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Resumo
Trato, neste artigo, sobre o modo como o movimento da Reforma da Vida 
colaborou para a construção de uma espiritualidade e novos modos de pensar o 
sujeito, que forjaram os elementos socioculturais de receptividade às religiosidades 
afro-brasileiras não apenas na Alemanha, mas em grande parte do contexto 
europeu, trazendo também problemas para a transnacionalização religiosa, em 
que ressurgem práticas do veganismo e outros modos de lidar com a construção 
religiosa do sujeito europeu sob grande influência das práticas espiritualistas e 
da chamada Nova Era.
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INTRODUÇÃO

Desde os anos 1960, a prática e a expansão das religiões afro-brasilei-
ras (umbanda e candomblé) na América Latina (Uruguai e Argentina) foram 
estudadas por Frigerio (1999), Segato (1991, 1994, 1997) e Oro (1998). A partir 
de 1970, elas cruzam o Atlântico e expandem-se em Portugal (CORRÊA, 2016; 
GUILLOT, 2011; PORDEUS JÚNIOR, 2009; SARAIVA, 2010), encontrando-se  
hoje na Espanha, Bélgica, Itália (CAPPONI, 2018; GOLFETTO, 2018), França 
(CAPONE; TEISENHOFFER, 2001-2002; TEISENHOFFER, 2007), Alemanha 
(BAHIA, 2013, 2014; BONILLA, 2011; ROSSBACH DE OLMOS, 2009; SILVA, 
2014; SPLIESGART, 2011), Áustria e Suíça (BAHIA, 2013, 2014; SILVA, 2014), 
e estando ainda presentes nos Estados Unidos, no Japão e na Rússia (expan-
são do Ifá). Essas religiões entraram em Portugal no final dos anos 1970, com 
a abertura social e política trazida pela lei de liberdade religiosa, sanciona-
da em 2001, instaurada com os ecos, em 1974, da Revolução de 25 de Abril 
(também conhecida como Revolução dos Cravos ou Revolução de Abril)  
(PORDEUS JÚNIOR, 2009; SARAIVA, 2010). Houve intensificação da umban-
da e do candomblé a partir da década de 1980, período no qual alguns brasi-
leiros instalaram-se no país como sacerdotes.

Abstract
This paper analyzes how the Life Reform movement collaborated in the 
construction of a certain spirituality and in new ways of thinking the individual, 
which forged the socio-cultural elements of receptivity to Afro-Brazilian religions 
not only in Germany, but also in a large part of Europe, while also resulting in 
problems to religious transnationalization, wherein vegan practices and other 
ways of dealing with the religious construction of the European individual under 
great influence of spiritualist practices and the so-called new era reappeared.
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Trabalho, há alguns anos, com transnacionalização religiosa na Europa, 
em especial Alemanha (BAHIA, 2013, 2014, 2015, 2018) e Portugal (BAHIA, 
2013, 2014, 2015), e muitas pessoas até hoje me perguntam como é possí-
vel haver portugueses nas religiões afro-brasileiras (BAHIA, 2015; CORRÊA, 
2016; GUILLOT, 2011; PORDEUS JÚNIOR, 2009; SARAIVA, 2010), assim 
como tantos europeus frequentando essas religiosidades em outros países – 
capoeira (BRITO, 2020), santeria (ROSSBACH DE OLMOS, 2009) e candom-
blé na Alemanha (BAHIA, 2014); umbanda na França (TEISENHOFFER, 
2007) e na Alemanha (BAHIA, 2013, 2014, 2015, 2018; SILVA, 2014). Em que 
medida a bruxaria, a crença em espíritos e o catolicismo popular (BASTOS, 
1985; ESPÍRITO SANTO, 1984; LOPES, 1995) são elementos que podem expli-
car a receptividade às religiosidades afro-brasileiras (SARAIVA, 2010), bem 
como suas limitações, as idas e vindas dos espíritos, com novas traduções e 
agências espirituais, como é o caso do espírito da pombagira Maria Padilha, 
em Portugal (BAHIA, 2020)2? No caso desse país, cabe lembrar que a crença 
em práticas de bruxaria (MARTINS, 1997; MONTENEGRO, 2005), a penetra-
ção e o crescimento do espiritismo, somados às práticas de um forte catolicis-
mo popular, bem como à sua reprodução e continuidade em muitas áreas do 
país, em especial no norte (GRACINO JÚNIOR, 2012), foram fatores impor-
tantes para pensar a “aceitação”, por parte dos portugueses, das práticas rituais 
das religiões afro-brasileiras.

Este artigo trata sobre o modo como o movimento da Reforma da Vida 
colaborou para a construção de uma espiritualidade e novos modos de pensar 
o sujeito, que forjaram os elementos socioculturais de receptividade às religio-
sidades afro-brasileiras não apenas na Alemanha, mas em grande parte do 
contexto europeu, trazendo também problemas para a transnacionalização 
religiosa, em que ressurgem práticas do veganismo e outros modos de lidar 
com a construção religiosa do sujeito europeu sob grande influência das práti-
cas espiritualistas e da chamada Nova Era.

2 Pombagiras têm circulado por séculos entre a Península Ibérica e o Brasil colonial, trocando novos 
significados, à medida que as religiões afro-brasileiras iam para Portugal transportadas por migrantes 
brasileiros (ESPÍRITO SANTO, 1984; BETHENCOURT, 2004).
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Cabe lembrar que, a partir da década de 1970, as religiões afro-brasilei-
ras chegam, com seus recursos espirituais, a um público europeu, ao mesmo 
tempo que promovem seu patrimônio cultural originalmente africano como 
marca de autenticidade. Os adeptos europeus dedicam-se a uma prática religio-
sa “estrangeira”, que, por meio da iniciação, permite-lhes um renascimento 
espiritual e a construção de novas identidades. Nesse sentido, a circulação das 
religiões afro-brasileiras favorece a emergência de novas filiações, oscilando 
entre etnicidades e universalismos, gerando novas identidades, na multipli-
cidade de novas paisagens do mundo contemporâneo (APPADURAI, 2004). 
Essas dinâmicas, contudo, não conduzem, necessariamente, à homogeneiza-
ção do mundo globalizado, mas ao ressurgimento das especificidades locais 
a partir de certa “desterritorialização dos bens simbólicos em circulação” 
(CAPONE, 2004, p. 20).

