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Para Maya, com carinho



ASHES AND DREAMS

Everyone else speaks in a drone

Round and round into the unknown
Afternoon sun filters out through smoke
The hum of factories quietly revoked

Touch of elation

Panicked inside

Praying for silence, our lives all in vain
Fallen out of love

Haunted - will always run

Wonderful shatterproof metal walls

In timeless rapture withstand it all
Lifeless engines in the summer towns

On empty vistas where the quiet abounds

Seasons change us

This moment envisions eternity

I see slowly the shadows belong to me
Feel my emotions, believe me

It’s just like a summer breeze

Sorrow changes us

This moment envisions eternity

Losing all senses

What did we become?

Someone grew stronger, while some other passed
This is what remains

Ashes and dreams of better days

Raymond Istvian Rohonyi — Theatre of Tragedy: Storm, 2006.
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Resumo

Quais sao os papéis e os significados do conceito de jihad para os movimentos islamistas contem-
poréaneos? Este trabalho pretende analisar o conceito de jihad na ideologia do jordaniano-palestino
‘Isam Muhammad T4hir al-Barqawi (Abtt Muhammad al-Maqdisi). Com isso, procuraremos de-
monstrar que o jihad moderno, em sua manifestagao salafista militante, estd ligado a uma recompo-
sicao daidentidade islimica em trés eixos: a crenca (‘aqida), alei (sharia) e a guerra/luta/combate
(qital, jihad, harb). O jihad, portanto, nio pode ser dissociado da visio de mundo especifica em que
se insere. E, segundo o pensamento salafista-jihadista, é parte imprescindivel do modo de vida do
verdadeiro mugulmano. E, diversamente de outras leituras histéricas e contemporéaneas do jihad,
esse jihad se torna, ele préprio, um modo de vida: uma missao, uma ideologia, e uma doutrina
religiosa.

Palavras-chave: islamismo, salafismo, sharia, jihad, guerra.



Abstract

What are the roles and meanings taken by the concept of jihad for contemporary islamist move-
ments? The aim of this work is to analize the concept of jihad in the ideology of the Palestinian-
Jordanian ‘Isim Muhammad T4hir al-Barqawi (Abti Muhammad al-Maqdisi). I contend that mod-
ern jihad, in its militant, salafi conception, is connected to a recomposing of Islamic identity on
three axis: belief (‘agida), law (sharia), and war/combat/fight (qitdl, jihdd, harb). Jihad, there-
fore, cannot be set apart from the specific worldview wherein it thrives. According to salafi-jihadi
thought — and contrary to other historical and contemporary understandings among Muslims —
jihad becomes a way of life in itself: a mission, an ideology, and a religious doctrine.

Keywords: islamism, salafism, sharia, jihad, war.



Résumé

Quel role et quel sens le concept de jihad a-t-il pris pour les mouvements islamistes contempo-
rains ? L'objectif de cette ceuvre est d’analyser le concept de jihad dans la pensée du palestinien-
jordanien ‘Isim Muhammad T4hir al-Barqawi (Abtt Muhammad al-Maqdist). En le faisant, on cher-
chera a démontrer que le jihad moderne, dans sa version salafiste et militante, est lié a une recom-
position de I'identité islamique sur trois axes : la croyance (‘aqida), la loi (shari@a), et la guerre/le
combat/la lutte (gitdl, jihdd, harb). La spécificité du jihad dans la pensée jihadiste-salafiste, face a
d’autres sens qu’il a pris pour les musulmans d’hier et d'aujourd’hui, c’est qu’il est devenu un mode
de vie en soi-méme : une mission, une idéologie et une doctrine religieuse. Bien str que le jihad,
comme tout symbole, ne pourrait pas étre séparé de la vision de monde spécifique ouril nait. Mais il
est caractéristique de ce jihad contemporain que ses défenseurs ne le voient pas comme un simple
élément d’une vision de monde, mais une vision de monde en soi; pas un symbole parmi d’autres
dans un systéme, mais la base qui soutient le propre systéme. En le voyant de l'extérieur, le jihad est
devenu une sous-culture de I'islamisme salafiste militant.

Mots-clés : islamisme, salafisme, sharia, jihad, guerre.
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1 Introducao

II n'est pas en notre faveur, pour résoudre les différends qui déchirent nos rangs, de prendre l'islam comme
cadre de référence afin de prouver, selon nos convictions politiques actuelles, que l'islam dissocie ou ne dissocie
pas la religion de 'Etat. Ce n'est pas en prouvant qu'ils sont ou ne sont pas dissociés dans le texte que l'on
pourra créer ou supprimer le lien qui existerait éventuellement entre eux. Les arguments fondés sur la raison
ne peuvent pas annihiler les causes objectives qui ont conduit a 'une ou lautre situation, a tel ou tel moment
de U'histoire. En réalité, le fait que l'islam, a ses origines, n'invite pas explicitement a lier la religion a I'Etat
ou a la politique ne veut pas dire que les musulmans ne puissent pas le faire ou l'interdire. En revanche, le
fait que les sources suggérent la nécessité de ne pas les dissocier n'empéche pas les musulmans, en tant que
communauté historique, de se libérer des interprétations traditionnelles et des lectures historiques et d'utiliser

la raison pour faire de l'islam une religion de toutes les époques, et non d’une seule.

Burhan Ghalitin. « Al-islam al-siyasi aw hal yumkin fahm zahirat tadakhkhul al-islam fi-]-siy4sa ? »
(Lislam politique : Peut-on comprendre le phénomeéne de I'ingérence de I'islam dans la politique ?),

dans Afiq n° §3-54 chap. 2/3, 1993, Rabat, Maroc, p.11.

A militancia isldmica tomou um novo rumo nos anos 9o. Ao lado daluta contra a ocupagao estran-
geira e contra os governos de paises mugulmanos pela islamizagao da sociedade, surge uma terceira
categoria de luta armada: o “jihad” global, cujo ambito de atuagao, a organizagao, as taticas e os ob-
jetivos pretendem ser universais. Esse novo jihad, ao contrario das concepgdes anteriores do jihad
no pensamento isldmico, dd um passo adiante ao pretender ser um reordenamento radical da ordem
internacional baseado na a¢ao armada cujo objetivo nao é primordialmente o controle de territdrio,
seja através da conquista ou através da posse do poder. O territdrio, em si, torna-se somente uma
“base” (qd’ida), uma ponta de lanca, e a organizagao do movimento islamista armado transforma-se,
constituindo-se tridimensionalmente: uma doutrina ideoldgica, um modelo estratégico, um fundo
de gestao financeira. Sao essas trés caracteristicas que definem o movimento jihadista internacional,
e ndo uma estrutura organizacional bem definida.

O presente trabalho pretende analisar as mudangas e as continuidades ocorridas na concepgao de



1 Introdugdo

jihad nesse contexto, a partir da obra de um influente pensador islamista, ‘Isim Muhammad T4ahir
al-Barqiwi, mais conhecido como Abtt Muhammad al-Maqdisi."

Quais sao os papéis e os significados do conceito de jihad para os movimentos islamistas con-
temporaneos? Que continuidades e descontinuidades no tempo e que divergéncias e concordan-
cias com outras interpretacdes podemos apreender nas apropriagdes e usos desse conceito pelos
movimentos islamistas que reivindicam a violéncia para a realizagao de seus objetivos?

Foi notado que o conceito islimico de jihad passa a ser compreendido e colocado em pratica de
uma forma nova a partir da década de 1990 [75, 37, 28, 88, 33, 60]. Passa a ser o principio fun-
damental e a0 mesmo tempo o mais importante instrumento de mobilizagao de um movimento
armado transnacional que reivindica a centralidade do conceito de jihad (entendido como luta ar-
mada) para a identidade do mugulmano.

De acordo com essa corrente, o jihad encontra-se no cerne da identidade mugulmana, e é invo-
cado como principal (e, s vezes, tinico) principio de intervengio na arena politica, a ameaga funda-
mental de uso de forca num pacto entre governantes e governados imposto pela lei divina (sharia).
Jihad é, nesse sentido, a penalidade derradeira prescrita para desvios de conduta na politica, é a arma
definitiva nas maos daqueles que reivindicam para si a tarefa de fazer cumprir o c6digo moral divino
que poe a sociedade em ordem, colocando a vida do homem na terra na senda correta. A tese cen-
tral deste trabalho é que houve uma mudanca de foco do jihad, do coletivo para o individual. Para
os salafistas-jihadistas, nem a identidade nem a fé dos mugulmanos podem ser considerados dados.
O jihad, e especificamente seu ato derradeiro de martirio, é crucial porque é a prova cabal da f¢,
evidéncia inquestionavel da for¢a de Deus no mundo, agindo através de seus seguidores e defen-
sores. Mas nao s6 o jihad, como também a participagao individual nele é apresentada agora como
essencial para definir o que significa ser mugulmano.”

