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Os muculmanos no Brasil

Vera Liicia Maia Marques'

Frente as perspectivas contemporaneas, tenho centrado meus esforgos, através
de entrevistas, de observacdes de campo, de pesquisas realizadas e de outras
fontes de dados, em entender o universo religioso islimico, colocando minha
aten¢ao nao somente nos muculmanos de procedéncia migrante, mas também
nos muculmanos por conversao. O objetivo é melhor compreender as diferencas
culturais e religiosas contidas em suas praticas. Assim, o presente artigo tem
como finalidade apresentar os mugulmanos no Brasil em alguns dos seus aspec-
tos praticos: uso do hijab, 11 de setembro, midia, divulgagio do Islao, conflitos
e insercoes.

PALAVRAS-CHAVE: Islao, mugulmanos, convertidos, praticas, diferenga, conflitos.

INICIO ESTE TEXTO COM O RESULTADO DE UMA PESQUISA RECENTE,
realizada em mais de 200 paises, que da conta da existéncia de uma populagao
mugulmana que atingiu 1,57 mil milhoes de pessoas, o que representa 23%
da populacio mundial, estimada em 6,8 mil milhdes. Assim, quase um quarto
da populacdo mundial ¢ mugulmana. Mais de 60% dos muculmanos estao na
Asia e cerca de 20% no Oriente Médio e norte da Africa, sendo que essas duas
ultimas regides tém a maior porcentagem de paises de maioria mugulmana.?

Vittorio Formenti, responsavel pelo Anudrio Pontificio, admitiu em entrevista
ao periédico do Vaticano L'Osservatore Romano que um total de 17,4% da popu-
lacio mundial é catélica, contra 19,2% de mugulmanos.?

I A autora foi bolseira de investigacio da Capes-Mec (Coordenacio de Aperfeicoamento de Pessoal
de Nivel Superior — Ministério da Educacio), no periodo de agosto de 2008 a janeiro de 2009, quando
em investigacdo em Portugal, e bolseira da Fapemig (Fundagido de Amparo a Pesquisa do Estado de
Minas Gerais) durante o trabalho de campo no Brasil.

2 Pesquisa realizada em 2009 pelo Pew Research Center’s Forum on Religion and Public Life. O Pew
Forum esta baseado em Washington, D C (ver <www.pewforum.org>).

3 Naauséncia de dados comparativos mais recentes entre a religido catélica e o Islio manterei, como
referéncia, os dados apresentados nessa entrevista de 29 de margo de 2008 (ver <http://www].folha.
uol.com.br/folha/mundo/ult94u387109.shtml>).
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No Brasil, ainda que os mugulmanos sejam uma minoria, sio merecedores
de maior atengido do meio académico, pois fazem parte da ummah ou comuni-
dade de crentes que vem crescendo, seja em func¢io dos deslocamentos migra-
torios propiciados pelas integragoes globais, pelo maior contato com a religiao
através dos meios eletronicos — midias e Internet — ou pela conversao.

Acreditou-se que, com a modernizagio, o mundo ocidental seria um mundo
sem mugulmanos, ou seja, que a diferenca entre mugulmanos e ndo mugul-
manos nao existiria mais. O Islao seria apenas uma “recordacdo ou uma peca
de museu”, nas palavras de S. Sayyid (2004: 65). Entretanto, a hegemonia
do Ocidente tem sido abalada, entre outros acontecimentos, pelas descolo-
nizagdes na Europa, redefinindo-se pela fenda criada entre o que se pensava
universal e ocidental, gerando a0 mesmo tempo uma “crise de identidade”,
o que possibilitou a presenga mais efetiva do Islao. “De facto, o Islao nao ¢
apenas uma das forcas-chave em oposi¢do a qual a identidade ocidental se
forjou, ja que parece também continuar a representar o passsado da histéria do
Ocidente”, diz Sayyid (2004: 65-66).

Assim, como um “espelho do passado”, nos termos desse mesmo autor,
o Isldo se instalou no Ocidente, rejeitando o secularismo e centrando-se em
Deus, que o Ocidente matou. No entanto, Olivier Roy adverte que nao faz
sentido esperar que as sociedades muculmanas sigam o mesmo processo de
secularizacdo do cristianismo nas cidades ocidentais, pelas diferencas de rela-
¢oes entre politica e religido — ndo por causa da grande influéncia opressiva da
religido na politica, mas pelos fatores politicos (e socioldgicos) e seus atores,
que tém instrumentalizado e mantido uma atitude “conservadora, ossificando
a religido” (Roy 2004: 5). Mesmo nos Estados seculares como a Turquia, a
Argélia ou a Tunisia, tem-se mantido, segundo Roy, um Islao “conservador”
e “subserviente”, ao invés de reformista ou critico. “As multiplas formas de
expressdo e revivalismo religioso, dentro das sociedades islamicas, ultrapassam
ou ignoram o Estado” (Roy 2004: 5), o que ocorre também quando nao se tem
um Estado para lutar ou quando os mugulmanos encontram-se em minoria ou
divididos. Portanto, a islamizacio

. accompanies the privatisation of faith, the formation of closed reli-
gious communities, the construction of pseudo-ethnic or cultural minorities,
and identification with Western forms of religiosity or with the choice of a
new kind of radical violence, as embodied by Al Qaeda” (Roy 2004: 5).

H4, assim, um crescente nimero de muculmanos vivendo em paises ociden-
tais e uma crescente expansio das diversas formas de religiosidade e da possi-
bilidade de reinterpretagio da religido. Um secularismo acompanhado por um
revivalismo religioso. E, dentro desse cendrio, os convertidos nao devem ser
ignorados, pois ndo se trata somente de uma conversao tal como tomada na
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discussdo classica — ou seja, a conversiao como ruptura com o antigo modo de
vida, quando o crente assume uma outra postura diante de uma outra visio
de mundo —, mas também de uma manifestacio contemporianea em que as
renovacoes espirituais e os contextos socioculturais transmutam na ideia de
culturas ou de religides, antes herdadas, e agora escolhidas, como tém anali-
sado alguns intelectuais (ver Hervieu-Léger 2005; Sanchis 2007). Entretanto,
a “contestagio sociorreligiosa de que sdo portadoras as conversdes” nao pode
ser ignorada (Hervieu-Léger 2005: 120).

Diante dessas perspectivas contemporaneas, tenho centrado meus esforgos
em tentar entender, através de entrevistas e observagoes, o campo religioso
islamico, colocando minha ateng¢do nao somente nos mugulmanos de proce-
déncia migrante, mas também nos mugulmanos por conversio, com o objetivo
primeiro de melhor compreender as diferengas culturais e religiosas contidas
em suas praticas no mundo ocidental e considerando que essa ¢ uma das cau-
sas do crescimento do Islao no mundo.