Se, por um lado, há uma reorientação cultural na iniciação no candomblé, 
uma possibilidade de ressemantização (BASTIDE, 1971) e talvez uma “deset-
ninização de uma herança afro e brasileira”, por outro há uma nova constru-
ção identitária europeia, com novas possibilidades e múltiplas identidades. Não 
obstante as raízes culturais das religiões afro-brasileiras serem marcadas por suas 
origens africanas, relacionadas com a preservação e a resistência das culturas 
dos negros escravizados e trazidos pelo Atlântico (GILROY, 2001), essas práti-
cas religiosas não são patrimônio exclusivo dos afrodescendentes. Na verdade, 
elas se abriram à participação de um público branco e de várias origens sociais.

Na iniciação religiosa, de algum modo dá-se essa aproximação com 
a África, sendo possível o que Bastide (1971) denomina “Africanus sum”. 
Contudo, quando os neófitos brancos africanizam-se, ao entrarem para o 
candomblé, não significa necessariamente que se tornam negros. A constru-
ção desse outro, dessas alteridades, é bem complexa em muitos casos, pois 
vai depender dos contextos em que esses grupos vão constituir-se e de suas 
relações, na complexidade social europeia, com sua história pós-colonial, os 
fluxos migratórios e as paisagens translocais (APPADURAI, 2004).

Se, por um lado, existe uma Europa “underground”, em que as práticas 
mágicas e os misticismos estiveram sempre presentes no imaginário popular 
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e em sua própria história, havendo a possibilidade de reviver esses paganis-
mos com a entrada recente de novas religiosidades, por outro, como lidar com 
um europeu que não tem laços com a África imaginária trazida por religiões 
como o candomblé?

A mediação do orixá, na experiência da possessão, reorganiza passado e 
presente, fazendo com que o sujeito se conecte ao divino, a um sagrado selva-
gem (BASTIDE, 1992), ou mobilize memórias importantes na produção de 
sua mediunidade (BAHIA, 2018). O corpo, as emoções e as conexões espiri-
tuais com os orixás/espíritos são parte desse aprendizado (STOLLER, 1989), 
somando-se a ele novos lugares, por onde será moldado esse ser mediúnico 
(BAHIA, 2015). Muitos evocam o Brasil como um lugar “natural do sincre-
tismo e da mistura de povos”, comparando-o a suas próprias origens étnicas, 
reconfigurando sua história com o candomblé.

Assim, para entendermos melhor essa construção sobre o passado, é 
preciso voltarmos à experiência romântica e ao modo como ela fabrica realida-
des e subjetividades no contexto europeu. Essa experiência molda sentimentos 
relacionados com o corpo e a natureza, que se, por um lado, aproximam-se dos 
elementos das religiosidades afro-brasileiras, por outro podem trazer confli-
tos e novos rearranjos religiosos.

A (IR)RACIONALIDADE DO MUNDO:  
A “INTERNACIONAL OCULTISTA”, OU NOVOS  

MODELOS DE PENSAMENTOS TRANSATLÂNTICOS

O Romantismo (DUARTE, 2019), mais do que um movimento alemão, é 
um movimento cultural europeu, com influência também nas colônias europeias 
da época. Lowy (2008) afirma que o Romantismo é um ciclo longo, que começou 
em meados do século XVIII, indo até o século XXI, atravessando, efetivamente, 
todos os movimentos: o Simbolismo, o Surrealismo e a Beat Generation. Influenciou 
grande parte da vanguarda artística (ÁVILES, 2019) e manteve-se vital em toda 
a história da cultura moderna (LOWY, 2008). Teve vários precursores, sendo 
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conectado a vertentes filosóficas, literárias e artísticas, que apresentavam, anteci-
padamente, motivos românticos em contextos iluministas e clássicos. São pré-ro-
mânticos, na França, Diderot e Rousseau, e, na Inglaterra, Young, Shaftesbury, 
Gray e MacPherson (BRUSEKE, 2004). No Romantismo, existe sempre o senti-
mento de nostalgia, uma sensação trágica de que a modernidade está destruindo 
os valores em que se acredita. Entretanto, não é uma simples volta ao passado, mas 
uma retomada do passado em direção ao futuro (LOWY, 2008)3.

A era da industrialização é comumente associada à ideia de racionaliza-
ção do mundo; entretanto, muitos movimentos religiosos, correntes ocultistas 
e apocalípticas constituíram-se em parte desse momento, tanto na América 
quanto na Europa.

Esses movimentos contribuíram para a criação de modelos de pensamento 
para a compreensão das mudanças sociais e políticas da sociedade industrial. Muitos 
buscavam, especialmente os ocultistas, uma junção com as ciências da natureza, 
evidenciando que as relações seculares poderiam ser interpretadas pela religião. 
Atualizaram interpretações sobre a relação entre corpo e matéria, alma e espíri-
to, doença e saúde, morte e vida, individualidade e comunidade (WEBB, 1974; 
LINSE, 1996, 1998). Muitos relacionavam as ideias de energia e matéria com os 
modernos progressos da ciência, como as ondas magnéticas e a radioatividade, 
de modo que os espíritos poderiam materializar-se, e a própria ideia de evolução 
que rege a natureza reuniria mundos fragmentados. Muitos espíritas aplicavam a 
seu modo os métodos científicos ao campo do sobrenatural e produziram textos 
em que “psicologizavam as doenças”, assim como os processos de cura, ao crer 
que os espíritos de pessoas mortas poderiam causar enfermidades (LINSE, 1996).

Nesse sentido, o ocultismo moderno seria a controversa aproximação entre 
religião e ciência, ou seja, entre os espíritas e os cientistas alemães, como o 
caso do médium Henry Slade e do físico Johann Karl Friedrich Zöllner por ocasião de 
sua ida para Leipzig, em 1877 (TREITEL, 2004). Várias das sessões espíritas 

3 Não pretendo igualar surrealistas a simbolistas; continuidades e descontinuidades marcam esse ir e vir dos 
românticos. Se alguns são nacionalistas, outros, não. Alguns são mais místicos, ocultistas; outros, ateus. 
Há muitas diferenças entre os vários movimentos artísticos, porém muitos, como Breton, identificam-se  
com um prolongamento do movimento, apontando “continuidades”. “Nós somos a cauda do cometa 
romântico, mas somos uma cauda preênsil, como aquela do macaco” (LOWY, 2008, p. 16).
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de Slade foram presenciadas por cientistas de renome, como Wundt e Fechner, 
ambos pioneiros no campo da psicologia científica e da psicologia experimental, 
ocupando cátedras em Leipzig, em 1834 e 1875, respectivamente.