Essa mudanga origina-se na conjun¢ao da doutrina salafista-wahhabita e a luta armada revoluci-
ondria em nome do Isla (islamismo politico jihadista). Essa doutrina pode ser, entdo, chamada de

“salafismo-jihadismo”. Como os outros islamistas, eles fazem uma leitura particular da politica, uma

O sistema de transliteracao adotado foi o do International Journal of Middle Eastern Studies, com a excegio de que o
macron das vogais longas (4,i,it) foi substituido pelo acento circunflexo.
O pregador americano-iemenita Anwér al-Awlaki escreveu um livro intitulado “44 maneiras de participar no

jihad”[s].



ideia de como a politica deve ser, e o que significa lutar por um “Estado Islamico”. A ideia de um
jihadismo salafista, entretanto, resulta duma radicalizagdo dos salafistas em contato com grupos
militantes islamicos dedicados a tomar o poder e estabelecer um estado islamico através de uma
revolugao ou um putsch.

Mas qual é a especificidade desse conceito particular de jihad em relagao as outras concepgoes
histéricas? E que esse jihad se torna, ele préprio, um modo de vida e o objetivo da vida de todo e
qualquer mugulmano. A identidade do mugulmano dependeria de comprovagao através do cum-
primento do mandamento do jihad. O jihad deve ser correlacionado com trés conceitos interliga-
dos: a crenca (‘agida), a lei (sharia) e a guerra/luta (qgitdl, harb). Esses trés conceitos sao ligados
na cosmovisao que pregam os jihadistas-salafistas. O jihad, portanto, ndo pode ser dissociado da
visao de mundo especifica em que se insere, sendo, assim, parte imprescindivel do modo de vida

do verdadeiro mugulmano.

Examinaremos a doutrina contemporanea do jihad através do pensamento de um influente ided-
logo salafista, o palestino-jordaniano ‘Isim Muhammad Téhir al-Barqawi, mais conhecido como
Abt Muhammad al-Magqdisi. O acesso a sua obra é facilitado pelo fato de que ela se encontra toda
em seu site, Minbar al-Tawhid wa al-Jihdd: www.tawhed.ws.

Embora pouco conhecido, a importincia do pensamento de al-Maqdisi para uma nova repre-
sentagdo do conceito de jihad no dltimo quartel do século XX e principios do XXI é inegavel. O
Militant Ideology Atlas, publicado pelo Centro de Combate ao Terrorismo da Academia Militar de

West Point, faz a seguinte avaliagao de sua obra:

By all measures, Maqdisi is the key contemporary ideologue in the Jihadi intel-
lectual universe—he is the primary broker between the Medieval Authorities, the
Conservative Scholars, and the Saudi Establishment Clerics on the one hand, and
the Jihadi Theorists on the other [77, p. 8].

Atribui-se também a Maqdisi a influéncia nos ataques terroristas na Arabia Saudita. Isso se deve,

em parte, pela heranga do movimento de Juhayman al-Utaybi.* Segundo Zaydi, mesmo depois de

3 ‘Utaybi foi o lider do movimento dos Ikhwén, que tomou a mao armada a mesquita da Céaba, em 1979. Sobre este
evento, ver [45].
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ter escrito seu livro denunciando a familia real e o governo saudita como infiéis, al-Maqdisi viajou
algumas vezes ao reino [15].

Maqdisi manteve lagos estreitos com o nticleo da al-Q4’ida e outros meios islamistas durante sua
estadia no Paquistao, no esfor¢o de mobiliza¢ao de voluntdrios para a guerra do Afeganistao. Desde
entdo, distingue-se no peque-no mundo dos pensadores jihadistas, por basear seu pensamento so-
bre o jihad em bases so6lidas da tradigao salafista/wahhabita. Sua influéncia é consideravel entre
grupos terroristas. “Cerca de dezoito artigos e publicagoes de Maqdisi foram encontradas em Ham-
burgo entre os pertences de Muhammad ‘Atta, o coordenador operacional dos ataques de 11 de
setembro” [22, p. 18].*

Numa reportagem em 2005, o jornal drabe londrino Al-Sharq al-Awsat que ‘Abd al-Aziz Mugrin,
um lider da “Al-Q4‘ida na Peninsula Arabica’, morto por forgas de seguranga em 2004, era influ-
enciado por Maqdsi. Segundo Wilson (2006), numa série de entrevistas com 639 prisioneiros, o
Ministério do Interior saudita descobriu que a figura mais influente nas prisdes nao era Bin Laden,
mas Magqdisi. Para combater essa influéncia, o governo enviou ex-jihadistas para “reeducar” os pri-
sioneiros [113].

Finalmente, a influéncia mais palpéavel de al-Maqdisi é no plano iraquiano. Embora tenha desa-
provado as agoes do seu antigo discipulo Ahmad Fadil al-Nazal al-Khalayla, mais conhecido como
Abt Mus‘ab al-Zarqawi, ele as reprovava mais no plano tatico do que no plano ético (sobre isso,
ver seu livro “Os frutos do jihad”, que analisaremos adiante). Em outras palavras, al-Maqdisi é re-
lutante em condenar a violéncia em si; a violéncia contra os inimigos do isla é sempre justificada,
embora seja prejudicial como estratégia a longo prazo. Esse balanco entre o valor moral da violén-
cia e seu valor estratégico nao é muito comum na literatura jihadista, mas também se encontra no

pensamento do estrategista Abt Mus’ab al-Suri [75].

Embora ndo admitindo a ligagdo causal direta entre a ideologia e o terrorismo (segundo a hipdtese de que a ideolo-
gia constituiria o desencadeador, a causa primordial do terrorismo, devendo, portanto, ser combatida no plano das
ideias quanto no da repressio policial ou militar), seria interessante verificar o peso especifico dos varios “teéricos
do jihad” na constituigao ideoldgica dos perpetradores dos atentados. No caso da célula de Hamburgo, liderada por
Muhammad ‘Atta, desconhego algum estudo que tenha correlacionado os textos encontrados no seu apartamento
e a discussdo a respeito desses textos, ou seja, a socializagdo desses textos e sua inser¢do no projeto ambicioso dos
atentados nos EUA.
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2 O wahhabismo como matriz teol()gico-poh'tica

Abt Muhammad al-Maqdisi, bem como outros numerosos intelectuais islimicos influentes no cam-
po religioso mugulmano sunita internacional ou transnacional — e, especialmente, muitos “teéricos
dojihad” - reivindicam o epiteto de “salafistas”, e sao geralmente conhecidos para os que nao aderem
a sua doutrina como “wahhabitas”, um termo que eles procuram evitar.

Designa-se “wahhabismo” o movimento religioso surgido na regiao central da Peninsula Arabica
(Najd), no século XVIIL. O nome deriva de seu fundador, Muhammad ibn Abd al-Wahhab (1703-
1792). Seus seguidores rechagam essa designagio, definindo-se como salafiyyiin (sing.: salafi), ou
seja, seguidores dos “pios ancestrais” (salaf al-sdlih). Os salaf eram compostos pelas trés primei-
ras geragoes de mugulmanos, que tiveram experiéncia direta do isla em seus tempos de gloria e,
portanto, sio exemplos de conduta para os mugulmanos das geragdes seguintes.'

Os salafistas também se chamam caracteristicamente de muwahhidin (sing.: muwahhid), “uni-
taristas” ou “monoteistas”, ou ahl al-tawhid, “povo da unicidade [de Deus]”. Em outras ocasides,
chamam-se simplesmente de “mugulmanos”, em oposigao a outros mugulmanos que nao seguem
a sua doutrina. Todos os trés termos — wahhdbi, salafi, muwdhhid — sao profundamente polémicos,
evocando discussdes ardentes e perenes entre os que apoiam o movimento e seus opositores.>

Além disso, tanto salafi quanto muwahhid sao também designag¢oes de outros grupos. Os mem-
bros da religiao drusa, derivada do xiismo ismaelita, também chamam a si mesmos de muwdhhidiin.
O termo “salafismo” (salafiyya data do fim do século XIX, foi utilizado por Jamal al-Din al-Afghani

[88]. Pensadores muculmanos modernistas dos séculos XIX/XX como Muhammad ‘Abdd, Rashid

1 A maioria dos companheiros do profeta morreu por volta de 690 d.C., os seus seguidores (tabi‘in), por volta de 750
d.C., e a terceira geragio, os “seguidores dos seguidores” (atba’ al-tabi‘in), por volta de 810 d.C. [79, p. 3].