Com efeito, as conversdes ao Isldo, como principio da escolha, vao ao
encontro das trés figuras que Daniele Hervieu-Léger (2005) tdo bem descreve
em sua analise “do peregrino e do convertido”. O primeiro tipo de conversao
¢ a mudanca de religido como rejeicdo de uma religido herdada, ou seja, uma
forma de romper com uma religido antes imposta e, portanto, nunca assumida,
que serd substituida por outra. A decepcio com a religido anterior e a falta de
lacos comunitarios sdo recorrentes nos relatos, principalmente nos daqueles
que tiveram o catolicismo como religido inicial, ou seja, a maioria dos con-
vertidos. Acrescenta-se ainda o fato de o Islao, terceira religido monoteista,
ser considerada a mais completa pelos muculmanos. Além disso, a aceitacao
dos outros profetas e de similaridades da mensagem divina, principalmente
entre esses Cristaos que se converteram, propicia um melhor reconhecimento
do Islao como uma religido a seguir. Isso nao implica, porém, a inexisténcia de
diferengas. Para os muculmanos, Jesus ¢ um profeta e humano, como foram
Muhammad e os outros profetas, embora nao seja divinizado. Portanto, as
davidas sobre a Trindade, recorrentes entre os convertidos, sio também moti-
vagdes para a aceitagdo do Islao e para a conversio. Uma vez nio aceitando
essa concepcio da equivaléncia entre Jesus e Deus, aceitam o Tawhid (unici-
dade de Deus), dogma islamico.

H4 também o individuo que se diz “sem religido”, mas que se identifica e se
reconhece na religido que adota. Existe uma tendéncia ao aumento desse tipo
de convertido nas sociedades secularizadas, principalmente pela falta de trans-
missdo religiosa dos pais aos filhos. Sdo pessoas que buscam suas crengas ou
que, desiludidas por ndo as encontrarem, declaram-se ateias. Mas entre essas
estdo também aqueles que buscam na religido dos pais e dos antepassados a
sua prépria, como € o caso de alguns jovens migrados de procedéncia mugul-
mana (segunda ou terceira geracao) que voluntariamente buscam o Islao como
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a sua propria religido, numa espécie de “redescoberta das raizes” religiosas e
culturais.*

Entretanto, essa forma de conversao diferencia-se da terceira forma, a “refi-
liagdo”, em que o individuo se redescobre dentro da prépria religiao. O pro-
testantismo, o catolicismo e o judaismo possuem exemplos claros desses
movimentos de renovacao. Esse é o caso, também, de jovens muculmanos que
retornam a religido, adotando praticas mais restritas, o que resulta, por vezes,
em conflito familiar. Esses jovens passam a restringir a alimentacao, a ser mais
rigorosos em relagio as praticas religiosas, as mulheres adotam o hijab. Essa
forma nao deixa de ser também um “retorno a tradicao” (e eu diria, é também
uma “redescoberta das raizes”), uma adocio de um “Islao étnico”, como bem
aponta Hervieu-Léger (2005). Em qualquer dos casos, o convertido raramente
separa “a observancia e a escolha de uma ‘nova vida’: a pratica, que marca a sua
integragio na comunidade, marca também a reorganizacao ética e espiritual da
sua vida” (Hervieu-Léger 2005: 124). Assim, a mesma autora conclui:

“O ato de conversao cristaliza o valor reconhecido ao empenho pessoal do
individuo que testemunha assim por exceléncia a sua autonomia de sujeito
crente. Na medida em que ela implica a0 mesmo tempo uma reorganizagio
global da vida do interessado segundo normas novas e a sua incorporagao
numa comunidade, a conversao religiosa constitui uma modalidade notavel-
mente eficaz de construcao de si num universo onde se impoe a fluidez das
identidades plurais e onde ja nenhum principio central organiza a experién-
cia individual e social” (2005: 128).

Dentro da complexidade das relacoes e afinidades, e como manifestagiao
contemporanea das renovacoes espirituais, ainda que o Islio desperte uma
imagem negativa no Ocidente, resultado das suas associagdes as radicalizacoes
e aos terrorismos, os brasileiros tém optado por se converterem, constituin-
do-se, portanto, em mais um grupo no universo islamico.

Os muculmanos, que se inseriram de forma discreta no Brasil, passaram a
ter maior visibilidade também em decorréncia dos dilemas e conflitos gerados
por essa imagem negativa que a midia veicula. Temas relevantes — como o uso
do hijab, o 11 de setembro, a divulgagio do Isldo, conversio, conflitos, adap-
tagoes das praticas religiosas — ajudaram a visualizagdo desse grupo no pais.
Entretanto, a imprecisao em relagio ao nimero de mugulmanos, tanto nas
fontes oficiais (IBGE — Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) quanto
entre as institui¢oes islamicas, de certa maneira, persiste no ambito nacional.

4 Aexpressio “redescoberta das raizes” foi usada por Pierre Sanchis (2007) em aula inaugural sobre
cultura brasileira e religido, no ambito do curso de Antropologia da Religido do mestrado da Universi-
dade Federal de Minas Gerais (Belo Horizonte), em 2007.
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Para se ter uma ordem de grandeza, as institui¢bes islamicas apontavam, em
2000, que existiriam entre quinhentos mil e dois milh6es de mugulmanos no
Brasil. Entretanto, o censo demografico brasileiro demonstrava nameros que
giravam em torno de 20.000 (IBGE 2000).°

EFEITO MIDIATICO: 11 DE SETEMBRO

Desde o 11 de setembro, os debates sobre o Islao foram intensificados, numa
tentativa de conseguir explicagoes plausiveis sobre os ataques terroristas ao
World Trade Center, nos Estados Unidos em 2001. Foram colocadas em pauta
questdes sobre o que ¢ o Islao e o que ele diz sobre violéncia, terrorismo, demo-
cracia, etc. Assim, se tornaram um importante marco dentro e fora do mundo
islamico, colocando o Islao e os muculmanos em evidéncia. Como resultado,
0s ndo muculmanos estdo mais bem informados sobre a religido e sobre a pre-
sencga de grupos radicais, e a opinido publica se encontra altamente sensivel a
essas questoes (Dassetto 2003).