Os espíritas, os novos apóstolos e vários movimentos, como ocultismo, 
milenarismo, tendências apocalípticas, revitalização do protestantismo e cura 
das almas, concorrem com a plena industrialização. O período entre o século 
XIX e a metade do século XX é intitulado “underground da Europa”, compreen-
dendo esse momento como resultante de uma crise de valores (WEBB, 1974). 
Entretanto, a ideia de “fuga de uma razão”, na realidade, pode ser compreen-
dida não como “crise de valores”, mas como renovação da consciência religio-
sa. Pensamento apocalíptico, espiritismo e teosofia desenvolveram-se como 
tendências supranacionais, pan-europeias e transatlânticas (tendo os dois 
últimos como ponto de partida, os Estados Unidos), absorvendo tanto o ideário 
da direita quanto o da esquerda (LINSE, 1996).

Associações, como a dos Espíritas Alemães, tinham correspondentes 
na Dinamarca, Bélgica, Inglaterra, Rússia, França e também no Brasil e no 
México. A exemplo de publicações, surgem a Zeitschrift für Spiritismus, em 
1904, o editorial espírita Oswald Mutze, em 1902 (Leipzig), que publica Über 
die Psychische Kraft des Weibes (Sobre o poder psíquico das mulheres), textos 
sobre sonambulismo, como Die Seherin von Prevost (A visionária de Prevost), de 
1829, de Justinus Kerner, eventos como o 1º Congresso de Ocultistas Alemães, 
em 1898, em Berlim, e também um forte investimento na construção de liceus 
para formação educacional que se opunham às escolas dominicais eclesiásti-
cas (o caso dos Children’s Progressive Lyceums americanos, transplantados 
para a Inglaterra).

Vários desses movimentos atraíram não apenas as classes abasta-
das, havendo grupos que buscavam aproximações com as reformas sociais, 
artesãos, proletários e jovens de ambos os sexos, com participação expressi-
va de mulheres. Isto é, muitos se concebiam como parte de um movimento 
mais amplo, que abrangia também um sentido político. Assim, a melhoria 
de uma práxis individual levaria à consequente transformação do mundo 
(HEELAS, 1996).
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REFORMA DA VIDA, OU “SELF-REFORM”:  
O HOLISMO E A ARTE ORGÂNICA DE VIVER

Tais ideias, que valorizam o indivíduo como motor da transformação, 
são oriundas do movimento da Reforma da Vida (KRABBE, 1998). A primei-
ra vez em que o significado da Reforma da Vida apareceu foi na década de 
1890 (BUCHHOLZ; LATOCHA; PECKMANN; WOLBERT, 2001)4, quando 
o movimento já tinha se espalhado em diferentes direções. Muitas publica-
ções referentes a estética, religiosidade, novas ideias filosóficas sobre literatura, 
ciência, pedagogia, assim como emancipação e ideias de reforma social, foram 
agrupadas em torno da chamada Reforma da Vida. Várias dessas ideias inter-
-relacionavam-se de algum modo. O significado da Reforma da Vida refletiu-
-se nas concepções de arte da vida, nutrição, como e onde se vive (housing, 
circunstâncias de morar e viver) e práticas de saúde (LINSE, 1998).

As ideias de “volta ao futuro” e “arte orgânica de viver” foram atributos que 
definiram o movimento. Como característica de todo movimento social, a 
Reforma da Vida, como um todo, não era organizada, contendo diferentes 
grupos e associações que não concordavam entre si, tinham diversas influ-
ências, mas se relacionavam, por terem os mesmos objetivos. Muitos eram 
padres, médicos, ocultistas, profetas, artistas5, escritores, intelectuais e filóso-
fos. Como exemplo, temos Kneipp, sacerdote católico, defensor do naturis-
mo, que foi um dos ideólogos da hidroterapia. Foi diretor das termas de Bad 
Wörishofen e criador da Terapia de Kneipp, uma estratégia hidroterapêutica 
e dietética ainda praticada nos dias de hoje.

Nesse sentido, a natureza inspira um estilo de vida e uma cultura que 
valorizam o antialcoolismo, o vegetarianismo (coincidindo com o crescimen-
to das cidades e o aumento do consumo de álcool, açúcar e carne), a prática 

4 Há vários textos acadêmicos que mostram que muitos nazistas apropriaram-se de alguns aspectos da Reforma 
da Vida, entretanto não podemos reduzir um movimento tão complexo a esse episódio. Historiadores como 
Hugh Trevor-Roper e Thomas W. Laqueur são, em grande parte, os responsáveis pela veiculação desse tipo 
de interpretação. Muitos rediscutem essa questão, afirmando que, embora haja certas afinidades culturais, 
não se pode afirmar que houvesse alianças sociopolíticas mais efetivas entre os ocultistas e o Estado.

5 Sobre a participação de artistas no movimento, ver Kirchgraber (2003).
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desportiva, formas de viver e vestir, as práticas de nudismo, as curas naturais e 
a ideia de trazer a natureza para a cidade, como vemos nos jardins de Schreber 
(a chamada Gartenkolonie, prática comum até os dias de hoje).

Daniel Schreber, médico de Leipzig, propunha como solução para as 
camadas mais baixas da sociedade a existência de pequenos lotes de terra no 
meio da cidade, em que os adultos pudessem plantar verduras, frutas, e as crian-
ças, brincar na natureza. A ideia de retorno à natureza é vista, assim, como 
questão de saúde. Esses jardins, atualmente, não têm a mesma característica, 
mas se constituem em parte da cultura alemã, existindo cerca de 4 milhões 
deles espalhados por toda a Alemanha. Em torno da ideia de retorno à vida 
rural, fundaram-se colônias, sendo as mais famosas Éden, Oranienburg e Monte 
Verità, além de muitos sanatórios.