2 A polémica entre os wahhabitas/salafistas e seus detratores no mundo mugulmano mudou pouco no seu discurso
desde suas origens no século XVIII. Para o espanto do historiador David Commins, os mesmos argumentos dos
dois lados, aparentemente estaticos ao longo de dois séculos e meio, sdo reproduzidos em publicagdes e debates do
comego do século XXI [26, p. vii].



2 O wahhabismo como matriz teolégico-politica

Rida e al-Afghéni eram chamados salafi, porque afirmavam que o retorno dos povos muculmanos a
uma posi¢ao de poder e prestigio no cendrio internacional deveria ser buscado através do resgate da
té dos primeiros mugulmanos, e que a causa da decadéncia das sociedades mugulmanas é resultado
da perda dos valores originais da civilizagao islamica. Esses modernistas tinham interpretagoes “ra-
cionalizantes” ou cientificistas da religiao — por exemplo, Muhammad ‘Abdu afirmava que os jinn
(“espiritos”) da tradigdo islamica eram micrébios ou germes [112]. Os membros da religido drusa
também chamam a si mesmos de muwdhhidiin.

Entretanto, o termo “salafismo” remonta ao chamado Ahl al-Hadith do Califado Abassida, que
defendiam um retorno as fontes do isla (o Alcorio e a Sunna/hadith), e a oposigao ao racionalismo
teoldgico (kaldm). Essa foi a posi¢ao de Ahmad ibn Hanbal (780-855),que deu origem a uma das
quatro escolas de figh (jurisprudéncia islamica). (O hanbalismo ainda é o figh praticado na Aré-
bia Saudita.) Ibn Hanbal pregava que as afirmacdes sobre Deus contidas no Alcordo deveriam ser
entendidas pelo seu significado literal, aparente (zdhir), a0 mesmo tempo em que negava qualquer
semelhanga entre Deus e sua criagao. Os atributos antropolégicos da divindade contidos no Alco-
rio deveriam ser aceitos sem discussio (literalmente: “sem ‘como’” - bild kayf ), e o Alcorio era a
palavra incriada de Deus.

Ja os tedlogos racionalistas, chamados de mu‘atazilitas, argumentavam que admitir a literalidade
dos atributos de Deus implicava antropomorfismo. Para eles (como para os ahl al-hadith), Deus é
completamente distinto de sua criagio, mas os mu'‘tazilitas consideravam que a linguagem humana
é limitada para descrever a esséncia divina, e que, portanto, as escrituras deveriam ser interpretadas
metaforicamente. Da mesma maneira, eles rejeitavam a doutrina da eternidade do Alcorao, por-
que, da mesma maneira como no caso dos atributos, um ente coeterno com Deus impugnaria sua
unicidade. Por essa razao, os mu‘tazilitas chamavam-se a si mesmos de Ahl al-tawhid wal-Adl.

Na Arabia do século XVIII, Ibn ‘Abd al-Wahhéb via a sociedade submergida em praticas “poli-
teistas” (shirk), que, segundo ele, inclufa visitagio de tumbas e pedir a intercessio de santos. Ele
sustentava que a profissio de fé (shahdda) e os chamados cinco pilares do Isla ndo bastavam para
fazer da pessoa um mugulmano. Depois de muitos reveses na sua pregacao, ele finalmente conse-

guiu obter apoio do governante da cidade najdita de Dir‘iyya, Muhammad ibn Sa‘tid, e, desde entao,



2.1 Tawhid

sua mensagem se propagaria com a expansao ou retragao do territdrio controlado pelos sauditas —
e, no século XX, com o poder econdmico advindo do petrdleo.

Uma das caracteristicas distintivas do movimento wahhabita é seu método de interpretagao dos
textos canodnicos do Isla — Alcorao e hadith e suas atitudes para com a tradigdo interpretativa isla-
mica. Uma ideia central na sua visdo de mundo é que a crenga (‘aqida) deve ser purificada através de
um acesso direto as fontes. E um movimento que vé a defini¢ao da identidade, sua (re)descoberta e
preservagao como o principal desafio da comunidade dos crentes. A defini¢ao de o que um mugul-
mano ¢ de importancia primordial. E sobre essa “crenca” que gira a polémica entre os wahhabistas
e seus opositores.

Quintan Wiktorowicz, sociélogo que estudou o movimento salafista jordaniano, mostra que a
doutrina salafista se assenta sobre duas bases, tawhid e antirracionalismo [112, p. 207]. E desses

dois pontos que trataremos em seguida.

2.1 Tawhid

Tawhid é geralmente traduzido como “unicidade [de Deus]” ou “monoteismo”. Segundo Ibn Abd al-
Wahhib , tawhid deve ser compreendido em trés dimensoes: tawhid al-rububiyya, reconhecimento
de um s6 deus como “senhor” (rabb), criador do mundo; tawhid al-asma’ wa al-sifit (unicidade dos
nomes e atributos de Deus); tawhid al-‘ibdda, unicidade de adoragio.

Desses trés conceitos, 0 mais importante, e 0o mais desenvolvido nos textos de Ibn Abd al-Wahhab,
é a defini¢ao de “adoragao”. Se existe um s6 Deus, o 16gico é que ele seja objeto de toda e qualquer
forma de adoragao, e que sejam excluidos outros deuses, objetos, seres ou entidades visiveis e invisi-
veis. Nesse ponto, concordam judeus, cristaos, muculmanos, samaritanos, sikhs etc. Mas para Abd
al-Wahhab o conceito de adoragao é restrito: sé ha um modo de adoragao, aquele em que nao ha
intermediarios entre o fiel e Deus. Definida de forma negativa, a “unicidade de adoragao” é violada
“sempre que um ato de devogao envolver, de qualquer maneira, uma entidade além do adorador e
Deus” [16, p. 32] Entre os exemplos de violagao da unicidade de adoragio estdo: considerar uma
pessoa como facilitadora da aproximagao com Deus (tawassul); atribuir vida e agao aos mortos ao

dirigir-se a eles num contexto devocional, mesmo que nao seja objetos de adoragao; pedir inter-
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cessdo (shafaa) dos profetas, santos, mértires, e outros personagens bem como procurar béngios
(tabarruk) em suas tumbas ou visita-las, ou construir domos e mausoléus sobre elas.

Ibn ‘Abd al-Wahhab concluiu, a partir dessa defini¢ao de adoracio, que os mugulmanos tinham
voltado a idolatria. Nao bastava somente pronunciar a profissio de fé (“Nao ha deus sendo Deus, e
Maomé é seu profeta”). Essa fé tinha que ser manifesta na adoragio (como definida acima). Se-
gundo Ibn ‘Abd al-Wahhéb , até os politeistas drabes pré-islimicos professavam a unicidade de
Deus, oravam, faziam a peregrinagao, davam esmola. Mas, mesmo assim, eles ainda cometiam shirk.

No seu livro Kashf al-Shubuhdt (A Elucidagio das Duvidas), Ibn ‘Abd al-Wahhab afirma:

Deus o enviou [Maomé] para pessoas que faziam a adoragao, a peregrinacao, e a
caridade, e lembravam-se de Deus muito constantemente. No entanto, eles fizeram
de algumas criaturas intermedidrios entre eles e Deus, dizendo: “buscamos estar
mais perto de Deus através deles, e buscamos sua intercessao” -— criaturas como os
anjos, Jesus, Maria, e outras pessoas justas.

Entdo Deus enviou-lhes Maomé (paz e béngaos sobre ele), para que ele pudesse
renovar para eles a religiao de seu predecessor, Abraao, e informé-los que o apro-
ximar-se e acreditar (taqarrub wa t—i’tiqdd) pertencem exclusivamente a Deus, ne-
nhuma parte sendo apropriada para um anjo que se encontra perto da divina pre-
seng¢a ou um profeta enviado por ele, e muito menos para qualquer outra pessoa.
Pois, a parte isso, esses mushrikiin testemunhavam que somente Deus é o criador,
sem qualquer companheiro (shdrik); que s6 ele da o sustento; que s6 ele d4 a vida
e a morte; que os céus e tudo o que contém, as sete camadas da terra e tudo que
contém — tudo esta a sua disposicao, sujeito ao seu poder. (Kashf al-Shubuhdt, ex-
pandido por ‘Ali al-Hamad as-Salihi, Riyad, 1388/1968, p. 13-14, traduzido em
[16, p. 72-73]).