E nesse caso, a midia (e, eu diria, principalmente os meios eletronicos e vir-
tuais) integra um complexo mecanismo de constru¢ido do imaginario cultural,
nao somente pelo papel que desempenha seguindo o processo de globalizagao
(no quadro do qual ¢ efeito, causa e acelerador da informagio e ainda da cons-
trucdo dos nossos mundos cognitivos), mas igualmente pelo importante papel
que assume como expressido de cultura e como leitura e interpretagido dessas
culturas (Allievi 2003).

As publicagdes e imagens sobre as mulheres vestindo a burga e a circuncisio
feminina, que sdo costumes culturais, ou as polémicas geradas pelas constantes
divulgacoes de atentados terroristas, levam a sociedade visées que pouco, ou
quase nada, representam o Islio. Com isso, também as ideias sobre a sexuali-
dade e o uso do hijab sdo conotadas, quase sempre, com mulheres “oprimidas,
alijadas do prazer sexual, obrigadas a aceitar casamentos poligdmicos” (Castro
2007: 162; ver também Ferreira 2007).

Segundo a investigadora Silvia Montenegro (2000: 153), com o crescimento
do Islao no Brasil, a midia, quase como um “sinal de alerta”, ja apontava assun-
tos polémicos, como a pratica da poligamia, o perigo dos radicalismos, o papel
da mulher, o que no discurso islamico constituia uma espécie de “demonizagao
do Islao”, mesmo antes do 11 de setembro.

Assim, diante das repercussdes mididticas, o que se percebe, entre os gru-
pos islamicos no pais e a sociedade em geral, sdo reagoes diversas, como as
ocorridas em Sao Paulo, onde alguns mugulmanos tiveram as paredes de suas
casas pichadas com frases agressivas — “fora terroristas” —, houve ameacas de

5 Hoje, fontes ndo oficiais apontam ntimeros que variam entre setecentos mil e trés milhoes, em
todo Brasil, embora nao existam comprovagoes (cf. revista Epoca, 31 de janeiro de 2009).
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empregadores as muculmanas que usavam o hijab, muculmanas que foram
impedidas de utilizarem transportes pablicos e, com receio de agressoes, algu-
mas delas que tiraram o hijab.

Em resposta ao 11 de setembro, as liderancas religiosas no Brasil se mani-
festaram — por exemplo, a Liga da Juventude Islamica Beneficente em Sao
Paulo expressou-se contra o terrorismo, como revelou Castro (2007). Houve
um esfor¢o para desconstruir uma imagem do Islao ligada a violéncia e, com
isso, um maior interesse em mostra-lo como religido nao violenta. Como resul-
tado, a maioria das mesquitas abriu suas portas e os seus representantes pas-
saram a dar maiores informacdes sobre o Islao e sobre os muculmanos, se
empenhando em desmistificar a ideia do Isldao como sinonimo de terror (ver
Espinola 2005; Chagas 2006). No Rio de Janeiro, por exemplo, houve maior
procura dos cursos regulares de lingua 4rabe e religido oferecidos pela mesquita
e, em alguns casos, a sua frequéncia culminou em conversoes, como apontou a
investigadora Chagas (2006).

Através de investigagdes posteriores e da midia, percebeu-se que, de fato,
ocorreu um aumento das conversées no Brasil. Um exemplo foi o que declarou
um sheikh a uma revista brasileira: “depois do 11 de setembro, aumentou muito
o numero de conversodes”; os “brasileiros tomaram conhecimento da religidao”.°
Os locais de oracdo no Brasil, nos dltimos oito anos, passaram de 32 para 127
e espalharam-se para o norte do pais (Amap4d, Amazonas e Roraima), foi o que
também revelou Feres Fares & mesma fonte.

Com a ampla divulgacio do 11 de setembro, as contradi¢des se acentuaram.
A exemplo do que ocorreu no Ocidente (Roy 2004), o Alcordo tornou-se um
best-seller numa feira de livros em Porto Alegre, no sul do pais (Velho 2002).
No mesmo periodo, a telenovela O Clone, exibida pela Rede Globo, ganhava
notoriedade entre os telespectadores que se dividiam entre o 11 de setembro
e a ficcdo que abordava o mundo arabe mugulmano. Na opinido de Otavio
Velho, houve um “fascinio orientalista” por esse “outro”. Nesse caso, o pro-
prio fundamentalismo pode ter sido “produto do Ocidente e de suas imagens
orientalistas, que nos tornou uma espécie de ‘ocidentais fundamentalistas as
avessas’”, sublinhou o autor (2002: 169-170).” Se a exibicdo da telenovela,
por um lado, apresentou a sociedade os mugulmanos “menos radicais”, por
outro lado, trouxe a tona assuntos polémicos como os casamentos arranjados,
a danga do ventre e outros temas que suscitaram desconforto, entre os mugul-
manos, devido aos aspectos que dizem ndo serem préprios da religido e sim dos
“costumes arabes”. Julga-se, no entanto, que o estere6tipo do “arabe rico” da

6 Revista Epoca, 31 de Janeiro de 2009 (ver <http://revistaepoca.globo.com/Revista/Epoca/0,,EMI
25342-15228-1,00-ISLA+CRESCE+NA+PERIFERIA+DAS 4+ CIDADES + DO +BRASIL.html>).

7 Ainda que o termo “fundamentalismo” tenha sido utilizado para designar as posigoes radicais de
alguns mugulmanos, de fato, ele é de origem ocidental. Vem do protestantismo, principalmente norte-
-americano, que possui uma leitura literal da Biblia.
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telenovela exibida possa ter influenciado uma maior procura das mesquitas e
culminado em conversoes (ver Ferreira 2007; Castro 2007; Pinto 2005).

Curiosamente, a telenovela repercutiu, de certa forma positivamente, e ndo
somente no Brasil. Em Portugal, Catarina Valdigem, que realizou sua investiga-
c¢do cerca de dois anos ap6s a exibi¢io da referida telenovela, ressaltou que, no
discurso dos entrevistados, O Clone foi capaz de “desconstruir os estere6tipos
negativos associados ao Islao, apés os ataques terroristas do 11 de setembro”
e que foi “uma oportunidade para [os muculmanos] explicarem os valores e a
doutrina islamica, adoptando um discurso de diferenciacdo entre mugulmanos,
entre homens de fé e fundamentalistas islamicos” (Valdigem 2005: 12).

Enfim, a sociedade brasileira teve a oportunidade de conhecer o “outro”,
ainda que corporificado pela ficgdo. Mas, embora ndo existam sinais evidentes
de xenofobia no Brasil, como os que se apresentam em alguns paises europeus
ou nos Estados Unidos, a percepcao do Isldo pelos nio mugulmanos ainda &,
em boa medida, negativa. Com isso, os mugulmanos tém se colocado atentos
as polémicas que envolvem o mundo islamico. Assim, a mesma midia que
provoca discussoes acerca da religido e dos seus seguidores tem servido como
veiculo para que os préprios muculmanos se posicionem diante dos seus e para
a sociedade.