A cooperativa vegetariana Monte Verità, fundada, em 1906, pela feminis-
ta anarquista Ida Hofmann6 e por Henry Oedenkoven, Gustav Gräser, Lotte 
Hattemer, Karl Gräser e Jenny Hofmann, na região italiana de Ticino, nos Alpes 
Suíços, foi visitada por Lenin e também por personagens mais ligados a esse 
tipo de movimento, como Hermann Hesse e Thomas Mann. Rapidamente, os 
intelectuais europeus demonstraram interesse pelo projeto e deram-lhe apoio. 
Pensadores consagrados, como Jung, Mircea Eliade, Otto Hesse, Kropotkin, 
Gross, Steiner, Arp, Joyce, Rilke, Mann, Frisch, Klee, Brecht, Stefan George, 
Isadora Duncan e outros, entre os quais vegetarianos, nudistas, teósofos, 
anarquistas, literatos e utopistas, passaram pelo Monte Verità7.

As doenças significavam a má influência da modernidade sobre o corpo e 
a alma. O ser humano poderia voltar à vida vegetariana por meio dos esportes, 

6 Ida Hofmann escreveu obras como A contribution to the female question e The importance of true 
theosophy, e compilou algumas notas conhecidas, como Notes towards the promotion of the vegetarian 
lifestyle. Também escreveu, junto com Henri Oedenkoven, um livro sobre o Monte Verità (SÁNCHEZ, 
2001). Cabe ainda ressaltar que a conhecida astróloga Emma Costet de Mascheville, nascida em 1903 em 
Haimhausen, na Alemanha, formadora de gerações de vários astrólogos brasileiros (como Antônio Bola 
Harres e Cláudia Lisboa), era sobrinha de Ida Hofmann, importante fato para sua formação educacional.

7 Monte Verità foi também um espaço de sincretismo religioso, a exemplo do Círculo de Eranos, centro de 
estudos mitológicos fundado pela holandesa Olga Fröbe-Kapteyn, teósofa próxima da escritora Ida Hofmann, 
ocultista e militante dos direitos das mulheres. Ela chegou ao Monte Verità em 1924 e, juntamente com o 
mitólogo Rudolf Otto, propôs a tarefa de analisar as religiões do Oriente e do Ocidente. Então, a partir de 
1927, realizaram-se ali congressos anuais, aos quais estiveram presentes prestigiados estudiosos das religiões.
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da exposição à luz, do ar, com o que poderia combatê-las. A ideia de holismo, 
fundamental nesse movimento, lembra que todas as partes estão inter-relacio-
nadas, não havendo separação entre corpo, espírito e alma. Vitalismo significa 
imaginação de uma vida, forças vitais, poder de uma vida enérgica contida no 
próprio ser humano e que organiza as defesas contra as doenças (BUCHHOLZ; 
LATOCHA; PECKMANN; WOLBERT, 2001). Como vemos, ginástica, espor-
te, massagens, aparelhos para novos tipos de ginástica, dança, beleza física, 
Wanderung (caminhada), especulações eugênicas de toda sorte, formas de 
cura e acesso a elas, formas de alimentação e medicamentos naturais seriam 
modos de combate às doenças. Mas se trata também do respeito à natureza, 
ao corpo como natureza, e às florestas, aos rios e a tudo que compõe o mundo 
no qual vive o ser humano e do qual ele depende.

Tais preocupações, porém, conectaram-se com questões políticas, em face 
do processo de urbanização, terminando por dar origem a diversos movimen-
tos de reforma do solo urbano, como a planificação de cidades-jardins, impon-
do limites ao processo de pauperização das massas e gerando medidas capazes 
de incidir sobre as condições de habitação nas cidades. O corpo é concebido 
como algo nobre, como se fosse o próprio ser humano, sendo o nudismo algo 
natural, a cultura de um corpo livre opondo-se à ideia de pecado. Muitos ideólo-
gos do movimento “retiram o sexo do corpo” e pensam-no como algo saudável, 
higiênico, instrumentalizando-o (BUCHHOLZ; LATOCHA; PECKMANN; 
WOLBERT, 2001, p. 103-114). Várias dessas ideias influenciaram o campo 
artístico, em especial a dança, promovendo o debate sobre a naturalidade do 
movimento, como vemos com Isadora Duncan. A reforma de hábitos, que 
pretendia tornar a vida cotidiana confortável e natural, tinha raízes no fim do 
século XVIII, quando os anti-iluministas já protestavam não apenas contra a 
Revolução Francesa e as invasões napoleônicas, mas também contra a influên-
cia francesa no dia a dia – contra o espartilho, a favor de roupas soltas e sapatos 
confortáveis e anatômicos.

Nesse caso, a self-reform levaria a uma reforma social mais ampla; a mudança 
da sociedade começaria com a mudança dos indivíduos. A reforma 
de si como reforma do mundo é uma das principais características do 
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movimento New Age8, bastante difundido na Alemanha atual. Muitos 
dos aspectos da Reforma da Vida, como a ideia de holismo, de vitalis-
mo e de como o próprio indivíduo, sob uma concepção que enfatiza uma 
“vida mais natural”, cria sua energia vital, são retomados nesse movimento. 
Lembramos que, não obstante haver um grande movimento dessas práticas 
no país, a conexão com o esoterismo não é específica da Alemanha, mas o 
estímulo às práticas tradicionais rurais, promovido pelo Romantismo, sendo 
reafirmado no movimento da Reforma da Vida, certamente contribuiu para a 
facilidade de sua penetração.

Devemos lembrar a importância de Rudolf Steiner (filósofo, educador, 
artista e esotérico) na divulgação dessas práticas, atribuindo a esse aspecto uma 
legitimação especial em um país fortemente marcado por práticas rurais que 
resistiram às religiões “racionais” universalistas. Steiner também foi um dos 
idealizadores da antroposofia9 e das ideias da chamada Pedagogia Waldorf10. 
Seu trabalho foi bastante inspirador para o campo artístico, tendo influencia-
do o de Hilma af Klint de transformar o mundo invisível das sensações em 
algo tangível por meio da pintura.

Hilma entra para a Sociedade Antroposófica em 1920. No mesmo período 
em que produziu suas obras, estão as de Emma Kunz e Georgiana Houghton, 
que faziam também de suas experiências mediúnicas e místicas fonte de 
material para seus trabalhos. Nessas artistas, vemos diferentes modos de pensar 
o mediúnico. A ideia de “I am a radio”, da artista suíça Jeanne Natalie Wintsch, 
mostra a existência de ondas invisíveis, que nos rodeiam como um transmissor. 
Somos receptores e transmissores ao mesmo tempo. Nesse sentido, a função do 
médium como mediador constrói-se como experiência subjetiva (ALTHAUS; 

8 Autores como Lewis e Melton (1992) e Ferreux (2000) afirmam a dificuldade em definir o New Age, 
movimento difuso, múltiplo, difícil de apreender e que toma o retorno à natureza, ao qualitativo, à 
autenticidade, ao desenvolvimento pessoal, à espiritualidade, simbolizando a busca da criação de um 
mundo alternativo e holístico.

