X” que

depois se provou ser o Isld, em um momento-revelagéo, ja na Mesquita, onde “tudo fez
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sentido”). Escassos posicionamentos sdo afetos a religiosidade ja vivenciada pela
familia, visto que a maioria dos frequentadores da Mesquita da Luz com os quais pude
melhor interagir é de mugulmanos brasileiros e convertidos, seguindo uma tendéncia
numerica desse espaco. Logo, dar continuidade a um legado religioso ou aproximar-se
do Isla praticado no proprio lar sdo acdes relatadas raramente.

Os dados colhidos por mim em etnografias e sua analise mostraram
interpretacdes da religido, adaptadas a vida cotidiana dos mugulmanos dessa Mesquita.
O mesmo se deu com determinados aspectos da cultura arabe, ou “diacriticos culturais”
(PINTO, 2010b. Ainda: BARTH, 2005).

Diz Asad (1986) que o antropdlogo deve procurar compreender as religides
pondo-as conceitualmente em seu contexto social, “entdo a forma como esse contexto
social ¢ descrita deve afetar a compreensdo da religiao” (ASAD, 1986, p.11). Assim, ¢
gerada uma espécie de reciprocidade do saber que resulta em um alargamento dos
horizontes de pesquisa. Tal se d& com o pesquisador reconhecendo a importancia da
tematica e entendendo a religido como um sistema de crencas e praticas por meio do
qual é possivel apreender mais da sociedade que a este se liga (DURKHEIM, 2009).

Asad (1986) recomenda que o Isla seja estudado como uma tradicdo discursiva,
capaz de abarcar inimeros elementos, mas com pontos de partida evidentes: o Alcoréo e
os ahadith [corpus de palavras, ensinamentos e exemplos de vida legados pelo Profeta
Muhammad]3. Com isso, ndo pretende engessar a maneira de apreender a religido. Ao
contrario: propde que seja possivel valer-se do alicerce que os muculmanos do mundo
tém sob sua expressdao de fe, o livro sagrado e os exemplos de vida do Profeta

Muhammad, porque assim serdo conhecidos os fundamentos desse Isld constantemente

3 «“Ahadith” ¢ a forma plural transliterada de “hadith”, em 4rabe. Contudo, por se distanciar da regra a
que o falante de lingua portuguesa recorre comumente, hd quem expresse a ideia por “os hadith”,
singularizando o substantivo, ou pluralizando instintivamente o termo, “hadiths”.
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negociado nos dias das comunidades diaspdricas, além de possiveis projecdes para um
futuro, com a manutencdo ou abandono das préticas essenciais.

Werbner (2011) defende a ideia de fluidez entre questdes ditas “tradicionais” e
“alternativas”, partindo do pressuposto de que, num presente diaspérico, as releituras
sdo uma nova forma de vivenciar préticas e conceitos, e ndo de macula-los. Assim,
adaptagdes ¢ “inovagdes” podem representar uma possibilidade a mais de vivenciar a
religiosidade.

Na Mesquita da Luz, essa questdo pode ser transposta para a frase
exaustivamente repetida por lideres e frequentadores: “O Isla ¢ facilidade; se ndo for
facil, ndo ¢ o Isla”. A “facilidade” aqui ndo significa leniéncia, mas adaptabilidade;
reconhecimento de limites pessoais e, a0 mesmo tempo, novos aprendizados com a
tradicdo. Assim, 0 mugulmano sunita que congrega nesse espaco religioso da Tijuca, no
Rio de Janeiro, pode ndo ser capaz de rezar as sextas-feiras, ao meio-dia, na Mesquita,
porque estd em seu trabalho. Porém, pode tentar realizar suas oracbes em um espaco
privado, sozinho — j& que a oracdo é um dos pilares da fé islamica e sextas-feiras s&o o0s
dias da semana nos quais os fiéis, em todo o mundo, se relnem para orar,
comunitariamente.

A normatividade dos discursos e praticas consagrados pelas autoridades
religiosas (ASAD, 1986, apud PINTO, 2007), ou “tradi¢do”, no meu entender, se aplica
a Mesquita da Luz como uma exemplaridade a ser buscada, um aconselhamento.
Existem colocagdes que ganham mais forca, mas isso ocorre pela aceitacdo que a
comunidade da a elas, visto que o Isla compartilhado nesse circulo social se caracteriza
por um aprendizado continuo: h4 aulas de “introdugdo a religido”, alfabetizacdo em
arabe, licdes para mulheres, mées e criancgas, além dos sermdes religiosos. Isso porque a

maioria de seus membros € composta por brasileiros convertidos (e certamente existe,
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também, uma intencdo de divulgacgdo da religido por meio dessa programacdo). Manter
um ambiente dindmico evitaria perdas das presencas dos frequentadores e uma
movimentacdo dos interesses sobre a religido, gerando a percepcao de que sempre ha
mais do novo, fomentando-se as descobertas.

Entendendo-se identidade como uma possibilidade de existéncia pelo
reconhecimento pelo outro, como propde Bourdieu (1989), € possivel pensar a
construcdo da identidade dos muculmanos da Mesquita da Luz a partir da conformagéo
de posturas e opgdes exercidas em conjunto (ou até solitariamente, conforme seus
discursos). A exemplo da evitacdo de determinados alimentos, essas expressdes de
pertencimento ao grupo podem ser superficiais ou bastante internalizadas, conforme
graus de interacdo se apresentam, como apontam as observacoes deste estudo.

A identidade religiosa mugulmana criada pelos membros da Mesquita da Luz
permite diversas ideacdes. De maneira geral, a complexidade de uma composicdo
identitaria ligada ao Isld pode abarcar desde tracos oriundos de uma expectativa
familiar, como no caso dos muculmanos “de nascimento” 4 até sensacOes de
pertencimento adquiridas localmente, passando por variados arbitrios sobre préaticas e o
portar-se religioso, mais experienciagdes politicas e sociais. Ser mugulmano é arrogar-se

uma identidade com base na pluralidade das proprias vivéncias. Conforme Pinto (2010):

A legitimidade, a forma, o significado e os efeitos praticos de doutrinas,
rituais e formas de ser mugulmano variam através das fronteiras culturais, de
acordo com os diferentes grupos de uma sociedade e, ainda, segundo as
trajetdrias individuais (PINTO, 2010, p.25).

Relacionei aqui a questdo identitaria com as observacbes de praticas sociais.

Além disso, vinculei a andlise a percepcdo (extraida do campo de trabalho) de que

4 Ferreira (2009a) explica que “mugulmanos de nascimento” sdo os que “ja nasceram fazendo parte da
religido, porque oriundos de uma familia [...] mugulmana”. Os brasileiros que em geral se convertem sdo
de familia cuja religido ndo € o Isld (FERREIRA, 20093, p.9).
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simbolos e itens expressariam ostensivamente religiosidade — atribuida de maneira
particular ou compartilnada com o grupo, conforme a codificacdo por este criada em
relacdo ao universo entendido como Isla —, além de experiéncias diversas, que englobam
ndo apenas a uso ou apropriacdo dessas pecas, mas também cuidados alimentares, de
indumentaria e ligados, por exemplo, ao entretenimento. Assim, a nogdo de habitus
construida por Bourdieu, sistema ao qual o autor também remete o que chama de senso
pratico (1994, p.42), gosto, preferéncia, se liga fortemente ao que verifiquei em relacdo

a esse grupo durante minha pesquisa.

Uma das fungdes da nogdo de habitus é a de dar conta da unidade de estilo
que vincula as praticas e os bens de [...] uma classe de agentes [...]. O habitus
¢ esse principio gerador e unificador que retraduz as caracteristicas
intrinsecas e relacionais de uma posi¢do em um estilo de vida univoco, isto &,
em um conjunto univoco de escolhas de pessoas, de bens, de préticas
(BOURDIEU, 1994, p.21-22).

A pratica, per se, sobressai no contexto pesquisado por diversos motivos. Estes
podem ser exemplificados pelas frases escolhidas como citagbes no inicio deste
capitulo. Quando uma muculmana convertida destaca que nao tinha vergonha de
realizar um ritual da religido que seguia anteriormente, comparando a isso um motivo
para a exibicdo publica de seu hijab, é possivel fazer uma conexdo com obra
denominada “Senso pratico”, também de Bourdieu (2005). Nela, o autor defende que a
pratica ndo é uma repeticdo mecanica, como querem alguns tedricos, mas contém
nuances de subjetividades que costumamos aceitar com mais desenvoltura ao nos
depararmos com rituais “antigos”, ou estudados em nativos de sociedades ditas menos
modernas. Porém, algumas dessas mesmas praticas “primitivas” perduram, dependendo
da maneira como as enxergamos — 0 homem poOs-moderno se casa até hoje, por
exemplo, estabelecendo lagos sociais. Assim, se essa interlocutora vé em ambas as

acOes uma sinalizacdo publica da sua religido, ela coloca em perspectiva o senso pratico



24

bourdieusiano, que sugere lancar mdo de modos de interpretar “subjetivamente a
objetividade” dos modos de agir: ontem, ela “arriava macumbas®” em encruzilhadas,
hoje, seu dialogo explicitado com o sagrado pelas ruas passa pelo modo de vestir. H&
uma escolha, frente a outra. No “jogo social” de Bourdieu, em que sujeitos e grupos
estdo em campo, 0 senso pratico passa pelas op¢oes sinalizadas pelo habitus. No caso
em questdo, do habitus do grupo no qual a mulher se insere atualmente. Pelo senso
pratico, que pode abarcar reconhecimento de regras a experiéncias vividas, ela
(re)conhece antecipadamente o espaco do jogo, antevé a regra do jogo e compartilha a
crenca coletiva nesse jogo com alguns (BOURDIEU, 2005,p. 103-104).

Exatamente por estar muito bem inserida no jogo, a pessoa que me aconselhou a
nédo deixar no chao “o livro sagrado” com o qual me presenteou (na segunda citacéo de
abertura deste capitulo) também me ofereceu, com o ensinamento, uma chave de
participacdo na arena de sociabilidade da Mesquita. Com o objeto, me comunicou uma
norma ou, pelo menos, uma pratica compartilhada ali. Esse livro, publicado em papel
“barato” ¢ com acabamento simpldrio, para ter custos de reproducdo minimizados, visto
que sua distribuicdo é gratuita, é de grande valia no ambiente em questdo. E um
exemplar do Alcordo dado a pessoas que visitam a Mesquita ou desejam saber mais
sobre a religido. Nada luxuosos, como outros modelos importados de paises arabes, séo,
da mesma forma, objetos capazes de fazer “circular” principios doutrinarios e de
propagar “a fé e o conhecimento”, conforme meus interlocutores. O gesto foi uma
cessdo de item sagrado e uma licdo sobre os agires. E necessario ver nisso uma
simbologia profunda para além do item, intermediada pela experiéncia, cingindo cultura

e prética, conforme Sahlins (2003a, p. 147-153).

> “Arriar uma macumba” é uma expressdo algumas vezes utilizada para designar o ato de realizar uma
oferenda a entidades em rituais de religides afro-brasileiras.
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A terceira citagcdo expressa a preocupacgédo de um brasileiro em nomear seu bebé
de forma que “outros brasileiros” compreendam, pois seu filho mais velho chama-se
Nasim. Descendendo de arabes, tendo morado em paises de lingua arabe e desfrutando
de posicéo religiosa relevante na comunidade da Mesquita da Luz, a identidade que ele
mostra a um interlocutor € a de quem j& se V&, ou diz se ver, como “estrangeiro” em tal
grupo, o que ali carrega um destacamento distintivo. Mais do jogo: 0 senso pratico
como norte, trazendo a adaptagdo prévia, a antecipagdo do que serd pedido “em campo”
ou, melhor dizendo, naquele ambiente da Mesquita (BOURDIEU, 2005, p. 103).

Durante a construgdo desta dissertacdo esses exemplos retornam,
contextualizados com outros detalhes, mas nesta secéo inicial, creio que, da forma como
foram colocados, tornam mais compreensivel a discussdo sobre a pratica que aqui
principio e que autores como Bourdieu e Sahlins expressam com sua teoria: € preciso
encontrar nas praticas uma significacdo que va além do costume de fazer algo, da
mecanicidade em realizar um ato, vé-las para além do olhar objetivo (Bourdieu) e
racional-utilitarista (Sahlins), puramente. E necessario contextualiza-las com os
cotidianos dos “praticantes”, com os seus gostos, com os modos de agir dos grupos em
que estes se inserem, interpreta-las com base em cultura e socialmente, e ndo
isoladamente.

A palavra-chave aqui ¢ “conciliagdo”, a qual permite que este estudo possa se
chamar “Halal, haram ¢ o possivel”, ou seja, “Licito, ilicito e o possivel”, porque,
durante o trabalho de campo, as praticas mostraram que as atitudes e esferas de acdo nédo
sdo estanques, e assim 0s mugulmanos sunitas da Mesquita da Luz elegem suas escolhas
envolvendo licitudes, vedag¢des e outras vias que sdo “possibilidades” — seja porque
existem idiossincrasias frente a normatividade aprendida em seu ambiente religioso,

seja porque ha dificuldades em encontrar, por exemplo, um alimento especifico, ou
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ideal, para mugulmanos em nosso pais, onde o Isl& é minoritario, ou simplesmente
porque 0 gosto, o habitus, os leva a certas predilecdes.

Desta forma, embora uma quantidade significativa de trabalhos antropoldgicos
ja tenha sido desenvolvida tendo como campo de pesquisa a SBMRJ/ Mesquita da Luz,
nestes, as préaticas sociais foram exploradas em parte ou secundariamente, como ponto
de partida para as anélises pretendidas, e 0s objetos e simbolos ndo garantiram analises
sobre si. Nesta dissertacdo, porém, essas questdes sdo pedra fundamental para uma
aproximacdo das rotinas diarias de muculmanos no Rio de Janeiro, suas preferéncias e
questdes morais que consubstanciam suas identidades — religiosas e sociais, as quais
assimilam jornadas de trabalho, convivio familiar, entre pares e afetos, frequéncia a
instituicOes e diferentes formas e intengdes de consumo e lazer. Por isso, esta pesquisa
coopera para uma perspectiva de que variados tragos compdem a religido em si mesma,
e vérias formas de praticd-la podem nela caber e estar contidas. H& mudltiplas

possibilidades de coloca-la em perspectiva, relacionando-a ao cotidiano.

1.2. Itens, bens, objetos e simbolismos

A pesquisa colabora igualmente para impulsionar os ainda escassos trabalhos em
lingua portuguesa cujo cerne sdo usos e bens analisados sob um olhar antropolégico
(APPADURAI, 2010; DOUGLAS, 2007; GOMES; BARBOSA, 2004; MILLER,
2007). Os itens aqui ganham destaque porque fazem parte das escolhas e préaticas dos
muculmanos da Mesquita da Luz. S&o objetos que demonstram forca e significacdo por
meio da interpretagdo religiosa, como um “pano” cortado, costurado e enfeitado até que
se torne um hijab (véu), comidas que passam a ser analisadas em sua formulacdo para

evitar o menor contato com o ilicito e torres de pedra, na funcdo de minaretes, que
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acrescentam a paisagem urbana do Rio de Janeiro uma caracteristica transnacional do
Isla.

Nem sempre 0s estudos sobre bens, seu consumo ou cultura material ocuparam
um lugar tdo relevante nos estudos antropoldgicos ou das ciéncias sociais. De forma
preliminar, nos anos 1970 e 80, os olhares europeus e norte-americanos se voltaram
para as conformacOes da Revolugéo Industrial e seus efeitos nas sociedades, com esse
fato historico norteando concepcdes e trabalhos, conforme Barbosa (2007).

Tal questdo traria algum impacto nos modos de pensar: 0 senso comum
geralmente associa consumo a aquisicdo ou exaustdo de algo (BARBOSA;
CAMPBELL, 2007, p.23). A percepcdo esta, por exemplo, no ideario ligado a
Revolugdo Industrial citado por Polanyi (2000), em “A Grande Transformagao”
(embora a construcdo do autor aqui citada alargue o conceito por meio de referéncias

ligadas a demandas, aquisicOes, bens, materialidade e (in)esgotabilidade):

A Revolucéo Industrial foi apenas o comego de uma revolucéo téo extrema e
radical quanto as que sempre inflamavam as mentes dos sectarios, porém o
novo credo era totalmente materialista, e acreditava que todos os problemas
humanos poderiam ser resolvidos com o dado de uma quantidade ilimitada de
bens materiais (POLANYI, 2000, p.58).

No Brasil, ainda de acordo com Barbosa (2007), o interesse dos pesquisadores
sobre a tematica tornou-se mais expressivo ha cerca de dez anos. Essa lacuna se deu em
razdo de existir um ‘“quadro tedrico e tematico privilegiado”, além de “uma certa
interpretagdo do consumo, dos consumidores” e dos espagos dedicados a ele
(BARBOSA, 2007, p.11). Ademais, alguns escritos se inclinavam a questdo da

reciprocidade. Conforme explicam Gomes e Barbosa (2004):

Embora desde os primordios da disciplina houvesse uma preocupacao

constante dos antropélogos em investigar o modo como a dimensdo material
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dos bens afeta a vida social, é preciso ressaltar que a preocupacdo dominante
nesses trabalhos era com a producdo e a circulacdo e, neste contexto, com as
dimensdes consideradas “tradicionais” da troca — a reciprocidade, o giftgiving
— e com a sua identificacdo com principios estruturais a partir das praticas
rituais coletivas (GOMES; BARBOSA, 2004, p.11).

Existe na literatura das ciéncias sociais uma ideia que acompanha a polarizacéo
das analises de sociedades ditas primitivas e outras chamadas de ocidentais em relacéo a
trocas e aquisi¢Oes. Duarte (2010) explica de modo interessante tal dualidade, através do
modelo proposto por Mauss em “Ensaio sobre a Dadiva”: esse autor faria uma oposi¢ao
entre as transacdes de dadiva das sociedades pré-industriais e 0s sistemas de compra e

venda ocidentais.

Para Mauss, ambos 0s tipos de sociedade podem possuir mercados e dadivas,
mas a sociedade primitiva e a sociedade ocidental distinguem-se [...] pela
natureza do regime de trocas [...]. [H&] regras e ideias profundamente
diferentes sobre as relacGes entre as pessoas e as coisas [...]. Mauss concebe
0s sistemas de prestacOes totais como tendo subjacentes uma moral e um
direito que s6 sob a forma de vestigios se encontram no Ocidente. [...] O
“mecanismo espiritual” que sustenta o funcionamento daqueles sistemas
aparece como ndo operativo nas nossas sociedades. S6 nas sociedades
primitivas e arcaicas as transa¢fes ndo sdo nunca simples trocas de bens ou
riquezas, de coisas meramente Uteis [...], porquanto [...] s ai apresentar
qualquer coisa a alguém é apresentar qualquer coisa de si [...] (DUARTE,
2010).

Logo, algumas reflexdes s6 alcangcam a importancia dos itens materiais pela
compreensdo da dadiva “maussiana”®, deixando de lado a relativizacdo de que,
abrangentemente, nesse estudo referencial, o objeto desempenha papel central na
formagéo das relagdes sociais — a exemplo de quando Mauss (2003, p.252-253) trata de
itens “mais de empréstimo do que de venda”, e até “sagrados”, explicando que estes s&o

cedidos ou “passados” para outros membros da familia, como genros e criancas. H4,

& MAUSS, Marcel. Sociologia e antropologia. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2003.
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sim, um simbolismo em repassd-los, como fazem os membros dos grupos sociais
descritos por Mauss, porém, o objeto também agrega a si a significancia do ato porque
se faz de veiculo material, tatil, visivel, para a ligag&o ritual/espiritual/social.

Projetando essa observacgdo para a época atual e colocando-a no cenario geral de
andlise desta dissertacdo, assim é quando uma nova convertida ganha um hijab de suas
“irmas” da Mesquita, e também semelhante a quando eu recebi de presente um Alcordo
que pertencia a uma das mais influentes convertidas. Mais uma vez recorro a esse
exemplo: como estavamos sentadas no tapete reservado as mulheres, cometi a “gafe” de
colocé-lo no chéo e fui repreendida: “Jamais coloque o livro sagrado no chdo. E nem o
deixe em um banheiro™. Com o gesto, ela ndo “passou adiante” um de seus pertences,
mas cedeu a mim um item sagrado, por meio do qual eu poderia aprender do Isl& e ali
ser recebida, como minhas interlocutoras convertidas, além de ter sido instruida sobre o0s
cuidados que ao objeto deveriam ser dispensados por quem agora 0 possuisse. Vejo
nisso um “acordo” entre as propriedades dos bens e das préticas e acfes que 0S
envolvem e da sua materialidade representativa.

Miller (2007), um dos autores para quem a recentidade nas publicacfes
brasileiras trouxe a aura de uma nova voz a tratar dos “trecos e coisas”, segundo o
proprio, cré que um item desempenha uma funcdo entre as pessoas que 0 consomem,
trocando-o, ofertando-o ou adquirindo-o, mesmo hoje, na sociedade chamada pos-
moderna. Contrariando marca da futilidade que guardaria a observacdo dos itens para
alguns académicos, o autor explica que abordar o consumo de objetos faz com que o
antropologo ganhe “um senso de humanidade muito mais rico” em suas analises, porque

essas materialidades sdo indivisiveis da cultura que carregam (MILLER, 2007).

" Conforme minha interlocutora, o chdo de uma casa ou um banheiro sdo locais constantemente em
contato com impurezas, provenientes da rua e dos corpos, assim improprios para aproximagdo com 0
sagrado.
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Segundo Appadurai (2010), uma das ditas vozes poés-modernas e muitas vezes
consideradas, de um modo positivo, um olhar de fora do circuito tradicionalmente

“ocidental” de andlises antropoldgicas:

Mercadorias, e coisas em geral, [...] sdo substancia de cultura material.
[...] Séo coisas com um tipo particular de potencial social (APPADURAI,
2010, p.17).

Por esse viés, é possivel relembrar que Sahlins ressalta a validade de se
considerar as “coisas” para além do utilitarismo (2003a, p.151). Objetos encontram
significado, e inclusive sdo produzidos segundo o mesmo, na sociedade, conforme sua
organizacédo (2003a, p.213).

Douglas (2007), autora referencial para os estudos de antropologia do consumo,
a qual focaliza cultura material e bens, atribuiu a compras, vendas, trocas e desejos
projetados por sociedades (pds-)modernas o status de expressdes destas mesmas.
Apagando um pouco das tonalidades dadas a essas praticas pelas perspectivas de
analises puramente econémicas, Douglas verificou que é possivel um intercambio entre
os entendimentos dessas areas, economia e antropologia®. Com base nesse tipo de
percepcao, em “O mundo dos bens, 20 anos depois”, a pesquisadora cita o economista
Parta Dasgupta®:

Ele rejeita a ideia de que 0 consumo é um processo que comega com as
compras e termina com o jantar na unidade doméstica [...]. Consumo é o
processo de transformar mercadorias em bem-estar. [...]. As escolhas [...] sdo
em relagdo a quem vai comer em nossa casa, quem sera excluido, com quem

nossas criangas irdo brincar, ir a escola, casar. Sdo as decisbes mais
importantes que podemos fazer (DOUGLAS, 2007, p.25-26).

8 DOUGLAS, Mary. O mundo dos bens, 20 anos depois. Horizontes antropoldgicos, Porto Alegre, ano
13, n. 28, jul./dez. 2007. p. 17-32.

® DASGUPTA, Partha. An enquiry into well-being and destitution. New York: OUP, 1993, apud
DOUGLAS, Mary. O mundo dos bens, 20 anos depois. Horizontes antropologicos, Porto Alegre, ano
13, n. 28, jul./dez. 2007. p. 17-32.
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As comidas, mencionadas no trecho dessa citagédo, servem de base para muito do
que discuto no Capitulo Ill, em que abordo préticas sociais e questdes alimentares —
embora nédo se aplique apenas a esse caso, evidentemente. Uma refeicdo pode excluir
um mucgulmano ou recebé-lo, conforme a qualidade do alimento servido, “licito” ou
“ilicito”. Um exemplo: a brasileirissima feijoada, acompanhada de caipirinha, coloca
em perspectiva pelo menos duas vedacdes, que sdo a carne de porco e o alcool. Entéo,
na linha acOes que vai desde a compra desses materiais até o seu oferecimento, apds sua
feitura, percebemos o quanto itens do cotidiano podem influenciar, apartar ou coligar
pessoas — dai a ideia corroborada de que a matéria ndo se separa da esséncia, segundo o
tipo de analise antropoldgica que aqui empreendo.

Em meu campo, os bens imateriais surgem bastante misturados a materialidade,
e essa visibilidade pode passar pelas praticas sociais. Um exemplo ilustrativo é o caso
das convertidas que se casam com muculmanos de nascimento estrangeiros. A
distincdo, na concepcao bourdieusiana, é o imaterial desejado frente ao grupo. Como
parte dessa diferenciacdo pretendida estd o material, o qual pode ser traduzido pelo
papel, bastante tatil, de uma certiddo de casamento. Esta, por conseguinte, é capaz de
gerar desdobramentos, como um “cobi¢ado” passaporte brasileiro, que 0 noivo receberia
“em troca” — um assunto de polémica recorrente na Mesquita (mas tratado muito
discretamente). Quando por quaisquer motivos essa documentacdo ndo se concretiza
como factivel, porque ha dificuldades burocraticas, financeiras, linguisticas e culturais
para dar corpo a um casamento reconhecido legalmente, a representacdo material €
reorganizada em, por exemplo, uma troca de status em redes sociais — para
“comprometido”,”’casado” ou “em um relacionamento sério”, constantes das paginas
pessoais dessas mulheres. Assim, a pretensa dicotomia “material/imaterial” se mostra

amplamente permeéavel a rearranjos e combinagdes possiveis.
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Dizem Douglas e Isherwood (2004) que enxergar nos bens mensagens
puramente econdmicas é simplifica-los, e uma vez fora da interagdo interpessoal, um
sistema de informacdo se desmantelara, pois “ao serem oferecidos, aceitos ou rejeitados,
eles reforcam ou solapam” fronteiras entre as gentes. Logo, bens que serviriam aos
imperativos fisicos, como comida e bebida, possuiriam tanta significacdo quanto os que
se ligariam as necessidades da mente e do corac@o, os chamados “bens espirituais”. Os
autores ensejam que essa percep¢do significa antepor o término da “dicotomia
cartesiana” entre o fisico e psiquico, em direcdo a uma preferéncia por uma ideia

univoca (DOUGLAS; ISHERWOOD, 2004, p. 120).

1.3 Objeto da pesquisa

O objeto desta pesquisa sdo as praticas sociais de mugulmanos sunitas no estado
do Rio de Janeiro, especificamente dos frequentadores da Mesquita da Luz, que
expressam modos de apreender e vivenciar o Isld, manifestados em suas escolhas
cotidianas e ligados a materialidades, como itens e objetos, 0s quais transmitem ou
ganham caracteristicas religiosas, conforme atribuicdes dadas por esse grupo.

De um modo abrangente, o intuito de estabelecer contato com praticantes do
Isld, especialmente os sunitas da mesquita carioca Masjid EI-Nur (ou “Mesquita da
Luz”), e observar a forma como se ddo suas interagdes e costumes ¢ uma maneira de
arrefecer ideias preconcebidas e vivificar novas reflexdes.

Com auxilio do trabalho de campo e de etnografias, examinei diversificadas
praticas, descobri preferéncias e identifiquei bens e itens relevantes, inclusive
simbolicamente, para esse grupo social, contextualizando-os em relagdo ao universo

apreendido como Isld pela comunidade e também as rotinas vividas por seus membros.
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Assim, busquei investigar como as préaticas sociais se vinculam a construcdes e
expressOes de identidade, por meio de selecdes e negocia¢bes que abrangem jornadas de
trabalho, convivio familiar e social, frequéncia a instituicdes, compras, viagens e lazer.
Tais opgcBes ganham e sinalizam, ao mesmo tempo, multiplos significados sociais, frente
a essa comunidade e a outras que esses atores compartilham.

Sahlins (2003b) afirma, por exemplo, que as praticas devem ser consideradas
suficientemente poderosas para chegarem a afetar uma estrutura (SAHLINS, 2003b,
p.45-51; 160). Assim, examina-las com acuidade pode facilitar o acolhimento da ideia
de relevancia do contexto quando se tece uma analise.

Os itens e objetos também ocupam um espaco de destaque no convivio que se da
nessa arena religiosa: sua importancia vai desde a simbologia arquitetonica da
colocacdo de minaretes (torres que caracterizam uma mesquita) na fachada do prédio
onde ocorrem as oracOes até a comercializacdo de véus importados de paises arabes no
banheiro da instituicdo, passando por itens alimentares e presentes, que atenderiam a
necessidades do corpo e da alma (DOUGLAS; ISHERWOOD, 2004, p. 120) .