O CAMPO BRASILEIRO

Devido as diversidades (ou particularidades) que permeiam o universo isla-
mico, considerei como melhor estratégia a nao utilizagdo do termo “comunida-
des”, preferindo a nogio de “grupos”, quando em referéncia aos mugulmanos
que compartilham uma mesma situacdo (em contraste com a de outros) e
uma mesma linguagem, dentro da mesma religido, evitando, dessa maneira,
qualquer tipo de interpretacido ou conotagio tedrica e ética que nio seja estri-
tamente a que proponho discutir.

Os grupos linguisticos e a similaridade ritualistica da vida religiosa alicer-
¢am os sentimentos de afinidade. Mas afinidade nio significa a ndo existéncia
de diferencas. Assim como Michel Wieviorka traz o tema do estrangeiro, de
Georg Simmel, para lembrar as relagoes distantes de um viajante ou de um tra-
balhador temporario, fago das suas (ou melhor, de Simmel) as minhas palavras
sobre as complexas relacoes entre os muculmanos de “procedéncia” (ou “nas-
cidos mugulmanos”) e os “muculmanos por conversio”, que nutrem sentimen-
tos de “afinidade”, mas que esbarram em profundas “diferencgas”: “a distancia
no interior da relacdo significa que o préximo ¢é longinquo, ao mesmo tempo
porém que o préprio fato da alteridade significa que o longinquo é préximo”
(Wieviorka 2002: 96; Simmel 1984: 53-54).

A recorréncia, entre a maioria dos brasileiros convertidos, da declaracio
de que existem dificuldades de relacionamento com os mugulmanos de
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procedéncia arabe, sobretudo libaneses, sirios e palestinos, se da em funcao
de suas diferengas culturais. Em seus depoimentos, a tentativa de “arabiza-
¢ao” se sobrepoe a “islamizacdo”. E exatamente dessa regiao conflituosa que
os convertidos no Brasil reivindicam o que chamam de “islamizagio”, a “reli-
gido pura”, o “Islao verdadeiro”, um “Isldo brasileiro” ou um “Islao com rosto
mais brasileiro” (ver Montenegro 2000; Chagas 2006; Ferreira 2007; Marques
2000, 2007; Ramos 2003).

Embora atualmente seja possivel encontrarmos, entre os mugulmanos esta-
belecidos no pais, imigrantes de outras origens — africanos, asiaticos, dentre
outros —, ainda continuam a ser os “arabes” a maioria. Nao obstante, outro
perfil vem se delineando, pelo crescimento do nimero de convertidos, inclu-
sive de jovens negros que, estabelecidos nas periferias das cidades brasileiras,
divulgam o Islao pelo hip-hop, fendmeno que ja é matéria da midia, como se
verifica na referéncia que segue:

“Enquanto o islamismo soou como religido étnica, trazida ao Brasil pelos
imigrantes arabes a partir da segunda metade do século XIX, ndo houve
identificacdo. Mas, quando o movimento negro, e depois o rap, difundiu a
revolta dos malés como uma inflexdo de altivez numa histéria marcada pela

submissao, a religido passou a ser vista como raiz a ser”."

Um perfil, antes nunca tdo bem definido, agora se mostra. Os novos porta-
-vozes do Islao sdo jovens negros, ativistas que querem combater a desigual-
dade e divulgar o Isldo nas zonas empobrecidas da periferia das cidades, aos
presididrios, através do rap e de uma “formagio politica forjada no movimento
negro”.

Até entdo marcado pela presenga arabe, o Islao comeca a despontar numa
outra perspectiva. Esse movimento ja conta, segundo a midia, com “centenas”
de jovens mugulmanos na periferia de Sdo Paulo e “milhares” por toda perife-
ria das cidades do Brasil. Porém, embora se apresente como uma perspectiva
importante no universo islamico brasileiro, dada a sua difusao, o fendmeno
ainda conta com dados incipientes no campo das conversdes. Em conversa

8  Revista Epom, 31 de janeiro de 2009 (ver <http://revistaepoca.globo.com/Revista/Epoca/0, EMI
25342-15228-1,00-ISLA+CRESCE+NA+PERIFERIA+DAS+CIDADES+DO+BRASIL.html>). A revolta
dos malés, a que se faz referéncia na citagio, foi o seguinte: “Na noite de 24 para 25 de janeiro de
1835, um grupo de africanos escravos e libertos ocupou as ruas de Salvador, Bahia, e durante mais
de trés horas enfrentou soldados e civis armados. Os organizadores do levante eram malés, termo pelo
qual eram conhecidos na Bahia da época os africanos muculmanos. [...] Embora durasse pouco tempo,
apenas algumas horas, foi o levante de escravos urbanos mais sério ocorrido nas Américas e teve efeitos
duradouros para o conjunto do Brasil escravista. Centenas de insurgentes participaram, cerca de setenta
morreram e mais de quinhentos, numa estimativa conservadora, foram depois punidos com penas de
morte, prisao, acoites e deportacio” (Reis 2003: 9).
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com uma interlocutora, ao perguntar a sua opiniao sobre esse movimento, ela
disse: “no Rio, alguns integrantes do movimento hip-hop adotam nomes islami-
cos, mas nao tém nada de mugulmanos. A principio, com a pouca informagao
que tenho, acho que é um modismo. Espero que, passada a ‘novidade’ alguns
deles resolvam realmente seguir o Islao”.

Como vimos até o momento, as diferencas no campo islamico brasileiro
se apresentam ndo somente entre arabes e convertidos, mas também entre os
convertidos. Todavia, ndo devemos ignorar as diferengas que também existem
entre a maioria arabe em fungao das suas procedéncias nacionais e da vertente
islamica seguida (sunita, xiita, alauita). Porém, mesmo que haja uma heteroge-
neidade migrante que forma grupos menores, os muculmanos convertidos e os
africanos tém se tornado mais visiveis entre o grupo maioritario.

Foi o que notei na mesquita Bilal Al Habashi, fundada em 2003 em Sao
Paulo. Ali encontrei mugulmanos africanos, de varias procedéncias, fazendo
du’a a sua propria maneira. Uma das minhas interlocutoras me disse: “Os afri-
canos tinham um problema dentro das mesquitas porque eles ndo se adequa-
vam. Ninguém aqui em Sao Paulo teve paciéncia para enxergar que eles sdo do
jeito que eles sdo”. Segundo essa interlocutora, para essa mesquita foram afri-
canos e mugulmanos negros brasileiros. Mas completa: “Aqui dentro ¢ assim,
passaporte livre para todo mundo. Entao, tem indiano, marroquino, sudanés,
nigeriano, brasileiro de todas as cores”.