9 Cabe lembrar que, no Brasil, as várias sociedades antroposóficas surgem a partir de 1939, promovendo 
o estudo das obras de Steiner e, consequentemente, expandindo suas práticas terapêuticas, baseadas na 
ideia de que a narrativa biográfica é fundamental no processo de cura (BASTOS; PEREIRA, 2016).

10 Steiner introduz a Pedagogia Waldorf em 1919, em uma escola para filhos de operários da fábrica de 
cigarros Waldorf-Astoria, tendo como base principal a ideia de uma educação holística.
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MÜHLING; SCHNEIDER, 2019). Para Wintsch, inspiração (inspirare) e imagi-
nação (imago) estariam presentes nas experiências artísticas e mediúnicas. 
A autora entende inspiração como algo produzido por estados alterados de 
consciência, como sonhos, transes, visões, meditação e drogas. Nesses casos, 
o artista médium/mediador acredita que a própria ideia de criatividade pode 
ser compreendida no contexto da experiência da mediunidade (ALTHAUS; 
MÜHLING; SCHNEIDER, 2019).

O movimento teosófico e o cisma do Novo Pensamento no campo católico 
(em especial com ênfase na liberdade de crença e nos processos de cura espiri-
tual), ambos movimentos de fins do século XIX (LINSE, 1996, 1998), foram os 
responsáveis pela contribuição à visão de mundo que conforma o desenvolvi-
mento da Nova Era nos anos 1970 (ALEXANDER, 1992). Muitos dos ideólogos 
do cisma e teósofos são apreciadores das obras do austríaco, médico e hipnoti-
zador Franz Anton Mesmer, e do suíço, filósofo e místico Emanuel Swedenborg 
(ALEXANDER, 1992). A ideia de uma energia transmitida pela mente tem base 
no conceito indiano de Akasha, referência comum a vários místicos e adeptos 
da Reforma da Vida em fins do século XIX. Esse mesmo conceito de energia é 
retomado nas práticas espiritualistas da Nova Era (LEWIS; MELTON, 1992). 
Na Reforma da Vida, muitos tomam os conhecimentos orientais, especialmen-
te de Índia, China e Japão, enfatizando a relação entre as práticas alimentares 
e as espirituais (BUCHHOLZ; LATOCHA; PECKMANN; WOLBERT, 2001).

Madame Blavatsky e Henry Steele Olcott fundaram, em 1875, a Sociedade 
Teosófica, em Nova York, convocando vários líderes hindus a permanecerem 
nos Estados Unidos, introduzindo a filosofia budista e a hindu. Posteriormente, 
o movimento também se desenvolve pela troca intelectual nas áreas da psico-
logia humanista, em especial entre o meio acadêmico americano e o alemão 
no período entreguerras, e, posteriormente, com a psicologia transpessoal 
(que enfatiza a dimensão espiritual da experiência) (LEWIS; MELTON, 1992).

Atualmente, é evidente a importância dessas práticas no cotidiano alemão, 
permanecendo a referência às filosofias orientais e uma proximidade com práticas 
afro-cubanas e brasileiras. Observamos que a presença das religiões afro-brasilei-
ras evoca uma Europa pagã, em que os vários participantes agregam suas crenças à 
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abertura que encontram nas religiões afro-brasileiras. A ideia de natureza e o respei-
to e a proximidade a uma concepção tradicional de conhecimento (CASTELLS, 
1999), que conduz a uma ressignificação do corpo (BARROS; TEIXEIRA, 2000), 
atraem os europeus para essas religiões (BAHIA, 2014). Submetermo-nos à nature-
za e ao corpo torna-nos mais próximos da tomada de consciência de nossa dimen-
são cosmológica (CASTELLS, 1999), que é reconduzida pela busca, por parte dos 
alemães, dos saberes populares, reinventando suas tradições.

HOMO SENTIMENTALIS, OU O ENVERDECIMENTO  
DO SER: NOVA ERA, UMBANDA E CANDOMBLÉ

Kundera (1990) evoca a ideia de uma Europa supostamente funda-
da no racional, mas também do europeu como um homem que experimen-
ta sentimentos, porque os valoriza, ou seja, sentimentos são compreendidos 
como valor. Contudo, experimentá-los pode transformá-los em simulacro, 
pela impossibilidade de externalização da interioridade. De que modo essa 
interioridade é construída se o sujeito está ciente de que a consciência de si é 
fundamental para se reconectar com o mundo? Como externalizar algo que, a 
princípio, torna-se simulacro por sua mesma impossibilidade? Tarô no parque, 
homeopatia, psicoterapias diversificadas, acupuntura e outras práticas mais ou 
menos orientalizadas cercam esse sujeito sentimental, em que a necessidade 
de se reconectar faz-se urgente, mesmo que se reconstrua como simulacro.

O bem-estar do indivíduo, expresso em uma espécie de consciência corporal, 
está presente nas práticas contemporâneas da chamada Nova Era. Revistas 
como a Körper, Geist Seele (KGS). Gesundheit, Lebenshilfe und Inspiration 
(Corpo, espírito e alma. Saúde, autoajuda e inspiração) mostram essa corre-
lação como fundamental na sociedade alemã, proliferando, sob o epíteto de 
esotérico, gurus, profetas, tarólogos e outros tipos de mentores, que garantem o 
ideal holístico. Temas como Vertrauen (confiar), Selbstvertrauen (autoconfian-
ça), referidos na lógica hinduísta, são encontrados paralelamente à força dos 
cristais, ao serviço astrológico, à meditação, às práticas reikianas, homeopáticas 
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e energéticas em geral, e também aos aconselhamentos psíquicos e espirituais. 
Um mundo de workshops, consultórios, produtos ecológicos e mercado bio 
são parte do cotidiano alemão, especialmente de suas camadas sociais médias. 
Mas, para alguns alemães, todo esse romantismo é ciência e nunca foi espiri-
tualidade; tudo se conecta para apaziguar as incertezas do self.