Neste estudo, vé-se, com destaque, que a ha um primeiro norte (o Alcordo, as
tradicGes sobre o Profeta Muhammad e as interpretacdes feitas pelos lideres religiosos
da Mesquita), e a pratica, que pode ser readequada as realidades locais, algo bastante
premente frente a caracteristica transnacional e diasporica do Isl&, oferecendo novas
interpretagdes que respondem a estimulos considerados modernos, como midias
digitais, por exemplo, ou simplesmente se redesenham no campo atual para acompanhar
0 que é considerado parametro secular, como 0 uso de um véu em uma praia carioca.
Ecos dessa consideracao estdo no discurso de Turner (2008), que coloca como essencial

a interdependéncia entre o campo (a vastiddo do Isld como religido) e as arenas (uma
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vivéncia local desse Isld), dizendo que esta “precisa ser compreendida e expressada e
analisada com coeréncia” (TURNER, 2008, p.131).

Por meio desta pesquisa, percebe-se a importancia em observar a vida social dos
membros dessa comunidade religiosa interligada as prescri¢fes transmitidas por seus
lideres, estas sob a sombra de alguma normatividade, mas ganhando novos contornos

nos cotidianos.

1.4 Metodologia

Pesquisar o Isld é uma questdo cujo fulcro estd em minha trajetoria pessoal.
Cursei Letras, na modalidade Portugués-Arabe, na Universidade Federal do Rio de
Janeiro. Durante os anos de curso, aprendi lingua, literatura e cultura arabes —
conhecimentos que inevitavelmente afluiram para outros, ligados ao Isld. Para além de
certa familiaridade e identificacdo com o assunto, o contato com alguns mucgulmanos
despertou indagacdes que percebi como adequadas aos estudos antropoldgicos. Assim,
qguando produzi uma monografia como critério de avaliacdo para obtencdo de outro
bacharelado, em Jornalismo, escolhi mais um tema relacionado, tendo sido orientada
por um antropdlogo, a época.

J& no mestrado, a curiosidade pessoal se traduziu em intencdo de pesquisa: como
especificidades conectadas ao Isla poderiam ser vividas no Brasil, mormente no Rio de
Janeiro? Situar a pesquisa nessa cidade se liga, entre tantos argumentos aqui aplicados,
a presenca significativa de muculmanos na localidade. Contas informais junto a
membros e liderangas da Sociedade Beneficente Muculmana do Rio de Janeiro,
representante dos mugulmanos no estado, segundo seu discurso oficial, somam cinco

mil mugulmanos no estado'’. Digo “informais” porque nunca pude obter confirmagdes

10 Em 2009, Chagas compartilhava da mesma informacéo (Fonte: CHAGAS, G. F. Identidades religiosas
e fronteiras étnicas: um estudo do ritual da oracdo na comunidade mugulmana do Rio de Janeiro. Relig.
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de tal dado, como ter acesso a um cadastro ou outra documentacdo validadora — Pinto
(2013, p.269) ressalta que um recenseamento das comunidades brasileiras nunca foi
realizado pelas entidades islamicas, nem registros e dados atualizados sdo mantidos
pelas mesmas. Nas conversas com meus interlocutores em que o assunto convergia para
essa tematica, 0s numeros costumavam aumentar — um reflexo de falas entusiasticas
sobre a existéncia de muculmanos na cidade e no Brasil, em uma valorizacdo da
religido. Delimitar espacialmente a pesquisa nessa area também se aliou ao proposito de
interagir especialmente com os membros da Mesquita da Luz/ SBMRJ. Por meio de
reportagens jornalisticas e alguma experiéncia pessoal, busquei 0 contato nesse espaco
por acreditar que haveria receptividade para com ndo muculmanos, pesquisadores,
jornalistas, estudiosos. Assim, com esses interlocutores realizei minha pesquisa
etnogréfica e o trabalho de campo, portanto.

Passei a investigar, entdo, como modos de apreender o Isld entre os
frequentadores da Mesquita da Luz se conectam a construcdo de suas identidades
religiosas, rotinas e praticas. A proposta era compreender como 0s cotidianos dessas
pessoas agregam religido e questdes morais e identitarias, contextualizando tais escolhas
em relacdo ao Isld vivenciado por elas, aliadas a significados atribuidos a elementos da
cultura arabe e conexdes com itens, bens e objetos relevantes simbolicamente para a
pratica religiosa ou para o praticante em si.

O trabalho de campo foi desenvolvido de dezembro de 2013 até marco de 2015.
Inicialmente, a pesquisa exploratoria se deu por meio da frequéncia a reunides semanais
na Mesquita da Luz/SBMRJ. Sendo a sexta-feira o dia sagrado para o Isld, no qual os

fiéis devem se reunir para orar, a ocasido era uma oportunidade fundamental para

soc., Rio de Janeiro, V. 29, n. 2, 20009. Disponivel em:
<http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0100-
85872009000200008&Ing=en&nrm=iso>. Acesso em 28 set. 2011.).
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empreender a observacao participante. Contudo, perseguindo os “imponderaveis da vida
cotidiana”, conforme propds Malinowski (1978)!, expandi minha rede de contatos e
estreitei 0 convivio, quando assim foi possivel, transpondo a sociabilidade das sextas-
feiras para outros eventos também expressivos, como palestras e divulgacbes da
religido, chas de bebé, despedidas de solteira, aniversarios de conversdo ao Isld, bodas e
almogos. Notei que, muitas vezes, esses eventos ndo sdo tdo claramente nomeados,
afinal, o saldo superior de uma mesquita nem sempre é considerado como ideal para um
“cha de lingerie” antes de um casamento. Logo, as sextas-feiras, comecei a assistir aos
sermdes e as oracdes e dei inicio ao convivio com alguns mugulmanos, muito mais
destacadamente com as mulheres convertidas. Ocasionalmente, ap6s o servigo religioso,
passei a receber algum convite para passear e almocar com elas no Shopping Tijuca,
proximo a Mesquita.

Aos sabados, havia também aulas aprofundadas sobre o Isld e as diferentes
escolas religiosas de pensamento. Nesse dia, algumas pessoas que ndo podem ir a
mesquita as sextas-feiras por motivos diversos, como a rotina de trabalho, se retinem.
Essas atividades costumavam ter baixa frequéncia e, aos poucos, cursos de lingua arabe
foram coexistindo nos horérios dessas classes. Com salas disponiveis nos andares
superiores da Mesquita para esses encontros e um esfor¢co de divulgacéo por e-mail do
curso, 0s comparecimentos aumentaram bastante. Em 2015, tiveram inicio cursos para
mulheres e criancas, especificamente.

Algumas interagGes perduram até 0 momento, também por meios virtuais. Passei
a conversar com meus interlocutores mais frequentes por Whatsapp, um aplicativo para

trocas de mensagens em celular, e pela rede de relacionamentos Facebook. Apds o

11 Malinowski, no paradigmatico “Argonautas do Pacifico Ocidental”, propunha que se documentasse
organizacdo social e a cultura dos observados, anotando-se as manifestagcbes em diarios de campo. Era
preciso observar os “imponderaveis” da vida cotidiana, o que era conseguido por um “estar presente”
continuo e participativo. Referéncia: MALINOWSKI, Bronislaw. Argonautas do Pacifico Ocidental (22
ed.). Séo Paulo: Abril Cultural, 1978.
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término do trabalho de campo, durante a escrita etnogréfica e atualmente, j& com a
dissertagcdo sendo finalizada, a maioria dos contatos permanece por meio da internet.
Ainda bastante frequentemente sou convidada para festas e outros eventos e recebo
mensagens.

O comparecimento efetivo e repetido foi valioso, pois a recorréncia abriu portas
e fortaleceu lagos, por meio dos quais pude colecionar cenas em que, além das
conversas e¢ da comunicagdo “etnografica ordindria” (“uma comunicag¢do verbal,
voluntaria e intencional, visando a aprendizagem de um sistema de representacdes
nativas”), fui “invadida” por uma situagdo ou por meus “afetos”, conforme Favret-
Saada (2005, p.160) explica ser possivel sobre a experiéncia em campo.

Partindo dessas variadas formas de interacdo, pude analisar aspectos e dados que
o trabalho de campo trouxe, combinando-os com a literatura relacionada e com as
experiéncias adquiridas nesse processo. O objetivo foi construir uma reflexdo sobre
religido, préticas sociais e itens, estando tais elementos de estudo ligados aos
mugulmanos sunitas da Mesquita da Luz.

Ha episddios em especial que acredito serem relevantes para compartilhar um
tanto de minha experiéncia etnografica. Assim, crendo que essas vivéncias sejam
enriquecedoras para a tessitura deste trabalho, optei por inclui-las nesta se¢do, como
parte da metodologia, haja vista que conformam o aprendizado e desenvolvimento de
toda a jornada a que me dediquei como pesquisadora e antropologa: foi necessario
encontrar muitos pontos de partida diferentes, descobrir distintas abordagens, as quais
ndo ferissem as reservas de meus interlocutores e que me possibilitassem uma
aproximacao, o que so € possivel em campo, pelo jogo “tentativa, erro ou acerto”, e foi
preciso calar opinides muito particulares em episodios criticos e testar os limites da

paciéncia. Outras vezes, foi um desafio participar de festas e convivéncias em
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momentos pessoalmente delicados. Contudo, a ideia aqui ndo é realizar um diario de
busca ao “eu essencial”, mas sim expressar textualmente passagens que podem ter uma
reflexdo teodrica que auxilie no objetivo primeiro desta dissertacdo, pesquisar as praticas
sociais dos muculmanos da Mesquita da Luz.

Diz Pinto (2010c) que o alcance da rede relacional e a intensidade de suas
interacOes sociais sdo limitados pela empatia pessoal do etnografo e seus informantes,
bem como por divisdes internas e lutas pelo poder do grupo. Perde o pesquisador que
reserva a si uma presuncosa posi¢cdo panoptica, por ndao reconhecer que suas analises e
seus dados dependerdo de sua habilidade pessoal de construir relacdes sociais e também
de categorizagGes internalizadas, como empatia e confianca (PINTO, 2010c, p.475).

Desta forma, logo que comecei a frequentar a Mesquita, em 2013, deparei-me
com tal faceta do trabalho descrita por esse autor: fui bem recebida mas ndo me tornei
rapidamente integrada — algo ndo exatamente inesperado. Embora eu ndo tencionasse
realizar minha pesquisa especificamente com mulheres, o grupo com o qual mantive
mais contato foi o de mugulmanas convertidas. 1sso ocorreu por diversas razfes, mas
principalmente por questdes de configuracdo espacial (eu transitava muito mais nos
espacos fisicos dedicados as mulheres) e por hierarquias internas e subdivisfes sutis
entre 0S Qrupos que aqui categorizei como “imigrantes”, ‘“jovens arabes” e
“convertidos”. Houve, ainda, a problematica da linguagem corporal, capaz de rechacar a
aproximacdo fisica entre ndo mucgulmanos e mugulmanos — a qual ainda inclui uma
separacdo entre homens e mulheres. SO soube peremptoriamente da existéncia de um
distanciamento pela experiéncia no trabalho de campo. Outros mugulmanos com quem
convivi durante a graduacdo em Portugués-Arabe nunca fizeram referéncia a qualquer
vedacdo em relacdo a contato fisico (abragos, apertos de méo, cumprimentos com

“beijos no ar”, em que as faces se tocam, tdo comuns no Brasil) ou barreira ligada ao
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sexo/género do interlocutor. Como explicitei enquanto tecia essas categorizagdes no
decorrer deste trabalho, os mugulmanos homens imigrantes, mais velhos, residentes no
Brasil h4& muito, ndo tinham problemas em me cumprimentar com apertos de méo.
Contudo, como ndo sou pessoalmente dada a muitas expressdes fisicas de afeto e estava
agindo também profissionalmente, sé pude perceber a dimensao do “conflito” por meio
de um acontecimento especifico: durante encontro com minhas interlocutoras, meu
namorado, a época, foi cumprimenté-las. A muculmana cuja posi¢do de destaque nesse
grupo é evidente se precipitou, em largos gestos, a colocar a mao sobre o coracdo e
dizer que era um prazer conhecé-lo. O espanto do rapaz foi imenso e a situagao tornou-
se desagradavel de imediato. Obviamente, ap6s o ocorrido, eu Ihe expliquei que poderia
haver essa reserva, mas que, até o momento, eu ndo havia experimentado uma
demarcac&o de limites tdo categorica.

Em relacdo aos homens, na Masjid EI-Nur, sempre mantive boas conversas com
Fernando Celino, ao que atribuo ndo sé seus modos gentis, mas sua funcdo de assessor
de imprensa da Mesquita, aléem de Sami Isbelle e Nader Jaber. Sobre os dois ultimos,
acredito que a aproximacdo nunca foi malvista por serem estes reconhecidos como
liderancas religiosas , logo, figuras neutras.

O aperto de méo negado foi transformado em um gestual que pretendia expressar
afetividade, mas sendo esta claramente delimitante. Uma mugulmana da Masjid EI-Nur,
convertida ha mais de dez anos, ficou a par desse ocorrido e citou a atriz iraniana Leila
Hatami, que em 2014 cumprimentou com um beijo na face o presidente do Festival de
Cannes, Gilles Jacob. A atriz pediu desculpas publicamente pela “inadequagao”: por
meio de carta, Leila disse "sempre tentar respeitar as regras”, mas que Jacob as
esqueceu, “o que acontece com a idade”, e que sua “tentativa [...] de apertar sua mao

fracassou™ (UOL, 2014). Por meio desse exemplo, minha interlocutora expressou seu
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desejo de que eu ndo me sentisse mal com a experiéncia e foi além, dizendo que certos
comportamentos da comunidade sunita chegam a representar um exagero. “Era um
velhinho...e as pessoas condenando ela ter recebido um beijo. N&o tinha nada de ilicito
nisso”. Talvez pelo maior tempo de converséo, sua tendéncia seja a de contemporizar.

Nessa data aprendi que manter um afastamento fisico era desejavel e necessario,
conforme o grupo social do qual pretendesse me aproximar. Isso porque é possivel
interpretar esse fato segundo a no¢do de conflito de Simmel: se é interposta uma
barreira ao etnografo, ou a qualquer outro individuo, esta pode ser assumida como o
conflito “que resolve a tensdo entre contrastes” (SIMMEL, 1983,p. 123), pois que limita
e sinaliza até onde se chegard. Ainda que cause apreensdo, € didatica, e evita,
positivamente, invasdes indesejadas.

Outra experiéncia que eu destacaria foi 0 comparecimento, para uma quebra de
jejum (iftar), a casa de uma mugulmana convertida, profissional liberal, com cerca de 50
anos, que ndo frequenta a mesquita com assiduidade. A pessoa que realizou o convite, a
mesma que citou Leila Hatami, pretendia que eu conhecesse os presentes aquela festa,
todos membros muito antigos da SBMRJ, que habitualmente se reuniam na mussala da
rua Gomes Freire, portanto, uma “gera¢do” de mugulmanos anterior aqueles com que eu
costumava manter contato. A ideia era que eu me aproximasse de outras “visdes” da
pratica do Isld e outros mugulmanos, que viveram momentos da historia da Mesquita
bastante diferentes de como esta se apresenta hoje, em relacéo a sua conformacéo fisica
e presenca de liderangas religiosas. La chegando, fui recebida pela dona da casa com
muita rudeza, que se interpds entre mim e a soleira da porta, dizendo: “N&o sei quem
vocé é, ndo entendi direito o que veio fazer aqui, ndo compreendo seu trabalho. N&o
quero fotos, ndo quero que meus convidados sejam incomodados por vocé. Na minha

casa, s6 eu sou muculmana. Ninguém da minha familia €”.



41

Expliquei novamente o objetivo do meu trabalho antropoldgico e o motivo pelo
qual havia sido convidada — iniciativa que partiu de uma das amigas mais proximas a
dona da casa. Uma vez dentro da residéncia dessa mugulmana — visita que confesso que
fiz pensando exclusivamente em desenvolver uma boa pesquisa, pois a anfitria foi
extremamente grosseira —, fui muito bem recebida por todos os outros presentes, que me
convidaram a participar da feitura dos pratos e a rezar em conjunto.Muitos me
abragaram e beijaram, ofereceram diversas iguarias e conselhos pessoais durante as
conversas, pois perceberam que eu estava aborrecida ou triste por algum motivo. Mais
tarde, a dona da residéncia se desculpou e inclusive fotografou, com meu celular, um
dos registros da minha presenga na ocasido. Novamente resgatando os conflitos da vida
em sociedade por Simmel (1983), a antipatia, segundo 0 autor, nos protege dos perigos
tipicos da cidade, e é apenas uma fase preliminar dos distanciamentos e aversdes sem 0s
quais ndo sobreviveriamos na urbanidade (SIMMEL, 1983,p. 128).

Jamais poderia me imaginar em uma situacdo comparavel anteriormente, ou caso
nao estivesse plenamente dedicada a este trabalho. Segundo Pinto (2010c, p.476): “A
etnografia da experiéncia é [...] o tracado de vias de interligacdo que moldam a trajetéria
do pesquisador através de circuitos de intimidade cultural dentro de um grupo social”. A
respeito de “intimidade cultural”, nesse dia, compreendi que o trabalho do antropologo
pode ser muito mais arduo e invasivo do que eu poderia supor, e que cumpri-lo talvez
exija do pesquisador a imposicdo a si mesmo de postura profissional que exceda suas
convicgdes pessoais.

Eu costumava fazer trocadilhos com meus colegas de mestrado a respeito da frase
“Construa, e ele vird”, do filme “Campo dos Sonhos”, numa alusao a minha entrada em
campo, que nao foi exatamente coberta de empatia. Houve comparagdes (“‘Sabe fulana?

Aquilo é que era pesquisadora!”) e até momentos de desconfianga, com perguntas
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como: “Vocé ganha dinheiro da Universidade para estar aqui, né?'?”. Percebi que
finalmente estava integrada, na medida do mais que possivel, quando uma visitante
perguntou ao grupo de convertidas h& quanto tempo estas eram mugulmanas. Na minha
vez, eu respondi que n&do seguia o Isld. Uma de minhas interlocutoras exclamou: “Ai,
sempre esqueco de que Thais ndo é muculmana! Trato como se fosse. Conheci ela aqui
[na Mesquita]!” Essa pessoa foi uma das primeiras a me receber, a oferecer seus
contatos e a demonstrar simpatia quando iniciei as visitas a Masjid EI-Nur. Achei
curioso que assim me considerasse porque, mais do que qualquer outro individuo ali, ela
tinha realmente presenciado minha chegada no campo.

Em outra situagdo, j& em 2015, chamei algumas “irmas” para comemorar meu
aniversario no shopping com um almoco. L4, eu tirei 0 meu hijab e casaco, usados no
interior da Mesquita, ficando jeans e camiseta sem mangas. Uma delas, que havia
levado uma parente, que a estava visitando, exemplificou: “Viu, prima? Vocé pode ser
muculmana e se vestir assim como a Thais”. Ao que outra retrucou: “Sofia, Thais ndo é
muculmana”. Em resposta, Sofia disse: “Ah, é, sim! Ela me da ‘Salam aleikum’ quando
eu chego, toda vez. Sempre vejo ela la na Mesquita!” .

Este episodio, em especial, trouxe a sensacdo de dever cumprido. Certamente
houve outros mais: pessoas que dispuseram de seu tempo para conversas a respeito de
suas trajetdrias no Isla, de modo mais destacado, fora da Mesquita; convites para
comemoracdes cujo publico excedia 0s contatos religiosos; mensagens de interesse e
oferecimento de préstimos quando as “irmas” souberam de questdes ligadas a satde na
minha familia. Nesses momentos, a frase do filme pdde finalmente chegar a fazer
sentido: construa uma boa relacdo em campo e alguma aceitacdo dele vird. Eu acredito

que tenha conseguido ndo cair no “esquematismo”, como propde Geertz (2008, p.28), e

12 Expliquei a pessoa que ndo possuia bolsa-auxilio (e o que era uma destas), posto que abri méo do
beneficio, passando-o a outro colega, porque estava empregada.
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realizar o trabalho do etndgrafo, e que ainda pude me conectar aos meus informantes

por afetividade e amizade.

1.5 Plano da dissertacao

Esta dissertacdo é composta por quatro capitulos, mais uma secdo relativa as
consideracdes finais. Sua abertura é feita por observagdes preliminares, que esclarecem
opcoes de transliteracdo da lingua &rabe para o portugués e também meu critério pessoal
de nominacdo de personagens. O Capitulo | principia por um prélogo, no qual estdo
explicitas as tematicas pesquisadas. A partir da introducdo, explico o objetivo do
trabalho e comento suas possiveis contribui¢fes para discussdes antropoldgicas, sejam
sobre o Isl, religides, identidade praticas sociais e/ou bens e itens materiais relevantes
em determinados contextos, em consonancia com um arcabouc¢o tedrico. O objeto de
pesquisa — praticas sociais de muculmanos sunitas no estado do Rio de Janeiro,
especificamente dos frequentadores da Mesquita da Luz, que expressam modos de
apreender e vivenciar o Isld, os quais sdo manifestados também em suas escolhas
cotidianas e ligados a itens e objetos de caracteristicas religiosas, conforme atribuicdes
dadas pelo grupo — é acompanhado pela metodologia de desenvolvimento deste
trabalho.

No Capitulo Il comento um pouco da presenca islamica e da imigracéo no pais e
no Rio de Janeiro, recorrendo a Histdria. Construo um panorama sobre a Sociedade
Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro (SBMRJ) e sua inter-relagdo com a Mesquita
da Luz: a segunda é a sede da primeira, ndo havendo uma divisdo espacial concreta
entre ambas. Explicito mudancas na estrutura fisica da Mesquita, presenciadas por mim

ao longo do trabalho de campo, que possivelmente remetem a uma busca por uma
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imagem transnacional. Reflito, ainda, sobre o publico frequentador da Mesquita:
imigrantes e visitantes estrangeiros, arabes e convertidos. O intuito é demonstrar a
existéncia de heterogeneidades nesse espaco congregacional, que se refletem em
hierarquias veladas e amalgamento de identidades distintivas pretendidas.

No terceiro capitulo, abordo questbes alimentares, topico notavel para
compreender escolhas e normatizagfes ligadas a religiosidade. 1sso porque ha restri¢des
caracteristicas na alimentacdo de um mugulmano, como a ingestdo de bebidas alcodlicas
e a evitacdo de determinados tipos de carne, o que inclui aqueles oriundos de abate nédo
halal (o que ndo é halal é ilicito, conforme preceitos da religido). Trato, ainda, de
eventos internacionais, como a Copa do Mundo de 2014, e reunides privadas que
tiveram lugar na Masjid EI-Nur, como um Ch& de Bebé, que servem como cenario para
muitas praticas observadas localmente.

No quarto capitulo, argumento sobre a importancia de simbolos e objetos, que
presentificam o sagrado e o cotidiano de quem deles langa mdo. O haram e o halal
aparecem no trato com itens, no uso de vestes e nos modos de agir constantemente
negociados pelos membros da Mesquita, em relacdo aos grupos sociais dos quais estes
fazem parte. Concluo, a partir desse ponto, minha analise, deixando abertas

possibilidades de discussdes futuras sobre o tema.
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CAPITULO 11

2. Contextualizacdes e panoramas sobre o Isld e a Mesquita da Luz

2.1 Breve contextualizacéo sobre imigracao e Isld no Brasil

Muculmanos fazem parte da histéria brasileira desde a colonizacdo, com a
chegada de portugueses convertidos ao cristianismo, 0s mouriscos. Como essa fé nédo
era professada abertamente, visto que tais conversdes se davam, maultiplas vezes, em
razdo da atuacdo dos tribunais da Inquisi¢do na Europa, o Isla permanecia has memarias
desses pioneiros ou era renegado (PINTO, 2010b, p.201).

Quando ocorreram as movimentacdes do trafico de escravos para o Brasil, no
século XVIII, no pais aportaram africanos muculmanos de varias etnias, mas chamados
comumente de malés, do ioruba imalé (muculmanos, nativos de Mali) (PINTO, 2010b,
p.201; REIS, 2012, [s.p.]). Assim comegcam a Se organizar os primeiros cultos de
comunidades mugulmanas.

Salvador, Rio de Janeiro e Recife eram as cidades brasileiras em que existiam as
comunidades muculmanas no século XIX, as quais mantinham contato entre si. Os
negros mugulmanos, entre escravos e livres, ndo possuiam mesquitas, mas realizavam
seus rituais e festas nas casas de seus lideres religiosos — aqueles que tinham
conhecimento do Alcoréo e da lingua arabe (PINTO, 2010b, p. 202-203).

Destaco aqui informagdes assinaladas por Pinto (2010b, p. 203) sobre a
comercializacdo de exemplares importados do Alcordo: esta era realizada mesmo por
aqueles que nédo sabiam ler, visto que era utilizado como fonte de erudicéo religiosa e
objeto sagrado com poderes de protecdo. “O Alcordo era usado como simbolo de

pertencimento & comunidade mugulmana”, diz o autor (PINTO, 2010b, p. 203). Essa
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afirmativa corresponde bastante bem ao conceito que € feito desse livro pelos membros
da Mesquita da Luz, hoje. Mais: em alguns casos, ele serve também de item de
decoracdo de uma casa, em edigdes de capa dura e trabalhada, de preferéncia
importadas de paises islamicos.

As comunidades mugulmanas de origem africana principiaram a decair ainda no
século XIX e desapareceram em meados do século XX. Nessa época aportavam no
Brasil os imigrantes do Oriente Médio. Contudo, as vivéncias do Isl& desses grupos nao
se relacionavam, pois ndo tinham conexdes. Conforme Pinto (2010a), os &rabes
imigrantes vinham particularmente da Siria, do Libano e da Palestina. Segundo as
principais narrativas histéricas, chegavam fugindo da pobreza, opressdo politica e
perseguigdes religiosas. Dai também a identidade “arabe” ser desdobrada em “sirio-
libanesa”, em muitos discursos. Casando-se também fora de seu grupo étnico, sua
presenca e insercao foi ampliada no pais.

Em geral ligados ao comércio ambulante assim que chegados, buscavam novos
mercados, desabastecidos como aqueles periféricos aos grandes centros. A figura do
mascate ocupa um lugar afetivo na memodria brasileira, o que inclui personagens
literarios e a aura de promovedor do progresso. As varias geracdes desde as primeiras
levas de imigrantes adotaram e destacaram-se em diversas profissdes: na industria, nas
artes, ciéncias, politica, etc. (PINTO, 2010a, p. 15-17; 39; 69-70).

Os arabes muculmanos que se dirigiram ao Brasil eram sunitas, xiitas, alauitas e
druzos. J& aqui, dedicaram-se a erigir redes de solidariedade, como as sociedades
beneficentes. Eventos historicos determinantes, como a Segunda Guerra Mundial (1939-
1945), a criacdo do Estado de Israel (1948) e a Guerra Civil do Libano (1975-1990),
aliados as contingéncias sociopoliticas e econémicas que criaram, motivaram mais

imigrantes a buscarem o Brasil.
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Em 1929 foi criada a Sociedade Beneficente Muculmana em S&o Paulo, tida
como uma referéncia para os adeptos do Isld®®. Também nesse estado, por cerca de 14
anos durou a construcdo da Mesquita Brasil, a primeira do pais, com rituais sendo
celebrados em seu edificio principal desde 1950. Ainda nos anos 50 do século XX foi
inaugurada a Sociedade Beneficente Muculmana do Rio de Janeiro. Desde os anos 70,
outras mesquitas também foram sendo construidas em S&o Paulo, Parang, Rio Grande
do Sul, Distrito Federal e Goiés, Mato Grosso e Minas Gerais (PINTO, 2010b, p. 205-
207).

As sociedades beneficentes tinham como objetivo servir de arenas para a
sociabilidade, com encontros e contatos (entre eles aqueles destinados aos casamentos
entre muculmanos) e para a transmisséo de tradi¢des culturais aos mais jovens, muitos
ja nascidos brasileiros. Outras instituicbes, como o Centro de Difusdo do Isld na
America Latina (CDIAL) e Assembleia Mundial da Juventude Islamica (WAMY),
também criados no final do século passado, nos anos 60, tinham mais interesse em se
dedicar aos muculmanos brasileiros do que propriamente desenvolver uma atuagédo
missionaria de conversdo. As divulgacfes sobre o Isla remetem a 2001, quando a
telenovela “O Clone”, da Rede Globo, e os ataques do 11 de Setembro colocaram a
religido em perspectiva, atraindo a curiosidade e, dai, novos adeptos (PINTO, 2010b, p.

206-207).

13 Recebia tanto sunitas como xiitas, que mais tarde, nos anos 80, foram seguindo a configuracdo sectaria
e buscando espagos diferenciados — no caso dos shi’a, locais provisorios ou privados, como as residéncias
dos fiéis. Hoje, em 2015, existe uma mussala xiita no bairro do Centro do Rio, o “Centro Iman Hussain”.
CENTRO IMAM HUSSAIN. Site. Disponivel em: <www.centroimamhussein.com>. Acesso em: 23 ago.
2014. Ainda: CENTRO IMAM HUSSAIN. Facebook. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/centroimamhussein>. Acesso em: 23 ago. 2014
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2.2 A SBMRJ e a Mesquita da Luz, espacos que contém e em si estdo contidos

A Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro (SBMRJ), que se
reconhece como a “entidade que representa os mucgulmanos no estado 4”, é uma
instituicdo agregadora da comunidade sunita nessa localidade®®. Sua fundacéo se deu
nos anos 50, com imigrantes sirios e libaneses que se reuniam as sextas-feiras (PINTO,
2010a,p.114-121;p.129). Contudo, 0s encontros estavam voltados essencialmente para a
convivialidade desse grupo, sendo restritos. Somente em 1968, conforme registra Pinto
(20104, p.129), as oracOes coletivas passaram a ser realizadas com regularidade.