A Sociedade Beneficente Muculmana (SBM) do Rio de Janeiro tomou outra
carateristica em fun¢ao de sua maioria de convertidos e muculmanos de outras
procedéncias. Houve uma transformagao ou “reconstrucio social da realidade”
(Velho 1994: 29-30). Fundada ha mais de 50 anos, carregava o “estigma arabe
muculmano”, por ter sido criada por uma maioria de muculmanos de ascen-
déncia arabe. Atualmente, contando uma maioria de nao arabes, alterou o seu
perfil. Todavia, ainda que minoria, os d&rabes marcam as suas presencas na lide-
ranga.” J4 em Campinas (Sao Paulo), o grupo de mugulmanos foi considerado
“multiétnico”, cultivando um antiarabismo entre os imigrantes mugulmanos
de procedéncia indiana que se dizem os “fiéis seguidores do Isldo”, assim como
entre os sudaneses que se consideram os “verdadeiros mugulmanos” (Castro
2007: 148).

Em Belo Horizonte o grupo se dividiu. Em conversa com um de meus inter-
locutores, foi dito que a diferenca em relacdo as praticas foi uma das motiva-
¢oes. Se, por um lado, o entendimento da religido permitia a adocido de uma
linha mais liberal, por outro lado, a pressdo foi para manter a tradicio, sem
falar de outros envolvimentos politicos e disputas de poder entre os nascidos

9 Ver Montenegro (2000) e Chagas (2006). Ainda que esse quadro tenha se alterado (o mandato
dessa diretoria € de trés anos), considero a SBM do Rio de Janeiro um bom exemplo dessa transforma-
¢ao/identificagio, a que me referi.
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muculmanos (de procedéncia arabe) e os mugulmanos por conversao (ver tam-
bém Sena 2007).1°

Além da diferenca de praticas e de procedéncia, ha outros fatores de diferen-
ciacdo que determinardo as subdivisdes entre os grupos de mugulmanos. Nina
Tiesler (2005) nota que, na Europa, a maioria dos muculmanos procedentes de
uma mesma regiao geografica (turcos na Alemanha, indianos na Gra-Bretanha,
magrebinos na Franga) reproduz tracos “étnicos”. Quando no meu campo de
investigacio em Portugal, verifiquei que, além da diversidade de procedéncia
que compde o contexto islamico, das variadas vertentes islamicas (Islao sunita,
Islao xiita Ismaili Nizari, Islao xiita Isna Ashari, Ahmadia, Bahd’i), dos multiplos
movimentos (wahhab, tabligh jamaat), das diferentes praticas religiosas (como
os milads ou celebragdes) que ajudam a compor o universo multifacetado nesse
pais, as questdes socioecondmicas também tém influenciado as relacoes de
poder, como mais um dos fatores de diferenciagido. Similarmente ao que ocorre
com a maioria dos mugulmanos arabes no Brasil, os indo-mocambicanos predo-
minam em Portugal ndo mais por representarem a maioria, ja que atualmente
o nimero de mugulmanos guineenses é superior aos indo-mogambicanos, mas
por serem lideranga.

Considerando que a tradigao islamica baseia-se na nogao de grupos sociais
plurais e de tradicoes religiosas, o que resulta nas diferengas, como bem aponta
Talal Asad em entrevista a Saba Mahmood (cf. Silva 2006), ¢ natural que os
aspectos culturais que compdem o universo islamico sejam parte dos discursos
dos mugulmanos recentes ou mugulmanos por conversio em seus contextos
locais. As fronteiras definidas pelas especificidades culturais e religiosas refor-
cam as complexas relacoes sociais entre os grupos muculmanos de varias pro-
cedéncias e também entre os grupos de mugulmanos por conversio.

PRATICAS CULTURAIS E RELIGIOSAS

A forma de vestir dos mugulmanos acompanha a cultura de cada pais. O uso
do véu (chador, hijab, ou outro) também é cultural e, per se, constitui um
assunto ambiguo desde a sua concepgio e sua interpretagao alcoranica até suas
aplicagoes, religiosas ou de identificagoes. E um assunto que gera polémica e
criticas, tanto pelo seu uso quanto pelo ndo uso entre os mugulmanos e nao
muculmanos.

O hijab tem diferentes sentidos: pode ser uma peca do vestudrio de
uma mugulmana, uma recomendacdo religiosa, uma certa “islamizagdo” do
comportamento pessoal, mas também pode demarcar a fronteira entre uma

10 Em visita & mesquita de Belo Horizonte, em maio de 2008, fui informada de que a SBM, antes
composta por cerca de 70 membros, possui, atualmente, aproximadamente 50 membros. Os outros
componentes passaram a se reunir num outro local no centro de Belo Horizonte.
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mugulmana e uma nio mugulmana. Segundo Roy (2004: 24), o hijab é uma
forma de “protesto identitario” ou “reconciliagio com a modernidade”, “auto-
afirmacgao” e “autenticidade”. Diz ele,

“The hijab is also more a concept than a given item clothing. The way
in which a Muslim woman can implement (or twist) the rule of concealing
her hair, arms and legs can express either a given culture (Afghan chadri,
Pakistani burga) or a personal reappropriation of modernity (trench coat,
headscarf and trousers for Turkish Islamist women or second-generation
university students in Europe, not to mention the ‘cha-Dior’” of the elegant
upper-class ladies of Tehran)” (Roy 2004: 131).

As discussoes sobre o hijab vao além das diferentes interpretagdes sobre
o seu uso. Cito, como exemplo, as proibi¢des do seu uso nas esferas publicas
(escolas, reparticoes publicas, etc.), na Turquia, na Franga, na Tunisia. “Desa-
cato e insulto” por parte de nio mugulmanos, eis as reclamagoes mais frequen-
tes entre as muculmanas que vivem em paises de minoria islamica.

A maioria das mugulmanas convertidas com as quais mantive contatos
no Brasil disseram-me que o hijab é um “simbolo religioso” e de “identifica-
¢do”. Entretanto, ¢ também uma das principais dificuldades apés a conver-
sdo. E recorrente, entre elas, o discurso de que ¢ preciso “amadurecimento”
para usa-lo e que o hijab ¢ “produto de sua prépria escolha”, indicativo de
uma “atitude consciente”, como também comprovou Fawzia Cunha em suas
pesquisas (2004: 114-115).