Essa interpretagao histérica no minimo inexata e inovadora faz quase toda a pregacao de Maomé
aos seus contemporaneos, com base em evidéncias a partir do préprio texto alcorinico, parecer re-
dundante — Maomé teria pregado, segundo essa visio, a monoteistas, e fnao a iddlatras no sentido
préprio da palavra. A afirmacio de que Deus nio tem “companheiro” (shdrik), quer dizer, de que ele
é unico, sem comparacao, implica necessariamente nao haver outros deuses, e que quem a pronun-
cia ndo é um mushrik, ou politeista. Logica e etimologicamente, um mushrik nao pode afirmar que

Deus nio tem companheiro (shdrik). Mas essa nio é a conclusio a qual chega Ibn ‘Abd 1-Wahhab.

A excegio a essa violagdo é a intercessao de Maomé, considerada vélida por Ibn ‘Abd al-Wahhab [32, p. 70].
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Para ele, hd mais énfase na necessidade da unidade de adoragao do que na unidade/unicidade de
Deus.

A primeira vista, seriamos aqui tentados a fazer uma comparacao da relagao dos wahhabitas com
os outros mugulmanos com a relagio entre protestantes e catdlicos. Os protestantes rejeitam ima-
gens e o culto aos santos dos catdlicos, afirmando que consideram tais praticas uma forma de ado-
ragdo. Os catdlicos respondem fazendo uma distingdo entre o culto de latria (adoragio) que se
dirige unicamente a Deus, e dulia (veneragio) dos santos. Segundo os catdlicos, os protestantes
confundem meios (veneragio aos santos, estatuas) e a finalidade (adoracio de Deus). E interes-
sante notar que os mugulmanos nio-wahhabitas acusam os wahhabitas de fazer a mesma confusio.*
Mas os protestantes nao negam o status de cristaos dos catolicos, enquanto que os wahhabitas con-
sideram os outros mugulmanos como nao-mugulmanos. A légica da relagao entre wahhabitas e
nao-wahhabitas é uma estruturagao polémica e sectdria, em que ¢é feita tabula rasa das diferengas
culturais, da diversidade de perspectivas e de visdes de mundo e da prépria tradigao e a histdria dos
povos mugulmanos. Os wahhabitas, assim como os khawdrij, exprimem a identidade islamica em
termos absolutos. °

Tawhid, e principalmente no sentido de tawhid al-‘ibdda, é conceito crucial para o sistema de pen-
samento salafista, um conceito central e de suprema importincia para sua visao de mundo tanto em
termos teoldgicos quanto sociais e politicos. Segundo Hamid Algar, a raiz de sua identidade e de

sua visdo de mundo estéd na definicao de “unicidade de adoragao”:

4 Ver, por exemplo, a critica de Hamid Algar [16].

Segundo a narrativa corrente, os khawdrij (pl. de khariji, participio ativo do verbo kharaja, “sair”) originaram-se
como um grupo que apoiava o quarto califa Ali em sua guerra contra o governador da Siria, Mu’awiya. Na batalha de
Siffin (657 CE), eles recusaram a arbitragem (tahkim) para decidir a vitéria entre Mu‘awiya e Ali, argumentando que
“0 julgamento pertence somente a Deus” (14 hukma illd lillah). Os khawdrij desenvolveram regras rigidas para provar
aidentidade mugulmana, e acreditavam que um pecado grave excluia um membro da comunidade mugulmana, para
o qual ndo haveria redengio (estando portanto fadado & danagéo eterna). Por outro lado, segundo [17, p. 86], os
khawdrij sao importantes para a defini¢do da identidade do isla — segundo eles, o califa deveria governar segundo
o Alcordo e a doutrina, e as distingdes tribais ndo importavam: “o califa poderia ser qualquer um disposto a seguir
a vontade de Deus” [17, p. 86]. Os khawdrij levaram a cabo, sem sucesso, uma série de rebelides contra o califado
Omiada (661-750). Representavam, nos primeiros séculos do isl, uma visdo romantizada do isla, na sua igualdade
radical, em que eram anulados na identidade islimica lagos politicos, tribais e mesmo de género - segundo alguns,
até mesmo uma mulher poderia ser califa [29]. Os inicos remanescentes do grupo encontram-se hoje em Oma e no
norte da Africa.
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Tauhid al-'ibada can be defined only negatively, in terms of the avoidance of certain
practices, not affirmatively; this places a fear of perceived deviation at the very heart
of Wahhabism and helps to explain its intrinsically censorious nature [16, p. 33].

2.2 Antirracionalismo

Os salafistas acreditam que a melhor forma de compreender e praticar o islamismo é voltar aos
fundamentos, seguir o exemplo do profeta e as trés primeiras geragoes de mugulmanos. A vida e as
atitudes do profeta e de seus companheiros devem ser emuladas nos menores detalhes. Ao tentar
fazer isso, consideram-se os verdadeiros seguidores do isla, a “seita salva” (al-firqa al-najiyya) que
nao pode se desviar, e que nao serd punida no dia do julgamento final.

De acordo com os salafistas, qualquer crenga, a¢ao ou atitude que nao puder ser encontrada nas
vidas das primeiras geragdes de mugulmanos é bid‘a, inovagao reprovével. E por isso que eles dao
tanta atengao ao estudo e colegao dos hadith, em detrimento dos precedentes das escolas de juris-
prudéncia (pratica de taqlid) e outros processos interpretativos para chegar a uma decisio. ahadith
[32].

Os salafistas acreditam que tanto o desejo humano quanto a razao impedem o entendimento cor-
reto do Isla, resultando em desvio e frouxidao, e as vezes extremismo. Bestialidade, brutalidade,
ganancia, arbitrariedade e desordem — o estado de barbdrie da jahiliyya pré-islimica — governard a
humanidade se ela nao estiver agrilhoada as leis de Deus. A razao sé servird, em ultima instancia,
aos instintos mais vis dos homens se ela nio estiver ligada a0 método (manhdj) correto de chegar
ao conhecimento — esse método nao é humano. Os homens nao tém capacidade para chegar ao
conhecimento por si préprios, sem a ajuda do exemplo dos antepassados (salaf) que sabiam mais
porque estavam mais préximos do profeta. Se a mensagem de Deus estd ligada a uma interpretagao,

é somente 4 do profeta e 2 daqueles que o seguiram diretamente.’

Os “pios ancestrais” sao dotados, entdo, de uma aura quase mistica de infalibilidade, tendo acesso direto, sem me-
diagGes, ao significado da revelagao. De fato, o que os sufis buscam através da orienta¢io dum santo e/ou shaykh
— acesso direto a, e contato transcendente com Deus — os salafis buscam dum jeito mundano, nio transcendente.
O contato direto com Deus, para eles, é conseguido seguindo o dito dele e revivendo seu estabelecimento mitico
da ordem divina na Terra dos Mugulmanos. Paradoxalmente, embora repudiando veementemente qualquer inter-
mediagio entre o fiel e Deus como shirk, o profeta e os salaf sao os intermedidrios entre a mensagem de Deus e os
homens.

12
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Uma das principais caracteristicas da visao religiosa dos wahhabitas é o seu modo de interpreta-
¢ao dos textos candnicos — 0 Alcorao, os hadith. Segundo Commins, embora sigam a escola juridica
(madhhab) hanafita, uma das quatro escolas do isla sunita, os seguidores de Ibn ‘Abd al-Wahhab
distinguem-se nio por ser inovadores em jurisprudéncia (figh), mas sim por serem “renovadores”
(positivamente, segundo eles préprios) ou “inovadores” (pejorativamente, segundo seus detrato-
res) em termos de crenca (‘agida) [26].