Desde a sua primeira estruturacdo, a SBMRJ se localizava no bairro do Centro
do Rio de Janeiro, em uma sala pertencente a um prédio comercial. Sua configuracdo
era de uma mussala, ou sala de oracdo, e as celebracdes mais relevantes, como a festa
de encerramento do Ramadan?®®, era realizada em saldes alugados (PINTO, 2010a,
p.119).

Uma mudanga preliminar se afigurou na primeira mesquita carioca, cuja
proposta arquitetonica islamica comecou a ser erigida em 1984, no bairro de

Jacarepagua, zona oeste do Rio de Janeiro. Longe dos locais de trabalho e residéncia

dos membros, logo tornou-se esvaziada e foi desativada nos anos 1990 — abandono

14 SBMRJ. Curso “Introducio ao Islam e a Lingua Arabe” [mensagem pessoal]. Mensagem recebida
por <meu enderego eletrénico> em 08 abr. 2014.

15 No Isl4, ha duas comunidade sectérias: sunita e xiita. Os sunitas tém como base de suas rotinas e rituais
0 Alcordo e a sunna, que sdo tradigdes e exemplos ligados a vida de Muhammad (ou Maomé).
Especialistas religiosos — como os shaykhs — guiam a pratica doutrinal. Os Xiitas, por sua vez, baseiam-se
no texto coranico e nas orientagBes esotéricas dos imams, que seriam descendentes do Profeta. Dentre
estes, possuem fungdes juridicas e religiosas os que detém o titulo de ayatollah (CHAGAS, 2006, p.2).

16 O Ramadan é o nono més do calendario islamico e suas datas sdo mdveis. Nesse periodo, tido como de
reflexdo e aproximagdo com o sagrado, os muculmanos devem praticar o jejum do nascer ao por do sol e
observar algumas recomendag6es, como a abstencdo de relagdes sexuais. Seu encerramento é uma grande
comemoracao religiosa, o Eid Al-Fitr, Festa do Desjejum.
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conferivel atualmente, por suas peculiares ruinas. As reunifes voltaram a sala da Rua
Gomes Freire, no Centro (PINTO, 2010a,p. 120).

Nesse mesmo endereco, no inicio dos anos 90, ja com novas geracdes de
membros que incluiam brasileiros, convertidos e imigrantes de muitas origens, a
sociedade passou a investir na divulgacdo do Isla, seus preceitos e da lingua arabe, além
de buscar o reconhecimento de outras entidades-pares.

Em 2007 teve inicio a construcdo da Mesquita da Luz, que reline uma gama de
atribuicBes: espaco religioso, area congregadora da comunidade mugulmana sunita e
centro de acdo da SBMRJ. Localizada no bairro carioca da Tijuca, pode-se dizer que a
Mesquita da Luz, ou Masjid EI-Nur, em é&rabe,'’ compartilha sua frequéncia com
participantes da SBMRJ, porque ambas institui¢des estdo interligadas funcionalmente e
espacialmente.

Entrelacando em um local a convivéncia de muculmanos, a recep¢do aos
interessados e as oracOes coletivas, deu-se a organizacdo atual da SBMRJ, que se
desdobra em Mesquita da Luz: um espaco Unico para variadas atividades. A duplicidade
de funcdes (sede e templo religioso) é caracteristica dos espacos da Sociedade
Beneficente Muculmana, sejam eles formalmente delineados para a pratica religiosa,
como a Mesquita da Luz, em sua arquitetura, ou com caracteristicas neutras, como uma

sala comercial no Centro do Rio, onde os encontros se davam ha alguns anos.

17 Masjid EI-Nur (ou Masjid Al-Nur) é a tradugdio para o arabe de “Mesquita da Luz”.



50

2.2.1 Reconfiguracdes espaciais e flexibilidade sociocultural na Mesquita da Luz
Hoje, em 2015, a construgdo na Tijuca ainda esta recebendo retoques finais.
Com trés andares e minaretes, € onde ocorrem as atividades. O minarete é uma torre
caracteristica das mesquitas, de onde é feito o chamado para as oragdes diarias & em
localidades de solida presenca mugulmana, como nos paises arabes. No dia em que
foram erguidos os minaretes da Masjid EI-Nur por um guindaste, o trénsito do
movimentado bairro da Tijuca chegou a ser desviado. Esses icones sinalizam que
naquele prédio, antes sem qualquer indicacdo de fazer as vezes de lugar de culto
religioso em seu exterior, ha uma &rea onde a comunidade muculmana pode orar e

congregar.

Figura 1: Minaretes e frontispicio da Mesquita da Luz.

Fonte: Arquivo pessoal.

Até 2015, a demarcagdo dos espagos que homens e mulheres supostamente

deveriam ocupar no interior da Mesquita era bastante sutil, & primeira vista, a ndo ser

18 Na Masjid EI-Nur ndo tém essa funcéo, mas a de ser um simbolo arquitetonico.
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por tapetes. As orientagdes dos lideres e membros mais antigos, ou daqueles mais
acostumados aos contornos arquitetdnicos de outras mesquitas pelo mundo, como os
estrangeiros de paises arabes, tracavam as fronteiras.

A mudanca veio por meio de um episodio inusitado e considerado escandaloso
pelos frequentadores: durante uma alegada reportagem para a rede de TV CNN, a
respeito da reacdo dos mugulmanos brasileiros sobre os atentados ocorridos na Europa
neste ano, um homem, desconhecido dos habitualmente presentes, mostrou uma camisa
com inscrigdes ligadas ao Estado Islamico, ou ISIS, e manifestou-se favoravelmente ao
terrorismo. Muitas opinides, entre meus interlocutores, descredibilizaram as atitudes
desse homem alterado, considerando-as uma farsa proposital, encenada diante da
presenca de cameras. Alguns até interpretaram como cOmica a sua intengdo de chamar a
atencdo para si. As liderancas religiosas da Mesquita pediram aos “irmaos” que nao
reproduzissem o video, disponivel na internet, em sua paginas pessoais, ou dessem
publicidade ao fato, visto o ineditismo desse tipo de agressividade naquele ambiente e a
preocupacdo com a divulgacdo de um Isla “pacifico” e distanciado de movimentacGes
extremistas que tem lugar nos sermdes e interacbes com a sociedade em geral que
realiza a Masjid EI-Nur.

Ap0s esse ocorrido, uma trelica tornou mais reservada a ala feminina. Conforme
0s sunitas com quem ali conversei, tomou-se essa providéncia para preservar a imagem
das mulheres em filmagens futuras e também por ser algo comum em outras mesquitas
no Brasil e no exterior. Em um primeiro momento, coletei nas redes sociais algumas
mensagens de apoio a providéncia tomada: “Otima ideia”, escreveu uma frequentadora
da Mesquita em sua pagina pessoal, acrescentando que a presenca do sexo oposto acaba

por desconcentrar os fiéis no momento da oracéo.
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Figura 2: Interior da Mesquita da Luz, em 2014,

Fonte: Arquivo pessoal.

Figura 3: Interior da Mesquita da Luz, em 2015.

Fonte: Arquivo pessoal.
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A gelosia de ripas de madeira garantiria o conforto da ala feminina, que se
sentiria “mais a vontade”, conforme 0 entendimento dessa mugulmana. Vale ressaltar
que essa mulher é convertida e casada com muculmano de origem é&rabe, 0 que
provavelmente auxilia na concepcao de apartacdo necessaria que expressa entre seus
amigos na rede social. No mesmo post, ela emenda: “Quem discordou ndo sabe o
verdadeiro sentido de separar homens de mulheres”. Em julho de 2015, porém, a trelica
havia sido retirada. Olivia, também convertida, me explicou o motivo: “Houve uma
votacgdo. Algumas mulheres ndo se sentiam bem com isso.”

Por minha experiéncia ali, ndo houve surpresas a respeito de fazer valer a
opinido feminina majoritaria. Lidando com muitos convertidos, a administragdo
religiosa atual precisa ouvir essa parcela de seu publico, e a enorme maioria a sentar-se
no tapete atrds do biombo de madeira era de mulheres brasileiras que adotaram o Isla.
Né&o corresponde aos tramites da Mesquita da Luz uma agdo impositiva ou providéncia
impulsiva. Logo, apesar da organizagdo em torno da votagdo sinalizar um ineditismo
para mim, pois nunca tinha sabido de algo assim, a forca motivadora do processo nédo é
desconhecida de nenhum assiduo ao local.

Para homens e mulheres entrarem separadamente no prédio, ha, hoje, duas
passagens, pelos lados direito e esquerdo, cada uma destinada a um género, que também
encaminham para o interior da Mesquita e para os banheiros masculino e feminino,
onde deve ser feita a ablucio!® antes das oragbes. Durante uma parte das obras, em
2014, sO era possivel entrar por um desses caminhos, e o trénsito de arquitetos e
pedreiros era feito pelo “lado das mulheres”, que compartilhavam a via com estes

quando se dirigiam aos banheiros ou bebedouro. N&o presenciei nenhum estranhamento

9 Higienizag&o, lavagem. Mugulmanos realizam uma limpeza ritual (wudu) antes de cada uma das cinco
oragdes didrias. E a “purificacio fisica e simbolica do corpo no ato de lavar as méos, os bragos, o rosto, a
boca, as orelhas e os pés em agua corrente e ter a intengdo (niya) de adorar a Deus” (PINTO, 2010b, p.
57).
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ou comentério negativo pela contingéncia. Acredito que essa possivel violacdo dos
espacos seja tolerada porque parte de sujeitos “externos”, ou ndo mugulmanos. Além
disso, um visitante ndo saberd dizer qual entrada se destina a que género: € preciso ser
frequentador para ter a ideia, pois ndo ha marcacéao explicita.

As separacGes no predio servem como mais um indicio de uma pretendida
aproximagdo com um ideal arquitetdnico presente em muitas mesquitas pelo mundo, e
aqui reproduzido, dividindo mugulmanos de mugulmanas. Ja em dias festivos, como do
Eid Al-Fitr 2 | essa segregacdo €é relativizada: a convivialidade é amplamente
compartilhada e todos se reinem e participam de jantares em conjunto.

Assim, parece haver um cuidado extra com a imagem atual®! que a instituicio
deseja fazer de si e transmitir aos frequentadores — a Mesquita é legitima também em
sua forma, transnacional, reconhecivel como espaco religioso de praticantes do Isla no
Rio de Janeiro ou em qualquer outro territdrio.

Para uma rapida ideacdo por meio deste texto, explico que a estrutura fisica da
Mesquita é composta por um saldo térreo, onde se d&do as oragdes e o servico religioso, e
um saldo superior, que comporta uma cozinha, ambos utilizados para festas. Ainda no
segundo andar, ha salas para aprendizado em cursos ou reuniées menos numerosas € um
espaco que poderia servir como residéncia para o shaykh ou imam escolhido para a

Mesquita, caso este decidisse 1a ir morar.

20 0 Eid Al-Fitr marca o final do més do Ramadan, e é uma das mais significativas comemoragdes no Isla.
Minhas interlocutoras explicavam sua importancia, a mim, equiparando-o ao Natal dos cristaos.

210 conceito de imagem que utilizo aqui em relagdo a Mesquita da Luz é baseado na concepgdo de
imagem institucional de Kunsch (2003, p.170), que credita ao termo a percep¢do que 0s publicos,
externos e internos, fazem de uma instituicdo — subjetiva, portanto, mas pensada e construida conforme os
interesses das liderancas.
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A maioria dos membros da SBMRJ/ Mesquita da Luz é de brasileiros
convertidos, e a instituicio refere-se oficialmente a conta de 300 pessoas?? registradas.
Por meio de observacéo, percebi que costuma comparecer aos sermdes um quantitativo
relevante de mugulmanos oriundos de paises africanos, com algumas presencas de
palestinos, paquistaneses, indianos e sirios?. Ha poucos imigrantes de origem arabe e
uma pequena parcela de descendentes dessas familias mugulmanas, j& nascidos no
Brasil. Sdo lembrados por Chagas (2006) como ocupantes de posi¢Oes destacadas na
estrutura administrativa da SBMRJ.

Durante o tempo em que estive realizando minha pesquisa na Mesquita da Luz
(2013-2015), ndo havia uma lideranca delineada formalmente, como a presenca de um
shaykh ou imam. Assim, membros com algum conhecimento do servi¢o religioso,
especialmente imigrantes j& estabelecidos no Brasil ha muito ou os jovens educados no
Isld em instituicdes religiosas estrangeiras (escolas e universidades), tomavam a
dianteira dos sermdes. Houve, em 2014, uma expectativa de eleicGes para a escolha de
um shaykh, mas, ao que eu saiba, tal fato ndo se concretizou. Durante alguns meses em
2015, a Masjid EI-Nur passou a ter um imam, oriundo de Mocambique, com falas
joviais e descontraidas, porém, em agosto deste ano ja havia sido substituido.

O alcance simbdlico da instituicdo é, ainda de acordo com Chagas (2006),
referencial: hd mugulmanos de outros estados e paises, que visitam ocasionalmente a
Mesquita, em especial as sextas-feiras, para as oracdes coletivas. E central destacar que,

em 2014, o Brasil sediou a Copa do Mundo, e a Mesquita recebeu, durante esse periodo,

22 SBMRJ. Duvida pesquisadora Thais Ferraz [mensagem pessoal]. Mensagem recebida por <meu
endereco eletrdnico> em 28 abr. 2014.

2 Uma diferenciacdo muito detalhada dos paises de origem dos estrangeiros nédo foi possivel. A maioria
dos imigrantes era do sexo masculino, e minha convivéncia foi primordialmente construida junto as
mulheres, por questdes que ficam bastante clarificadas neste texto. Ademais, as men¢6es aqui realizadas
fornecem um panorama geral, sem comprometer os dados observados.
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muitos mugulmanos estrangeiros, desde jogadores até técnicos esportistas e torcedores,
causando “agitacao” entre os anfitrides pelo certo ineditismo das visitas.

Conforme Cavalcante Junior (2008), pessoas de cerca de vinte nacionalidades
diferentes ja atenderam as atividades da Mesquita, caracterizada em seu trabalho como
“missionaria” e divulgadora do Isla. Entendo a questdo creditando as presencas a
oportunidade de tornarem-se vias de fluxo e contrafluxo pelo mundo: chegam e recebem
0s conhecimentos do Isla praticado na Mesquita da Luz. A intengdo de propagar a
imagem desse ambiente religioso como acolhedor, porquanto esta aberto a conversdes e
comprova o fato por meio da presenca majoritaria de pessoas que fizeram essa opcao,
pode ser internalizada e eventualmente passada adiante, em distintos circulos sociais —
0S quais ndo necessariamente se prendem a fronteiras territoriais, atraindo outros
individuos ou semeando conceitos positivos sobre o Isla. Ainda sobre a instituicéo,
Pinto (2005) assinala seu carater “multicultural e multiétnico”, ¢ Montenegro (2002)

pde em relevancia a ideia de um Isl& aberto a todos e ndo restritivo aos de origem arabe.

2.2.2. Grupos, agentes e convivéncias

O uso da denominagao de “Mesquita da Luz” é prevalente neste trabalho, porque
meus interlocutores se reconhecem primordialmente como seus membros, ficando o
nome “Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro” (SBMRJ) em segundo
plano, em seus discursos. A designacdo SBMRJ é mais vivida em representacoes
oficiais: nos e-mails, nas paginas da internet (site e rede social Facebook) ou em
comunicados publicos e apari¢des na midia.

Em conversas com membros mais antigos e que vao pouco a Mesquita
atualmente, percebi saudosismo e maior identificacdo com a ideia de pertencimento a

uma “sociedade beneficente”. Suas falas trazem uma memdria afetiva de tempos
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passados vistos como melhores, com mais agdes filantropicas e mais amizade e unido.
“Puxa, na época da Gomes Freire que era bom! Tinha muito mais acéo social. Lembra
do sopdo, Armando? Toda quinta-feira a gente ia la, fazia e distribuia...”, recordavam-
se dois mugulmanos, uma convertida e um imigrante arabe, dialogando.

Tais ideagOes podem ter origem em uma convivéncia anterior com um menor
numero de pessoas, em um espaco reduzido, o da mussala no Centro do Rio. O local
tinha aspecto mais neutro, de uma sala comercial, diferente da conformacdo de templo
que possui a Mesquita da Luz na atualidade, com variadas referéncias religiosas.

Uma das diferencas de comportamento mais prementes foi resultado de uma das
visitas da antropdloga Gisele Chagas a Mesquita na Rua Gonzaga Bastos, na Tijuca. A
pesquisadora, que realizou seu trabalho de campo na primeira década dos anos 2000,
referenciado nesta dissertacdo em varios momentos, frequentou a mussala do Centro do
Rio. L4, a época, ndo era necessario que mulheres visitantes cobrissem a cabeca, como
hoje é feito na Mesquita da Luz. “Em qualquer parte do mundo é assim, em outros
estados também”, justificou uma de minhas interlocutoras convertidas.

O fato corrobora em parte meu argumento de que na atualidade hd uma busca,
norteada pelas liderangas religiosas, por uma conformacdo de imagem como uma
mesquita de caracteristicas transnacionais, identificaveis como tal pelo mugulmano de
qualquer localidade. Ademais, € um reflexo da socializagdo nos principios islamicos,

das normas islamicas relativas a esse ambiente, do habitus? religioso que pode ser

24 Aqui interpretado a partir da ideia de Bourdieu de sistema gerativo (em oposicdo ao estruturante) que
inclui préticas, percepcdes e classificacdes, apreendido por experimentagdes e vivéncias, pessoais e em
conjunto com 0s grupos sociais aos quais se pertence, e por meio do qual 0s agentes realizam aces e
interpretagdes, permitindo flexibilizagdes. Assim: BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas
linguisticas. In: ORTIZ, Renato (Org.). Bourdieu: sociologia. S&o Paulo: Atica, 1983; BOURDIEU,
Pierre. A economia das trocas simbdlicas. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007; BOURDIEU, P. A disting&o.
Critica social do julgamento. Porto Alegre: Zouk, 2007; BOURDIEU, P. A identidade e a representacéo.
Elementos para uma reflexao critica sobre a ideia de regido. O poder simbolico. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1989. BOURDIEU, Pierre. Il senso pratico. Roma: Armando, 2005.
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vivenciado por quem se interessar em conhecer o Isl& por meio dessa comunidade
(CHAGAS, 2013, p. 155).

Aproveito para notar aproximagdes com comunidades e instituicdes de maior
visibilidade, midiaticamente e na forma de estruturacdo, o que inclui divulgagéo e
interlocucdo com paises de maioria mugulmana. Exemplos destacados estdo no estado
de S&o Paulo, como a WAMY, ou Assembleia Mundial da Juventude Islamica, a Uni&o
Nacional das Entidades Islamicas do Brasil, e a atuante Mesquita Abu Bakr, em Sao
Bernardo do Campo.

Um dos lideres mais proeminentes ligado a essas instituicbes é o shaykh Jihad
Hassan Hammadeh, muito articulado e carisméatico. Em seus discursos, a tradicdo se
apresenta junto a exemplos praticos, do cotidiano, portanto de facil entendimento. O
shaykh Jihad é bastante consultado por veiculos de comunicacdo sobre questbes
islmicas, o que o torna reconhecivel no contexto do imaginério brasileiro, mormente
desde 0 11 de Setembro e da novela “O Clone”, da Rede Globo, da qual foi consultor.

Em uma palestra proferida na Mesquita da Luz, em 2014, sua presenca foi
prestigiada e celebrada: um de meus interlocutores, importante lideranca religiosa e
administrativa, o descreveu como “o melhor shaykh do Brasil”. Sua influéncia, como a
da WAMY, que produz materiais didaticos e de divulgagéo do Isla, séo extremamente
relevantes no ambiente da atual da Mesquita, mais especialmente para aqueles que
acreditam que deve haver uma divulgacdo do Isl& para a sociedade em geral. Contudo,
nem o tedlogo ou a instituicdo representam um consenso ou maioria em sua aceitacao.

Ainda em relacdo a S&o Paulo, essas conexfes podem advir também de
parentescos com membros de outras mesquitas desse estado e do nimero de praticantes

do Isl&, dado o histérico local de imigragéo arabe.
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As novas influéncias contam, mas o perfil multiétnico da Mesquita da Luz
prevalece, sem que se obrigatoriamente se articulem identidade religiosa (mugulmana)
com identidade étnica (arabe) (CHAGAS, 2013, p.156), visto que, vale relembrar,

brasileiros convertidos sdo a maior parcela a compor a congregacao.

2.2.2.1 Configuracdes da Masjid EI-Nur — mugulmanos e sua inscrigdes em grupos
sociais

Nas reunides da Mesquita ha configuracBes que exibem a heterogeneidade de
seus grupos de frequentadores. Essa desigualdade pode ser notada de algumas maneiras:
relaciona-se com estar presente ou ndao em eventos, com as particularidades que
envolvem tais encontros — se rotineiros ou datas festivas — e interagcOes pessoais — se
estas faltam, ou seja, se ndo se ddo, se sdo contatos superficiais ou, ao contrério,
efusivos e agregadores. Decidi categorizar esses grupos aqui conforme minha
experiéncia de cerca de dois anos em trabalho de campo. O intuito é proporcionar um
entendimento sobre as atuacdes e redes relacionais dos envolvidos, o que inclui legados
de poder e hierarquias.

Explicito um pouco dessas construcdes no sentido de sugerir um panorama em
que poderdo ser percebidas forcas, muitas vezes sutis, que conduzem algumas escolhas
da Mesquita e a forma como a instituicdo se apresenta, como molda sua imagem frente a
seus publicos, externo e interno. Por exemplo: sua caracteristica de manter aberto o
didlogo com ndo muculmanos e, como consequéncia parcial, a receptividade a
convertidos, diferente de mesquitas que se pretendem fincadas na tradi¢do cultural
imigrante (PINTO, 2010b, p.2011), € sempre mencionada por antropologos que
estudaram a Masjid EI-Nur, como Montenegro (2000; 2002; 2013), Pinto (2005;

2010a;2010b), Chagas (2006; 2013), Cavalcanti Jr. (2008) e Barros (2012).
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Ressalto que as nomeacOes foram aplicadas por mim. Séo elas: “Imigrantes”;
“Jovens arabes” e “Convertidos”. A seguir abordo tais grupos e um pouco dos agires

daqueles que neles se inscrevem.

2.2.2.1.1 Imigrantes

Em sua observagdo, Montenegro (2013) afirma que a categoria “arabe” ¢ relida
na Mesquita da Luz, porquanto arabes seriam todos aqueles que aprendem/falam a
lingua do Alcordo, e ndo somente os nascidos em paises arabes. A autora aponta
“tensdes e surpresas” (2013, p. 39) em relacdo a esse pensar, mas é possivel depreender
de sua andlise (uma das mais pioneiras sobre a SBMRJ, realizada em 2000 e revisitada
em outras publicacGes e debates posteriores) que esta seja uma estratégia englobante de
brasileiros convertidos. Conforme sua pesquisa, seria sempre dito aos frequentadores da
Mesquita que ser arabe, no sentido étnico, ndo necessariamente é ser mugulmano, logo,
brasileiros convertidos ndo seriam menos proximos do Isld (como entendido naquela
comunidade) por conta de sua nacionalidade.

Embora a frase anterior denote certa obviedade, minha experiéncia, ja em 2013-
2015, da conta de contrastes mais evidentes no cotidiano atual. Nunca presenciei a
enunciacdo de uma sentenga explicita como “Fulano é arabe, por conseguinte, € mais
muculmano”, mas incontaveis vezes observei o prestigio social advindo de um
casamento entre uma brasileira convertida e um “muculmano de nascimento” ou de
sugestdes administrativas provenientes de um(a) brasileiro(a) cujos pais ou avos sdo
imigrantes de paises mugulmanos. Isso porque os “arabes” sdo vistos pela maioria (que
é de convertidos, como ja disse) com distin¢cdo e admiracdo, pois dominam a lingua,
recitam o Alcordo, conhecem praticas diversas que misturam normatividade e costumes

culturais.
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O mapa arabe ideado por essa comunidade inclui Oriente Médio e Mogambique,
por exemplo. Defendo que tal leitura desse “arabismo” ndo se trata de ignorancia
geografica, e sim de uma “re-espacializa¢ao” imaginada por meio da lingua.

Em teorias de analise do discurso?®, os “implicitos” sdo os “ndo ditos”, ou seja, 0
que ndo é verbalmente veiculado ou escrito. Mais fortes que os subentendidos (que
podem ser mal entendidos), os implicitos marcam fortemente sua existéncia. Na Masjid
EI-Nur, esses “ndo ditos” ocupam presenca bastante concreta nas conjecturas
compartilhadas: o grande implicito da Mesquita da Luz € a distin¢do do ser arabe.

Os imigrantes mais idosos, de origem arabe (egipcios, sirios, libaneses, etc)
nunca se furtaram a me cumprimentar com um aperto de mao, quando eu ainda nao
sabia que havia reservas a esse tipo de contato para com ndo muculmanos,
especialmente entre homens e mulheres, nessa comunidade. Acredito que a postura mais
relaxada com o toque, durante interlocugdes ou em cumprimentos formais por parte dos
brasileiros, se deva ndo sé ao tempo de permanéncia no pais, como a uma maior
tolerdncia, que atribuo a uma idade mais avancada. Além disso, tém seus lugares
estabelecidos na hierarquia (semi)velada existente na Mesquita. Sdo uma espécie de
“pais fundadores”.

Os imigrantes em faixas etarias mais jovens, como 20 ou 30 anos, relataram ter
vindo ao Brasil em busca de refagio politico, melhores condi¢cdes econdmicas,
participando de programas de intercdmbio universitario e também ap0s casamento com
brasileiras. Alguns simplesmente dizem que “gostam do Brasil”, sem entrar em

detalhes.

% A linguistica é a ciéncia que estuda os implicitos, na area de Letras. Um entre os muitos exemplos de
literatura a esse respeito € o livro “Da lingua ao discurso: reflexdes para o ensino”, organizado por Maria
Aparecida Lino Pauliukonis (professora da graduacio Portugués-Arabe da UFRJ) e Sigrid Gavazzi,
publicado pela editora Lucerna em 2005.



62

A Mesquita recebe pessoas de varias etnias. A maioria dos estrangeiros que Vi
chegar durante meu trabalho de campo era jovem e oriunda de paises africanos. Os
africanos da Mesquita costumam ser ambiguamente categorizados nos imaginarios dos
grupos de frequentadores. Mugulmanos oriundos de paises africanos sdo reconhecidos
pelos convertidos como “arabes”, pois a comparacado é feita com base na préopria origem
dos brasileiros: estes ainda ndo possuiriam tanto conhecimento do Isld, ndo falariam
arabe, ndo recitariam tdo prontamente o Alcordo, sdo ex-praticantes de outras religides,
estariam se adaptando a alguns costumes culturais reafirmados pela religido naquele
ambiente, etc. J& entre os imigrantes sirios, libaneses e palestinos, por exemplo, tais
muculmanos vindos da Africa sdo mesmo identificados como “africanos”, pois a
parametrizacdo é dada pelo entendimento desse outro grupo a respeito de si, que se
autointerpreta como “de arabes”. Em algumas situagdes, por exemplo, um egipcio
parece sinalizar ser “mais arabe” do que um “africano” — claramente, nesse tipo de
contexto, o elemento geografico é desconstruido conforme as vontades.

A aproximagdo amigavel entre homens é discrepante em relacdo as mulheres,
muito mais reservadas em relacGes interpessoais. Um episodio no qual pude travar mais
contato com uma mulher estrangeira foi em seu casamento. Mogambicana, ela estudava
em uma universidade publica e ja morava no Brasil. Seu noivo, da mesma localidade,
veio ao pais para se casarem. Os dois se relacionavam em sua terra natal ha algum
tempo e decidiram pelo compromisso em terras brasileiras.

O casamento se realizou na Mesquita, em uma tarde de sabado. Convertidas
mais chegadas ao grupo dos jovens de origem arabe ajudaram a noiva a se maquiar € se
arrumar. Apesar de bastante timida e emocionada, a moca foi receptiva as conversas,
inclusive comigo, que era “novata” ali, em um episddio que eu nunca mais vivenciaria

em relagdo a uma imigrante africana — sempre muito caladas, essas raras presencas na
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mesquita (hd muito mais homens vindos da Africa nas reunides da Masjid EI-Nur)
geralmente procuram se comunicar apenas com seus filhos e filhas, que levam para as
oragdes, além dos maridos. No mais, chegam bastante discretamente e saem da mesma
maneira. Dialogos mais acolhedores tive com mulheres imigrantes da Asia, porém
nunca passaram de cumprimentos e um comentario ou outro, portanto superficiais.