Entre os relatos da minha investigagdo em Sao Paulo, ouvi narrativas pito-
rescas sobre a questao do uso do hijab, que iam de relatos de mera curiosidade
em saber se era algum tipo de modismo ou se era uma roupa de freira, no caso
das muculmanas que assumiram a vestimenta longa (jilbab ou abaya), até sati-
ras, hostilizagoes e agressoes, como duas mugulmanas que disseram ter tido
o hijab literalmente arrancado, ou insinuac¢oes de que deveriam voltar para a
sua “terra natal”, numa atitude discriminatoria. Todavia, essas “dificuldades”,
os “desacatos e insultos” enfrentados pelas mugulmanas (tanto convertidas
como mugulmanas de procedéncia) num pais em que o Isldo é a minoria, sdo
compensados pela ideia de “pertencimento religioso”, segundo dizem, acres-
centando ainda que suas recompensas sdo maiores do que as dificuldades
enfrentadas.

Também Sonia Hamid, em sua pesquisa com as mulheres palestinas em
Brasilia, notou que a maioria das mugulmanas com as quais manteve contato
nio usava o hijab, mas assumia a vontade de usa-lo, quando “sentirem-se pre-
paradas”. Contudo, na sua percepgdo, essa vontade parece encontrar-se mais
no “dominio do ideal” do que propriamente num “esforco pessoal” (Hamid
2007: 153).
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Diferentemente, Castro diz que o modo de vestir das muculmanas em
Campinas segue uma “adaptacdo cultural e climatica”. As muculmanas nao
se sentem “punidas” ou “discriminadas” por usar ou nao usar o hijab e muitas
delas optam pelo seu uso somente para as oracoes (Castro 2007: 168). Assim,
também, acontece com as mugulmanas em Goids, onde o hijab é uma opgao
individual. Mas, ressalta Lucimar Borges, algumas dizem nao usi-lo por nao
suportarem “a pressao e as chacotas das pessoas na rua”. Ainda assim, se sen-
tem “mugulmanas de coragdo” (Borges 2004: 146).

Entre outros dilemas que os mugulmanos em paises ocidentais tém enfren-
tado para o cumprimento dos preceitos religiosos incluem-se os relacionados
com a salat e o jejum do Ramaddo. Em alguns paises, como, por exemplo, a
Franga e os Estados Unidos, os horarios de trabalho de algumas empresas ja
levam em conta as pausas para as oragoes (Stalker 1994). Mas no Brasil isso
nio ocorre. A realizagdo das oragoes diurnas, das oragdes congregacionais de
sextas-feiras, a celebracdo dos feriados religiosos e o cumprimento do jejum
do Ramadao sdo dificeis ainda que os mugulmanos se esforcem por cumpri-
-los. E essa dificuldade é sentida, igualmente, por todos os muculmanos que
trabalham em empresas que nao possuem salas de oragdo ou dispensa para o
cumprimento das suas obrigacdes religiosas. Entdo, como tornar a pratica das
obrigacoes diarias possivel?

Entre os convertidos com quem conversei em meu campo de investigacao,
sdo poucos 0s que conseguem cumprir todas as oragoes. A grande maioria
dos mugulmanos (de procedéncia ou por conversdo), embora demonstrando
vontade de cumpri-las conforme prescritas no Islao, disseram compensar as
oragoes nao realizadas ao final do dia, quando em suas casas. Mas a maioria
faz questdo de cumprir o jejum do Ramadao.

Interessante se torna observar que nem todas as praticas sio cumpridas
em conformidade com a religido entre os mugulmanos que vivem nos paises
ocidentais. Brigitte Maréchal (2003) nos apresenta dados de uma pesquisa
realizada na Franca, segundo a qual 85% dos mugulmanos mais jovens no pais
seguem apenas algumas praticas religiosas islamicas. Relativamente as oracoes
diarias, somente 35% dos muculmanos (imigrantes da primeira geragio) reali-
zam todas, e a porcentagem cai para 14% quando se trata de segunda geracao;
na Holanda apenas 4% dos turcos que 14 residem disseram rezar cinco vezes
ao dia (Maréchal 2003: 17-18). Mas as dificuldades geradas pelo cotidiano de
um pais ndo islamico podem e devem ser superadas.

Segundo alguns muculmanos, o Islio nao impoe barreiras para as suas prati-
cas. Ha flexibilidade. Para Cardeira da Silva o Islao ¢ “compativel com a moder-
nidade” e “acolhe praticas e performances individuais” (Silva 1997: 57). Apesar
das dificuldades, as adaptagoes fazem do Islao uma religido para todos que se
identificam com ele. A khutba, por exemplo, antes realizada no Brasil somente
em arabe, atualmente ¢ realizada também, pelo menos resumidamente, em
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portugués, ou através de traducio simultanea. Isso ndo implica que ndo haja
fronteiras delimitadoras. Em Curitiba, o arabe, amplamente falado na mes-
quita, ¢ uma das barreiras para os mugulmanos que nao falam o idioma (Pinto
2005).

As “préticas e performances” que Cardeira da Silva (1997) menciona nao
devem ser negligenciadas nos contextos culturais onde o Islao floresceu e tam-
bém nos paises ocidentais onde tem crescido. Assim, ainda que o Isldo ndo seja
visto, consensualmente, como uma religido étnica, os mugulmanos carregam
caracteristicas particulares dos seus paises de procedéncia. Os tracos culturais
estdo presentes entre os arabes no Brasil, entre os indo-mogambicanos e os gui-
neenses em Portugal e em cada grupo de mugulmanos nos paises onde tenha se
estabelecido. Na Africa, por exemplo, a excisio feminina, atribuida ao Islio, ¢
um costume local. A imagem da mulher muculmana de burga ou hijab, ao estilo
arabe, sdo tracos culturais. Parafraseando Otavio Velho (2002: 167-168), “as
coisas que hoje parecem 6bvias para a tradigio ocidental” (e, eu acrescentaria,
nio muculmana), na verdade, sdo “fruto de eventos recentes”, e, acrescento,
sdo também fruto dos eventos culturais.

Nos dias atuais, as integracoes globais propiciaram o encontro das cultu-
ras e, porque ndo dizer, também das religides e de suas praticas. A cultura é
agora vista como transnacional, dados os movimentos de deslocamento em
funcao das descolonizagoes, das migracoes regulares e por motivos econdomicos
e sociais. Existe mobilidade cultural e também das préticas religiosas.