Os salafis veem a aplicagdo da razdo e da légica (o que chamam de “racionalismo”) como uma
ameaga ao Isla. O racionalismo leva a corrupgao e distorgao da religiao para servir a interesses e de-
sejos humanos, e portanto a exegese (metaférica, filoséfica, mistica, racional/l6gica e mesmo uma
interpretacao politica) sdo ilegitimas, e um desafio a pureza do Isla. Os textos (o Alcorao, a tradi-
¢ao do profeta) seriam auto-explicativos — o que explica a atragdo que esse tipo de abordagem a
um corpus textual religioso exerce sobre os que nao tém uma educagao hermenéutica tradicional
(a madrasa, ou escola religiosa), desde os mutawwa dos séculos XVIII ao XX na Arébia Saudita’
até os engenheiros, médicos e economistas mais ou menos autodidatas em religiao, que, desligados
com as institui¢des tradicionais de ensino religioso, arrogam para si o direito de interpretar os textos
sem qualquer capacitagio para tanto. O trago caracteristico dos salafistas nao é nem tanto que eles
creiam que hd somente uma interpretagao legitima, mas sim o fato de que, segundo eles, ndo hd in-
terpretagdo, ou, no minimo, o problema da interpretagao nao lhes ocorre por si s6, mas apenas num
contexto polémico, em que as outras interpretagdes possiveis sao tachadas de “desvios”, heresias,
inovagdes, ou simplesmente ignoréancia. De fato, questao de interpretacao nao existe se tomarmos
os textos religiosos como injungdes préticas a serem seguidas literalmente. O tinico método inter-

pretativo é a dedugao irrefutavel a partir das fontes:

A versao do isla de Ibn ‘Abd al-Wahhab era implementada na sociedade Najdita através dos mutawwa, voluntarios
que haviam estudado com os ulemd do Najd e impunham a observéncia dos ritos e praticas islamicos na sociedade.
Os mutawwa ndo eram empregados religiosos em tempo integral, sendo ao mesmo tempo agricultores ou comerci-
antes. Rasheed traduz, assim, o termo mutawwa como “especialistas religiosos” ou “especialistas em ritual”, sendo
cuidadoso ao distingui-los dos ulemd, que tinham conhecimento mais profundo do figh e também de outras ciéncias
islamicas. Os mutawwa consideravam as outras ciéncias religiosas (a gramatica, a filologia etc.) como “luxos intelec-
tuais que ndo eram necesséarios em sua propria sociedade. [...] Preocupavam-se com o isla ritualista e mostravam
limitados conhecimentos de teologia” [11, p. 75].Hoje os mutawwa sao os Comités para a Promogio da Virtude
e Combate ao Vicio, a “policia religiosa” encarregada de zelar pela estrita moralidade publica e o seguimento das
preces didrias (horario em que as lojas sao obrigadas a fechar).
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The scholars are, in a sense, reduced to the archeology of divine texts: their func-
tion is to simply unearth the truth that lies somewhere in the Qur'an and Sunna.
In this understanding, there is really no such thing as interpretation — the sources
either sanction or prohibit particular beliefs, choices, and behavior; there is a single
truth, as revealed by the Qur’an and the Prophet Muhammad [112, p. 210].

Essa preocupagao, essa atitude perante o conhecimento religioso e os modos de se chegar até ele,
juntamente um zelo acentuado quanto a pureza (ritual e doutrindria), é peculiar aos “salafistas” de
hoje bem como aos “wahhabitas” de outras eras.

Como resultado, a forma wahhabita/salafista de apresentar ou desenvolver um argumento, desde
as obras de Ibn ‘Abd al-Wahhéb , tende a despojar o texto o tanto quanto possivel de qualquer voz
autoral humana, concedendo-lhe autoridade divina ao “copiar e colar”, geralmente sem contexto,
trechos do Alcorao ou narrativas da vida do profeta e entrelagd-los com o objetivo geral do texto

para chegar a uma conclusao:

In some cases, a religious position is stated in a sentence or two and is followed by
page after page of quotations. For a Western audience, the presentation seems al-
most mind numbing and lacks convincing argumentation. But it reflects the Salafi
rejection of human logic and their objective of undermining the rationalists [112,

p- 210].

De certa forma, as obras de Ibn ‘Abd al-Wahhéb sao purgadas de autoria. Ele nao foi um autor
prolifico, e amaioria de suas obras sio meras colegoes de hadith, o que faz com que tradugées ou edi-
¢Oes em arabe de seus livros venham com notas, “comentérios” e “desenvolvimentos” dos editores
[16]. Um de seus opusculos mais influentes, glosado e traduzido a exaustao, chamado “O Livro do
Monoteismo” (Kitab al-tawhid), é organizado da seguinte forma: cada breve capitulo é composto
de citagoes do Alcorao ou dos hadith, seguido por questdes a serem consideradas baseados nesses
textos. Um tradutor e divulgador da sua obra nos Estados Unidos, Ismail Farugqji, afirmou que o livro
“tinha a aparéncia de notas de um estudante” [16, p. 13]. O papel de Ibn ‘Abd al-Wahhab como
autor parece limitar-se a justapor as citagoes as questoes apresentadas, deixando as conclusoes para

o leitor. Segundo Commins:

One gets the impression that each chapter functioned as a text for oral lessons with
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acircle of pupils or for public sermons. Itis not a sustained discourse on monothe-
ism and idolatry as one might expect from its title [26, p. 13 ].

De fato, a maioria dos textos salafistas contemporaneos segue a mesma linha. Citagoes repetitivas
e justapostas compoem a maioria dos textos salafistas, e também exprimem seu modo de raciocinar.
Os escritos de Abtt Muhammad al-Magqdisi, especialmente suas primeiras obras, seguem o mesmo

padrao.

2.3 Do wahhabismo ao salafismo

De um movimento isolado, sectdrio e marginal, restrito a um rincao indspito do mundo mugul-
mano, a doutrina wahhabita foi catapultada a um mundo altamente politizado, sendo transformado
por grupos e pensadores confrontados a modernidade. Como consequéncia, surge um movimento
fragmentado e ambiguo que se denomina “salafismo”. O salafismo pode abarcar tanto movimentos
apoliticos (“quietistas”), restritos a uma comunidade que prega um estilo de vida e uma identidade
distinta, quanto movimentos ativistas e redes terroristas [79].

O encontro do movimento derivado da doutrina de Ibn ‘Abd al-Wahhab e seus descendentes e
seguidores do Najd com novas formas de organizagao politica e social, juntamente com o aumento
dos fluxos de bens simbdlicos e materiais proporcionado pelo progresso nos meios de comunicagao
e transporte entre os séc ulos XIX e XX, trouxeram a tona as tensdes inerentes ao wahhabismo. Roel
[79] aponta quatro tensdes desse tipo: a atitude em relagdo as escrituras, a relagdo com o mundo
fora da comunidade, a condenacgao do xiismo e a prética de hisba.

O salafismo funda seu o programa ou método interpretativo (manhdj) no retorno as fontes ba-
sicas do isl3, o Alcorio e a Tradi¢ao (sunna, hadith), tomadas ao pé da letra. Apesar de condenar
o seguimento (taqlid do precedente juridico das quatro escolas de jurisprudéncia islamica (figh),
os wahhabitas, como ja foi notado anteriormente (ver 2.2, p. 12), ndo eram inovadores em figh,
mas sim em ‘agida (doutrina). Em questdes de figh, Ibn ‘Abd al-Wahhab e seus seguidores seguiam
a doutrina hanbalita. O reformista Nasir al-Din al-Albani (1914-1999) radicalizou o estudo dos
ahadith ao sustentar que, na verdade, Ibn ‘Abd al-Wahhéab nao era um especialista em hadith e seguia

o madhhab (escola) hanbalita. A posigdo apolitica de al-Albani levou-o a se confrontar seriamente
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com os Irmaos Mugulmanos, que criticava por dar mais aten¢io a politica que ao conhecimento
religioso. Para al-Albéni, “a boa politica é abandonar a politica” (“the good policy is to abandon
politics”) [64]. Finalmente, al-Albani mantinha a pratica tradicional de uma relagdo informal en-
tre mestre e pupilo, o que dd ao salafismo seu aspecto difuso e fora de instituigoes oficiais como
universidades, organizagdes missiondrias e/ou caritativas ou ministérios. O salafismo (ou pelo me-
nos uma parte dele) se organiza através de uma rede de estudantes e professores e lhe proporciona
evadir o controle e a censura estatal com mais facilidade.