Golfetto (2018; [2020]) mostra de que modo a ideia de self, presente em 
práticas como Reiki, meditação, massagens terapêuticas e ioga, é importan-
te para a compreensão do universo do candomblé na Itália. Há uma grande 
aproximação com o budismo e uma grande circulação, nas terapias holísti-
cas presentes no cotidiano de trabalho dos pais e mães de santo, de pratican-
tes analisados pela autora. Há também os casos em que o conhecimento das 
terapias é usado para pensar o próprio candomblé.

Durante a entrevista, Chiara explicou o processo de autodescoberta 
que tem sido possível pelo Candomblé: descobrir cada juntó é desco-
brir de que energias o indivíduo é feito e, consequentemente, desco-
brir algumas partes de seu próprio caráter, suas “facetas”. O processo 
de descoberta e autoconsciência é também um processo de aceitação: 
como Chiara declara, “aceitar seu orixá pessoal é aceitar a si mesmo”. 
Portanto, o caminho do candomblé é entendido como um processo de 
desenvolvimento pessoal (GOLFETTO, 2018, p. 274).

Sobre esse universo terapêutico, que circula tanto entre as práticas de 
alguns pais e mães de santo quanto entre os praticantes e iniciados, há também 
os casos analisados por Teisenhoffer (2007), na França, e por Bahia (2018), na 
Alemanha. Se, por um lado, a proximidade com a dança e o ritual gera grande 
sentimento de bem-estar, por outro, algumas pessoas não entendem claramen-
te o que essas mudanças são e desistem da religião quando encaram a posses-
são (BAHIA, 2018). Outros entendem que, a fim de experimentar esse novo 
corpo, necessitam tornar-se parte da religião (HAGEDORN, 2006).

Outra questão importante é o vegetarianismo. Este é atual na sociedade 
alemã e crescente em todo o mundo, sendo um dos pontos cruciais em muitos 
casos de alemães que passam a frequentar as religiões afro-brasileiras, questio-
nando a comida de santo, o uso de carne no preparo de certos pratos ou mesmo 
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a ideia de abate religioso. Há o caso de uma filha de santo da umbanda, na 
Alemanha, que não queria comer carne, mesmo sabendo que era a comida de 
sua pombagira. Na lógica da religião, a comida ingerida é compreendida como 
axé, sendo benéfica à saúde, e as práticas corporais são necessárias ao alimento 
da alma, indissociável do alimento preparado e ingerido pelo corpo do neófi-
to, esteja ele em estado de transe ou não. Em muitos casos, quando as práticas 
rituais são iniciadas, há uma mudança. As danças, os rituais, o uso de ervas não 
são problema, até que alguém confronte o transe e o uso de sangue como parte da 
lógica do sacrifício. Muitos desistem da religião nesse momento. É nos momen-
tos de desentendimento entre o pai de santo e os que desistem da religião que os 
elementos contrastantes se tornam claros, surgindo os marcadores de identida-
de, quando são acusados de pensar como “europeus”, querendo um “candomblé 
vegetariano, que só existe em suas mentes”. Aspectos como a autoridade do pai 
de santo como líder espiritual, a ideia de família de santo e o modo como essa 
relação tem forte controle sobre o indivíduo e a comensalidade entre homens 
e deuses, que envolve o uso da carne, são também muitas vezes difíceis para os 
alemães entenderem e aceitarem. Os aspectos sobre vegetarianismo não apare-
ceram apenas em minha etnografia (BAHIA, 2014)11. Conversando com pesqui-
sadoras como Capponi (2018; [2020]), Golfetto (2018, [2020]) e Silva (2014) em 
seus vários campos na Europa, atestei que elas também tiveram de lidar com essas 
questões e com a interface entre o conhecimento afro-religioso e as terapias e os 
conhecimentos próximos à Nova Era.

Para muitos adeptos do candomblé e da umbanda, no Brasil, a comida 
de santo tem axé, e isso beneficiaria mesmo um filho de santo vegetariano, 
pois não é apenas uma comida, mas um alimento indissociável para a alma 
e o corpo, que se transformou ao ter contato com o mundo espiritual. Com 
o crescimento gradual do veganismo no Brasil, das correntes do pensamen-
to ecológico, das práticas de uma teologia (católico-franciscana) ecologista, 

11 O gosto pela carne, presente no cardápio brasileiro, sistematicamente tem dado lugar ao aipim frito e à 
salada na comensalidade após os rituais no decorrer de meu trabalho de campo. Mas, observando melhor 
outras realidades, dependendo dos pais e das mães de santo e da relação com sua comunidade, e havendo 
maior presença de europeus como público, isso pode interferir no modo como o terreiro é conduzido e 
na produção da comida que é feita para a assistência após as festas de santo.
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como a de Leonardo Boff (CARNEIRO, 2019), todas essas ideias têm se refle-
tido em algumas práticas: a adoção do culto de Yezam pela Dobanna Boressa 
Mãe Solange Buonocore, em São Paulo, sob influência do cubano Alawowo 
Messekan Meyé Samyer Phurull (CARNEIRO, 2019)12; a importância das ervas, 
na visão do famoso babalossaim Pai Agenor Miranda; e formas novas de reetni-
cizar a chamada comida de santo ou de criar possibilidades veganas, como 
com o acarajé. Há pessoas que pertencem à religião e que também transitam 
pelo universo vegano e/ou das terapias naturais, e outras que se incomodam 
com a ideia do sangue, mesmo não sendo vegetarianas (CARNEIRO, 2019).

Nesse sentido, novos nexos são construídos, levando-se em consideração 
a realidade local e, em termos gerais, a europeia. Como exemplo, na Alemanha, 
os workshops, folhetos e textos produzidos por Mãe Habiba. Um dos vários 
workshops de Mãe Habiba foi realizado na região de Ravensbruck, um campo 
de concentração no período da Segunda Guerra, na Alemanha. É óbvio que essa 
revisão histórica é uma atualização, em termos locais, do modo como são inter-
pretadas a religião e a realidade do lugar. De acordo com o que traduz em seu 
livro como “Systemische Prozessgestaltung” (KRESZMEIER, 2008), os traumas da 
guerra e outras questões históricas afastaram os alemães de sua própria nature-
za e, por que não dizer, de seus próprios espíritos? Nesse sentido, o Brasil (com 
seu know-how) lhes traria de volta o contato com essa natureza, ancestralidade 
e espíritos. Lembraria aos alemães o que é viver (título do workshop: Lebendiges 
Erinnern – Lembrando de viver), evocando mais a ideia de natureza e dirimin-
do o nome “religião”, que em momento nenhum aparece em suas descrições.