Nao é minha intengio fazer uma analise dos mugulmanos e do Islao baseada
numa abordagem culturalista ao estilo que Roy tem condenado, ou seja, expli-
car o Islao pela cultura. Todavia, pensando no meu campo empirico, o que
percebo é que a diferenca cultural pode ser um dos motivos de desagregacao e
mesmo de conflito entre os grupos. E preciso um esforgo para dissociar religido
e cultura.

CONFLITOS: A DIFERENCA CULTURAL

Embora exista um discurso de semelhanca entre os muculmanos no contexto
brasileiro, o que de fato se estabelece, em ultima instincia, ¢ a diferenca na
diferenca. E a diferenga gera conflito. Entretanto, o conflito deve ser visto
como normalidade, pois ele destina-se a resolucdo dos dualismos divergentes;
¢ um caminho para atingir alguma unidade (Simmel 1964). Além das forgas de
unido que o conflito pode gerar, em oposigio a outros grupos, Simmel reforca
a ideia de que nio importa qual € a diferenca na configuragio e no sentimento
de integracdo, propria das competicoes, pois sempre existirio o mais forte e
o mais fraco. No entanto, o antagonismo ou a concorréncia desempenham
papéis na integragio que serdo positivos. A oposigio é parte integrante da rela-
¢do, havendo um sentimento de interdependéncia, o que resulta numa “certa
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comunidade entre as duas partes” — isto €, para que exista o conflito é necessa-
rio que exista reciprocidade (cf. Perez 2003).

Os conflitos ou as intolerancias entre os drabes e ndo arabes no Brasil tém
sido gerados, portanto, pelas suas diferencas culturais, sendo fluidas as fron-
teiras entre cultura e religido. Nas palavras dos convertidos: “existe um etno-
centrismo grande, arabismo, que coloca os arabes numa pretensa seguranca e
sentimento de superioridade”; “existe um grande preconceito por parte daque-
les que ja nasceram em ber¢o mugulmano com relagio aqueles que se tornaram
muculmanos”; “os arabes acham que tém o monopdlio do Islao e, nos paises
onde ndo existe tradigio islamica, a tendéncia € importar o estilo arabe”. Assim
ouvi de um convertido brasileiro: “Nao quero ser um muculmano arabe, quero
ser um muculmano brasileiro”.

Entretanto, as contestagoes e os conflitos também podem ocorrer dentro
de um mesmo grupo. Abdoolkarim Vakil nota que os guineenses, por exem-
plo, importam praticas culturais locais, sancionadas por uns e contestadas por
outros, que passam por educagao islamica em paises arabes com base escritu-
ralista. Isso mostra as “diferencas culturais inerentes a pratica do Islao, e com
elas a sempre problemética questdo de distinguir o que ¢ ‘islamico’ e o que ¢
‘cultural’ na religiosidade dos mugulmanos” (Vakil 2004: 308).

Ainda segundo Vakil, os convertidos na Europa, diferentemente dos mugul-
manos de procedéncia, nio absorveram um Isldao “como parte integrante de
uma cultura também étnica”.

“[Ha uma] maior tendéncia para abstrair um Islao textual dos seus supor-
tes culturais, para um maior rigor escrituralista na interpretacao do Islao, e
uma atitude de maior intransigéncia em relacdo a praticas tradicionais que,
quando em confronto aberto, se traduzem num conflito pela definicio do ‘verdadeiro’®
Islao” (Vakil 2004: 309, grifos meus).

As observacoes de Vakil vio ao encontro do que também vejo entre os
mugulmanos por conversao no Brasil: dado o conflito gerado pela vontade de
seguir uma religido baseada nos seus textos fundacionais e, por outro lado, a
transmissio da religido e das praticas em conformidade com os muculmanos de
procedéncia. Segundo ouvi de um lider religioso de procedéncia indo-mogam-
bicana, em Portugal, “um convertido deve seguir o seu lider espiritual, ou seja,
se ele se converte aqui em Portugal, converte-se comigo. Entdo, obviamente, eu
explico a ele a forma que acho que ¢ a melhor e ele vai fazendo”."!

Na prética, esse discurso de que o convertido devera seguir o seu lider espi-
ritual, da forma que este altimo acredita ser a melhor, leva alguns convertidos

a questionar em que medida a religido, ja absorvida “como parte integrante de

11 Entrevista por mim realizada em Lisboa no dia 10 de janeiro de 2009.
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uma cultura também étnica” e permeada por uma cultura tradicional (e, nesse
exemplo particular, pela cultura hindu, religiao da maioria dos seus antepassa-
dos), é transmitida para os novos mugulmanos. E o mesmo ocorre também no
Brasil em relacdo aos arabes.

Chamo a atencdo para a critica de uma das minhas interlocutoras, uma
muculmana por conversdo, ao aconselhar-me a observar a questao da brasili-
dade e “arabizagdo” entre os mugulmanos no Brasil. Diz ela:

“Acho importante vocé explorar mais essa questao da brasilidade ver-
sus ‘arabizacao’ no Brasil. Essa ¢ uma das questées-chave do conflito entre
arabes e convertidos. Os convertidos sentem falta de um Islao mais brasi-
leiro, mais adaptado as necessidades locais e a cultura brasileira. Existem
duas coisas distintas, que sdo a necessidade do aprendizado do arabe para a
melhor compreensao do Islao, e o sentimento de superioridade dos arabes,
baseado na nogdo de que eles carregam um legado ndo apenas islamico, mas
um legado cultural baseado em questoes étnicas (familia, cla, status social
entre eles, origem) e culturais, incluindo a lingua. Muitos realmente acredi-
tam que os brasileiros ndo tém legado algum, e os tratam como ‘criangas’
irresponsaveis, ndo merecedoras de confianca. Mas ha excegdes, como no
caso de uma filha de libaneses de Sao Bernardo que casou com um conver-
tido. Os arabes usam a necessidade do aprendizado da lingua como uma
prerrogativa para a sua lideranca na comunidade, o que obviamente causa
conflito com nio arabes, e principalmente com convertidos”.