A noiva usou um vestido emprestado por uma das mulheres de origem &rabe
mais proeminentes naquele meio. Um vestido de noiva nos padrdes que séo entendidos
como ideais por aqueles mugulmanos ndo é facil de ser encontrado no Brasil: a noiva
ndo usa véu de organza e grinalda, como comumente vemos nos trajes ocidentais
ligados a data, mas hijab e mangas longas. A roupa, toda branca, que incluia uma touca
com flores bordadas para ser colocada na cabega, de modo a cobrir todo o cabelo e
ainda receber o lengo por cima, foi doada a Mesquita ap6s o episddio, para noivas que
necessitassem de um traje assim. Um pequeno mistério foi feito a respeito da identidade
da doadora do vestido. Quando descoberta, foi muito festejada. Esse exemplo serve para
ilustrar um pouco de como sdo percebidos os perfis dos jovens que categorizo como

“arabes”, os quais abordo a seguir.

2.2.2.1.2 Jovens arabes

Em sua maioria brasileiros, oriundos de familias arabes, como descendentes de
segunda ou terceiras geracdes. Ocupam cargos administrativos proeminentes das
funcGes da SBMRJ e organizacOes de atividades da Mesquita da Luz. Embora setores
como “departamento feminino” e “departamento educacional” ndo existam fisicamente
no prédio, ha responsaveis por eles, que se identificam dessa forma quando em

comunicacdes oficiais ou palestras, por exemplo.
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Algumas dessas pessoas estudaram religido em paises muculmanos e/ou tém
bom dominio da lingua arabe (e de outros idiomas). Sao respeitados como liderancas e
por seus ensinamentos dirigidos a comunidade. Representam a comunidade em
discursos publicos, principalmente por serem considerados detentores de saberes
tradicionais o suficiente para ndo apenas abordarem o Isld, mas divulgarem uma boa
imagem da religido e falarem em nome da Mesquita da Luz. Em determinados
discursos, encontrei aqueles que dizem ter retornado a fé de seus antecessores, no caso
do Isl&, e outros, que fizeram essa opcao por identificagdo com o ideério, visto que a

familia praticava outra religido.

“Eu sentia muitas saudades da minha avo, que era drabe. Lembrava de
comida, de musicas...Comecei a pesquisar coisas [que me ligassem a esse
passado] e acabei vindo parar aqui na Mesquita. Me senti em casa e passei a
frequentar. As vezes minha mée implica com a roupa ou reclama que eu paro
as tarefas de casa para rezar. Rezar, para mim, é um momento especial. Eu
tomo banho, passo perfume...” [lsa, 20 anos, estudante universitéaria, de

familia &rabe cristd].

“Disse para 0 meu pai que queria aprender mais da religido, e se era para aprender,
que fosse para estudar com profundidade, em outro pais [onde fosse praticado o Isla
largamente]. [Andre, 23 anos, que aprendeu lingua arabe, poesia, recitacdo e estudou o
Alcordo e os hadiths em uma universidade islamica. Filho de imigrante arabe
naturalizado brasileiro].

Essas falas refletem a nocdo de identidade em formagdo ao longo do tempo
proposta por Hall (2005), tendo por base sua analise conectada a uma leitura pds-

moderna desse tdpico.

[...] Em vez de falar da identidade como uma coisa acabada, deveriamos falar
de “identificacdo”, e vé-la como um processo em andamento. A identidade
surge ndo tanto da plenitude da identidade que ja esta dentro de nds como
individuos, mas de uma falta de inteireza [...] (HALL, 2005, p.38-39).
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A busca, ou dindmica, agregaria novas configuracbes ao que o individuo vé
como o seu eu. Resgatar uma “origem” arabe imigrante crista e projeta-la sob um novo
olhar numa descendéncia brasileira mugulmana é permitir uma reconfiguracdo em
direcdo a uma inteireza pretendida. Da mesma forma, perseguir um conhecimento tido
como mais “completo” do Isla do que aquele ensinado em seus circulos sociais (que
seria insuficiente para o que tencionava o sujeito) é uma maneira de conquistar e exibir
uma legitimidade como é&rabe, além de erudigdo. Estas se fariam notar, nesse caso
especifico, por meio de diacriticos culturais, como dominio da lingua arabe falada e
escrita, doutrinacdo no Alcorao, experiéncias de vida que serviriam para dirimir davidas
comuns aos convertidos e até uso de roupas e acessorios oriundos de paises estrangeiros
como trajes habituais no cotidiano, dentro e fora da Mesquita.

Os membros desse grupo costumam ser unidos mas um tanto quanto apartados
dos outros, principalmente nas atividades mais ordinarias, como as reunides de sexta-
feira. Porém, comparecem a eventos de destaque, como festas ligadas ao calendério
religioso e cursos abertos ao publico. Para certas pessoas dos outros grupos, esse
afastamento teria a ver com a distingdo “drabe de nascimento” ou “arabe de familia”,
que os colocaria numa posicdo de sutil sobrelevacdo hierarquica, pelo conhecimento e
pela creditada maior proximidade com o Isla.

Em uma determinada ocasido, ouvi uma conversa entre uma visitante e José,
brasileiro de “origem arabe”. Com cerca de 40 anos e posi¢do religiosa de destaque
nessa comunidade, j& viveu algum tempo em paises de lingua arabe e de maioria
muculmana. Ele lamentava que seu filho se aborrecesse pelo fato de outras criangas nao

pronunciarem seu nome de maneira propria.
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“Eu e minha mulher escolhemos o nome ‘Helena’ para a minha filha, porque
ninguém consegue falar bem o nome do Nasim?®[filho mais velho], e ele fica
chateado, sabem como € crianca, né? Vocés aqui no Brasil conseguem dizer

o nome dele, acham que da para pronunciar corretamente? ”

Na fala citada, um brasileiro de nascimento ja se V&, ou diz se ver, como
estrangeiro, e esse destacamento tem muito a ver com sua posi¢do nessa comunidade
sunita. A visdo que esse grupo de “jovens arabes” construiu para si ja esta tdo imbricada
nos discursos de seus inscritos que € aplicada em didlogos com ndo membros da
Mesquita, os quais, talvez, ndo encontrem sentido na expressdao “Vocés, brasileiros/
Vocés aqui no Brasil”, porque ndo reconhecem no interlocutor a distingdo por ele
almejada — e entre os frequentadores da Mesquita, obtida.

Porém, como ha tempos essa pessoa desfruta de tal singularidade entre seus
pares, talvez sua atitude seja apenas um prolongamento de sua performance cotidiana: €
viavel crer que “automaticamente” ja se pretenda dessa forma, ou que a assuma
realmente, ndo representando um desejo de sobrelevacdo, naquele momento — pois caso
fosse sua intencdo chamar a si um destaque, este ndo teria tanto peso entre visitantes.

O comentario mais negativo que ja registrei, e que ndo partiu dos grupos com 0s
quais eu tinha mais proximidade, foi dito em alto e bom som em uma dessas festas mais
importantes, por uma pessoa cuja presenga na Mesquita ¢ bissexta. “O pior tipo é
brasileiro [“de familia arabe”] se fazendo passar por arabe”. Positivamente, contudo,
esses “jovens drabes” sdo também reconhecidos como aqueles que iniciaram uma
movimentacdo de abertura da Mesquita a todos e divulgadores do Isld. S&o muito
presentes em eventos para o publico externo, como aulas e palestras. Para alguns,

especialmente convertidos, sdao “modelos” ¢ pessoas fidedignas no aconselhamento,

%6 O nome em questio ¢ ficticio, escolhido por mim, como todos os outros deste trabalho. “Nasim” traduz,
aqui, uma opgdo por um nome de origem arabe, mantendo o sentido expressado na conversa aqui
mencionada.
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incluindo nisso assuntos pessoais. Alias, em minha experiéncia como pesquisadora, fui
orientada a procurar algumas dessas pessoas se tivesse duvidas sobre a tradicdo e o Isla
ali praticado. No caso, todos eram homens, mas a aproximagao nao traria problemas:
ndo haveria reservas em conversarem com mulheres, um topico muito polémico nesse
ambiente. Isso porque estariam acostumados a tratar com o publico e também por terem
assegurado seu posicionamento na estrutura interna dessa sociedade. E assim foi.

Em suma, aproximo essas falas e praticas com a ideia colocada por Barth (2000),
de que a etnicidade pode ser autoatribuida e atribuida por outros na vida social. “Os
atores, tendo como finalidade a interacéo, usam identidades étnicas para se categorizar e
categorizar os outros” (BARTH, 2000,p.32.). Nessa comunidade, é assim que funciona
ser “de origem/familia arabe”: autocreditada, a categoria encontra ecos na assun¢ao dos
grupos que coexistem nesse espaco religioso, expandindo-se, inclusive, para além

dessas fronteiras.

2.2.2.1.3. Convertidos

Entre homens convertidos, mantive mais contato com Fernando Celino, ex-
catélico que adotou o Isld por sua proximidade com a uma familia de arabes
muculmanos, conforme sua narrativa. Como assessor de imprensa da Mesquita da Luz,
observei que sempre foi solicito, ndo apenas para responder as minhas indagacdes?’,
mas recebendo visitantes, curiosos e jornalistas em geral.

Meu grupo de pleno acesso foi este: o de mulheres convertidas ao Islé.
Brasileiras de nascimento, residem no estado do Rio de Janeiro. HA& um numero

expressivo de moradoras do municipio de Sdo Gongalo, motivo pelo qual algumas

27 Sami Ishelle e Nader Jaber também sempre me atenderam em relagédo a possiveis ddvidas, mas estes
sdo considerados por mim e pela comunidade em geral como “arabes de nascimento”.
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reunides religiosas e aulas sdo realizadas na regido, nas casas de membros. Em geral, o
local de moradia dos convertidos ndo é proximo a Mesquita da Luz, na Tijuca, zona
norte da cidade: ha pessoas da Baixada Fluminense e da zona oeste, por exemplo, que se
programam com antecedéncia para atenderem as oragdes de sexta-feira, entre meio-dia e
uma hora da tarde, conforme altera¢6es no horério de verdo.

Minhas interlocutoras mais frequentes tém mais de 30 anos e filhos de
relacionamento anterior. Todas trabalham, muitas como auténomas, ou estudam. Sé
houve um relato de ruptura entre o casal devido a nova religido adotada pela mulher —
em todas as outras narrativas, a conversao ao Isla se deu ap0s a separacao.

Nas falas, a busca pelo Isla aparece conectada ao fascinio pelo mundo arabe,
muito imaginado de acordo com alegorias orientalistas. “Amo comida &rabe, sempre
gostei”, disse um de meus contatos mais proximos — Sentenga muito reproduzida.
“Muitas praticam danga do ventre e por isso vieram para ca, mas ndo admitem”,
segredou outra, sendo atalhada por uma amiga: “Ah, mas pro marido pode tudo, né?!”.
Ainda: “O homem muculmano é mais carinhoso ”.

Said (2008) explica que o viés orientalista com que povos arabes (e outros, como
hindus — quaisquer que parecessem de origem longinqua em relacdo a Europa e
exoticos) foram fixados no imaginario do dito “Mundo Ocidental” parte de estereotipos
e promove construgdes fantasiosas, chanceladas pelo imaginario europeu, inclusive por
meio da literatura (SAID, 2008,p. 19-23) e, mais tarde, do cinema. Assim, muito da
leitura que essas convertidas fazem do Isla acaba por englobar elementos orientalistas e
arabes, cabendo nisso a danca do ventre, a comida tipica de regides arabe-islamicas e o
marido apaixonado acima de tudo, como na novela “O Clone”, de 2001.

Diz Ferreira (2007) a respeito do folhetim: “Parece razoavel afirmar que muitas

mulheres passaram a ter essa visdo a partir da novela ‘O Clone’ (2001), na qual esse



69

modelo de marido perfeito era explorado” (FERREIRA, 2007, p.125). Sobre o homem
sonhado para o casamento, a pesquisa de campo dessa autora também identifica tal
busca. No caso, envolvendo mulheres convertidas de Sdo Paulo: “O modelo de um
marido &rabe-muculmano, que protege a mulher e lhe confere respeito, passa a ser um
objeto de desejo [...](FERREIRA, 2007, p.125).

Outras convertidas com quem mantive contato alegam ter buscado em diversas
religiGes o que s6 conheceram no Isla: um codigo normativo para todas as areas da vida,
principalmente através do Alcordo. “O Alcordo ndo muda, desde a época do Profeta.
Nele, encontramos orientacdo pra tudo: politica, alimentacdo, comportamento...”
[Laura, professora, 30 anos, convertida ha cinco anos].

E menos comum a afirmacdo de haverem se deparado com uma experiéncia
mistica nessa busca, embora tenham chegado até mim um par de relatos. Nesses casos, a
visita @ Mesquita da Luz e as palavras ouvidas nos sermdes teriam despertado uma
consciéncia religiosa espontanea ou providenciado um encontro intimo com o sagrado
em determinado momento. N&o s&o relatos de performances arrebatadoras sob os olhos
de todos, mas vivéncias intimistas — 0 que ndo exclui felicitacbes e comemoragdes no
momento da shahada, a profissdo de fé islamica. Ainda, ha referéncias a uma decepgao
pessoal com a religido anteriormente praticada: “Eu frequentava uma igreja, era
bastante atuante, e so via o pastor chegar de carrdo. Aqui ndo tem isso. Fiquei doente
e, na internet, pesquisei sobre varias religioes até chegar ao Isla” [Clarissa, 40 anos,
convertida ha cinco anos].

Conforme Ramos (2013):

Se a identidade for entendida como um processo de construcdo de
significados, o individuo, uma vez dentro da nova religido, pode construir sua
identidade como mugulmano(a) a partir de escolhas pessoais daquilo que
mais Ihe convém [...]. (RAMOS, 2013, p. 60).
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Logo, como geralmente a converséo ao Isla entre membros da Mesquita da Luz
ocorre em idade adulta, dai vem a ideia de ser possivel preferi-lo livremente, o que ndo
ocorreria com as religides “de batismo” ou “de infancia” (impostas pela familia ou
escolhidas quando mais jovens). Assim, aquela que parece consistente, inclusive em
normatividades, é tomada como uma decisdo mais amadurecida e libertaria. “O Isla
passa a servir-lhes como um paradigma de compreensdo da vida” (RAMOS, 2013, p.
87), se estendendo para diversas areas do cotidiano social. Segundo Bahia (2014), a
conversdo nao parte de uma agao automatica, ou de uma pronta transicdo de um sistema
de crengas para outro. E, sim, “um esforco constante para reinterpretar experiéncias de
vida a partir da logica interna de um novo sistema de crencas” (BAHIA, 2014, p.363).
Nisso, a crenca de que o Alcordo é a palavra divina registrada, logo, uma verdade
legitima imutavel (RAMOS, 2013, p.88), auxilia na adocéo e pratica de prescrigdes.

Entre aquelas que afirmam ter buscado a religido por curiosidade, somente um
dos casos que me foram narrados remetia a um trabalho escolar como ponto de partida.
Atesto que, algumas vezes, “curiosidade” pode ser um eufemismo para o fato de essas
mulheres terem conhecido homens mugulmanos em salas de bate-papo na internet e,
dai, procurado saber mais a respeito do Isla, ndo significando necessariamente um
interesse afetivo em um segundo momento. “Vocé sabe que aqui na Mesquita a gente
ndo pode dizer tudo, né? Tem que disfargar!”, disse-me Lidia, 35 anos, convertida ha
trés.

Sobre esses modos de agir, remeto a Goffman (2009), que defende que o
individuo faz sua representagdo e da seu espetaculo “para beneficio de outros”, em uma
espeécie de acordo tacito entre o que se apresenta e o grupo no qual a pessoa se insere ou
deseja se inserir (GOFFMAN, 2009, p.25). Ainda resgatando a ideia de que a identidade

¢ uma conformacdo dindmica, conforme Hall (2005), essas acdes podem se repetir
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durante uma convivéncia prolongada, porquanto sempre havera no outro mais a ser
descoberto.

Concluindo este capitulo, creio ter sido possivel exibir um panorama da presenca
islamica e da imigracdo no pais e no Rio de Janeiro, por meio da literatura historica e
também da caracterizacdo da instituicdo Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de
Janeiro (SBMRJ)/ Mesquita da Luz, esta como uma representacdo desse fluxo
migratorio e adaptacdo a dindmica da cidade carioca. Explicitei um novo elemento para
debate sobre a Mesquita, campo de trabalho de muitos pesquisadores aqui ja citados:
suas alteracOes arquitetdnicas e conceituais, em direcdo a transnacionalizacdo de sua
imagem, entre 2013 e 2015. Ademais, pude abordar relacbes entre o publico
frequentador dessa congregacao, composto de estrangeiros, arabes e convertidos, o que
revelou heterogeneizacdes para além de etnicidades. As adaptacfes a grupos que
estruturam internamente a Mesquita, 0S quaiS nomeei como “imigrantes”, ‘“jovens
arabes” e “convertidos”, mostraram convivéncias plurais e negociacfes identitarias no
ambito de variados circulos sociais®. Assim, acredito que este capitulo pode evidenciar
diversas identidades: as arquitetnicas, em meio a geografia urbana; a que se pretende
étnica, ligada a origem, a crenca que o individuo faz de si e aquela que seus pares fazem
dele; e a “integrada”, participante, aquela assumida ap6s a adogdo de uma nova religido

e inscrigdo em novos grupos.

28 Tendo em vista a tematica deste capitulo, recomendo a seguinte leitura: “Conhecimento, identidade e
poder na comunidade mugulmana sunita do Rio de Janeiro”, de Gisele Fonseca Chagas. A autora trabalha
com muito mais profundidade questfes ligadas a conversdes e relagdes de poder — tais enfoques ndo eram
especificamente aqui 0 meu objetivo, e seus escritos foram nortes importantes sobre o assunto quando o
tema surgiu no decorrer do trabalho de campo, para que eu desenvolvesse meu proprio olhar.
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CAPITULO III

3. Comendo, bebendo e festejando

Comer ou beber algo sdo modos de saciar uma necessidade primaria, fome ou
sede, e também atos de sociabilidade. O que se come ou bebe e a iniciativa e 0 modo de
fazé-lo guardam relacdo com muitos aspectos sociais: experiéncias de vida, preferéncias
pessoais, convivialidade e participacdo em rituais, por exemplo. Ha mais envolvido na
alimentacdo do que somente uma satisfacao fisica (DAMATTA, 1989, p.6 ; GARCIA,
1997, p.57).

Os dados obtidos em campo durante este trabalho antropolégico mostraram que
comer e beber, no caso dos muculmanos da Mesquita da Luz, sdo acdes que implicam
julgamentos e vedacdes, entendimentos sobre prescricdes das comunidades partilhadas,
além de aproximacédo ou afastamento de diferentes de grupos sociais. Ademais, podem
sinalizar novas interpretacGes e praticas frente aquelas comumente consideradas na
comunidade sunita em questao.

Mauss coloca o comer e 0 beber entre seus estudos das técnicas do corpo, que
sd0 as maneiras como 0s homens sabem servir-se de seus préprios corpos (MAUSS,
2003, p.399). “E muito util”, cré Mauss, que se ensine as criangas 0 “beber com gosto”
de uma fonte d’4agua que jorra (p.419). O comentario remete essas acdes as funcdes
mais naturais dos individuos, & perpetuacdo daquelas em suas vidas e aos modos de
proceder, que podem ser ensinados, suave ou impositivamente, ou voluntariamente

imitados e apreendidos.
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Marx e Engels ([1847]) afirmam que a vida envolve, primordialmente, o comer e
0 beber, e 0s homens tém que estar em condigdes de viver para “fazerem historia”
(MARX;ENGELS, ([1847], p. 14), o que poderia ser entendido como produzir meios
para satisfazer tais necessidades. Debrucando-se sobre esse trecho, Sahlins (2003a)
argumenta criticamente que, considerando necessidade como utilidade, o analista
creditara as utilidades também a caracteristica de serem simbdlicas (SAHLINS, 20033,
p. 147-153). Porém, faré isso de maneira subordinada “a logica linear mais poderosa da
satisfacdo das necessidades objetivas” (CAVALCANTI, 2005, p.320). Logo, mesmo
compreendendo o que deriva da necessidade de comer e beber como materialidades
produziveis, é necessario ver nisso uma simbologia profunda, um conceito para além do
item, simplesmente, dado pela experiéncia, aliando cultura e pratica (SAHLINS, 2003a,
p. 147-153).

Alimentos e bebidas, além de fazerem parte do cotidiano das sociedades, tomam
parte em rituais religiosos e momentos de socializagdo, como festas e encontros, as
vezes representando uma centralidade simbolica. Ao abordar o culto totémico,
Durkheim exemplifica tabus alimentares: é vedado ao sujeito comer vegetais e animais
sagrados ligados ao seu totem. Caso contrario, havera um sacrilégio. O consumo da
carne proibida determinaria automaticamente a doenca e a morte (DURKHEIM, 2009,
p. 321-322). Ademais, categorias como “permitido”, “proibido”, “puro” e “impuro” sdo
ficcOes criadas pelas sociedades e ajudam a estrutura-las, em suas sancfes e vedacoes,
conforme Douglas (DOUGLAS, [1966], p.123). Diz a autora que, classificando modos
de agir e atribuindo distingbes, por exemplo, a comidas e bebidas, as sociedades
fundamentam seu cosmos, promovem ritos e elencam regras (p.123), delimitando quem

sdo seus membros e quem a elas ndo se conecta.



74

Neste capitulo, abordo questBes alimentares que permeiam as préaticas dos
muculmanos da Mesquita da Luz. H& restricdes caracteristicas na alimentagdo de um
mugculmano, como a ingestdo de bebidas alcodlicas e evitacdo de certos tipos de carne, 0
que inclui aqueles oriundos de abate ndo halal (o que ndo é halal é ilicito, ou haram,
conforme preceitos da religido). Ademais, coloco em perspectiva eventos vivenciados
pelos membros da Mesquita, mormente em 2014, nos quais a relagdo halal-haram
também se fez presente, visto que tais conceitos sdo amplos o suficiente para se
estenderem além da qualificacdo alimentar e podem encontrar significado em decisdes
tomadas por mugulmanos em variadas ocasifes. Por isso, 0 conteldo deste capitulo é
preponderante para a compreensdo de percepcfes simbolicas, escolhas e normatizagdes

ligadas a religiosidade nessa comunidade sunita.

3.1 Halal (licito), haram (ilicito) e a terceira margem do rio

A terceira margem do rio,
de Jodo Guimar&es Rosa

Certo dia, nosso pai mandou fazer para si uma canoa [...], propria para dever
durar na &gua por uns vinte ou trinta anos.[...] Nossa casa, no tempo, ainda
era mais proxima do rio[...]: o rio por ai se estendendo grande, fundo, calado
que sempre. Largo, de ndo se poder ver a forma da outra beira. [...] E
esquecer ndo posso, do dia em que a canoa ficou pronta. Sem alegria nem
cuidado, nosso pai encalcou o chapéu e decidiu um adeus para a gente. [...]
Nossa mée [...]Jbramou: — “Cé vai, océ fique, vocé nunca volte!”

Nosso pai entrou na canoa e desamarrou, pelo remar. E a canoa saiu
se indo [...]. Nosso pai ndo voltou. Ele ndo tinha ido a nenhuma parte. S
executava a invencdo de se permanecer naqueles espacos do rio, de meio a
meio, sempre dentro da canoa, para dela ndo saltar, nunca mais. [...] Aquilo
que ndo havia, acontecia. Nosso pai, quem sabe, se desertava para outra sina
de existir, perto e longe de sua familia... (GUIMARAES ROSA, 1994, p.409-
413).
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Escolhi essa obra de Guimardes Rosa (1994, p.409-143) porque traduz
liricamente o que pretendi demonstrar através de minhas observa¢fes na Mesquita da
Luz: existem o licito, o ilicito e 0 que esta entre esses dois caminhos, na “terceira
margem do rio”. Uma das interpretacfes possiveis para esse conto brasileiro € a de que
0 personagem que mora na canoa, no centro do rio, optou por ndo ter que escolher entre
dois caminhos: ele ndo retorna para a margem em que esta a sua familia e ndo deserta
em definitivo, dirigindo-se a margem oposta. Ele cria um caminho alternativo, a
possibilidade, a via do meio.

Inumeras vezes, durante meu trabalho de campo, observei a “terceira margem do
rio” se manifestar nas escolhas de meus interlocutores. O agir podia conceber um novo
caminho: o que era considerado haram pela norma podia momentaneamente figurar
como halal ou, mais precisamente, algo que ficasse entre essas duas classificacdes —
nem certo ou errado, mas algo possivel. “Aquilo que ndo havia, acontecia”, como no
texto de Guimardes Rosa.

Praticar o Isla no Brasil (e em tantas outras terras) pode fazer com que um
muculmano necessite escolher muitas vezes a trilha intermediéria. Para o dia a dia, 0s
discurso de muitos lideres do Isla assinala prescricdes em relacdo ao vestir, evitacdo de
certos alimentos impuros, como a carne de porco e bebidas alcoolicas em geral, além da
recusa aos jogos de azar (WEBER,2009, p.413) . Ao contrario dos paises onde a religido
€ majoritaria, € dificil encontrar, por exemplo, alimentos, roupas e até locais proprios
para rezar cinco vezes por dia que estejam de acordo com os preceitos religiosos. Desta
forma, em algumas ocasides, a pratica acaba por diferir da norma, no intuito ser possivel
chegar ao que seja entendido como um equilibrio entre o que deve ser feito, o que

precisa ser evitado e o que € viavel.
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Pinto (2010b), abordando a lei islamica, diz que é enganosa a ideia de que existe
uma fixidez capaz de prever uma aplicacdo sistematica em quaisquer contextos
historicos e sociais das normas. A presenca de padrdes cognitivos socialmente
construidos ¢ influente ¢ permite que o “costumeiro” seja parte da “regra” em muitos
casos, variando de acordo com grupos sociais e tradi¢bes culturais no mundo islamico
(PINTO, 2010b, p.93).

Um breve exemplo que auxilia na contextualizagdo da pluralidade dos modos de
se praticar o Isl&, especialmente em paises de maioria ndo mugulmana, como o Brasil,
esta na seguinte situacdo: em julho de 2015, na quebra do jejum (iftar) de um dos dias
do Ramadan, uma muculmana da Mesquita da Luz ndo conseguiu encontrar tamaras. O
jejum deve ser feito no Ramadan a partir da oracdo da alvorada até o pér do sol, com o
intuito de realizar uma aproximacdo com a espiritualidade e reflexdo religiosa. A
tradicdo diz que o Profeta Muhammad encerrava esse periodo bebendo agua e comendo
tamaras, pratica repetida por muculmanos do mundo todo. Moradora do estado Rio de
Janeiro, Vitoria, convertida ao Isla ha quatro anos, ndo encontrou para venda tais frutas,
originarias do Oriente Médio. Assim, resolveu a questdo com bananas. “S&o doces e tém
minerais para repor as energias”, explicou. Essa muculmana se apropriou dos
elementos fundamentais (ter um liquido, uma fruta, algo doce, considerado estimulante
depois de um dia em que o corpo fisico foi fatigado pelo objetivo espiritual) e recriou o
momento ritual, utilizando itens dos quais dispunha. “O que vale ¢é a intengdo” — frase
abundantemente repetida na Masjid EI-Nur por seus membros. Ali, a intencdo
permaneceu, superando uma contingéncia momentanea, ressignificada.

Certa vez, perguntei a uma das minhas interlocutoras na Mesquita da Luz sobre
possiveis tabus alimentares, desejando saber a respeito da dificuldade em seguir algum

preceito ou se havia alguma forma de contornar proibi¢es. Isso porque, para
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mugulmanos, € desaconselhavel o consumo de carne que nao seja halal (licita,
permitida). A carne halal pressup6e uma determinada forma de abate do animal, que
deve ser feita por um mugulmano e envolve desde a repeticdo de béncéos até a forma de
golpea-lo. Assim, é feito por um experto, com ritualistica prdpria, extinguindo o
méaximo de sangue possivel, de preferéncia sem sofrimento do animal, com preces a
Deus e ferramental proprio, como facas separadas para tal, sob fiscalizacdo entidades
certificadoras mugulmanas.

Encontrar carnes desse tipo no Brasil ndo é tarefa facil — minhas interlocutoras ja
afirmaram simplesmente ndo existir tal coisa em nosso pais. Assim, sua saida é dizer
“Bismillah”?®, “em nome de Deus”, antes de comerem carnes bovinas, de aves e ovinos,
abencoando a refeigdo. Os peixes sdo considerados ‘“neutros”, desde que ndo

intoxicados por alguma substéancia proibida.

3.1.1 Halal a brasileira: exportador global, o pais tem mercado interno esquecido

O Brasil, porém, é um dos maiores exportadores de carnes halal para o mundo.
O foco dirigido aos paises estrangeiros faz com que o mercado nacional fique em
segundo plano, esquecido ou desvalorizado. Grandes marcas tém produgdo em separado
para esse fim, até porque, idealmente, o alimento halal ndo € estocado ou transportado
com outros, e apenas pode ter contato com objetos utilizados exclusivamente para seu
cozimento ou limpeza, como facas e colheres.