Em um dos folhetos, há o que se chama Fórum das Águas Doces (Forum 
der Süßen Wasser), uma clara alusão tanto a seu orixá de cabeça, Oxum, quanto 
à ideia do feminino, que evoca os espíritos das mulheres que morreram em 
Ravensbrück, que, a partir de 1939, foi considerado um campo de concentração 
predominantemente feminino, tendo somente em 1941 a entrada de homens 
e, posteriormente, em 1942, a de crianças e adolescentes.
12 Fato novo, que é bastante criticado pela comunidade de terreiros, pois há uma desvinculação entre os 

caminhos de Exu e de Ossaim e, consequentemente, entre oró e sassaim (CARNEIRO, 2019). Mesmo que 
muitos seguidores do candomblé sejam adeptos de terapias holísticas, a mistura entre ambas as práticas, 
ou entre essas lógicas de pensamento, é bastante criticada.
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A ideia de água como fonte da vida (Lebenswasser), a ideia de comunidade 
(Gemeinschaft) e outros elementos da natureza são temas pertinentes em seus 
workshops e textos, que descrevem os orixás sem nomeá-los e sem usar o nome 
umbanda ou religião afro, não permitindo também o uso de imagens de caboclos 
(índios) e pretos-velhos (escravos), pois considera esse “hábito brasileiro kitsch”, 
baseando seu ponto de vista na essencialidade espiritual e não se detendo no que 
considera “apenas aspectos materiais”. Silva (2014) analisa o discurso da mãe de 
santo, mostrando como ela se apropria da realidade local e de que modo essa 
relação com um conhecimento primordial sobre a natureza foi desconstruída

[P]ensando a situação da Alemanha – um país profundamente trau-
matizado com o recente passado do Shoah –, podemos nos perguntar 
se aprenderemos algo com este momento da história brasileira. Nes-
ta terra, os antigos deuses e deusas têm sido mais cruéis, que não po-
demos mais deles nos lembrar. A mãe de santo austríaca Ya Habiba de 
Oxum Abalô afirma o pensamento acima com as seguintes palavras: 
gostaria de falar que a nossa comunicação com a essência do nosso es-
pírito foi de uma maneira violenta, expulsando o saber. O que é uma 
realidade nossa… O nosso contato com a natureza e com nosso espí-
rito da natureza foi interrompido. (SILVA, 2014, p. 290)

Se a umbanda é um espelho, segundo Silva (2014), esse espelho também 
serve para os adeptos alemães pensarem sua própria realidade, em que o sujeito, 
ao melhorar seu caminho espiritual, estaria mais apto a lidar com a sociedade. 
A ideia de bem-estar do indivíduo, expressa em uma espécie de consciência 
corporal, está presente nas práticas contemporâneas da chamada Nova Era e 
é recriada pela umbanda, em que seus espíritos ajudam o indivíduo a seguir 
um caminho espiritual, tendo o corpo como suporte para isso.

À GUISA DE CONCLUSÃO: OS NOVOS “HEILPRATIKERS”

Muitos pais e mães de santo entrevistados na Alemanha que atendem 
individualmente, apesar de terem vínculos com terreiros no Brasil, não 
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construíram suas trajetórias com a formação de templos na Europa. A maioria 
de suas práticas está relacionada com a umbanda e o candomblé, mas com 
diversas abordagens e misturando diferentes tradições. Muitos pais de santo 
trazem o conhecimento de outros saberes mágicos, como a Wicca, também 
fazem formação em Reiki, frequentam o Santo Daime e mantêm contato com 
práticas orientais e asiáticas que tanto podem ter sido trazidas por clientes 
quanto pelo contato com outras culturas pelas quais circulam e promovem 
traduções por ocasião de consultas individuais ou ao promoverem workshops 
na Alemanha13. A proximidade de alguns pais de santo com a Wicca facilita a 
comunicação com os europeus, pois estes podem praticar rituais simples e de 
mais fácil compreensão, como curas e encantamentos. Os rituais de alta magia 
não incluem muitos pratos elaborados, assim como os rituais afro-brasileiros. 
Estes requerem horas de preparação e muitas vezes exigem ingredientes exóti-
cos, comprados em mercados africanos ou asiáticos. Nesse sentido, a Wicca não 
requer tantas proibições alimentares ou sexuais, como a umbanda e o candomblé.

Alguns pais de santo brasileiros entrevistados evidenciam que o know-
-how brasileiro é um dos mais completos, e de fato esse conhecimento vem 
do Brasil e pode ser acessível a todos, dependendo da disposição daqueles que 
querem nele aprofundar-se. Um entrevistado em Hamburgo lembra que ser 
pai de santo resume funções em que se levam anos para obter conhecimento 
na Alemanha: Heilpraktiker e Jäger14. Ou seja, ser pai de santo brasileiro é uma 
mistura de médico alternativo conhecedor das práticas tradicionais (homeo-
patia, acupuntura, terapia com cristais, Reiki) e do conhecimento acumulado 

13 Sabemos que a cultura alemã, por meio do movimento Reforma da Vida, mantém trocas com as culturas 
orientais e asiáticas de diversos matizes desde o século XIX. O que, por um lado, facilita a entrada das 
religiões afro-brasileiras, promovendo um diálogo com o mundo da natureza, por outro aproxima os 
pais e as mães de santo de um universo de práticas alternativas que se encontram disponíveis em todo o 
território alemão com muita facilidade.

14 Não quero afirmar que não haja limites e problemas nessa transnacionalização, sendo o abate religioso um 
deles, pois é proibido pela legislação alemã (ROSSBACH DE OLMOS, 2009). O manuseio do animal na Ale-
manha, é possível apenas para aqueles que têm licença de caçador. O uso de ervas deve também se restringir 
ao conhecimento do Heilpraktiker, o que reduz o uso do enorme estoque de conhecimento prático sobre 
banhos, infusões e combinações entre plantas e comidas presentes nas religiões afro-brasileiras. A disposição 
do conhecimento do Heilpraktiker reduz o acervo mágico dos pais de santo, em especial daqueles que se 
inserem na burocracia do Estado alemão e adquirem a licença de Berater (conselheiro/consultor), pois só 
podem usar as ervas autorizadas por esse sistema, que está bastante aquém do sistema cosmológico brasileiro.
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de um caçador, porém com a vantagem de aprender isso no ambiente em que 
se cresce, quando ainda se é criança15, no Brasil, e dotado de um conhecimen-
to do pensamento iorubá, em que outras línguas são necessárias para isso (até 
para lidar com rituais que envolvem animais e plantas) .