Outra fonte de conflito se refere com a relagao com os outsiders — infiéis ou nao-wahhabitas. Se-
gundo a visao de mundo wahhabita, o mundo exterior a comunidade é um lugar hostil, corrupto e
impuro. O contato com o mundo exterior é arriscado, pois através dele podem-se propagar os ger-
mes da infidelidade. Desenvolve-se todo um arcabougo conceitual para lidar com esse mundo sem
se infectar. Assim, a doutrina e wald’ wa bard’ leva os salafistas a se separar das inovagdes (bida“) ou
infidelidades. Isso pode acontecer de forma nao violenta, através de uma retragao do outro e limita-
¢do das relagdes sociais (a questio dos limites é de suma importincia) ou através de uma tentativa
de hisba, a “promogao da virtude/certo e a proibi¢ao do mal” (al-amr bil-ma‘ariif wa al-nahy an al-
munkar). Segundo os salafistas, os contatos com pessoas que nao pertencem a comunidade devem
ser restritos ao minimo, sendo permitidas relagdes comerciais e contatos para pregagao. Segundo
o ex-grao-mufti da Ardbia Saudita, Ibn Baz, ndo se deve cumprimentar infiéis e deve-se nutrir 6dio
por eles [ 12, p. 36]. Nio se deve nunca ser condescendente com a descrenga, compactuando com
a abominagao. Assim, é proibido desejar “Feliz Natal”, “Feliz Ano-Novo”, “Feliz Pdscoa” ou “Feliz
Hanukkah”, bem como participar das festividades como procissoes, celebragdes, cultos, casamen-
tos, enterros, veldrios, funerais etc. Titulos honorificos e de respeito (como “senhor”) também
sao proibidos [10]. Deve-se diferenciar dos infiéis através das vestimentas e da moral publica. ® E
permitido, entretanto, manter relagdes comerciais com infiéis, bem como adquirir conhecimentos
na 4rea cientifica e tecnolégica, ou mesmo ter empregados infiéis (inclusive mercendrios, o que é

um tema controverso)[10]. Os principios de hisba e al-wald’ wa al-bard’, bem como a condena-

Na Europa, os homens sdo distinguidos por suas camisas longas e calgas largas curtas (gallaba) deixando os torno-
zelos & mostra e as mulheres, pelo nigab, o véu que cobre a face. Na Arabia Saudita, os Ahl al-hadith, seguidores de
al-Albani, entram em conflito por ndo tirarem os cal¢ados para rezar e proibir as mulheres de usarem o nigab — mais
um exemplo da diversidade entre os salafistas.
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¢ao do xiismo como heresia, podem adquirir contornos extremamente violentos, levando ao takfir
(excomunhio), ao jihad (organizado) e a violéncia (desorganizada) para manter o principio de
supremacia politica, social e ideologica.

Finalmente, ¢é a capacidade de elevar o individuo acima de sua condigao social e politica de ex-
cluido ou marginalizado que dd ao salafismo boa parte sua atratividade. O salafismo, ao contrario do
wahhabismo, é um fend6meno moderno, uma forma de asser¢ao da identidade individual, uma rei-
ficagdo e conscientizacao da religido que transcende uma cultura especifica (ao contrério, criando
uma cultura transnacional). O salafismo eleva seu membro (homem ou mulher) a uma posigao de

superioridade e fortalecimento (empowerment). Nas palavras de Meijer:

In a contentious age, Salafism transforms the humiliated, the downtrodden, dis-
gruntled young people, the discriminated migrant, or the politically repressed into
a chosen sect (al-firqa al-najiya) that immediately gains privileged access to the
Truth. Salafis are therefore able to contest the hegemonic power of their oppo-
nents: parents, the elite, the state, or dominant cultural and economic values of
the global capitalist system as well as the total identification with an alien nation
which nation-states in Europe impose [79, p. 13].

E esse sentimento de forca que d4 o impeto de, ao se aplicar individualmente no ganho de conhe-
cimento religioso, livre de uma relagao “tradicional” com a religiao, mudar sua identidade individual
e também o mundo ao seu redor, através do engajamento na pregacao e da implementagao dos prin-
cipios de hisba e wald’ wa bard’ tanto em publico quanto em particular. No entanto, é na politica

que esses principios encontram seus maiores desafios.
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3.1 Posicoes salafistas divergentes em relagao a politica

Todos os salafistas baseiam sua praxis nos mesmos principios — tawhid, antirracionalismo/literalis-
mo (ver 2, p. 7). Entretanto, o salafismo nio é um movimento homogéneo, mas sim fragmentado,
abrigando em seu seio correntes contraditdrias [79]. Basicamente, podemos dividir os salafistas
em trés tendéncias: apoliticos ou quietistas, em ativistas politicos e guerrilheiros paramilitares ou
terroristas. Essa classificagao das correntes salafistas reflete exatamente a divisao politica dos mo-
vimentos islamistas de uma maneira geral. (Essa classificagdo é baseada no modo de agdo, e ndo
no programa politico ou social.) A taxonomia muda, embora o fenémeno classificado seja mais
ou menos o mesmo. Um relatério de 2005 do think-tank International Crisis Group classifica os

movimentos islimicos em relagdo a politica em trés tipos [51]:

Politicos Os movimentos ou partidos politicos islamistas (al-harakat al-islamiyya al-siydsiyya como
os Irmaos Mugulmanos no Egito e outros paises arabes, o Partido da Justi¢a e Desenvolvi-
mento (Adalet ve Kalkinma Partisi, AKP) na Turquia e seu homénimo (Parti pour la Jus-
tice et le Développement, PJD) no Marrocos. Tais partidos geralmente operam num quadro
constitucional e aceitam as regras do jogo democratico, tendo-se tornado reformistas e nao
revoluciondrios. Evitam a violéncia, exceto em casos de ocupagao estrangeira. Ator caracte-

ristico: militante partidario.

Missiondarios Exemplificados pelo bem-estruturado movimento Tabligh originado no subconti-
nente indiano e o movimento salafista difuso. Enfatizam a pregacdo (o “chamado” ao isl3,
da‘'wa) e ndo desejam obter poder politico. Atores caracteristicos: missiondrios (dudt), ule-

mas.
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Jihadistas Pregam a luta armada, em suas trés variagdes: interna (lutar contra os governantes im-
pios mugulmanos); irredenstita (liberar territério governado ou ocupado por ndo-mugulmanos)

e global (combater o Ocidente). Ator caracteristico: combatente (al-mujdhid).

A classificagdo das posicdes politicas salafistas no influente artigo de [112] reflete essa divisdo ge-
ral. Ele divide os salafistas em puristas, politicos e jihadistas. Os puristas privilegiam a divulga¢ao
da mensagem do tawhid através da pregacio, da educagio (tarbiyya) e da purificagdo (tazkiyya).
Opoem-se ao ativismo e a militincia politica, rejeitando linguagem e praticas islamistas que nao se
originam nos salaf. Palavras e ideologias, como haraka (movimento), sahwa (“Despertar”, nome
dos ativistas politicos salafistas na Ardbia Saudita), bem como tatarruf (extremismo) e usuliyya
(fundamentalismo) sio rejeitados seja por causa de seu contetido, seja por nio terem sido utiliza-
dos pelos salaf, e, portanto, devem ser substituidos por um termo islaimico auténtico. Todas essas
ideias e praticas sdo vistas como inovagoes, e ideias como democracia e politica partiddria sao rejei-
tadas como influéncias ocidentais. Além do mais, protestos abertos e demonstragdes nas ruas sao
considerados praticas que podem piorar ainda mais a situagao dos mugulmanos em lugares como
os Territérios Ocupados da Palestina e em outros lugares onde os mugulmanos sao perseguidos.'

Na Arébia Saudita, o discurso do establishment religioso oficial dissemina a ideologia de passivi-
dade frente ao poder e abstinéncia da participagao em assuntos politicos. A submissao é sublinhada
como um dever religioso. Criticas abertas aos governantes equivalem a “insultos”, e oposigao po-
litica equivale a rebelido religiosa. O unico papel politico que os sujeitos podem ter é o conselho
particular dos ulemds aos governantes. Somente os ulemds sao capacitados para essa fun¢ao, em
virtude de seu conhecimento religioso. Nao deve haver criticas publicas através de jornais, televi-
sao etc. ou organizag¢des da sociedade civil. O discurso religioso oficial é de fato insulado da esfera
politica, promovendo o mito de um governante benigno, um “déspota esclarecido” que cuida de
seu povo e faz o que é melhor para ele, de acordo com o ditado: al-hukdm a‘alam bil-maslaha (“os
governantes conhecem melhor os interesses” [do povo]) [12, p. 59].

Como resultado, segundo a historiadora Madawi al-Rasheed:

Wahhabiyya became a hegemonic discourse supported, protected and promoted

Ver as numerosas declaragdes de pensadores salafistas no site Salafi Publications (www.salafipublications.com). Con-
denagdes vao de atos terroristas até a insurrei¢ao no Iraque e a Intifada Palestina.
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by political authority. However, although Wahhabi ‘ulama and preachers were con-
vinced that the state reflected Wahhabi teachings, this was an illusion. Wahhabi
scholars controlled nothing but religious praxis and the social sphere, while royalty
and a group of technocrats with modern educations were in full control of politics,
the economy, foreign relations and defence matters. The state needed Wahhabi
‘ulama to control the social sphere in such a way as to ensure compliance. The ap-
pearance of an Islamised social sphere was mistakenly taken to represent an Islamic

polity [12, p. 25].