Conforme reportagem do Jornal Valor Econémico, de 2013:

2 “Bismillah”, literalmente, quer dizer “em nome de Deus”, e deriva da expressdo “Em nome de Deus, 0
Clemente, o Misericordioso”, repetida em variados contextos ligados ao Isl&.
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O Brasil ja é o maior exportador de frango halal [...]. Depois de fechar 2012
com exportacdo de 1,789 milhdo de toneladas, empresarios e governos
negociam a abertura de mercados considerados fundamentais para [...]
ampliar a fatia de 38% que ja detém no segmento [...]. o principal cliente
brasileiro é a Arabia Saudita (ROCHA, 2013, p. Al).

Na Mesquita, tive alguma dificuldade em descobrir onde seria possivel comprar
diretamente carne halal, no Rio de Janeiro. O mais perto que cheguei de uma
informacdo concreta foi que haveria um abatedouro em Jacarepagud, bairro da zona
oeste da cidade. Ndo soube onde, nem em nome de quem. Como as mulheres
convertidas disseram ignorar a existéncia de tal local, perguntei a alguns interlocutores
ligados as atividades administrativas sobre a identidade do fornecedor: o fato tornou o
assunto um ponto de desconforto durante as conversas e o dado permaneceu misterioso.

Apenas no inicio de 2015 os membros da Mesquita “descobriram” uma marca de
frango halal (“Le Vida”) sendo vendida em supermercados populares e, portanto,
acessivel. Contudo, nem sempre o consumo de um produto que receba a chancela de
halal é sinbnimo de unanimidade nessa comunidade. Um jovem de familia arabe e que
aprofundou seus estudos do Isld em um pais muculmano, reconhecido por seu
conhecimento religioso, certa vez me disse que ndo come carne no Brasil “de jeito
nenhum”, so peixe. “Prefiro evitar”. Sua atitude, em certa medida, se torna, junto com
sua persona de destaque naquele meio, exemplar para outros mugulmanos da Masjid El-
Nur.

A legitimidade dos licitos para 0s membros da Mesquita também depende da
simpatia das liderancas pela entidade conferidora do selo halal. A CDIAL, do Centro de
Divulgacdo do Isla para a América Latina, € a mais mencionada entre 0s sunitas da
Mesquita da Luz. A Cibal Halal, ligada a Federacdo das Associa¢des Mugulmanas do

Brasil, FAMBRAS, também foi comentada. Alguns consultam os sites da internet
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dessas instituicOes para saberem a fundo sobre especificidades, como corantes e
esséncias haram ou halal.

O conceito de halal vai além de cuidados alimentares, visto que o significado da
palavra se liga a ideia de licitude, e esta deve estar presente em atos e intencées, valendo
também assim para a politica, justi¢a e finangas. “E o resultado de um sistema [...] que
busca [...] mecanismos que contribuam com a salde humana, criando equilibrio

sustentavel em todo o seu processo” (CIBAL HALAL, 2013).

3.1.2 Alimentar-se é saber diferenciar o bom do impuro

Em uma ocasido, uma de minhas entrevistadas, convertida, me confidenciou:
“Quando comecei, ndo sabia se poderia comer camardo. Em uma festa na mesquita em
que cada um deveria trazer um prato, eu trouxe um de camardo e fiquei observando.

/’7’

Acabou em um segundo. Pensei: ‘Pode, e muito [Isa, 20 anos, estudante
universitaria]. Camardo ndo € “carne”, tampouco peixe. Qual seria sua classificacao?
Haram ou halal? Isa fez um experimento: colocou uma probleméatica em forma de
alimento para aprovacao ou rejeicdo da sua comunidade, esperando que a coletividade
desse o veredicto em um momento de congracamento festivo. A davida foi resolvida na
pratica e na arena onde os saberes religiosos de diversas experienciacdes se
encontravam: na ocasido havia membros influentes religiosamente, por seu
conhecimento, “novatos” convertidos como ela e outros mugulmanos adeptos do Isld ha
mais tempo dessa comunidade sunita no Rio de Janeiro.

Frutos do mar sdo haram, a ndo ser os de origem vegetal, peixes com escamas e

camarfes (salvo contaminacdo por toxicidade). O conhecimento que minha

interlocutora ndo detinha veio por meio da experiéncia pratica. Sem ter recebido
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orientacOes prescritivas a esse respeito previamente, é de se esperar que seja complexo
categorizar esse alimento em especial, visto que ele se constitui como uma excecao,
bastante particular, em um conjunto ilicito, o de frutos do mar.

Em “As formas elementares da vida religiosa”, Durkheim afirma que um contato
“excepcionalmente intimo € o que resulta da absor¢do de um alimento” (DURKHEIM,
2009, p. 321-322). O ‘“saber diferenciar” o permitido do proibido pode ser
compreendido por meio da premissa durkheimiana de que a religido ¢ um sistema de
conhecimento, capaz de classificar o mundo entre sagrado e profano (DURKHEIM,
2009, p.22-24). Isso traria ao individuo a possibilidade de se orientar no mundo sob tal
dicotomia essencial, com suas agdes e percepgdes. Assim, a religido faria com que o seu
praticante pudesse caminhar até o discernimento do licito e do ilicito, incluindo nisso as
escolhas morais do coletivo religioso no qual esta inscrito.

No contexto aqui abordado, o licito e o ilicito podem ser a regra, mas as praticas
do cotidiano denotam uma porosidade de fronteiras. Sahlins (2003a) percebe que a
dualidade das analises durkheimianas pode ser um tanto engessante (p.114). Isso porque
as “metades” com que trabalham muitos estudos, ndo apenas os de Durkheim,
colocando-as frente a frente para comparé-las dicotomicamente, sdo também criacdes
categorizantes dos homens (p.118). Sahlins exp8e a possibilidade que os individuos tém
de borrar um pouco tais limites no dia a dia. A logica da experiéncia concreta, a pratica
social, influencia a categorizacdo e, por conseguinte, o agir das sociedades (p.146).
(SAHLINS, 2003a, p.114;118;146). Logo, o experiencial também produz ideias,
concepcdes e categorizacfes (CAVALCANTI, 2005, p.320).

Alguns tedricos islamicos permitem que os mugulmanos comam carne kosher

(“bom” ou “proprio”), 0 que inclui um abate caracteristico, de acordo com a lei judaica
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%, Isso porque o animal é sangrado da mesma maneira®! e, crendo que Allah é Deus e
D’us ¢ o mesmo, a divindade Unica recebe as preces rituais. O abate kosher também
segue regras extremamente parecidas do halal, a intencdo benigna e a devocéo
permanecem, além da licitude e pureza. No Brasil, “comer kosher” pode ser uma
alternativa para quem deseja seguir os preceitos halal. Diz Eduarda: “Vocé sabe que
podemos comer kosher, né, mas é muito caro, e dificil de achar. Mais na zona sul” [da
cidade, local que concentra muitos judeus]. Contudo, tal ndo é uma unanimidade, visto

que h& quem prefira a abstencdo radical total.

3.1.3 Comida &rabe, comida brasileira, comida halal: ressignificagdes cotidianas

Em uma sexta-feira de fevereiro de 2014, ap6s o sermao, algumas mugulmanas
dirigiram-se a praca de alimentacdo de um shopping préximo a Mesquita para 0 almoco.
Verifiquei uma preferéncia pela rede de fast-food Habib’s nas refei¢des desse grupo.
Mesmo especializada em comida “drabe”, o Habib’s ¢ uma empresa de origem nacional
e também serve pratos variados, como sanduiches e massas “italianas”*2. Logo, a 0pg&o
por |4 realizar as refeicGes faz parte do ideario dessas mulheres sobre a persona

muculmana, que inclui uma aproximagcdo com 0 que creem ser mais legitimo e

30 Como no caso halal, feito por um experto, com ritualistica prépria, extinguindo o maximo de sangue
possivel, de preferéncia sem sofrimento do animal, com preces a Deus e ferramental proprio, como facas
separadas para tal.

31 ROCA, Roberto de O. et al. Efeitos dos métodos de abate de bovinos na eficiéncia da sangria. Ciéncia
e Tecnologia do Alimento, Campinas, v. 21, n.2, p. 244-248, maio-ago. 2001. Disponivel em:;
<http://www.scielo.br/pdf/cta/v21n2/7474.pdf>. Acesso em: 03 de ago. 2015.

32 “Somos a maior rede de fast-food de culinaria 4rabe do mundo. E com orgulho de ser genuinamente
brasileira”, esta escrito no site da empresa (HABIBS, 2015).
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preenchedor do espago que o orientalismo® ocupa em suas percepgdes: um “arabismo”
transponivel também para a alimentag&o.

Algumas vezes, quando eu abordava alguem dessa comunidade (ndo apenas
desse grupo especifico acima mencionado) sobre os motivos de sua conversdo ao Isla, a
temética da comida emergia como uma espécie de predestinacdo: ndo foram poucas as
narrativas que incluiam o gosto por pratos tipicos arabes como um fator de identificagdo
prévia. “Eu ja gostava de comida arabe mesmo...”, era uma frase repetida, mesmo que
para fazer graga. Nesses casos, ndo costumava haver relatos sobre conhecimento
anterior de tabus alimentares, regras apreendidas posteriormente, na conformacdo da
nova identidade religiosa.

Ainda na ocasido do almogo no shopping, uma dessas pessoas, percebida por
mim como aquela que, nesse grupo, ha mais tempo estad em contato com a religido (ndo
por sua idade, mas por tempo de conversdo, maior do que a média das outras, que é
cerca de trés anos), além de ser uma figura de grande carisma e influéncia nesse
ambiente, comprou esfihas no Habib’s, inclusive algumas de linguiga calabresa. Talvez
esse detalhe passasse despercebido, mas ela, preocupada com algum julgamento de sua
postura que eu pudesse fazer, disse com riso e ironia: “Hoje estou ousada: comprei
esfihas de calabresa”, ou seja, de carne de porco. Aparentemente, acreditou que, na
ocasido, cabia uma justificativa, por meio do comentario, desse aparente desvio de todo
o discurso prescritivo que havia feito para mim e que eu também ouvira de tantos outros

membros.

33 Emprego aqui 0 termo “orientalismo” com base na obra homonima de Edward Said ([1978] 2008), em
que o autor aborda a percep¢do colonialista europeia: ratificada pela literatura (e, mais tarde, pelo
cinema), as ideacbes do oriente romantico, sensual, ndo distinguem arabes, mugulmanos ou outros
“nativos”, suas culturas e praticas.

SAID, Edward. Orientalismo. Barcelona: Debolsillo, 2008. Disponivel em:
<https://hemerotecaroja.files.wordpress.com/2013/06/said-e-w-orientalismo-1978-ed-random-house-
mondadori-2002.pdf>. Acesso em: 26 jul. 2015.
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Conforme Bergson (1983), o riso tem significagéo social. “Quando certo efeito
comico derivar de certa causa, quanto mais natural a julgarmos, tanto maior nos
parecera o efeito comico” (BERGSON, 1983, p.11). Em contraposicdo a causa
originéria, a preferéncia pelo ilicito, visto que havia inUmeras alternativas em uma praga
de alimentagéo, o intuito da ironia foi minimizar o haram e, ao mesmo tempo, buscar
apoio dos presentes. As vezes assinalado apenas na retorica, o permitido perde lugar no
cotidiano, inclusive porque uma preferéncia ou héabito ja consolidados nem sempre sao
facilmente olvidados, ou porque deles ndo se tenciona abrir mao “verdadeiramente”.
Longe dos olhares prescritivos da Mesquita e em um ambiente informal, com
companhias afaveis, o consumo do proibido péde emergir como uma escolha dessa
convertida, em nada aparentemente julgada por suas companheiras. Uma semana
depois, eu e ela paralisamos o andar de uma fila de sanduicheria para que ela conferisse
longa e atentamente se a batata frita industrializada que tencionava comprar continha
bacon entre os ingredientes de formulacdo. Nessa ocasido, estdvamos apenas noés duas.
Acredito em uma performance realizada com o intuito de reforcar suas escolhas halal
frente a minha identidade como pesquisadora, possivelmente mais visivel fora do grupo
de amigas com que estava no ato da compra da esfiha de calabresa.

Para Goffman (2012), a “fachada” exibida por uma pessoa € capaz de aproxima-
la do grupo, expressar 0s sentimentos ja solidificados em interagdes anteriores das quais
ela coparticipou e evidenciar a linha de atuacdo que o individuo considera moralmente
apropriada para aquele encontro. No entender do autor, fachada ¢ uma imagem do “eu”
delineada por atributos sociais aprovados, mesmo que esta possa ser compartilhada,
como quando alguém faz uma boa demonstracdo de sua religido ao mesmo tempo que

faz uma boa apresentacédo de si mesmo (GOFFMAN, 2012, p. 13-15).
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A questdo alimentar € um assunto bastante premente para as mulheres da Masjid
EI-Nur. Isso porque, muitas vezes, elas sdo responsaveis por cozinharem para a familia,
que nem sempre é integrada exclusivamente por mugulmanos como elas. Algumas
dificuldades se interpdem também quando o mugulmano “depende” das escolhas
alimentares de pessoas de sua convivéncia. E o caso de filhos convertidos e pais ndo
muculmanos. Uma jovem estudante, de 18 anos, cuja mde ndo apoiava sua escolha
religiosa, bastante recente, confidenciou a mim e as amigas que esta, ela acreditava,
cozinhava ou encomendava pratos com carne de porco propositalmente. Tal fato se
colocava como um grande obstaculo em suas convivéncias, visto que havia, ali, uma
dependéncia filial marcante.

Em 2014, apds o servico religioso, no saldo de festas do piso superior, era
servido um almogo cuja renda era revertida em beneficios para a Mesquita. Quase
sempre havia carne de carneiro halal, o que se constituia como uma oportunidade
interessante para aqueles que nunca tiveram acesso a essa especificidade alimentar,
além de peixe. Em uma dessas refeicdes, em que eu comia reunida com minhas
interlocutoras, vi uma delas oferecer a filha, de uns nove anos: “N&o quer carninha
halal? Prove, é mais levinha”. Todas concordaram com essa observagéo, afirmando que,
apesar de ndo saberem explicar o porqué, eu sentiria diferenca ao consumir o cordeiro.
Mesmo sem nunca ter experimentado carne halal, ndo percebi uma disparidade que
parecesse marcante, € interpreto os comentarios como uma intencao de “mitificacdo” do
alimento, atitude que reuniria a ideia de distingéo ligada as praticas religiosas daquele
grupo, combinadas com a aquiescéncia aos valores do coletivo em questdo e as
preferéncias individuais.

Bourdieu (2007), ao teorizar sobre distin¢des, aproxima-se um pouco do que

acredito ter presenciado nesse episodio: a ideia divulgada por um sujeito pode ser
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reproduzida por todos como um marcador de pertencimento a um certo coletivo. Ou
seja, frente a uma determinada prética — nesse caso, ingerir, preferir e qualificar como
positivamente diferente, ou de sabor superior, o cordeiro halal —, os individuos
realizaram um autorreconhecimento. Ao mesmo tempo, “reconhece[ram] também todos
aqueles que se reconhecem ai, ou seja, seus semelhantes” (BOURDIEU, 20074, p. 210).

Essas refei¢bes tinham também uma qualidade filantrépica. Algumas pessoas
tinham suas refeigcdes pagas, no valor de R$ 20, em 2015, por outros frequentadores. A
intencdo era reunir & mesa 0s amigos que ndo podiam arcar financeiramente com o
preco da refeicdo ou “simplesmente fazer uma boa a¢do”, conforme explicado por uma
mugulmana que costumava ter essa iniciativa em relagdo a uma maée recorrentemente
visitante e seus dois filhos.

Em um desses almogos, eu conversava com uma recém-casada, Annelise, que
em breve deveria mudar-se para o pais de seu marido, na Europa. Entre ponderacdes
como a dificuldade de se comunicar na lingua local e a dificuldade de deixar no Brasil a
filha, maior de idade e do primeiro casamento, ela falou da saudade que sentiria do
acarajé, comida tipica da Bahia, local que guardava relagdo com parte de sua familia e
amigos. “Sempre que passo no Largo da Carioca, no Centro do Rio, sinto no ar aquele
cheirinho de azeite de dendé... N&o resisto e paro: como um acarajé! E uma delicia!l” A
conversa seguia sobre temas muito comuns entre as amigas ali (e em quaisquer lugares):
as calorias que a comida teria, dieta, preocupagdes com peso e forma corporal, modo de
preparo...até que surgiu uma duavida: “Vera”, perguntou ela a amiga mais intima,
“comida da Bahia ¢ comida ‘de santo’?”.

Dizem Vogel, Mello e Barros (2005), a respeito de “comidas de santo” dos
cultos afro-brasileiros: “Os proprios santos se distinguem e identificam por meio de

suas preferéncias [...]. Uma divindade privilegia[...] certos sabores e aromas nas suas
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comidas; determinados paladares em suas bebidas” (VOGEL; MELLO; BARROS,
2005, p.8). Nesse sentido, algumas dimensdes dos cultos afro-brasileiros estéo
conectadas a comida, o que inclui também o aspecto festivo. Dependendo do contexto
ou proposito, é possivel compartilhar a comida dedicada ao santo; sdo colocadas
intencBes na feitura, apresentacdo e reparticdo dos pratos, ou seja, existe um proposito
religioso e ritual que permeia as questdes alimentares. Alimentar-se de algo dedicado a
uma entidade espiritual que ndo Deus, portanto, ndo seria compativel com os preceitos
religiosos que essa mulher mugulmana decidiu seguir ao se converter.

E parte da préatica religiosa do mugulmano fazer uma prece a Allah antes da sua
alimentacéo, pedindo suas béncaos sobre a comida e agradecendo por té-la. A vida do
mugulmano deve ser completamente dedicada a Allah, “aquele que nao tem parceiros”,
conforme o Alcordo, no sentido de que ndo ha outro igual; Unico — logo, segundo a
doutrina, ndo ha como outra divindade ocupar o lugar de Deus na vida do fiel. No
momento da conversdo, 0 muculmano se dedica a Deus, e somente a ele, afirmando:
“La ilaha illah Allah”, “Nao ha outra divindade sendo Allah”, frase que se repete no
Alcordo inumeras vezes. Também é usada em muitas ocasides entre os membros da
Mesquita como uma forma de béncéo, significando que o que vale é a vontade de Allah,
que tudo dara certo, etc.

Vera, que antes de ser muculmana dedicava-se religiosamente a um culto afro-
brasileiro, explicou: “Toda comida baiana € comida votiva, € comida de santo”. A
afirmacédo causou grande inquietacdo a amiga, porque era seu costume alimentar-se de
diversos itens que fazem parte da “comida de santo”. Conversamos entdo sobre a ideia
de que esse fato transcende a religiosidade e afirma-se culturalmente entre os
brasileiros. Vera explicou a amiga que nao é problema um muculmano comer uma

pipoca — 0 que ndo deveria ser feito € ingerir uma pipoca sabidamente conectada a uma
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divindade, feita como parte de um ritual ou com “o pensamento” voltado para o santo.
Para simplificar a ideia, Vera esclareceu: “Quem faz o acarajé no Largo da Carioca é
uma baiana tipica [vestida folcloricamente/ ”. Esse dado dimensionou a aproximacao
com as roupas do candomblé. Rapidamente, uma alternativa foi lancada a mesa: “Vocé
ja comeu falafel? E quase a mesma coisa! Muito parecido!”. Enquanto a massa do
acarajé é de feijao fradinho amassado, o falafel é feito de grdo-de-bico, também frito,
com gosto apimentado e pode ser recheado, etc.

Além de permitido, pois ndo seria consagrado a nenhum deus, o faléfel teria uma
aproximag&o no sabor que faria com que Annelise ndo precisasse abrir méo de parte de
sua construcdo identitéria, que agrega parte de suas origens, familia, lembrancas afetivas
e preferéncias pessoais. O alimento seria uma ressignificagdo do conhecido, com a
chancela da licitude. Mais: seria um prato legitimamente “arabe”, o que a aproximaria
ainda mais das préaticas alimentares de paises muculmanos — algo bastante desejavel
conforme o imaginario daquela comunidade sunita. “Quando eu viajei para o Oriente
Médio, comia falafel todo dia!”, disse Vera, reafirmando a procedéncia da iguaria e
também a autenticidade de suas opinides, ja que partiram de alguém que pode observar
in loco como mugulmanos “de nascimento” se comportam, 0 que fazem e de que se

alimentam.

3.1.4 “E de 14”: geografias imaginadas

Conhecer um pais muculmano é um ideal para muitos convertidos, e suas
expectativas tém a ver com a experiéncia de inser¢do entre “os iguais”, praticantes da
mesma fé, e de reafirmacdo perante a comunidade, como sujeito detentor de um saber

oriundo de vivéncia no exterior. Uma peregrinacdo a Meca* ¢ um enorme distintivo na

34 A peregrinacdo a Meca é parte dos preceitos do Isld, um dos pilares da fé, e deve ser feita por todo
muculmano, uma vez na vida, a menos que este nao disponha de meios financeiros ou condi¢Ges de salde
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Mesquita da Luz, um selo de interesse e comprometimento profundo com a religido. Ha
também motivos mais “realistas”, como simplesmente fazer uma viagem internacional e
ter acesso a artigos restritos no Brasil, a exemplo de roupas. Algumas dessas ideias
foram colocadas nas conversas comigo sem muitos rodeios, como aquelas ligadas a
motivacdes mais pragmaticas e a peregrinagdo. Outras, como visita ao pais do
pretendente ou marido s&o assuntos mais intimistas. Tal conjunto de perspectivas pode
ser representado por expressoes do tipo “14 € assim”.

“La” é o norte geografico de algumas praticas que delimitam saberes muitas
vezes Dbastante subjetivados, conforme o interlocutor, mas sempre escutados
atentamente pelos outros frequentadores da Masjid EI-Nur. O “1a” corresponde a varias
leituras, entre geograficas e emocionais. Diz Haesbaert (2007): “O territorio [...] €
construido no jogo entre material e imaterial, funcional e simbolico” (HAESBAERT,
2007, p.37) . Ademais, a recorrente defesa de Pinto (2005) sobre a existéncia da
“complexa interagdo entre fatores sociologicos e culturais locais e o sistema normativo
de doutrinas e praticas islamicas que se globaliza através da circulagdo de pessoas”
(PINTO, 2005, p.229) também facilita interpretacdes dessas falas de membros da
Mesquita da Luz.

Logo, quando Amanda, convertida ha um ano e casada com mugulmano “de
nascimento”, disse que ia dispensar os talheres para comer com as maos, pois “la é
assim”, alguns a imitaram. Em poucos minutos, ela mesma ndo se adaptou ao modo agir
que propds, deixando o prato de lado. Em uma ocasido festiva, Laura me ofertou doces
trazidos da Turquia: “Vocé tem que provar, € de 14!”, disse-me.

Alimentar-se em estabelecimentos de membros da comunidade também aparecia

como uma valorizagdo dos vinculos compartilhados pelo grupo. “Vamos almogar no

para tal. Caso o motivo seja uma possivel doenca, é possivel pagar a alguém para realiza-la. O ritual
envolve performances e abstengdes.
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restaurante ‘X', do irmdozinho ‘Y’ ? Se a gente pode ajudar a Mesquita, por que ndo?”,
convidou-me uma mugulmana. No caso, a renda do almogo iria para o empreendedor,
mas como este alegadamente apoiava financeiramente a Mesquita, seria uma maneira

indireta de contribuir, além de demonstrar participacéo e pertencimento.

3.1.5 Brindar com suco de uva: mimesis e os limites do possivel

Em um evento fora da Mesquita, com a presenca de mugulmanos convertidos e
“de nascimento”, um tema de debate foi o vinho. Uma mulher comemorava: “Viajei
para as vinicolas no Rio Grande do Sul e comprei bastante suco de uva. Uma delicia,
parece vinho”. Como o alcool é vedado a quem segue o Isla, o suco de uva concentrado
produzido no sul do pais seria uma alternativa para os saudosos em relacao a bebida.

A descoberta de que ha licor na formulacéo de trufas de uma marca popular de
chocolates foi um fato lamentado por algumas de minhas interlocutoras: “Antes de saber
que continha licor, eu comia o bombom, mas ndo tinha problema, ou seja, nédo era
errado, porque me faltava essa informagdo. Agora, que tenho consciéncia, devo
evitar”. Encontrar o &lcool na massa do doce (mesmo que em uma quantidade
questionavel para alguns, ja que minima e sem residuos de sabor) dependeu de uma
pesquisa particular dessas pessoas em relacdo a formulacéo do produto.

Sendo o consumo de alcool proibido (como o de drogas, porque inebriantes), a

ilicitude da substancia pode chegar a ter reflexos nas relagdes interpessoais.

“Nao me sentiria bem sentada & mesa com gente bebendo cerveja. Imagine
eu, 14, de hijab... As pessoas teriam uma ideia errada da religido por minha
causa. E por isso também que o casamento com um ndo mucgulmano pode
nao dar certo. E se meu marido gostar de beber? Como sera? Eu ndo vou
querer acompanha-lo no bar! Irei pegar cerveja na geladeira pra ele, se ele

pedir? Eu ndo posso colaborar com isso, e assim eu também estaria
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cometendo um haram”[Liliana, 45 anos, convertida ha quatro, casada com

mugulmano “de nascimento”].

Em relagéo a outras bebidas, alguns corantes presentes em refrigerantes e sucos
artificiais fariam com que estas se tornassem haram, a exemplo do acido carminico, ou
“vermelho natural 4”, extraido de um inseto, a cochonilha. Para escapar do ilicito, que é

ingerir a substancia proveniente do inseto, deve-se preferir sucos naturais e agua.

3.1.6 Porco, 0 “ingrediente oculto” de itens industrializados

As gelatinas brasileiras teriam origem animal. A noticia abalou algumas mocas
da Mesquita que faziam dieta, visto que as poucas calorias desse alimento ajudariam
nesse processo perda de peso, e muitas vezes este € recomendado por médicos para
saciar a vontade de doces. Conforme o site da Cibal Halal, se a gelatina ndo for vegetal
ou de peixe, ela é de origem suina — dai, proibida.

Um de meus interlocutores pesquisou essa fonte e chegou a conclusao de que as
gelatinas brasileiras eram provenientes do porco, portanto ilicitas. Gelatina “do porco” e
banha animal também foram mencionados entre 0os membros da Mesquita como
componentes do sorvete de duas marcas, talvez as mais famosas do pais. Um
frequentador de destaque por seu conhecimento religioso vetou o alimento em sua casa
e lancou a concluséo nas rodas de conversa da Mesquita. Logo, o tema tornou-se
largamente discutido no ambiente, e as fontes de novas descobertas eram listas
disponiveis na internet ¢ membros “viajados” por paises mugulmanos. O boca a boca
dava conta de passar adiante a informacao.

Em outro caso, uma lasanha de queijo bastante comercializada, a primeira vista
montada sem carnes, foi apontada como contendo banha de porco em alguma fase de

sua feitura industrial, e o fato se tornou um grande rumor na Mesquita, principalmente
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entre as mulheres. Nem o pdo francés deveria fugir a vigilancia: é preciso investigar se
ndo ha banha suina na massa, conforme me explicou uma mugulmana.

Enquanto realizei minha pesquisa, notadamente no ano de 2014, pude verificar
que houve um interesse por parte de membros da Mesquita da Luz em saber mais sobre
0 que poderia ser “ocultado” entre os ingredientes dos itens industrializados que
consumiam, uma tendéncia que acredito ter sido fomentada por membros que estudaram
a religido em paises de lingua &rabe e pela aproximacdo outras congregacgdes, como as
de Séo Paulo e do sul do pais, locais onde hé& a presenca expressiva de mugulmanos e
em que estdo abatedouros e certificadoras halal de peso, como a CDIAL e a Cibal.

Em minha rede de relagdes virtuais, em 2014, afloraram alguns posts mais
severos sobre os alimentos da rede de fast-food mais conhecida do mundo. “Nada ¢
halal”, diziam, desde a maionese até flavorizantes das carnes — em tudo haveria porco.
“Vocé vai continuar amando muito tudo isso?”, questionavam. Combinadas a acusacao
de financiadora “sionista”, ligada ao Estado de Israel, as informacgdes sobre a empresa
eram repeticdes de um mesmo texto, que pode ser encontrado na internet desde 2011,
pelo menos, sem autor definido (transcrito na nota de pé de pagina)®.

Minha intencdo ndo é publicizar uma noticia cuja fonte é questiondvel, mas
apenas registrar a primeira vez em que tomei conhecimento de uma juncdo da questdo
halal/haram ligada a alimentacdo com comentarios de viés politico em meio a essa
comunidade. Preciso deixar claro que as postagens ndo representavam a Mesquita da

Luz oficialmente; eram comentarios em paginas particulares. Também na mesma época,

% “Important News Muslim Judicial Council (MJC) and IQSA has withdrawn certification from
McDonald's. According to the kitchen office in Florida, United States, study into the McDonald's
ingredients has shown positive evidence of PORK materials which is called ‘LM10’ are used in the
McDonald's mayo. South African McDonald's officials have confirmed that all sauce based ingredients
are imported from the US.(Muslim) consumers are advised to abstain from McDonald's. Muslim Judicial
Council (MJC) and 1QSA has also withdrawn certification countrywide. It's your duty to inform others....
Do not ignore this Message, those eating it are eating ‘HARAAM FOOD’.” (Extraido da internet na
integra, sem autoria declarada).
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uma das mais influentes “brasileiras de origem arabe” publicou um post com marcas,
muitas alimenticias, nacionais e estrangeiras, que ndo faziam parte do boicote a Israel,
instando as “irm&s” a evitarem tais produtos. O objetivo seria pressionar contra acoes
israelenses cujo alvo eram a Palestina.