O que alguns entrevistados mostram é que, de todo modo, esse conhe-
cimento acumulado em anos pode tornar-se móvel e transitar por diferentes 
contextos, promovendo trocas até mesmo no mundo islâmico, em que o uso 
de categorias populares desse universo pode ter alcance espiritual no universo 
da diáspora africana. Muitos pais de santo, diante da facilidade de mobilidade 
geográfica, tanto circulam suas práticas entre diferentes países e culturas quanto 
movem pessoas e objetos em sua direção, em uma espécie de sacralização de 
diferentes heranças (MEYER; WITTE, 2013), porém com novas misturas.

Sabemos que uma das marcas alemãs da Reforma da Vida encontra-se 
na Naturheilkunde, na homeopatia e na confrontação entre a medicina moder-
na e os Naturheilpraktiker – práticos que curam usando formas naturais e que 
sobreviveram com reconhecimento formal até os dias de hoje (DUBAR; LALOY, 
PAIVA; THOEMMES, 2015). Parte desses conhecimentos foi comercializa-
da, como a Weleda, marca de medicamentos antroposóficos mundial. Todas 
as substâncias são extraídas da natureza e têm como princípio fundamental a 
ideia de estimular as forças curativas do próprio corpo (MEDICINA…, s. d.). 
Esse aspecto remete à força dos conhecimentos populares, que se acumula-
ram desde remotas épocas, e conecta-se com a importante questão da bruxa-
ria e dos movimentos religiosos derivados de visionários, profetas e ocultistas 
(LINSE, 1996; TREITEL, 2004; WEBB, 1974).

Entre as influências mais relevantes desse movimento na Alemanha, o 
mais representativo é o recente discurso ecológico (BUCHHOLZ; LATOCHA; 
PECKMANN; WOLBERT, 2001), que Castells (1999, p. 113-133) chama de 
“enverdecimento do eu”. Segundo o autor, o que unifica o movimento do 
ambiente é uma temporalidade alternativa, que pede à sociedade e às institui-
ções que aceitem a realidade do lento processo evolutivo de nossas espécies em 

15 Em geral, no candomblé, as crianças podem ser iniciadas e têm importante responsabilidade no apren-
dizado do conhecimento religioso (CAPUTO, 2012).
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seu ambiente. Para além das limitações criadas por nossa submissão ao tempo, 
tal como definido pelo relógio, ainda experimentado pela maioria das pessoas 
no mundo, verifica-se que uma histórica disputa sobre uma nova temporalida-
de está tomando lugar entre a anulação do tempo em redes de computadores e 
a realização de um tempo glacial, ao se tornar consciente de sua própria dimen-
são cosmológica (self cosmológico). Por meio dessa disputa sobre a apropria-
ção da ciência, do espaço e do tempo, os ecologistas induzem a criação de uma 
nova identidade – uma identidade biológica, uma cultura do humano como 
componente da natureza. Essa identidade sociobiológica não implica negar a 
cultura histórica. Os ecologistas respeitam as culturas populares e a autentici-
dade cultural de várias tradições.

Nesse sentido, o “Africanus sum” (BASTIDE, 1971) torna-se comple-
xo, na medida em que a realidade etnográfica nos mostra múltiplos atores 
e questões no contexto europeu. Será que bruxas, natureza, espíritos locais, 
memórias familiares, corporais e translocais produzirão uma semântica do 
feitiço? Do místico? Misticismos e bruxarias foram amplamente descritos na 
historiografia colonial, evidenciando essas relações entre Brasil e Portugal 
(CALAINHO, 2008; SOUZA, 1986), presentes em solo português (BASTOS, 
1985; BETHENCOURT, 2004; ESPÍRITO SANTO, 1984; MONTENEGRO, 
2005; SARAIVA, 2013) – amplamente descritas por De Martino (1959 apud 
Capponi, 2018), e Ginzburg (2012), na Itália, e Favret-Saada (1977), na França 
–, nos fluxos migratórios dos alemães para o Brasil (BAHIA, 2000) e, certamen-
te, em grande parte da Europa (BURKE, 2010; LE GOFF, 2007; LEVACK, 1988).

Em um relato sobre um despacho encontrado em uma área próxima a 
Milão, Capponi (2018) mostra como o imaginário histórico do feitiço é aciona-
do para entender a oferenda. Conforme descreve a autora:

A cena que o artigo descreve como “perturbadora” ou “macabra” con-
tém elementos que ressoam com o imaginário de bruxas, sabá e ele-
mentos similares presentes na tradição folclórica italiana, mas tam-
bém com casos de seitas satanistas, símbolos esotéricos e sacrifícios 
animais e humanos que foram superexpostos pela imprensa nacional 
e internacional nas últimas duas décadas.
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Assim, o misticismo europeu, presente na própria história europeia, a 
possibilidade de agregar elementos de outros conhecimentos religiosos e resse-
mantizá-los, evidenciando o aspecto criativo e produtor de sentidos peculiar ao 
universo afro-religioso, a proximidade com o pensamento romântico produtor 
de misticismos e modos alternativos de pensamento, um supermercado religio-
so com um cardápio de elementos da Nova Era agregados a ideias ecológicas 
sobre o humano e sua relação com o tempo e o espaço (CASTELLS, 1999) são 
elementos que tornam possível a entrada dessas religiões no contexto europeu, 
trazendo também questões e impasses àqueles que se veem diante desse sagra-
do e tornam-se parte desse “Africanum sum” (BASTIDE, 1971). O contato com 
esse divino traz memórias corporais, avivadas pelas emoções, histórias familia-
res ligadas ao próprio imaginário europeu místico, mas também nos apresen-
ta, simultaneamente, a desetnicização e etnicidades reelaboradas, em que esse 
ser africano se, por um lado, remete-nos à celebração de um Atlântico negro 
(GILROY, 2001), por outro, nos conduz a outras paisagens (APPADURAI, 2004).
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