Esse depoimento me fez lembrar o argumento de um sheikh de procedéncia
libanesa, que disse: “os arabes sdo necessdrios para esta religido [Islao] eles
detém a lingua do Alcorao” (Ferreira 2007: 118). Nesse caso, o drabe (idioma)
¢ condigio sine qua non para o conhecimento do Islao, e por conseguinte para
ser um “bom” muculmano. E eu diria, a luz das observacoes de Chagas (2006),
que é também fator determinante nas posigdes de poder dentro das mesquitas.
Os convertidos se empenham em aprender o arabe e o Islao. Por isso, ainda que
amaioria dos mugulmanos no mundo nao seja de procedéncia arabe e o aspecto
cultural drabe ndo seja o definidor das identificagbes mugulmanas, a lingua
arabe ¢ importante para que esses se distingam entre os demais. Em outros
termos, quem fala o d&rabe demarca as “fronteiras simbélicas”, diferenciando-se
dos que ndo dominam o idioma. No Rio de Janeiro, por exemplo, o adhan,
que deve ser feito em arabe, é sempre realizado por arabes e seus descenden-
tes, como sublinha Chagas. O reconhecimento como drabe é muito mais um
“instrumento valorativo do conhecimento” do que o “elemento definidor” das
identificagbes mugulmanas nesse contexto, uma vez que sido os arabes que
possuem maior acesso ao conhecimento religioso, através dos textos sagrados,
pelo dominio do idioma (Chagas 2006: 131-132).
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Lembrando Homi Bhabha (2005), as fronteiras definem o “nés” e os
“outros”, mesmo que alguns elementos da sociedade receptora sejam ado-
tados. E “hibridez” (ou “hibridismo”), nao sendo, todavia, “nem um, nem
outro”. A passagem de um lado (de procedéncia) a outro (de destino) nio
dilui ou extingue nenhum dos lados. Porém, pode resultar em tensido — ou
conflito, como vimos. Assim, as fronteiras que delimitam o “nés” e os “outros”
podem levar a criagio de espagos proprios, demarcando a separagio entre um
e outro.

CONSIDERACOES FINAIS

Pensar em Islao algumas vezes traz 3 mente os povos drabes e essa correlagio
estd implicita na genealogia da religido. Entretanto, o mundo 4rabe nio se
resume a muculmanos e na atualidade a maioria dos muc¢ulmanos nao é cons-
tituida por arabes. O mundo arabe conta com uma diversidade de tradi¢oes
e de crencas: judeus, cristios maronitas, melquitas, ortodoxos (antioquinos),
sirfacos, cat6licos romanos, protestantes. E preciso desfazer a confusdo que
persiste entre muculmano e arabe e desmistificar a ideia que o Islao ¢é a reli-
gido dos drabes ou do Oriente Médio, embora exista um certo autoritarismo
religioso, particularmente da Arabia Saudita e do Egito, que se assumem como
centros doutrinais islamicos.

O arabe ¢ a lingua do Alcordo, que, para os mugulmanos, é a palavra de
Deus. Conforme Abdoolkarim Vakil, ndo é o sentido que é sagrado, mas sim

“[a] Palavra de Deus, na sua enunciacdo, o que, por definicdo, nao é
traduzivel. [...] toda e qualquer tradugio sera ja uma interpretagio, um tra-
balho humano, histérica e culturalmente especifico, mais ou menos literal,
ou fiel, mas s6 o texto arabe pode constituir a base e a autoridade Gltima,
na resolucao de qualquer questao de interpretagdo” (Coelho e Rocha 2005:
181).

Além disso, quando se diz que a lingua litargica do Isldo é o arabe, isso
implica dizer que a oragdo, a recitagdo do Alcorao, o zikr (que ¢ a rememora-
¢ao de Deus), as férmulas (bismillah, inshallah e outras) devem ser feitas na
lingua original, ou seja, que “estes sdo atos de devocdo cuja esséncia ¢ o ato
de comungar com o Divino pela vocalizagdo de Sua Palavra” (Coelho e Rocha
2005: 181). Entretanto, os sermoes de sexta-feira, os estudos alcoranicos e
tudo que cada mugulmano tem de mais intimo para se comunicar com Deus
deve ser feito na lingua de cada um.

Ainda segundo Vakil, o Islao é uma religiao universal, ndo ¢ uma cultura.
E “como religido serd sempre vivida em contextos culturais especificos aos
quais se adapta”; todavia, “quando a cultura, a linguagem, os ritos, as praticas,
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a inter-relagio local, geram caracteristicas fortes e reconheciveis na vivéncia
ou no discurso islamico, como no caso do Isldo africano, do Islao do subconti-
nente asiatico, do Sudeste Asiatico, do Irdo, da Turquia, por exemplo, é comum
designa-lo por esses termos” (Coelho e Rocha 2005: 183, grifo meu). Isso nao
implica a existéncia de varios Islaos.

Seguindo essa linha de raciocinio, se observarmos a diversidade cultural
entre os muculmanos de vérias partes do mundo é possivel que enxerguemos
varios Islaos. Entretanto, se olharmos mais atentamente veremos que, embora
procedentes de distintas areas geograficas e culturas diversas, encontrare-
mos entre eles os mesmos preceitos islamicos — foi o que conclui com Tariq
Ramadan (2004). Assim, s6 existe um Isldo e os principios fundamentais que
o definem sdo aqueles a que todos os mucgulmanos aderem. H4, no entanto,
possibilidades de transformacoes e adaptacdes aos varios contextos sociais e
culturais. Em outras palavras,

“O Islao é uma agua limpida, com propriedades bem determinadas, e que
¢ a mesma em toda parte. Mas o solo sobre o qual flui essa d4gua pode ser
bem variado. Assim, em cada caso, a d4gua tomara a cor das pedras, da areia,
da terra, que constituem o fundo do seu leito” (Jomier 1992: 64).

Se, no mundo contemporaneo, os modos de vida nio se estruturam a partir
de um “polo unificado”, a diversidade das experiéncias levara os individuos
aos mais diversos grupos de afinidades (Maffesoli 1998: 120-121). E, nao
sendo o Islao também um bloco monolitico, se mantera refletindo as diferen-
cas (étnicoculturais) dos varios grupos disseminados no mundo, entre os quais
estdo os grupos muculmanos de procedéncia arabe que se estabeleceram no
Brasil e os muculmanos de outras procedéncias que continuam a se estabelecer
no pais, incluindo os mugulmanos por conversao, entre os quais, quem sabe,
futuramente poderao vir a florescer praticas que, assimiladas de culturas outras
e permeadas pela cultura brasileira, resultardo no que os convertidos denomi-
nam como “o Islao brasileiro”.
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Muslims in Brazil « Vera Lacia Maia Marques ¢ Universidade Federal de Minas Gerais,
Brasil « verinhamarques@terra.com.br

In a contemporary perspective, I have centered my efforts, through interviews, field observations,
other researches and different kinds of data sources, in order to understand the Islamic religious uni-
verse, placing my attention not only on migrant Muslims but also on converted Muslims. The goal is
to understand cultural and religious differences contained in their practice. Thus, the present article
intends to present the Muslims in Brazil in some of their practical aspects: the use of hijab, September
11, media, spread of Islam, conflicts and integration.

KEYWORDS: Islam, Muslims, conversion, practice, difference, conflicts.