Uma tarde, em um café com Eduarda, convertida ha mais de dez anos,
conversdvamos sobre dificuldades que o mugulmano teria ao se alimentar em
estabelecimentos comerciais, como restaurantes e lanchonetes, longe de casa e da
seguranca de que o preparo obedeceria a determinadas diretrizes. Sanduiches feitos na
chapa podem conter tracos de outros também cozidos ali anteriormente, como pedagos
de bacon (CIBAL HALAL, 2013). Essa muculmana me explicou que é necessario
procurar seguir as regras mas nao € preciso se desesperar caso o individuo ndo tenha
consciéncia do ilicito. Nem sempre h4d como adivinhar o que contém cada comida ou
bebida, logo, uma boa atitude é pesquisar a respeito do assunto e evitar. Fazer uma

oracdo antes de se alimentar serve a esse proposito, purificar a comida.

“Eu estava em um curso esta semana e foi realizada uma confraternizacéo
ao final das aulas. Provei um salgadinho e era de queijo e presunto.
Discretamente, fiz uma oracdo e deixei de comer o resto. N&o € preciso dar

um escdndalo, ‘Ai, meu Deus, eu comi porco!’, como algumas pessoas fazem,

s

pra todo mundo ver. Comeu e ndo sabia? Ndo faga mais, pronto.’

Expressando-se em uma perspectiva menos radical, Eduarda estendeu seu
pensamento para outras areas da vida cotidiana do mugulmano, afirmando que, caso
haja uma falha ndo intencional, ndo é preciso demonstrar sua angustia, porque a questao
¢ entre “vocé e Deus” e ele é misericordioso.

Encerrando este subcapitulo, aproveito para citar um ocorrido no qual foi
explicitada mais uma propriedade sociabilizante da comida: a de estabelecer aliancas,

literalmente. Bem jovens, bonitos, estudantes de nivel superior e de descendéncia &rabe,
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Isa e André se conheceram em eventos da Mesquita. Quando a curiosidade sobre a
reciprocidade do interesse afetivo ainda estava em suspenso, Isa levou a uma festa um
prato tipico do pais mugulmano onde André havia estado por alguns anos. “N&o sobrou
nada; ele adorou”. Meses depois, casaram-se. Se 0 noivo foi conquistado pelo
estdbmago, esta andlise antropoldgica ndo da conta, mas cabe reflexdo a respeito da
percepcdo da narradora envolvida, visto que & comida foi atribuido um potencial
positivo no sentido de uma aproximacdo. Barbosa (2011) afirma: “Embora sempre
invocada como um elemento importante, a comida raramente aparece como um ator
com suas ‘proprias falas’, impondo-se para além do seu papel de mediador e reprodutor
das relacdes sociais” (BARBOSA, 2011, p.568). Nesse caso, porém, o alimento foi um

agente do processo.

3.2 Eventos: vivéncias plurais em caminhos alternativos — Copa do Mundo, Dawah

Day, despedidas de solteira e Chas de Bebé

Os casamentos, como o de Isa e André sdo uma ocasido muito aguardada pelas
muculmanas convertidas da Mesquita. Ha prévias, como Chas de Lingerie, ou
despedidas de solteira, e sequéncias, como Chas de Bebé. Durante meu trabalho de
campo, pude participar de alguns desses eventos, além de presenciar momentos
peculiares na rotina da comunidade, como a recep¢do e 0 contato com muitos
mugulmanos estrangeiros na Copa do Mundo de 2014, provenientes de diferentes
paises; 0 Dawah® Day, organizado para ocorrer no mesmo dia em todo 0 mundo e cujo

intuito é propagar a mensagem do Isld; e o Ramadan, um més extremamente

36 “Dawah ” é a divulgacéo do Isld com fins de compreenséo e, até, converséo.
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significante no calendario isldamico. Em 2014, esses trés acontecimentos dividiram o
mesmo intervalo de tempo: entre junho e julho daquele ano.

Conforme j& explicado, incluir esses eventos neste capitulo € uma maneira de
propor uma reflexdo sobre a amplitude dos conceitos halal e haram, colocando tais
nogcbes em um contexto rico o suficiente para abranger acles, opinides e
reinterpretacGes. Assim, relato aqui algumas vivéncias e teco ponderacdes sobre essa
tematica, em acontecimentos sociais que pude compartilhar com meus interlocutores,
dentro e fora da Mesquita da Luz.

Organizado pela instituicdo de caridade iERA (The Islamic Education and Research
Academy) e pela Mission Dawah, coletivo interessado em formar missionarios, ambos

coligados e com sede no Reino Unido, 0 Global Dawah Day de 2014 aconteceu em 5 de
julho desse ano. O encontro, que contou com 0s membros da Mesquita da Luz, reuniu
mugulmanos majoritariamente ingleses e brasileiros, mas reporta envolver mais de 60
paises na divulgacdo do Isld (dawah) com fins de conversdo. Seu objetivo também é
publicizar os valores do Isld encorajando o “empoderamento” (IERA,[s.d.]) dos
mugculmanos em relagdo a sua religido *’.

Na ocasido, o grupo da Mesquita da Luz encontrou quatro turistas australianas
muculmanas. Como a ac¢do ocorreu na época da Copa do Mundo da FIFA e em um
ponto turistico, o Pdo de Acucar, a circulacdo de pessoas de todas as nacionalidades foi
enorme. Assim, as jovens da Australia, na faixa dos 20 anos, sem hijab mas vestidas
com mangas longas, calcas compridas, etc, se aproximaram, identificando-se como
muculmanas de passagem pelo pais em razdo dos jogos esportivos. Perguntaram as
mulheres sunitas onde poderiam encontrar restaurantes halal. Estas explicaram que tal

ndo havia, e abordaram a alternativa de dizer “Bismillah” antes da refei¢do. “Néao. Como

37 Fontes: IERA. Site. Disponivel em: <www.iera.org>.Acesso em: 01 ago. 2015. ; MISSION DAWAH.
Site.<www.missiondawah.com>..Acesso em: 01 ago. 2015.
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sdo poucos dias aqui no Brasil, preferimos permanecer com alimentacéo vegetariana”,
replicaram as turistas. Talvez por encontrarem com mais facilidade o halal em seu pais
de origem, a falta da proteina animal ndo faria diferenca em suas dietas por pouco
tempo e, dessa forma, preferiram se abster de carnes a negociar possibilidades em um
pais estrangeiro, como fazem alguns brasileiros, sem opcdes .

Com a Copa do Mundo acontecendo no Brasil, muitos mugulmanos estrangeiros
visitaram a Mesquita da Luz, ndo s6 porque a tinham como um local para realizar suas
preces e congregar, mas também porque estdvamos no Ramadan. Este € o0 nono més do
calendario islamico e suas datas sdo mdveis. O periodo ¢é tido como de reflexdo e
aproximagdo com o sagrado, e 0s muculmanos devem praticar o jejum do nascer ao por
do sol e observar algumas recomendacdes, como a abstencio de relagbes sexuais. E
encerrado com uma grande comemoracdo religiosa, o Eid Al-Fitr, ou Festa do
Desjejum, com muitas comidas e bebidas halal.

Durante os jogos, as redes sociais pulularam de manifestagbes de apoio a
diversos paises de maioria muculmana. A identificacdo era com Argélia,
principalmente, mas também com Ird, Costa do Marfim, Nigéria, Camardes, Bosnia e
jogadores que adotaram o Isl4 em geral. Comemoracdes de gols com a testa no solo,
camisetas com inscrigdes como “Allah is the great!” (Deus é o maior!) e rumores de
doacOes a Gaza por parte dos esportistas foram assuntos festejados. A “torcida” tornou-
se bastante fervorosa, a ponto de uma das mais influentes personas religiosas da
comunidade se manifestar, também por meio de sua pagina pessoal na internet, sobre o0s
ensinamentos do Alcordo de que “nenhum povo zombe do outro”. “Nao vos difameis,
nem vos ridicularizeis com apelidos mutuamente”, diz a surata 49, versiculo 11,

publicada em seu post.
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Mission pawah

Allah is the greatest! What is your Goal
this Ramadan?

Figura 4: Copa do Mundo 2014, celebrada em redes sociais.
Fonte: Arquivo pessoal.

Algumas noticias % exibidas pela imprensa sobre a adaptacio da hotelaria
brasileira e dos Centros de Treinamento aos habitos mugulmanos ganharam espaco. Era
preciso providenciar o halal no cardapio, abstencdo de alcool na feitura dos pratos,
espagos para oracdo e seguir regras de higiene na cozinha que “afastassem” o haram,
por exemplo. O tema foi alvo de simpatia e entusiasmo nas conversas entre 0s
frequentadores da Mesquita na Rua Gonzaga Bastos.

As visitacbes na Mesquita incluiram, segundo relatos de meus interlocutores,
técnicos e membros de delegacOes de alguns times, além de torcedores estrangeiros. Em
um sabado no qual compareci a Masjid EI-Nur para um curso, Olivia, uma das mais
“brincalhonas” convertidas, separada ¢ com cerca de 35 anos, fez troga comigo: “N&o
veio ontem, sexta-feira? Perdeu a oragdo! A Mesquita estava linda, cheia! Mas também

estava muito ‘haramzenta’, com um monte de homem bonito!!!”. Com um Viés

38 DIONISIO, Bibiana. Em respeito a religido, hotéis e CTs se adaptam para receber Ird e Argélia. Site
G1. Disponivel em: <http://gl.globo.com/pr/parana/noticia/2014/06/em-respeito-religiao-hoteis-e-cts-se-
adaptam-para-receber-ira-e-argelia.html>. Acesso em 14 de jun. de 2014.
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humoristico, a mugulmana expandiu o conceito, utilizando o termo como uma sinonimia
para “cobicavel”. O neologismo foi imbricado de teor afetivo-sexual, que perpassa a
semantica de “pecaminoso”, abreviada, contudo, pela ideia do riso. Logo, acompanhei
“halal” e “haram” também podendo ocupar um novo lugar: nas construcdes linguisticas
— uma “giria” criada na Mesquita da Luz, que sé foi enunciada em minha presenca pela
intimidade que eu compartilhava com a interlocutora e com aquela arena e seus
frequentadores, em alguma medida. Fora dali, e daquele contexto, o termo certamente
perderia a forga de sua significacdo e deixaria de fora um ouvinte que ndo estivesse
inscrito nesse grupo em alguns niveis.

Duas outras reunides femininas cabem ser aqui mencionadas: um Cha de
Lingerie e um Cha de Bebé&. Em ambas as situagdes, recebi o convite por meio de minha
pagina pessoal no Facebook. No primeiro caso, uma de minhas interlocutoras mais
préximas, convertida, iria se casar em breve, e as amigas prepararam um encontro para
presentear a noiva com lingeries. Cheguei atrasada, s6 tendo tido tempo de entregar
minha contribuicdo: um soutien preto e rendado, sem presenciar toda a “festa”. Nesse
mesmo estilo foram as pecas intimas ofertadas — nada mais “recatado”. “Para o marido
pode tudo”, ouvi algumas vezes entre as mulheres.

N&o notei dessemelhangas com eventos organizados fora da Mesquita ou por
mulheres de outra religido nos quais ja estive. O unico diferencial foi que este ocorreu
nos saldes superiores da propria instituicdo (ndo no local de oracOes, propriamente), de
forma muito discreta e com delicadeza, ndo suscitando julgamentos a primeira vista.
Percebo nisso um prolongamento das relagdes interpessoais que se deu no espaco de
sociabilidade dessas mulheres, em seu local de associacdo religiosa. Compreendendo

que a religido permeia muito do cotidiano, ndo houve relutdncia em compartilhar com as
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“irmas” um acontecimento auspicioso para os envolvidos e com caracteristicas alegres,
comemorativo de uma conjuntura de creditada felicidade, como o enlace matrimonial.

Menos sujeito a eventuais criticas, um Cha de Bebé foi realizado com presencas
mais heterogéneas: reuniu mulheres preparando-se para uma conversao em breve, outras
convertidas h& anos, e mugulmanas “de nascimento” (como estrangeiras) e “de familia
arabe” (mesmo que fazendo uma rapida interagdo, como um “al6” ou um “parabéns”
proferido da porta do recinto). Em uma das salas de aula da Mesquita, a futura mée
realizou brincadeiras de adivinhagdo sobre os embrulhos de presentes para o bebé, foi
pintada de batom vermelho pelas amigas quando “errou” os palpites (“Quem tem na
bolsa um batom bem vermelhdo ai?”, brincavam as mulheres) e recebeu faixas
comemorativas pelos acertos, com elogios, abragos e carinhos — conforme ocorre em
“chas” desse tipo. Ao final, Maria, que participou ativamente da iniciativa para agraciar
a “irma”, distribuiu pirulitos, balas e caramelos: “Comam, gente, ¢ sunna dar doce”,
explicava, muito animada.

“Sunna” pode ser entendida como tradigdes do Profeta Muhammad, ou dizeres,
acOes e aprovacOes que ele teria realizado durante a vida. Séo relatos de aplicacdes de
saberes ou formas de proceder de Muhammad, feitos por seus companheiros
contemporaneos, aos quais ele ensinou sobre o Isla. Ou seja, praticas atribuidas a ele
que podem ser contextualizadas nas rotinas dos mugulmanos, servindo de exemplo.

O batom “vermelhdo”® ndo era nem de longe pensado como haram, nem pela
cor, nem pelos possiveis componentes quimicos (naquele momento, especificamente,
embora eu também nunca tivesse presenciado uma mulher ostentando uma cor de batom

muito intensa nas suas presencas em servicos religiosos), e as lingeries, por mais

39 Somente em 07 de maio de 2015 uma empresa de cosméticos recebeu certificagdo halal no Brasil.
Fonte: CIBAL HALAL. FAMBRAS certifica a primeira empresa de cosméticos halal do Brasil. Site.
Disponivel em: <http://www:.cibalhalal.com.br/pt/CanalHalal/Visualizarltem/100>. Acesso em 30 jul. de
2015.
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sensuais que fossem, eram presentes de casamento, ndo um ilicito. Mais uma vez 0s
conceitos haram-halal aparecem flexibilizados nas préticas cotidianas.

No Natal de 2014, acompanhei uma pequena polémica: na Mesquita, algumas
pessoas, nem sempre reconhecidas como referéncias religiosas, afirmavam,
especialmente para os convertidos mais recentes, que as festividades de final de ano
deveriam ser evitadas, pois ndo “pertenceriam” ao Isla. Entre as interlocutoras com as
quais mantenho contato por redes sociais, circulava uma postagem que aconselhava
apenas a abstencdo com “tato e civilidade” de alimentos e bebidas haram, inadequados
a um mugculmano nas refeicdes comemorativas desses eventos, porém estimulava a
convivialidade nessas ocasides. Isso porque a relagdo entre 0 mugulmano, sua familia e
amigos “ndo deve ser arruinada”. Conforme observei, esse pensamento prevaleceu, e
ideias contrérias foram excecdes, até porque a maioria dos frequentadores da Masjid EI-
Nur € de convertidos brasileiros.

Nas conversas entre meus contatos “no mundo virtual” sobressairam
argumentacdes sobre o fato de vivermos em um pais majoritariamente cristdo, e que
votos de “Feliz Natal!” ou “Feliz Ano-Novo!” prescindiriam de explicagdes radicais
sobre o calendéario isldmico. Uma de minhas interlocutoras escreveu em sua pagina

pessoal:

E costume desejar “Feliz Natal” a todos independente da religido [...]. Nos
altimos dias, quem me desejou “Feliz Natal”,eu apenas sorri ou disse
obrigado [sic]. Ndo vou ficar o tempo todo dizendo “Nado me deseje isso
porque sou muculmana”. Isso se chama ignorancia. Também podemos
responder: “Que Deus abencoe vocé e sua familia”. Minha familia ¢ uma

mistura de religides [....].
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Muitas vezes fui ensinada sobre tais “opgdes” de respostas e votos em
retribuicdo nessas épocas do ano®. N&o era preciso ser agressivo com a religido das
outras pessoas ou na explicacdo sobre o que recomendaria o Isla conforme a viséo dessa
comunidade. Isso denegriria a imagem do mugulmano, e o objetivo € o oposto:
demonstrar o quéo positiva é a religido escolhida por ele.

Geertz (2004) vem ao encontro do que creio ter observado nessas ocasifes: a
religido como sistema social englobante, que permite semiacordos, adaptacdes e
absorcdes (GEERTZ, 2004, p.29). Rejeitar a fixidez completa em uma analise
antropoldgica serve ao proposito de empreender novas leituras, as quais podem ser
feitas sobre acbes e itens, como 0s que ajudaram a caracterizar pelo menos duas
situacBes de convivialidade (os “chas” aqui mencionados). Ha mais de uma via
interpretativa para praticas, objetos e simbolos. Compreendé-las frente a um contexto é

pluralizar as descobertas sobre o sagrado e corriqueiro.

40 Iniciei meu trabalho de campo em fins de 2013 e segui até os meses iniciais de 2015, com eventuais
visitas apds esse intervalo. Logo, estive presente na Mesquita da Luz durante 0 més de dezembro,
caracteristico das festas de final de ano, pelo menos em duas ocasifes (2013/2014).



101

CAPITULO IV

4 . Simbolos e objetos: entre o sagrado e o0 corriqueiro

Em “Cultura e razao pratica”, Sahlins apresenta seu trabalho como “uma outra
espécie de razao”, a simbolica ou significativa, capaz de distinguir o homem dos
organismos com 0s quais este compartilha o mundo material que habita. Tal se da
porque a significacdo do todo ¢ atribuida pelo individuo e ndo pela presenca ou auséncia
de objetos e itens nesse panorama; logo, ai esta a distin¢cdo: 0 homem é capaz de uma
autoinsercdo nesse contexto, partindo de um “esquema significativo” criado por ele
mesmo, qualidade singularizante da humanidade. “Por conseguinte, toma-Se por
qualidade decisiva da cultura”. Assim, essa cultura ndo se conforma pelas “pressdes
materiais”, mas por meio de um esquema simbdlico definido, o qual permite mais de
uma leitura, entre tantas (SAHLINS, 2003a, p.7-8). Esse pensamento se coordena
francamente com o0s temas construidos nesta dissertacdo. Itens e objetos séo
interpretados de maneiras multivariadas, e por isso podem se tornar simbolos religiosos
reconhecidos por muitos ou uma materialidade de expressdo privada, a exemplo do
crescente islamico e de um amuleto (cuja significagdo é conectada a convicgdo
particular de quem o usa). Outrossim, sua importancia é considerada, ainda, conforme a
aplicacdo no espago e tempo, podendo variar circunstancialmente. O “valor”, a “for¢a”
ou os “resultados” advindos de itens e objetos dependem do olhar que o sujeito e sua
sociedade Ihes conferem.

Em “A interpretacdo das culturas”, Geertz analisa a cultura como sistemas
entrelacados de signos interpretaveis, aos quais ele também chama de “simbolos”,

pertencentes a um contexto (GEERTZ, 2008, p.10). Os simbolos significantes sdo
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palavras, gestos, desenhos, joias. Servem para articular o pensamento, posto que este é
tanto “social como publico” e fazem parte da tessitura do contexto de que tomam parte

o homem e suas sociedades de inscri¢dao, colocando um “significado na experiéncia”

(GEERTZ, 2008, p.33).

Do ponto de vista de qualquer individuo particular, tais simbolos sdo dados,
na sua maioria. Ele os encontra ja em uso corrente na comunidade quando
nasce e eles permanecem em circulacdo apds a sua morte, com alguns
acréscimos, subtracdes e alteracdes parciais dos quais pode ou ndo participar.
Enquanto vive, ele se utiliza deles, ou de alguns deles, as vezes
deliberadamente e com cuidado, na maioria das vezes espontaneamente e
com facilidade, mas sempre com o mesmo propdsito: para fazer uma
construcdo dos acontecimentos através dos quais ele vive, para auto-orientar-
se no "curso corrente das coisas experimentadas”, tomando de empréstimo
uma brilhante expressdo de John Dewey (GEERTZ, 2008, p. 33).

Por isso, para tratar dos simbolos, Geertz (2008) sinaliza que estes, sendo
culturais, existem e se prestam ao lados intelectual do homem e a sua porcdo afetiva.
Tenderiam a diferir “— de um lado, uma linguagem discursiva, rotinas experimentais,
matematica e assim por diante; de outro, mitos, rituais e arte”. Porém, alerta o
antropologo, o contraste ndo deve ser entendido acentuadamente: “A matematica tem
seus usos afetivos, a poesia € intelectual”. (GEERTZ, 2008, p.59).

Os simbolos sdo parte do ethos de um povo, e permeiam suas escolhas morais,
visdes de mundo, interesses estéticos, sedimentando-os internamente e exemplificando-
0s externamente, em relacdo a outros povos. Logo, também conformam o sistema
simbolico que Geertz entende como sendo a religido. “O homem tem uma dependéncia
tdo grande em relacdo aos simbolos e sistemas simbolicos a ponto de serem eles
decisivos para sua viabilidade como criatura” (GEERTZ, 2008, p.75).

Em relacdo ao simbolos religiosos, sobre os quais me fixo mais detidamente

neste capitulo, estes “formulam uma congruéncia bésica entre um estilo de vida
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particular ¢ uma metafisica especifica”, para 0 homem (GEERTZ, 2008, p.67). Séo
modelos, sinalizacdes, apreensdes compartilhadas e ao mesmo tempo intimas. Os
simbolos, para Geertz, vdo além das materialidades e objetificacdes, alargando-se e
significando isso e mais, tornando-se integrantes de um complexo simbélico (GEERTZ,

2008, p.67-69). Diz o autor sobre a conexao entre religido, os simbolos e o “simbolico”.

[A religido] é, em parte, uma tentativa de conservar a provisdo de
significados gerais em termos dos quais cada individuo interpreta sua
experiéncia e organiza sua conduta. Entretanto, os significados s6 podem ser
"armazenados" através de simbolos: uma cruz, um crescente ou uma serpente
de plumas. Tais simbolos religiosos [...] parecem resumir [...], pelo menos
para aqueles que vibram com eles, tudo que se conhece sobre a forma como é
0 mundo, a qualidade de vida emocional que ele suporta, e a maneira como
deve comportar- se quem estd nele. Dessa forma, os simbolos sagrados

relacionam uma ontologia e uma cosmologia[...] (GEERTZ, 2008, p.93).

4.1 Simbolos no Isl&: é permitido lembrar

Muito de minha investigacdo sobre o papel dos simbolos no Isla se relaciona a
minha experiéncia em campo com o uso que ¢ feito de objetos: ha os “comuns”,
elegidos como simbolos pela centralidade que desempenham no cotidiano dos
mucgulmanos com guem mantive contato, a exemplo de “um metro de pano”, comprado
e feito de hijab, e aqueles que sdo mais “unanimes”, como 0 crescente e a estrela, a cor
verde, a caligrafia &rabe que desenha “Allah” em paredes de mesquitas sunitas e o
Alcordo, geralmente identificados prontamente como parte de uma simbologia
remissiva ao Isla. A respeito desses ultimos, por exemplo, as pessoas que eu conhecia
decoravam suas casas com Alcorfes, cujas capas sdo finamente desenhadas com

estampas em verde. Externamente, a Mesquita da Luz exibe um quarto crescente de lua
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em sua fachada, como outras tantas pelo mundo, e decora seu interior com 0s nomes de

Allah, Muhammad e dos Quatro Califas S&bios desenhados em caligrafia arabe.

Figura 5: Os nomes de Muhammad, Allah (e dos Califas Sabios), escritos com elaborada
caligrafia arabe, decoram as paredes da Mesquita.

Fonte: Arquivo pessoal.

No Isla, ha o entendimento normativo de que s6 Allah deve ser venerado, logo o
uso de imagens religiosas seria vedado, porque outras representacdes poderiam alienar o
fiel de seu proposito, que é o de somente render culto ao Deus Gnico*'. Nos principais
discursos prescritivos da religido, por exemplo, ndo deve haver culto a imagens de
santos como conhecemos, feitas de gesso, barro, etc. Conforme meus interlocutores, o
Profeta seria uma figura importantissima, um grande exemplo, porém ndo cultuavel.
Nos ultimos trés anos, é relevante lembrar de noticias em meios de comunicacdo que
dédo conta de destruicfes de imagens e referéncias historicas por grupos extremistas em
paises islamicos. Os motivos, na maioria das vezes, ndo ficam clarificados, mas uma das
alegacOes é a de que o “verdadeiro” Isla, monoteista, ndo tem simbolos, imagens ou
representacdes pictorias de santos, talismés ou santuarios.

Contudo, uma boa referéncia do Isld vivenciado cotidianamente, “na pratica”,

vem do artigo publicado por Pinto em 2007, “Mercados de devogdo: consumo e

41 Yassin (2007) afirma que langar mdo de simbolos pode fazer com que o fiel se confunda, pois este
poderia passar a venerar um simbolo, e ndo ao Deus Unico. Fonte: YASSIN, Nidal Ahmad. Islam:profeta,
livros e ritos.2007.114f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido). Universidade Catélica de
Goias. Goiania, 2007. p.93-94
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identidades religiosas nos santuarios de peregrinacao xiita na Siria”. O texto d& conta de
um largo mercado pictografico, criativo e expansivel ultrafronteiras, ajudado pela
reprodutibilidade técnica, pelos fluxos peregrinatérios e pela demandas de busca pelos
santos, santudrios e reliquias. Assim, mesmo que nesta dissertacdo meu referencial de
pesquisa seja 0 sunismo e o do artigo desse autor seja 0 Xxiismo (e se remeta a outro
pais), deve ser considerada a amplitude de formas de experienciar o Isl&. Logo, vé-se
que h&a um espago para muitos discursos e praticas no universo religioso em questao.

Desta forma, debatendo o assunto com alguns de meus interlocutores,
compreendi que as presencas desses itens e simbolos em suas vidas cotidianas ndo sdo
um haram, mas uma “lembranga”. As narrativas de meus entrevistados ddo conta de que
o crescente, a cor verde (que seria a “cor da santidade”) e a Kaaba*?, por exemplo,
encontram significado simbdlico na religido; a lua e a estrela figuram historicamente nas
arquiteturas de diversos paises islamicos, por séculos; a cor verde, presente em muitas
bandeiras de Estados mucgulmanos, remeteria a santidade porque é mencionada no
Alcordo como a coloragdo das vestes dos fiéis que alcangam o paraiso *%; e a enorme
pedra negra em torno da qual os peregrinos dao voltas, rezando, seria uma referéncia a
uma tradicdo, um local de reflexdo religiosa de grande valor, constante também do livro
sagrado dos mugulmanos.

Se o simbolo deve ser uma rememoracgédo do que deve ser efetivamente resgatado

pelo fiel, seu Deus, dai a possibilidade de se colocar um Alcordo como objeto estético

42 A Kaaba é uma construgdo em forma de cubo em torno da qual os mugulmanos ddo voltas, ao
realizarem suas oracBes em Meca, 0 mais destacado centro de peregrinagdo religiosa do Isld. Na era pré-
islamica, ou seja, antes da revelagcdo do Isld ao Profeta Muhammad, a pedra era um pantedo para idolos
cultuados pelas tribos némades. Allah teria poupado a Kaaba como sinalizagcdo de um novo local para
reveréncia ao deus Unico.

43 “Em troca, os fiéis, que praticam o bem — certamente que ndo frustraremos a recompensa do benfeitor
—, obteréo os jardins do Eden, abaixo dos quais correm os rios, onde usar&o braceletes de ouro, vestirdo

roupas verdes de tafeta e brocado, e repousardo sobre tronos elevados. Que étima recompensa e que feliz
repouso!” (ALCORAO, 18 surata, versiculos 30-31).
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no interior de um lar sunita, como eu ja havia percebido que se faz muitas vezes: tal
objeto sinalizaria, a um s6 tempo, a presenca de Deus, a lembranga do mugulmano
praticante e a religido professada naquela casa, além de fazer as vezes de ornamentacé&o,
pois é concebido como um adorno, também. O livro se torna uma expressdo simbolica
de pertencimento a uma nova rotina, uma nova vida, bem como um hijab, um quadro
caligrafado ¢ até uma “selfie” feita em frente a Mesquita da Luz, com o crescente em

seu domo.

4.2 A Mesquita da Luz, um grande simbolo

Para expressar a ideia de que a materialidade de itens e objetos é transcendida
pelo simbolismo, destaco um episddio em especial: 0 dia em que 0s minaretes foram
erguidos na Masjid EI-Nur. Essas torres sdo caracteristicas evidentes de uma mesquita
em todo o mundo, pois é de 14 que 0 muazim entoa 0 azaan, uma convocatéria para a
adoragdo**. Esse muculmano (sempre do sexo masculino, pois a voz feminina desviaria
a atencdo dos propositos religiosos do momento) é o responsavel por realizar o
chamamento para as cinco oragdes diarias mandatorias.