O equilibrio precirio e instavel entre os interesses da pregagao wahhabita/salafista e os do Estado
saudita é um dos tragos duma sociedade politica e socialmente esquizofrénica, uma situagao que,
com o tempo, tende a evoluir para criticas acerbas ao Estado, que nao se mostraria islimico o su-
ficiente. Uma nova geragao de pensadores religiosos, formados em escolas religiosas modernas ou
instituigoes nao-religiosas e educados segundo os mesmos preceitos do credo wahhabita, emergiu
nos anos 80 e 90, influenciados pelo ativismo e visao politica dos Irmaos Mugulmanos. Duas das
principais influéncia dessa corrente sao o egipcio Muhammad Qutb, irmao de Sayyid Qutb, e o sirio
Muhammad Surtr. Ambos ensinaram na Ardbia Saudita.

Os “politicos”, na terminologia de [ 112], sdo representados pela al-Sahwa al-Isldmiyya. Os sahwis
combinam uma visao tradicional wahhabita em questdes sociais e uma abordagem mais moderna
tipica dos Irmaos Mugulmanos em questdes politicas [50]. Eles questionam a posi¢ao dos ulemés
de que o conselho aos governantes deve ser feito em particular e somente pelos ulemds, e argumen-
tam que isso deve ser feito por qualquer um, aberta e publicamente [ 12]. De acordo com essa nova
geragdo de pensadores salafistas, a énfase dos ulemds mais velhos na pureza doutrindria e ritual
distraiu-os da reflexao e da agao sobre questdes do mundo mugulmano - Palestina, Tchetchénia,
Caxemira e, particularmente como catalista do movimento, a invasao do Kuwait pelo Iraque em
1990 e subsequente chegada de tropas americanas no Reino. Eles afirmam que sao mais qualifica-
dos a ter sua voz ouvida na arena politica por causa de seu conhecimento do mundo moderno.

Osjihadistas surgiram na cena salafista depois da mobilizagao para a guerra no Afeganistao contra
os soviéticos nos anos 8o. Eles criticam severamente tanto os governantes dos paises mugulmanos
quanto os ulema que os apoiam. Segundo os jihadistas, os governantes devem ser combatidos, pois
nao fazem mais parte da comunidade do isl3, ja que tém prevaricado de maneira contumaz e hipé-

crita & sua obrigacio de fazer que a shari‘a se cumpra, aliando-se aos “inimigos do Isla” (os Estados
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Unidos, Israel, e 0 “Ocidente” em geral). Segundo eles, somente um levante revolucionério vio-
lento — um golpe de Estado que substituira o regime corrupto — poderd mudar a situagao critica em
que se encontra o mundo mugulmano.

Wiktorowicz aponta que pelo menos alguns salafistas tém consciéncia de que suas diferengas
de opiniao resultam de diferentes julgamentos sobre os temas econémicos, politicos e sociais da
atualidade. Assim, os salafistas afirmam que compartilham do mesmo credo, mas divergem em
sua estratégia, no seu método para aplicar a doutrina as questdes atuais e chegar ao objetivo final
de transformar toda a sociedade numa sociedade ritualisticamente pura e integralmente islamica
[112]. A corrente salafista jihadista pode ser, entao, descrita como uma que ¢ “salafista na doutrina
e jihadista no método” (salaft al-aqida wa jihddi al-manhdj. Seria prematuro, entretanto, aceitar
automaticamente a explicagao dos proprios salafistas sobre suas divergéncias. Um problema dessa
autodescrigao é que ela coloca num patamar secundario as ideologias politicas e torna mais opaca a
ligagao entre ideologia e atitudes, a0 mesmo tempo em que esquiva a questao espinhosa da diversi-
dade de interpretagoes dos textos sagrados, evitando assim também julgar outras pessoas ou grupos
como “hereges” (ou, nos seus préprios termos, “ignorantes” ou “desviantes”).

Os grupos salafistas frequentemente utilizam-se de um discurso de unidade, minimizando as di-
ferencas e atribuindo-as a “estratégia”> Com isso, esquivam a questdo espinhosa da diversidade
de interpretagdes dos textos sagrados. Mas também podem empregar, segundo o contexto, um
discurso de exclusividade. Os puristas tacham os jihadistas de “rebeldes” (khawarij), “excomuni-
cadores” (takfiriyytin) ou “extremistas” (ghuldt); os jihadistas, por sua vez, acusam os puristas de
murji'a ou de traidores pusilanimes e servos dos governos constituidos.

Como serd mostrado mais adiante, a obra de Maqdisi ndo se encaixa perfeitamente em nenhuma
dessas classificagdes, nem tampouco se distingue como um pensamento mais voltado a estraté-

gia ou a doutrina. Suas principais influéncias sao os Irmaos Mugulmanos e os pensadores sala-

Mas, como Roel Meijer nota em relagio aos escritos do lider da Al-Q4‘ida na Peninsula Arabica Yasuf al-“Uyayri [78],
os salafistas-jihadistas diferem nao somente em estratégia, mas também na crenga. Vérios grupos salafistas-jihadistas
publicam seus préprios “credos”, que sio um programa tanto religioso quanto politico — em outros termos, um mani-
festo, ligado analise tedrica da realidade com proposigoes praticas de agao. Ver, por exemplo, Al-Qé‘ida na Peninsula
Arabica: ‘aqgida al-td “ifa al-mansira (A crenga da seita vencedora), Al-Q4‘ida no Iraque: Hadhihi ‘agidatuna (Esta é
nossa crenca). Alguns comunicados de grupos islamistas, incluindo o Groupe Islamique Armé argelino e as “fatwas”
e declaragdes da al-Q4‘ida, tém a ver, pelo menos em parte, com ‘agida.
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fistas/wahhabitas. No pensamento de Maqdisi, o “método” (manhdj) é “o combate na senda de
Deus” (jihad fi sabili 'llah) e o martirio (shahada) é a crenga (‘agida). Jihad e martirio sdo somente
a consequéncia ultima da dedicagao inabalavel e da abnegagao a causa suprema do triunfo do tawhid
na Terra. Como o exemplo de Maqdisi mostrard, devemos suspeitar de tipologias dos movimen-
tos islamistas que classificam grupos inteiros como politicos, missiondrios ou jihadistas [51] ou
se movendo num espectro radical-moderado. Ao invés disso como argumenta Jillian Schwedler,
essas categorias sao tteis somente na medida em que as aplicamos a posigoes numa questao espe-
cifica [93]. A cena saudita é instrutiva a esse respeito. Individuos e grupos podem nao ter nenhum
programa econdmico particular — como os neo-salafistas de Olivier Roy [88] —, mas podem sentir
rancor em relagao a familia real por seu estilo de vida luxuoso. Eles podem apoiar o jihad fora da

Arébia Saudita, mas julgar o jihad dentro do reino como ilegitimo.

3.2 A missao wahhabita e os “Estados” sauditas

O wahhabismo s6 se tornou o discurso hegemoénico na Arabia no século XX devido a sua alianga
estreita com o poder, espalhando sua influéncia ao redor do mundo a partir da segunda metade do
século XX, com a renda do petréleo. Os preceitos religiosos wahhabitas, entretanto, tiveram que
ser adaptados a dura realidade do conflito politico interno e externo, chegando a um compromisso
em que os especialistas religiosos controlam os assuntos sociais (justica, educagio, espago ptiblico)
enquanto que o governo tem amplas prerrogativas na esfera politica [ 12] Consequentemente, as
ideias wahhabitas sobre o jihad e as relagoes entre os wahhabitas e nao-wahhabitas foram de al-
guma forma “amansados” por sua alianga com o Estado e sua dependéncia para com ele. Quanto
mais perto do poder politico, menos autonomia para a esfera religiosa, menos possibilidade de uma
atitude conflituosa, e mais possibilidade de uma atitude servil ou, no minimo, condescendente para
com os arbitrarios palacianos. Mas, desde a formagao do primeiro emirado saudita no século XVIII,
os ulemds wahhabitas contrairam um pacto com os al-Sa“d do qual nenhum dos dois conseguira
se desvencilhar sem consequéncias catastroéficas para ambos.

O primeiro emirado saudita surge em 1744/5, com o acordo entre o religioso Muhammad Ibn
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‘Abd al-Wahhib e Muhammad ibn al-Sa’id governante de Dir’iya, uma pequena vila na regido do
Najd, no centro da Peninsula Ardbica, perto de Riyad.

O Najd era uma regidao marginal em termos de poder e conhecimento islimico. Do ponto de
vista dos grandes centros urbanos do mundo mugulmano como Cairo, Damasco e Istambul, era
uma regiao praticamente esquecida, habitada por némades incivilizados e de religiosidade suspeita
[26, p. 8]. Aleste e nordeste, as regides do Hijaz e de Hasa, respectivamente, tinham uma impor-
tancia estratégica e politica para o Império Otomano, mas a regiao do Najd nao oferecia atrativos
econdmicos ou politicos. Em virtude disso, até o século XIX, e, mesmo assim, durante um breve
periodo, nao houve influéncia estrangeira direta. A sociedade najdita era estruturada a partir da
divisao entre ndmades e comunidades de agricultores (hadar) estabelecidos nos odsis; a maioria
desses assentamentos eram independentes um do outro.