No segundo semestre de 2014, em uma sexta-feira, um guindaste posicionava as
torres junto a fachada da Masjid EI-Nur. O transito na Rua Gonzaga Bastos, onde se
localiza o prédio em questdo, no movimentado bairro da Tijuca, no Rio de Janeiro,
estava completamente interditado, com carros e Onibus fazendo desvios por ruas
menores. Para fazer essa alteracdo, € necessaria uma requisicdo prévia a 0Orgaos

competentes, como a prefeitura, para que haja planejamento e uma nova rota seja

4 Na Mesquita da Luz ndo tém essa fungdo. Os minaretes sdo um elemento simbélico arquitetdnico.
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tracada — ou seja, para que a interferéncia gere uma reinterpretagdo momentanea na
urbanidade do Rio de Janeiro.

Com a colocagdo desses simbolos no frontispicio da construgdo, em conjunto e
ladeando a cupula arredondada que carrega o crescente (meia-lua) caracteristico do Isla,
a Mesquita projeta sua identidade em meio a arquitetura da cidade. Sem esses
elementos, o imoével ndo denotava sua especificidade religiosa: era tdo comum e menos
sinalizado do que suas edificagdes vizinhas imediatas: um nucleo de oragdes catolico e
outro evangélico. Sami Isbelle, uma das liderangas religiosas da Mesquita, me disse,
certa vez, que mais integrado a paisagem prédio ndo poderia estar, fazendo uma
referéncia bem-humorada a pluralidade de credos na regido e em todo o pais.

Pinto (2007) entende os itens religiosos* como fundamentais para “a criacio e
organizagdo de identidades e comunidades religiosas supralocais” (PINTO, 2007,
p.167). Em concordancia, para tal serviriam muito eficazmente os minaretes da
Mesquita da Luz. Ao mesmo tempo em que identificam na paisagem um local para
culto religioso dedicado ao Isld, o Unico na cidade a ostentar visivelmente essas
peculiaridades, geram curiosidade, que pode funcionar como atrativa e divulgadora.

Conforme ja dito anteriormente, a Mesquita da Luz recebe muitos estrangeiros,
oriundos de paises mugulmanos. O conceito visual da fachada do imovel cria uma
aproximacdo com a simbologia ja conhecida por essas pessoas, remetendo ao que ja esta
internalizado por elas e servindo de elo receptivo no Brasil.

Ainda, para os brasileiros convertidos dessa comunidade sunita, uma grande
expectativa é conhecer ou visitar paises de lingua arabe cuja religiosidade se aproxime

de sua nova realidade — e desse novo trago de sua identidade. Perceber seu local de

4 Em seu caso, especificamente as mercadorias (PINTO, Paulo Gabriel Hilu da Rocha. Mercados de
devogdo: consumo e identidades religiosas nos santuarios de peregrinacdo xiita na Siria. In: CAMPBELL,
C.; BARBOSA, L. (Org.) Cultura, consumo e identidade. Rio de Janeiro: FGV, 2007. p.167).
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oragBes contando com caracteristicas transnacionais, reconheciveis internacionalmente,
foi uma alegria: muitos dos meus interlocutores tiraram fotos junto a fachada e a cupula,
comemorando orgulhosamente o0 evento. Expressaram também sensacdo de
pertencimento @ Ummah, “nagdo mugulmana”, da qual fazem parte todos os
muculmanos, ligados pela fé compartilhada, por dividirem elementos comuns, como
essas pegas arquitetonicas, aqui e em outros locais do globo.

Neste sentido, a fachada da Mesquita da Luz carrega grande simbologia: néo
somente situa o Isla iconicamente na paisagem da metropole, mas exterioriza parte do
que ocorre em seu interior, ou seja, a pratica religiosa, servindo assim como sinalizadora
de um dos tracos identitarios do grupo que a frequenta em meio a toda sociedade.

Escolhi esse episddio para principiar a abordagem sobre o simbolismo e
materialidades conectados ao cotidiano e suas possibilidades. Os simbolos também
servem a terceira margem do rio: roupas chancelam distingGes, objetos simplorios
ganham forca extraordinaria por meio de contextualizacdo frente ao grupo, diacriticos
linguistico-culturais sdo capazes de projetar o sagrado e folhas de papel assinadas
tornam-se documentos que ddo conta de amealhar capital social. O simbodlico e os
elementos pelos quais ele se manifesta sdo utilizados conforme preferéncias e assim
presentificados no dia a dia — no caso desta analise, entre os membros da comunidade

sunita da Mesquita da Luz.

4.3 Panos ou hijabs, vestidos ou abayas, esmalte ou henna: significados que se

transformam conforme o olhar

Em uma tarde de sexta-feira acontecia uma venda de mercadorias em um
banheiro feminino. As rea¢des eram “Ahs” e “Ohs” de deleite e elogios a beleza das

pecas. Vindas diretamente do Marrocos, tinham uma aura de “produto importado” e, ao
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mesmo tempo, um qué de “muamba”*®, pelo preco barato e pela informalidade da
negociacdo. Escutando com atencdo as perguntas das compradoras, era possivel
perceber que ndo se referiam apenas a vestidos, lencos para o cabelo, lapis para maquiar
os olhos e enfeites para as méos, mas a abayas, hijabs, kajal e henna para decorar o
corpo. Os objetos, para além de seus predicados de vestimenta, adorno e status, entre
tantos outros que podem significar, ligavam-se também a religiosidade e ao agir conexo
a ela de um determinado grupo: mugulmanas.

O local ja demonstrava, por meio de sua arquitetura, uma ligagdo com o Isl&:
além das caracteristicas que comumente existem em um reservado, havia pias e bancos
para que as frequentadoras pudessem se sentar e lavar maos, rostos, pés, fazendo a
ablucdo mandatdria antes de cada oracdo. Esse espaco era o0 banheiro da Mesquita da
Luz, e as acdes de compra e venda ocorreram logo apds o sermao da sexta-feira.

“E vocé, ndo vai levar nada?”’, me perguntou Clarissa, a vendedora.
Rapidamente, olhei para tudo o que ali havia e ndo me identifiquei com qualquer peca:
era meu primeiro dia no trabalho de campo na Mesquita. Eu ndo sabia, ainda, que teria o
patrimonio de que hoje disponho: duas abayas, cinco hijabs e um kajal, adquirido nessa
ocasido para “ndo fazer feio”. Naquele momento inicial, apesar de compreender
superficialmente as fungdes daqueles “panos” e “trecos”, eles nao emitiam nenhuma das
mensagens gque encontraram significado nos cotidianos daquelas mulheres: a compra da
henna, por exemplo, tornou-se uma ocasido para que todas se reunissem festivamente na
casa da vendedora, a fim de saberem como aplica-la. O produto, em po, deveria ser
misturado a um tanto de chd ou agua, para deter a cremosidade de que necessitava.
“Nao tem nada a ver com essa henna que a gente tem por aqui [Brasil]. Eu até tenho

uma ja pronta[industrializada], irmds, mas ndo € boa. Melhor é esta, em p0”,

EEENT EEINT3

4 “Muamba”: “negocio ilicito”, “compra e venda de objetos roubados”, “contrabando”, conforme o
Dicionario Michaelis. Na giria, o termo pode ser entendido como mercadoria barata, de procedéncia
duvidosa, comercializada na informalidade.
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argumentava a importadora do produto. A complexidade da feitura transmitia sua
procedéncia e veracidade: era a henna “original”, comprada em pais arabe, usada pelas
“mulheres do deserto”, misturada e utilizada artesanalmente.

Nessa ocasido, eu soube que o uso de esmaltes pelas mugulmanas néo era bem
visto por alguns nessa comunidade. Isso porque a substancia cobriria as unhas
completamente, isolando essa parte do corpo da higiene religiosa pretendida com a
ablucdo. Assim, a saida era embelezar as unhas com tons de henna, que podem ir do
alaranjado até o marrom escuro, conforme a concentracdo ou diluicdo obtida na
preparacdo da mistura. Apos a aplicagdo, a henna é absorvida, dai manter a unha e a
pele decoradas sem uma barreira para a acao ritual da agua na ablucdo. Deste modo, o
halal estaria mantido.

O uso da henna para esse fim durou quase tanto quanto os estoques de Clarissa.
Nao mais revi “a tendéncia” durante o campo, e os esmaltes reapareciam de vez em
quando. E valido ressaltar que, para ter acesso a essa Vvis&o sobre a funcio da henna, era
preciso também ter conhecimento dos habitos de mulheres mugulmanas em alguns
paises e de algumas interpretacdes sobre o que € licito ou ndo. Além disso, Clarissa é
uma figura de grande carisma entre esse grupo de convertidas: se ela usa, ou diz —
muitas creem — , provavelmente é permitido.

Admirada entre as convertidas por conhecer “a fundo” a religido e ter
peregrinado a Meca, essa muculmana também é mediadora eventual de algumas
questdes administrativas. Costuma reunir outras mulheres em sua casa, servindo como
professora e conselheira, além de fazer as vezes de “cupido”. Pelo menos trés casais
“encontraram-se” na Mesquita por sua interven¢ao — tudo sob os bons olhares das

liderancas mais antigas. Seu conhecimento e estudos no exterior e em outros estados
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reforcam a imagem de empenho na busca pelo Isla. Isso faz de Clarissa a convertida
com melhor transito entre as variadas esferas de poder e hierarquia da Masjid EI-Nur.

Ao final da sessdo de consumo, Clarissa disse que iria ajudar as “irmas” na
aplicacdo, em sua casa, mas que ndo decoraria as préprias maos. O motivo era uma
consulta médica em breve. O profissional ja opinara bastante sobre seu uso do hijab, o
que lhe causava grande desconforto. Ir com as méos enfeitadas chamaria ainda mais a
atencdo. A henna, nesse caso, sinalizaria um tom acima do hijab a sua performance
publica como mugulmana. Ainda que o uso da pintura de méos se dé num contexto
cultural, e ndo necessariamente ligado a religido ou ritualistica, porque é um costume de
algumas localidades e ndo uma prescrigédo, essas mulheres o interpretavam como parte
da identidade social que compartilhavam.

Acredito que o aspecto artesanal da henna, inclusive comparado a versdo
industrializada, poderia aproximar a analise de Miller (2007) sobre a negacdo do
consumo industrial: aquisicdo desse bem vai além do ato puramente econdmico,
direcionando-se muito mais a uma perspectiva simbdlica, com fulcro em usos e
desdobramentos. Visto dessa forma, o item e suas possiveis leituras nesse episodio
também dialogam com algumas ideias de Bourdieu (2007a): “As maneiras de adquirir
sobrevivem na maneira de utilizar as aquisi¢oes” (BOURDIEU, 2007a, p.9).

A aceitacdo da henna pelo grupo, veiculada por Clarissa, evocaria, por meio de
sua figura, as no¢Bes bourdieusianas de capital cultural e simbolico®’: essa mugulmana é
detentora de saberes, experienciacdes e de transito entre as esferas hierarquicas da

Mesquita — portanto, seu prestigio influenciaria na busca por esse bem.

47 BOURDIEU, Pierre. Razdes praticas: sobre a teoria da agdo. Campinas, SP: Editora Papirus, 1996;
BOURDIEU, Pierre. A distingdo. Critica social do julgamento. Porto Alegre: Zouk, 2007a; BOURDIEU,
Pierre. A economia das trocas simbdlicas. Sao Paulo: Perspectiva, 2007b.
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Ainda, a um sé tempo, a henna e seu uso funcionam como distintivos:
significante religioso nos circulos sociais além-Mesquita; item congregador, pois reunia
as “irmas” que partilhavam o gosto por ele; e particularizante sociocultural, pois
prepara-la e utilizé-la significaria deter conhecimento e experiencia¢do extranacional.
“Vestigios incorporados de uma trajetoria social e de um modo de aquisi¢ao do capital
cultural” (BOURDIEU, 2007a, p.245). Ademais, é, ainda, um elemento de feminilidade
que se insere entre os licitos, quando defronte a um ilicito (esmalte), ou seja uma
possibilidade criativa encontrada por essas mulheres de ndo violarem uma norma — a
determinacdo geral da praxis cedendo espaco as alternativas cotidianas (SAHLINS,

20033, p. 63).

4.4 Vestir-se propriamente: grande distintivo, enorme desafio

Por muitas vezes, as mulheres da Mesquita da Luz reclamam da dificuldade que
ttm de se vestirem de acordo com 0 que se espera de uma mugulmana nessa
comunidade religiosa. Um dos pontos sempre ressaltados € a modéstia que, segundo
minhas interlocutoras, depende ndo apenas de a¢des, mas deve transparecer também no
vestir. A seguir transcrevo trechos do Alcordo que se relacionariam a essa ideia de
“modéstia” e sdo recorrentemente apontados como ilustradores do conceito na Mesquita
da Luz, em sermdes, folderes e livros distribuidos, e também nas falas de seus
frequentadores — especialmente quando por mim indagados a esse respeito.

Diz o Alcordo*®, na surata 33,versiculo 59:

O Profeta, dize a tuas esposas, tuas filhas e as mulheres dos fiéis que (quando

sairem) se cubram com as suas mantas; iSso € mais conveniente, para que

48 ALCORAO. Disponivel em: <http://www.ilhadofuturo.com.br/biblioteca/o_alcorao.pdf>. Acesso em
26 dez.2013.
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distingam das demais e ndo sejam molestadas; sabei que Deus é Indulgente,
Misericordiosissimo (ALCORAO, [s/d]).

Na surata 24, versiculo 31:

Dize as fiéis que recatem os seus olhares, conservem os seus pudores e ndo
mostrem 0s seus atrativos, além dos que (normalmente) aparecem; que
cubram o colo com seus véus e ndo mostrem os seus atrativos (ALCORAO,
[s/d]).

Desta forma, seria complicado manterem tal compostura com o tipo de
vestimenta a que tém acesso no Brasil, e isso se daria por variados motivos, segundo
suas narrativas: as roupas “brasileiras” possuiriam um corte que valoriza os quadris,
algo um tanto reprovavel para quem pretende ndo demonstrar “seus atrativos”. Logo,
saias longas delineariam essa parte da anatomia, blusas de manga “escorregariam” de
modo a revelar pulsos e antebragos e calgas jeans seriam muito ajustadas nas coxas, por
exemplo. Dai recorrerem a sobreposi¢des: saias sobre jeans, blusas usadas com mangas
falsas por baixo (uma espécie de segunda pele, itens geralmente comprados em paises
de maioria islamica e revendidos na mesquita pelas “irmads” que empreenderam a
viagem, mais baratos e acessiveis do que uma vestimenta caracteristica completa, como
uma abaya®®) e vestidos acompanhados de meias do tipo 7/8, mais alongadas e foscas.

Existe também uma preferéncia pela cor preta nas roupas:

“E meu uniforme [vestido largo preto]. S6 uso essa roupa [para vir &
mesquita/. £ muito dificil comprar roupa ‘certinha’, tudo cola no quadril
aqui no Brasil. O preto também emagrece, e desde que me converti, engordei
bastante. Acho que é porque a roupa é larga...ai a gente relaxa” [Laura,

professora, 30 anos, convertida h4 mais de cinco anos].

49 Vestido longo, largo, de mangas compridas e que cobre todo o corpo. Geralmente em cores escuras, as
vezes com alguma decoracdo na altura da gola, a exemplo de um bordado. Lembraria uma camisola,
porém sem transparéncia. O tecido de feitura geralmente é o algodéo.
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Nesse quebra-cabecas a ser montado diariamente, o hijab se prova um elemento
de destaque. Indo além da funcéo basica de cobrir a cabeca das mulheres que seguem 0
Isld e 0 adotam como parte das prescri¢cbes adequadas ao tipo de religido que praticam
na Masjid EI-Nur, ele ganha vida como um componente de certa flexibilidade na
vestimenta; objeto de trocas, significando uma maneira de sociabilidade e
compartilhamento, préoxima também da sua grande funcionalidade de ‘“presente”
oferecido; diferencial distintivo, pela qualidade, ineditismo, exclusividade, colorido e
preco do tecido que o compdem e pelos modos de amarragdo — que inclusive séo tema
recorrente de debate e podem diferenciar visualmente uma mugulmana recém-
convertida de uma ja hd mais tempo integrada na religido — e até como forma de
expressdo ufanista e de engajamento filantropico (este Gltimo, um posicionamento
desejavel do ponto de vista religioso, ja que qualidades como solidariedade e caridade
séo apregoadas pelo Alcoréo).

Além desses, hd um outro aspecto ligado a esse lengo um tanto quanto mais
6bvio: a caracterizacdo de uma mugculmana, reconhecivel pelos seus pares e, em certa
medida, pela sociedade como um todo. Diz Sahlins (2003a, p.178) que 0s bens servem
de codigo-objeto para significacdo e avaliacdo de pessoas e ocasifes, fungdes e
situacbes. Assim é que esse bem, o véu, comunica uma postura religiosa, uma
demarcacao identitaria e, a0 mesmo tempo, uma opc¢éo particularizada de utilizacdo um
determinado traje, tanto na convivéncia com 0 Qrupo COmO NO MoOver-se em
consonancia com o “mundo exterior”.

Entre os membros da Mesquita ha professoras de escolas publicas que dao aulas
usando seus hijab. Conforme elas, os pais de alunos demonstram seu estranhamento
mais do que os estudantes, aos quais elas procuram explicar sobre o Isla e nogdes de

tolerancia religiosa.
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Desta maneira, o uso do hijab e a adocdo de um codigo islamico para
vestimentas configuram-se como uma combinacdo que delineia a identidade
religiosa das mulheres mugulmanas, tornando o préprio corpo da mulher um
veiculo para a divulgacdo e afirmacdo de valores morais e religiosos no
contexto local (CHAGAS, 2006, p. 127).

O hijab é a peca mais democratica: as roupas pretas ganham um complemento
colorido, variavel, capaz de quebrar a ideia de “repeti¢do”, importante para as vaidades
femininas. “Estou procurando um hijab ‘baphénico’ para o Eid”, escreveu uma
muculmana da Mesquita em sua pagina pessoal na internet, utilizando a giria para dizer
que gostaria de se destacar a0 maximo nessa data religiosa muito celebrada no
calendario islamico, o Eid Al-Fitr. Outra publicou a foto de um tecido pink com
estampa de “oncinha”: “Porque a vida é curta”, legendou ela.

O lenco/ véu é um acessorio muito mais barato e acessivel do que uma roupa
completa caracteristica. Compra-lo pode ser uma acdo integrante, sociabilizante, e
motivo para conhecer mais sobre o pais arabe de origem da mercadoria, quando vendido
como objeto importado. Ofertar como presente um desses lencos pode expressar a
aceitagdo de uma nova “irma” entre elas, para as recém-convertidas. Muitas v&o juntas a
lojas de tecido e compartilham contatos de costureiras, além de esperarem as novidades
importadas pelas amigas que viajaram a outros paises ou estados.

Para mim, em especial, ter um véu adequado significou uma espécie de tarefa
para a minha integracdo: “Compre dois metros de crepe em uma loja” [para fazé-lo de
lengo]”, disse uma de minhas mais frequentes interlocutoras, porque eu usava uma
echarpe para cobrir a cabeca, mais curta e que deixava entrever o pescogo. Outra me
mostrou um alfinete para prender o lenco & venda na Mesquita, sugerindo uma melhor

amarracdo, facilitada pelo acréscimo desse objeto.
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Ha um bazar “oficial” na Masjid EI-Nur, funcionando as sextas-feiras ap6s o
servico religioso. Nele estdo a venda artigos dedicados a pedagogia da fé islamica: por
exemplo, h4 tapetes portéteis para as oracdes (em embalagens de bolso, que podem ser
de pléstico ou poliéster, levissimos, ao preco de R$10) e diversos alfinetes para prender
0 hijab, em numerosas cores, alguns feitos artesanalmente e especificamente para esse
propdsito, combinando flores e pedras brilhosas. Fui aconselhada a comprar um desses
alfinetes, visto que meu hijab era curto: “Vocé estd sensualizando na mesquita!”,
brincou uma mucgulmana, fazendo alusdo a um video em circulagdo na internet sobre o
qual tinhamos discutido em conversas mais informais (“Moda”, do autodenominado
coletivo criativo “Porta dos Fundos”. A gravacio satiriza o uso de burcas® por mulheres
mugulmanas) .

As muitas maneiras de amarrar um lengo transmitem mensagens sociais ao seu
primeiro contato visual (APPADURAI, 2010). Em uma sexta-feira de 2014, ap6s o
servigo religioso, me aproximei de uma mugulmana que se vestia de modo pouco
convencional para os padrfes aos quais eu estava habituada ali, na Masjid EI-Nur. Seu
lenco branco, quase transparente, era estampado por caveirinhas sorridentes na cor
cinza, tecido em um material que, apesar de ndo saber dizer qual, era francamente
distinto daqueles que eu conhecia, ap6s mais de um ano e meio de trabalho de campo.
Ela vestia um suéter de linha rosa claro, jeans um pouco mais ajustados e sua forma de
amarrar o hijab tao “unico” lembrava mais o uso de um turbante, como “na moda” dos
anos 1970. Dessa forma, me dirigi a ela como sendo uma visitante, e o seguinte diadlogo

se deu entre nos:

- Ol4, esta visitando a Mesquita?

-N&o, sou mugulmana mesmo!

50 Burcas cobrem todo o corpo, com uma rede ou véu na altura dos olhos. Hijabs sdo lencos que
envolvem os cabelos e o colo.
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- Eu nunca havia visto vocé por aqui. Achei legal a sua maneira de amarrar
o hijab. Diferente...

- Sim, mas vocé notou que a Laura cobriu o meu pescoc¢o logo que cheguei?
Aqui ndo pode...

Em tom de desabafo, a pergunta acusava Laura, uma das mais antigas
convertidas com as quais eu costuma conversar, inclusive para balizar parametros que
eu acreditava serem solidos naquele ambiente, de barrar o diferencial, submetendo-o a
padronizacdo dos lengos pré-feitos e moldados® de maneira muito genérica, a ponto de
servirem a qualquer visitante e para isso sempre usados, ja confeccionados e ofertados
as mulheres que ali chegavam pela primeira vez.

O hijab oferecido a uma visitante € um suave imperativo e, a0 mesmo tempo,
uma oferta de exoticidade participativa. Isso porque, enquanto conversam com as
novatas, as convertidas perguntam: “Posso cobrir sua cabega?” — com SOrrisos, porém
firmemente, como aconteceu comigo e com tantas outras que vi chegarem em meus
muitos dias passados ali. Em contrapartida, a proposta guarda um qué de pertencimento:
aquela que chega poderd se sentir integrada pelo uso do véu, pelo menos
superficialmente e a primeira vista. Estara tomando parte, ainda que em forma de
arremedo, respeito ou curiosidade, de uma comunidade em que este é o padrdo
observado, a principio e inclusive, visual e exuberantemente.

De modo exdtico, podera se remeter a Jade, personagem principal da novela “O
Clone”, exibida pela Rede Globo de Televisdao em 2001, mugulmana e dublé de
bailarina de danca do ventre, disputada por garbosos personagens, um mugulmano
devotado a ela — o que faz toda a diferenca, conforme idealizagcbes que ouvi com

bastante recorréncia— e um brasileiro apaixonado. A personagem liga-se a outros

51 Um retangulo de pano com um circulo vazado no meio. Colocado sobre a cabega, revela apenas o rosto,
posicionado nesse “vao”.
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esteredtipos do orientalismo que insistem em perdurar no imaginario brasileiro: “A Jade
serd sempre a Jade”, disse-me, certa vez, uma muculmana convertida ha 12 anos,
tempo bastante superior®?frente ao de minhas interlocutoras recorrentes, suficiente para

ter Jade em seu repertdrio de ideacdes sobre arabismos que se ligam ao Isla.

Em 2001 [..] [houve] uma transformacdo radical, com uma guinada na
visibilidade do isld e dos muculmanos na sociedade brasileira. [...] [A novela
“O Clone”], estreada pouco depois, com a maior audiéncia da TV Globo no
horario nobre até aquele ano. [...] Locagdes “arabes™ [e] cariocas foram os
cenarios para encontros do casal romantico, epicentro da trama (cuja
personagem feminina encarnava o arquétipo orientalista da ‘“moura
encantada”), criando uma conexdo entre [...] duas “culturas”. A novela, de
natureza fantasiosa e orientalista, despertou interesse no publico pelo
“universo exotico” do islda e da “cultura arabe”, tomados quase como

sindbnimos (BARROS, 2012, p.43).

Ainda sobre Jade e a novela “O Clone”, bordbes da época da novela podem ser
ouvidos até hoje na Masjid EI-Nur. “Se for para fazer a odalisca na mesquita, &€ melhor
nem ir”, disse uma convertida, professora de 40 anos. “Odalisca” é algo longe de um
elogio e foi usado em um contexto de humor, como na trama.

Porém, tais recordacdes estdo alinhadas com as vivéncias de mulheres na faixa
dos 30 anos a 40 anos, mesmo que sua conversao seja recente. Ha outros discursos que
remetem ao exdtico que nado se ligam a telenovelas. Por exemplo, um dia, eu conversava
com uma visitante trazida por uma convertida recente (cerca de dois anos), moradora de
“uma comunidade”, como ela propria descreveu. “Quando a Sofia passa vestida assim
na comunidade, todo mundo olha para ela! Eu vim conhecer, ver como é, porque acho
tdo bonito...”, afirmou. Na Masjid EI-Nur, o traje de Sofia é o habitual; fora dela, um

“simbolo pessoal” (OBEYESEKERE, 1981, p.37), que frente a outro grupo ganha

52 A média é de trés a cinco anos de conversdo, no caso de meus contatos mais frequentes.
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reconhecimento cultural e publico, mas cujo uso sinaliza uma motivacdo particular,
velada, em principio, que desperta curiosidade e necessita de entendimento.

A muculmana sunita da Mesquita da Luz algumas vezes lamenta a padronizacéo:
“Queria deixar meus brincos de fora, tipo as xiitas, mas ndo é assim”, sendo o “assim”
a palavra que resume a norma nesta sociedade [lsa, 20 anos, estudante universitaria]. A
mesma pessoa me disse, certa vez: “Gosto do jeito como vocé usa o seu veu [deixando
entrever um pouco do cabelo]. Parece uma iraniana®! Comentei com meu noivo que
ndo consigo fazer assim, e ele disse: ‘Ainda bem!”.

Xiitas, ou shi’as (ou “shia”), segundo a visdo de algumas dessas mulheres,
talvez gozem de mais liberdade em suas “modas” com seus véus. A possibilidade que
teriam de mostrar brincos e franjas €, em algo, invejada pelas sunitas dessa comunidade.
Vale destacar que os pardmetros de comparacao séo algumas mulheres que migraram do
sunismo para o0 xiismo e antes congregavam na Mesquita da Luz, além de consultas a
videos e fotos da internet. Ou seja, a “liberdade” em questdo é entendida por suas
proprias experiéncias, sendo relativa e ndo necessariamente reconhecida de forma
generalista como uma caracteristica dessa corrente de pensamento islamica. Observei
algumas mulheres sunitas tornando-se shi’a, ou xiitas, ou aproximando-Se dos
ensinamentos dessa comunidade sectaria durante meu trabalho de campo. A razdo pode
ser marital — porque casaram-se com Xxiitas — ou porque essa opgao seria “historicamente
melhor justificada”, conforme alegou uma convertida, e tal afirmacdo se remete
diretamente ao fato de essas mulheres terem profissdes ligadas ao ensino na area de

Humanas.

530 Ird é um dos paises em que o0 xiismo é mais expressivo. Atualmente, existe uma discussdo sobre o
“pbad hijab” ou seja, a forma incorreta, ou “desleixada”, para alguns, de usar o véu no Ird. Muitas
mulheres o ostentam deixando entrever os cabelos por acreditarem que, ao inclui-lo as suas vestes, estdo
apenas cumprindo formalidades e evitando problemas com a policia, ou seja, estariam se submetendo aos
mandos do Estado. Outras buscam diferenciacéo estética.
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Certa vez, em uma festa na residéncia de uma mugulmana que ¢ membro antigo
da SBMRYJ, desde que as reunides eram realizadas em uma sala no Centro do Rio**, e
frequentadora bissexta da Mesquita hoje, conheci uma carioca Xxiita. Sobre sua forma de
usar o lengo, me explicou:

“Ndo ando de véu com filho pequeno na rua. A unica vez resultou em algo
tdo ruim que minha crianca pediu que eu tirasse, porque ndo aguentava mais
0 que ouvia das pessoas. Assim, uso tichel, 55 que é uma amarracéo judaica®®.
Deixa 0 rosto um pouco mais a mostra, porque o hijab pode ser visto a
distdncia” [Nara, convertida ha 16 anos].

Figura 6: Uso possivel de tichel. Fonte: Nota 56.

Uma possibilidade de fazer amarragGes diferentes dos veus foi levantada nesse

ambiente por meio de consultas a videos tutoriais de amarracdo de véus na internet e

54 Ver Capitulo 11 desta dissertacdo, sobre a historia da Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de
Janeiro e a Mesquita da Luz.

SSHEADSCAREF shop online. Loja online. Facebook. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/HeadscarfOnline/photos_stream?ref=page_internal>. Acesso em: 21 mai.
2015.

5% AMAZON. Amazon Fashion. Site. <http://www.amazon.com/Snoods-Scarves-Tichel-Bandana-
Sparkle/dp/BO0CJ83F3A>. Acesso em: 16 nov. 2015.
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icones de moda e estilo mugulmanas que se revelaram nas redes sociais, publicando
fotos de “looks of the day” (figurino do dia) em sites como Instagram, Facebook ou
Pinterest®’, minhas interlocutoras mais jovens, com menos de 25 anos, afirmaram
conhecer e gostar logo que iniciei minha pesquisa, entre o final de 2013 e o comeco do
ano de 2014. Pouco tempo depois, duas delas, comprometidas com homens
reconhecidos como sendo bastante religiosos pelos membros da Mesquita da Luz,
revelaram desconfianga em relacdo a esse tipo de iniciativa multimidia. “Temos que ter
cuidado com o que vemos, nem tudo é correto”, disse Isa.

A outra jovem foi apontada como tendo um comportamento a ser revisto por
algumas mulheres, porque dedicaria muito dinheiro e esforgos ao seu figurino. Certa
vez, ao sairmos para almocar, essa mocga exibia um 6culos importado, de uma griffe
italiana bastante exclusiva, e fez questdo de chamar atencéo para o fato, causando certo
desconforto nas outras pessoas presentes. Nas redes sociais, ela costumava elogiar
modelitos de alta-costura que vestiam celebridades e poderiam ser mais facilmente
“mimetizados” em roupas (talvez) uséveis por mugulmanas, com mangas compridas,
modelagem larga e sébria, etc.

Na Masjid EI-Nur, itens importados que ndo se relacionam diretamente ao Islg,
como bolsas e sapatos de luxo (ao contrario de objetos religiosos, por exemplo, vindos
de paises arabes), sdo mais proprios do figurino das mulheres estrangeiras que visitam a
Mesquita ou acabaram de imigrar para o Brasil e passam a frequenta-la. As mulheres
oriundas de paises europeus, EUA ou do Marrocos que por ali passaram enquanto eu
realizava minha pesquisa ndo pareciam desconfortaveis ao portarem elementos ‘“de
griffe”, e nada evidenciava que esta seria uma questdo a ser valorizada. Faziam suas

oracOes e conviviam sem qualquer referéncia ao fato. Ja as muculmanas de paises

57 SELIGSON, Hannah. Uma renovagcéo do hijab, o véu muculmano. O Estadéo, Sdo Paulo, 16 set. 2014.
Vida e estilo. Moda. Disponivel em: <http://vida-estilo.estadao.com.br/noticias/moda,uma-renovacao-do-
hijab-0-veu-mulcumano-via-instagram,1561118>. Acesso em: 20 mai 2015.
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africanos em geral “destoavam” das demais por seus modos de vestir: turbantes altos
frente aos véus, panos extremamente coloridos em amarragfes diversas, com estampas
que evocam peles de animais, como ongas, zebras, leopardos.

Nunca presenciei qualquer rumor a respeito de uma silenciacdo dessas
diferengas. Por outro lado, reconheco que alguns comentérios sinalizavam para a
condescendéncia com a “exoticidade” dos ndo brasileiros. Um episddio, em especial,
ajuda a traduzir um pouco dessa perspectiva: em uma sexta-feira, apds o servico
religioso, um jovem mugulmano com quem eu conversava, expoente entre 0s
convertidos, disse: “Aqui vocé ndo vai ver ninguém usando salto alto, por exemplo,
porque a mugulmana é discreta”. Na semana seguinte havia dois pares de sapatos de
salto junto ao tapete de oragbes. Um modelo que poderia ser descrito como mais
ousado, de salto fino e altissimo, e outro, de salto mais baixo e quadrado. Pertenciam a
duas estrangeiras que, ao terminarem de rezar, se calcaram e se retiraram.

Marcia, professora, 50 anos, convertida ha sete, me disse, sobre a ideia de
dispender muito dinheiro com roupas e acessorios. “Nao é pecado se arrumar, ficar
bonita, mas se vocé tem véus em excesso, por assim dizer, é um acimulo que precisa ser
repensado. E melhor doa-los”, ensinou-me.

Essa iniciativa, inclusive, transformou-se em agéo organizada pelas mugulmanas
da SBMRIJ: em mar¢o de 2015 foi organizado o evento “Doagdo de Hijabs”. O intuito
era doar véus para pacientes do Instituto Nacional de Cancer, o INCA. Os convites
foram enviados por meio de uma péagina criada no Facebook e traduziam tanto a
perspectiva de auxilio como de divulgacao da religido, embora esta Gltima néo estivesse
explicitada. Tempos depois, foi comentado nesse arena de discussdes que deveria haver

um cuidado nesse agir, pois ndo era ideal dar “véus caracteristicos de muculmanas
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(como amiras *8,°,%0)” para mulheres que ndo professavam essa fé. Isso porque,
segundo quem fazia o alerta, persona religiosa ali destacada, poderia haver confuséo
entre convertidos e nao convertidos. “[ A mulher que recebeu o lengo poderia] andar de
shorts na rua com uma amira e pessoas que ndo a conhecem bem [iriam] toma-la como
muculmana”. Tal comportamento funcionaria como uma publicidade negativa do Isl&, e
indesejada, ja que a vestimenta de uma mulher mugulmana é considerada também uma

ferramenta de exemplaridade.

...fazendo Dawa junto com planfletos do
INCA(Instituto Nacional do Cancer) no dia
internacional de combate ao Cancer de

Mama.
& LN LI LA
gﬁ\ In Support of
! Breast Cancer Awareness
- Month
"' \ t/. |
F

Figura 7: Amira. Fonte: Ver nota 59.

Figura 8: Pink Hijab Day. Fonte: Post publico em pagina pessoal da internet.

Outro evento ligado ao uso do véu fez parte das agendas das mugulmanas da
Mesquita da Luz em 2015: em 1° de fevereiro, o “World Hijab Day Brazil” convocava

todas as mulheres a usarem véu por um dia, para combaterem o preconceito, colocando-

58 Amira é um lenco de duas pecas, que prescinde de amarragdes muito elaboradas por ser costurado. E
possivel vesti-lo, deixando o rosto de fora.

59 LIST of types of sartorial hijab. In: WIKIPEDIA, the free encyclopedia. 03 mai. 2015. Disponivel
em: <http://en.wikipedia.org/wiki/List_of types_of sartorial_hijab>. Acesso em: 25 mai. 2015.

80 AISHA. Different styles of hijab. Islam, fashion and identity. Blog. Disponivel em: <
http://islamfashionandidentity.blogspot.com.br/2009/09/different-styles-of-hijab-shayla-al.html>. Acesso
em 27 mai. 2015.
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se no lugar do outro, buscando a alteridade. Uma das divulgadoras da ideia escreveu em

sua pégina pessoal, dando acesso irrestrito & postagem, disponivel publicamente:

Para as ndo muculmanas usarem por um dia 0 nosso véu. Quem quer
participar dessa campanha? Pegue um véu ou até mesmo um cachecol,
pashmina, vale até uma canga bonita... Cubra sua cabeca como nos,
mugculmanas, fazemos. Tire uma foto e poste aqui no Face. Se vocé ndo faz

parte dos preconceituosos, faca parte de nossa campanha — um dia com hijab.

O site da causa, “Worldhijabday.com”, da conta de que a movimentacao em prol
do uso do hijab por todas as mulheres é uma iniciativa de uma mucgulmana nova-
iorquina para abrandar preconceitos e pressupostos, e tem a colaboracdo de internautas
de 140 paises, ja que a divulgacdo se da pela rede. Os participantes seriam, em 2015,
dez milhdes de pessoas, conforme dados do site.

E interessante notar que, entre as fotografadas para tal pagina da internet, ha
uma ex-modelo e ex-coelhinha da Playboy, usando um hijab. Embora todos os registros
sejam de mulheres vestidas “sobriamente”, a legenda que chama a atencdo para o fato
guarda a perspectiva de diversidade. Nao ha ressalvas a respeito de modos de vestir-se
ou comportar-se para o0 uso do véu nesse dia ali, naquele ambiente virtual.

Por observacdo ativa, ligo o comportamento de intencdo normativa da
muculmana da Mesquita da Luz a uma tentativa recente de sedimentar a linguagem
prescritiva dessa instituicdo. Contudo, percebi que as aparentes dissensdes nas falas aqui
comentadas ndo colocaram em segundo plano o engajamento dessas mugulmanas nas
causas.

Seja por quaisquer motivos, aquelas que participaram de movimenta¢Ges como
tais levaram a cabo seus trabalhos, organizando-se e cooptando outras “irmas” para a
empreitada. N&o é feita uma anunciagdo publica dessas atitudes, como por exemplo, no

caso de uma referéncia ao final do servico religioso, como ocorre com outros tantos
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assuntos. Essas demandas sociais sdo levantadas pelas mulheres e, geralmente, entre
elas permanecem, ndo por uma questdo sectdria, mas porque as conexfes pessoais
levam a essa tendéncia: ¢ uma espécie de “acdo entre amigas”, com a inten¢do de
vivificar o altruismo e publicizar o “caminho do Isla” — uma expresséo tantas vezes
ouvida por mim na Mesquita.

A representatividade do uso do véu geralmente nédo é explicada a interlocutores
ocasionais como uma performance ostensiva da religiosidade nas ruas do Rio de
Janeiro, embora esse entendimento exista. “Uma vez, uma senhorinha puxou assunto
comigo sobre o Isla por causa da roupa. Assim néo faz mal”, me disse Cora, ao ser
questionada sobre possiveis comentéarios negativos a época de acontecimentos bastante
divulgados sobre o Estado Islamico, em 2015. Contente, ela relatou ter sentido que as
perguntas foram movidas por uma curiosidade positiva, € ndo por uma provocagdo ou
critica. Assim, esta seria uma oportunidade de falar da religido para outros publicos e

representa-la nos diversos circulos sociais frequentados, também a simbolizando.

4.5 Arabe para distinguir: escrito, lido e pronunciado para simbolizar

Conforme ja abordado no Capitulo Il desta dissertacdo, o dominio da lingua
arabe pode ser um instrumento de diferenciacdo simbolica, utilizado na Masjid EI-Nur
de diversas maneiras para esse fim. De modo mais sutil e mais esperado, os lideres
religiosos que falam arabe sdo respeitados por isso. Sua capacidade geralmente advém
de sua origem familiar ou local onde residiram, ou seja, esta ligada ao contato com a
lingua. Na Mesquita da Luz, “a lingua arabe ¢ valorizada como elemento constitutivo,
mas nao determinante, da identidade mugulmana” (PINTO, 2005, p.231). Ensinado em

cursos periodicos e em aulas particulares, combinadas nas interagdes entre membros, o
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arabe permitiria uma aproximagcao dos textos do Alcordo e de outros escritos ligados a
religido.

No interior da Mesquita da Luz h& quadros em que estdo escritos, em lingua
arabe caligrafada, os nomes de Allah, do Profeta e dos Califas Sabios (espécie de
sucessores religiosos do Profeta Muhammad). Mesmo para um leitor fluente de arabe,
0s desenhos feitos com as letras podem trazer ddvidas. Quando perguntados, muitos de
meus interlocutores ndo tinham ideia do que estava escrito nos painéis, ou sabiam do
que se tratava, de modo geral (uma referéncia a Deus e as personas-pilares da fé), mas
nédo ligavam, por assim dizer, “o nome a pessoa”. N&o sabiam qual quadro simbolizava
gue nome, no maximo o destinado a Allah. Quem fosse capaz de decifrar tais inscri¢oes
poderia deter mais de um conhecimento simbdlico: seria um possuidor dos significados
que o objeto em si carregava — religiosos e de arte, pois além de adornar o saldo da
Mesquita remetia aos nomes sagrados no Isld — e ostentaria a sobrelevacéo (semi)velada
de ter apreendida a lingua coranica.

Conforme Bourdieu (1983), “a linguagem é uma praxis, [...] utilizada nas
estratégias que recebem todas as funcGes praticas possiveis e ndo simplesmente as
fungdes de comunicagdo”. O pensamento bourdieusiano pode, portanto, ser transportado
a uma interpretacao da distingédo suscitada pelo dominio da lingua arabe nesse ambiente:
tal se presta ndo s6 a comunicacdo, mas a uma possivel perenizacdo da tradigdo e
diferenciacdo. Nao se trata apenas conhecer a gramatica arabe, ou a estrutura formal da
lingua, mas de dominar as situacbes de seu emprego, as quais preveem um contexto
social. Ademais, segundo explica Bourdieu (1983), sdo relevantes na construcdo e
consideracdo de um discurso pelo ouvinte (ou leitor) a posi¢do do produtor, 0 campo
considerado, a estrutura da interacdo linguistica, o capital social envolvido, gestos,

posicdes corporais, etc. Se quem estd na posicado de produzir o discurso € uma lideranca,
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especialmente religiosa, estéa incluida também a eloquéncia. Logo, isso implica também
conhecimento do jogo (BOURDIEU, 2005), e esses fatores conformam, em muito, as
figuras de destaque, admitidas ou implicitas da Mesquita da Luz, jungidas ao seu
dominio de lingua &rabe.

Como realizei essa anélise logo no inicio de minhas visitas, preferi ndo dizer que
tinha estudado a lingua, pois ndo tencionava causar nenhum desconforto. Um dia,
contudo, quando estudantes de Letras da Universidade Federal do Rio de Janeiro
fizeram uma visita a Mesquita, Laura nos disse: “Meninas, venham c&. Elas também
fizeram arabe! Estavamos aqui mesmo falando de vocé para elas”. Perguntei como ela
soube da minha formagao, ao que ela respondeu, brincalhona: “Vocé pensa que a gente
aqui ndo fala de vocé?”. De toda maneira, nunca fui instada a ensinar ou dirimir
duvidas de quem quer que fosse. Ao contrario, aprendi mais.

“O valor simbdlico da lingua e da identidade arabe faz com que elas sejam
usadas como sinal de distingdo religiosa dentro da comunidade” (PINTO, 2005, p. 231-
232). Para além disso: saber &rabe ajuda a delinear as fronteiras implicitas que ali
existem, entre 0s grupos ja mencionados nesta dissertacdao anteriormente.

Certa vez, enquanto algumas mulheres ajudavam uma noiva mogambicana a se
vestir para a cerimonia de casamento, uma das mugulmanas brasileiras de origem arabe
estava pronunciando “hijab” com entonagdo e sotaque proximos aos dos egipcios, algo
como “ridjéb”, delineando fortemente essa distingdo na fala, repetindo-a, inclusive,
varias vezes, sublinhando a diferenca entre o seu modo de enunciar a palavra e o das
outras brasileiras convertidas. Ficou evidente uma valorizagdo do “sotaque” ou
prondncia, como mais verdadeira ou capaz de denotar um pertencimento legitimo, além
de uma espécie de conhecimento avancgado da lingua arabe, que raramente € dominado

fluentemente por convertidos da Mesquita.
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“Inshallah”, expressdo que significa “Oxala!” ou “Tomara!”, ganha muitas
enunciagdes diferentes: “In-tcha-la”; “In-xa-14”, com silabas tbénicas que flutuam
conforme a procedéncia do sotaque a que se pretenda remeter: de origem africana ou
asiatica, etc. “Alhamdulillah”, sentenga que expressa “Deus seja louvado!”, mas
também ali, especificamente, utilizada como “Se Deus quiser!”, torna-se “ram-du-li-
leh” ou “au-ham-du-li-14”, de acordo com a forma como se compreende o sotaque em
determinado pais. O interessante é que fique demarcado que a pronlncia vem “de fora”,
como se fosse um distintivo extra — e assim funciona.

“Sabemos que o arabe é dificil”, disse-me um jovem “de familia arabe” que
ministrava aulas de religido na mesquita e era fluente na lingua. Sua frase resumia a
postura da Mesquita da Luz: saber &rabe poderia até ser desejavel, mas nao limitante
para a adocdo do Isla. Uma das falas mais recorrentes a respeito do discurso pedagogico
e praticas religiosas ligadas a essa institui¢do €: “O Isla ¢ facilidade”, dita por muitos
convertidos e aprendida logo no inicio do seu caminhar naquela fé.

Dessa dificuldade nasceria uma distincdo daqueles que o dominam, refletida
tanto na “procedéncia” familiar como no fato de essas pessoas terem o conhecimento
avangado de uma lingua considerada complexa. Ou o falante sabe porque “nasceu”
arabe ou porque é um erudito e iniciado na religido, o que demandaria respeito. Por
exemplo, durante quase a maior parte do ano de 2014, esse rapaz fazia as vezes de
imam/shaykh responsavel pelo serméo, proferido em portugués e em arabe, como é
caracteristico na Mesquita da Luz. Sendo composta de maioria brasileira e convertida, o
bilinguismo durante o servigo religioso garantiria a todos o acesso a palavra de Deus e
aos ditos do Profeta.

Em 2005, Pinto ja podia observar, entre 0s membros da Mesquita da Luz, o

costume que perdura até hoje, em 2015, ano de finalizacdo de meu trabalho de campo:
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“O universo linguistico das atividades religiosas € [...] dominado pelo [...] portugués,
com excecdo de férmulas rituais [...]. Mesmo os versos do Alcordo citados em &rabe
durante o serméo [...] sdo imediatamente seguidos da sua tradugdo em portugués”
(PINTO, 2005, p. 231).

Ainda em 2014, o arabe passou a ser ensinado na Mesquita da Luz em turmas
semanais, para convertidos e publico externo em geral. Para os mugulmanos, era uma
boa chance de aprenderem mais da lingua corénica, nesse meio assinalada como de
grande relevo por ser aquela em que foi transmitida a mensagem de Allah ao Profeta
Muhammad. “O &rabe ndo muda, e a palavra de Deus também n&o”, disse-me Clarissa,
convertida, referindo-se propriamente a estrutura da lingua.

Essa alegada perenidade linguistica sdo as raizes da autenticidade do Alcorao,
para aqueles muculmanos sunitas: se revelado em uma lingua “imutavel” e com textos
sobrevivendo e significando até hoje, deve, por consequéncia, ser verdadeiro, como
ouvi muitas vezes, de muitos interessados em estudar arabe. Dessa forma, na Mesquita
da Luz, o arabe de “sempre” se mistura ao portugués de “hoje”, tornando linguas de
raizes tdo longinquas um ponto de contato, sugerindo haver, entre a norma e o

inatingivel, o possivel.

4.6 Casamento: capital social que simboliza e faz distin¢éo

Muitas convertidas da Mesquita da Luz s&o casadas com mugulmanos
estrangeiros, inclusive a distancia. Isso porque haveria mais mulheres solteiras nesse
espaco do que homens na mesma condi¢cdo, conforme suas narrativas. Os contatos sdo

feitos principalmente via internet e, eventualmente, por alguém da Mesquita®®.

1 Em uma conversa informal por troca de mensagens em redes sociais, a antrop6loga Francirosy Campos
Barbosa Ferreira explicou-me que a abordagem por meio da internet, de homens para com mulheres
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As justificativas ali propaladas para a busca por um marido mugulmano
estrangeiro englobam desde argumentos mais evidentes, como a religido ser minoritéaria
no Brasil, até aquele mais velado: a distin¢do que significaria ter marido versado no Isla
em paises muculmanos, ou seja, um “arabe/mugulmano de nascimento”, denotando
desejo de maior legitimidade, aléem do encantamento orientalista que paira no grupo.

O aspecto de cunho econémico-financeiro também surgiu nos discursos “pro-
casamento” com mugulmanos, como a possibilidade de ter a casa sustentada
exclusivamente pelo marido. Ferreira (2007, p.125) ressalta que, na tradicdo islamica, a
mulher pode manter seu dinheiro, sem precisar dividir despesas. Contudo, todas as
convertidas com quem tive contato tinham seus trabalhos e deles viviam.

Em um almogo, minhas companhias mais constantes comentaram sobre
mulheres que se relacionam a distancia, pela internet, autoafirmam o status de casadas,
recebem visitas esporddicas desses maridos € uma “mesada” periodicamente. “Aceitam
ser segundas esposas”, criticou uma mugulmana. Esse assunto em particular sempre
permaneceu muito oculto para mim. A “fofoca” dava conta de existir uma “segunda
esposa” na Mesquita, mas ela nunca foi apontada ou identificada em momentos nos
quais eu estivesse.

Como nem sempre 0 casamento registrado pela lei ocorre, mas muitas vezes
apenas em uma muito simplificada cerimoénia na Mesquita, a unido pode “durar como
um namoro”, como descreveu Luciana, 50 anos, professora, que também me perguntou:

“Vocé tem namorado? Vocés fazem coisinhas? Eu ndo fago, h4 um tempdao... Porque

muculmanas, ndo é reconhecida pelas liderancas como sendo de acordo com o comportamento atribuido a
um mugulmano. O mais “correto” seria optar por um intermedidrio, um membro da Mesquita, por
exemplo, que conhega os pretendentes. “Se o homem ¢ mugulmano e faz isso, ele sabe que esta errado”,
disse-me a antropdloga. O namoro virtual parece ser um portal para grandes armadilhas: casamentos por
conta de vistos, exploragdo financeira feminina ou somente um compromisso ilusorio.
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ndo pode, né? E haram (ilicito)” . Convertida, casou-se pouco tempo depois com um
mucgulmano estrangeiro que conheceu na internet. Ambos vivem em sua casa, no Brasil.

A necessidade de abster-se de relagdes sexuais, comportamento entendido nessa
comunidade sunita como ideal para um mugulmano solteiro, serd anulada durante esse
periodo, mesmo que por pouco tempo. O sexo sO sera praticado de forma licita, halal,
dentro do compromisso de um casamento. Assim, mesmo que a unido ndo seja
reconhecida de forma documental, ou legal, ela pode ser interpretada livremente como
valida na percepcéo desse grupo religioso e, ademais, viabilizadora de licitude.

Em uma sexta-feira a tarde, Clarissa, 40 anos, mugulmana convertida ha cinco,
chegou até mim apds o sermdo e disse: “Ja sei um tema legal para a sua pesquisa. Fala
dessa preocupacdo que as embaixadas tém com os casamentos mugulmanos aqui no
Brasil!”, disse. Clarissa sempre mostrou inquieta¢do com o assunto, além de
continuamente aconselhar outras mulheres da Mesquita, afirmando que o “habib”
(amado, namorado) pode dar adeus a esposa brasileira ap6s dois anos de matriménio, de
posse do passaporte verde-e-amarelo. “Passaporte brasileiro é muito cobicado. Temos
que ver com cuidado algumas histérias, para que a mulher ndo seja uma vitima”,
alertou-me. Contudo, nas narrativas de meu conhecimento, que se relacionam com as
muculmanas convertidas com as quais tive mais contato, ndo registro nenhum desfecho
critico ou de contornos prejudiciais, pelo menos aparentemente. Algumas mulheres que
migraram para outros paises por conta de seus casamentos continuam em contato com
as “irmas” e a comunidade. Outras, ap0s cerca de trés anos, ainda vivem com seus
maridos no Brasil. Tais casais costumam comparecer aos eventos da Mesquita.

Ferreira (2007) explica: “O casamento [...] [com mugulmanos] parece trazer,
para determinadas mulheres, uma estabilidade emocional que talvez elas ndo sintam em

seu proprio grupo, tendo que busca-la em outro grupo” (FERREIRA, 2007, p. 127).
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Nesse sentido, interpreto novamente a busca pelo status que o casamento traria, nessa
comunidade, como a agregacdo de capital social e simbdlico® a identidade dessas
mulheres.

A temética do casamento é ampla e, nela, certamente a questdo do afeto é
complexa, com muitos desdobramentos. N&o pretendo aqui realizar essa analise®®. Meu
intuito foi demonstrar o casamento como um distintivo social na comunidade estudada.
A unido, muitas vezes, s6 tem exibida para a coletividade uma das partes envolvidas, a
mulher, pois se da na intimidade dos ambientes virtuais e ndo conta com a presenca
constante do noivo ou marido. Contudo, ndo deixa de existir, pois é tornada publica
como maneira de status, comprovada pelo discurso, por fotografias, presentes ou artigos
relacionados a religido de “1a” (pais de origem do homem, ou pais mugulmano).

Os dados etnograficos aqui comentados também tencionaram interpretar essa
unido como uma ferramenta do “possivel”, capaz de realizar um afastamento do haram
e, a0 mesmo tempo, oferecer um “status” halal a essas pessoas em relacdo ao sexo,
frente a tal grupo, conforme o entendimento de uma de minhas interlocutoras — mesmo
que esse casamento nado seja oficializado legalmente ou que as expectativas em relagédo
a sua duracdo sejam bastante flexiveis. Ainda, é valido ter em mente que o formato
“inovador” corresponde, em larga medida, as mudangas da sociedade brasileira como
um todo.

Ao final deste capitulo, creio ter sido possivel demonstrar, com minhas
etnografias, como objetos, diacriticos e modos de agir se consolidam em simbolos na

Mesquita da Luz. O simbolico, nesse espaco, e por meio desses atores, recebe a funcao

62 Conforme Bourdieu (1989).

83 Sobre casamento, amor e afeto na Masjid EI-Nur, recomendo a leitura de BARROS, Liza Dumovich.
Ya Habibi: crise de vida, afeto e reconfiguracdo do self religioso na conversdo de mulheres ao isla, na
Mesquita da Luz. 2012. 162f. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia). Universidade Federal
Fluminense. Niterdi, 2012.
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de reinterpretar possibilidades, a exemplo da licitude de um casamento provisorio ou a
distancia, resgata lembrancas, delimita fronteiras socioespaciais, insere ou aparta

pessoas de grupos.
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CONCLUSAO

Verificar as praticas dos membros da Mesquita da Luz/ Sociedade Beneficente
Muculmana do Rio de Janeiro em relacdo a questdes prescritivas e demandas cotidianas
mostrou que ndo apenas é possivel realizar arranjos como, muitas vezes, &€ preciso
buscé-los, no intuito de atender ao que se percebe como licito (halal) e ilicito (haram)
no contexto religioso em que essa comunidade se insere. Assim, enquanto realizei meu
trabalho de campo, de 2013 a 2015, pude perceber a presenca da “terceira margem do
rio”, uma via “do meio”. Por ela seguem os membros da Mesquita da Luz que desejam
se afastar do haram mas muitas vezes ndo encontram formas para seguir a risca as
diretrizes halal. Nesse contexto estdo inseridos ndo somente préaticas e habitos, mas
utilizacdo de itens e objetos. A atencdo dispensada a essas materialidades, objetos e
simbolos refletiria parte das vivéncias compartilhadas por esse circulo social.

Principiei esta dissertacdo explicitando as tematicas pesquisadas, explicando o
objetivo do trabalho e comentando suas possiveis contribuicdes para discussdes
antropologicas sobre o Isla, religibes, identidade, praticas sociais e/ou bens e itens
materiais relevantes nas arenas divididas por esses muculmanos, dentro e fora da
Mesquita. Em seguida, abordo o objeto de pesquisa, praticas sociais de mugulmanos
sunitas no estado do Rio de Janeiro, especificamente dos frequentadores da Mesquita da
Luz, que expressam modos de apreender e vivenciar o Isld, os quais sdo manifestados
em suas escolhas cotidianas e ligados a itens e objetos de caracteristicas religiosas,
conforme atribuicdes dadas pelo grupo. Explico a metodologia de trabalho utilizada
antes de passar ao segundo capitulo, em que comento um pouco da presenca islamica e
da imigracdo no pais e no Rio de Janeiro, recorrendo a Historia. Construo um panorama

sobre a Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro (SBMRJ) e sua inter-
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relacdo com a Mesquita da Luz: a segunda é a sede da primeira, ndo havendo uma
divisdo espacial concreta entre ambas. Trato das mudancas na estrutura fisica da
Mesquita e dos diferentes grupos de frequentadores: imigrantes, arabes e convertidos,
para demonstrar heterogeneidades e pluralidades desse espago congregacional, as quais
se refletem em hierarquias e distin¢des pretendidas.

No terceiro capitulo, abordo questBes alimentares, Uteis para compreender
escolhas e normatizagdes ligadas a religiosidade, restricbes caracteristicas, o halal e o
haram. Menciono eventos internacionais, como a Copa do Mundo de 2014, e reunides
privadas que tiveram lugar na Masjid EI-Nur, cendrio para muitas praticas observadas.
No quarto capitulo, argumento sobre a importancia de simbolos e objetos, que
presentificam o sagrado e o cotidiano de quem deles lanca m&o. O haram e o halal
aparecem no uso de itens, vestes e negociagdes que se entrelacam com essas
materialidades.

Assim, a experiéncia etnografica e a analise antropolégica decorrente
explicitaram ressignificagdes e relativizacdes das acGes dos membros da Mesquita,
considerando os variados grupos sociais que abarcam 0S Seus pertencimentos e
inscricdes. As escolhas desses individuos fazem com que haja uma reorganizacdo o Isld
normatizado na Mesquita da Luz em alternativas para seus cotidianos, pactuando suas

vivéncias com o que, nos seus entendimentos, € permitido, proibido e possivel.
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