De acordo com o pacto entre os dois homens, os al-Sa‘id apoiariam a missao de Ibn ‘Abd al-
Wahhab, fazendo deste o “imam” (lider religioso), enquanto que este ultimo apoiaria o governo
saudita. Seus interesses unir-se-iam na expansao territorial sob o estandarte do jihad.

A politica da regiao seguia um padrao de aliangas tribais, onde emirados constituidos por aliangas
eram criados e desfeitos de acordo com a conveniéncia. A sociedade najdita estruturava-se numa
divisao entre os beduinos e os assentamentos agricolas nos odsis; na maioria, esses assentamentos
eram independentes uns dos outros. Commins resume da seguinte maneira a estrutura politica da

Arabia Central até o século XVIII:

The scale of political power was small, both in terms of population and area under
the sway of a chieftain. At the most, the chief of a large settlement might dominate
smaller neighbours by levying tribute and designating an ally to act as his surrogate

[26,p. 9].

Os al-Sa“id nao possuiam uma linhagem tribal identificivel nem um superavit econémico con-
siderdvel com os quais pudessem estender seus dominios, que eram limitados as hortas ao redor
de Diri‘iyya [98]. De acordo com Rasheed, foi a conversio forgada de populagdes ndmades e se-
dentdrias que levou a uma federagao “quase tribal” com a qual os sauditas procederiam a conquista
territorial [11]

Um fator essencial para considerarmos a expansao do emirado saudita pela peninsula é a sua con-

24



3.2 A missdo wahhabita e os “Estados” sauditas

cepgio dejihad. O territério governado pelos al-Sa‘tid era a “terra dos mugulmanos” (ddr al-islam),
e todos os outros territorios (os beduinos que nio se submetiam ao seu poder, os otomanos e outros
governantes) eram territério de infiéis (ddr al-kufr).

A partir de sua base no Najd, os sauditas conquistaram outras regides da peninsula. Em 1766 o
sucessor de Muhammad Ibn al-Sa‘tid, ‘Abd al-Aziz, subiu ao trono, conquistando Riyad em 1773.
Em 1802, liderados por al-Sa‘td, filho de ‘Abd al-Aziz, saquearam a cidade de Karbala, no atual
Iraque, sagrada para os xiitas, destruindo o domo sobre o timulo do imam Husayn e roubando tudo
o que ali havia de valor [102, p. 24-25]. Na regido do Hijaz, a cidade de Ta’if foi conquistada em
1803. Medina foi ocupada 1805, e Meca, depois de uma tentativa infrutifera em 1803 (ficaram s6
dois meses em poder da cidade), caiu em seu poder em 1806, assim permanecendo até a reconquista
egipcia-otomana em 1812.

A conquista saudita do Hijaz ocasionou, inevitavelmente, um confronto violento com as praticas
religiosas locais. Segundo Waardenburg, os habitantes das cidades do Hij4z tinham uma visao de
mundo (de si e dos outros) radicalmente diferente dos habitantes do Najd. O sentimento dos Hija-
zis em relagao aos najditas era ao mesmo tempo de medo e desprezo, uma oposicao entre “barbarie”
e “civiliza¢ao”

Living in a province where agriculture was possible and where an urban culture
existed in and around the Holy Cities considered to be the center of the Islamic
world, the Hejazis tended to look down on the Bedouin of Najd. They considered
them little better than barbarians, lacking proper culture and adhering to a form of
Islam that was either riddled with pagan-ism or so rigidly puritanical as to frighten
off anyone who enjoyed a more comfortable lifestyle and a higher level of educa-

tion. Muslims living in towns, villages, and oases could not but fear the prowess
and lust for riches and power of Bedouin, Wahhabis or not [ 102, p. 239-240].

Nas duas cidades mais sagradas do isla, os wahhabitas puderam aplicar sua visao da prética correta

da religiao islimica e da moralidade:

The holy sepulchres were destroyed or locked up, pilgrimages to them stopped,
gold, silver, and silk ornaments forbidden, music silenced, and both coffee and to-
bacco proscribed. The beautiful mahmal processions, which had arrived every year
for the hajj from Egypt and Syria accompanied by musicians, were denied admit-
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tance on the grounds that they incited the pilgrims to idolatry and reminded the
inhabitants of the nominal rule of the Sultan in Istanbul [ 102, p. 240].

O explorador e professor tcheco Alois Musil (1868-1944) também nota os aspectos materiais
das conquistas sauditas para os habitantes do Hijaz no comeg¢o do século XIX, atentando para a
mudanga cultural e o deslocamento econémico e social repentinos, que naturalmente indispuseram

os habitantes locais contra os conquistadores :

The profit derived from the numerous pilgrims and from the rich gifts they brought
enabled the inhabitants of Mecca and al-Medina to live in luxury. These townsfolk
had become accustomed to beautiful dress, many ornaments, and gay entertain-
ments and could afford to smoke tobacco and drink not only coffee but intoxicat-
ing liquors. The Wahhabites intended to purge the holy cities of such dissipation
and to train their inhabitants in modesty and simplicity. By accepting Wahhébite
guidance the inhabitants of Mecca and al-Medina would have lost not merely their
income and comforts but the respect with which they were regarded by the pil-
grims. Loath to consent to such humiliation, they were, naturally enough, ready
for war to protect their earthly well-being (citado em [ 102, p. 239]).

A expansao dos wahhabitas minava a legitimidade e o prestigio dos otomanos, debilitava a eco-
nomia local, o que exigiu uma resposta veemente do Sultio Mehmet II em Istambul e do gover-
nante do Egito, Muhammad ‘Ali. Em duas expedigoes, de 1811-1815 e 1816-1818, 0 exército de
Muhammad ‘Ali arrasou o Estado saudita. Depois de um cerco de cinco meses, a capital e cidade
origindria dos al-Sa“tid, Dar’iyyah, foi completamente destruida. Outras cidades e vilas wahhabitas
também foram arrasadas, juntamente com suas tamareiras (principal produgio agricola da regido).
Houve muitos mortos, e todos os membros das familias al-Sa“td e Al al-Shaykh foram levados ao
Egito como prisioneiros (com um a excecdo), sendo que o governante ‘Abdallah ibn al-Sa‘td foi
enforcado, junto com alguns colaboradores, em Istambul, em 1818 [102, p. 241].

Em 1821, um primo de ‘Abdallah, Turki ibn al-Sa‘id, conseguiu restaurar o governo wahhabita
em Riyad. Turki foi assassinado em 1834, sendo sucedido por Faysal, que, durante o seu governo
(1843-65), reconquistou a maior parte do Najd e do Golfo. O segundo estado saudita foi desfeito
quando, em 1884, ‘Abdallah b. Rashid, lider da regiao de Hail, ao norte do Najd, baseando seu
governo na confederagao tribal Shammar, conquistou Riyad. Os tltimos membros da familia al-

Sa‘tid foram expulsos depois de uma insurreicao em 1891, buscando refugio no Kuwait [102, 11].
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Foi a partir do Kuwait que se dirigiu a reconquista saudita-wahhabita, por ‘Abd al-Aziz Ibn al-Sa“td
(1879-1953), que foi proclamado Rei do Hijaz em 1926, Rei do Hijaz, Najd e suas dependéncias

em 1927, e finalmente proclamando o Reino da Arabia Saudita em 1932 [11, 102].

3.3 A missao wahhabita e o jihad

Os escritos do reformador najdita do século XVIII, devido ao generoso financiamento do governo
saudita, adquiriram grande influéncia a partir da segunda metade do século XX. Seu escrituralismo
anti-intelectualista acomoda uma perspectiva moderna (“fundamentalista”) de abordagem dos tex-
tos sagrados como cddigo, como guia de vida pratica. A pratica de julgar todos os outros grupos
religiosos, mugulmanos ou nao, como infiéis, embora despida de seu impulso de conquista devido
a contengao imposta por sua alianga com os al-Sa‘td, transfigura-se num élan missionario préprio
dos aliados dos “guardides dos dois lugares sagrados”, como gosta de se designar a familia real sau-
dita. Seu “anticulturalismo”, por assim dizer, deve ser relacionado a suas origens num territdrio
islimico nao-imperial - e talvez exatamente por isso combine bem com tendéncias politicas pds-
nacionalistas ou pan-islamicas. Via de regra, os territorios de maioria mugulmana nos quais surgi-
ram os modernos Estados do Oriente Médio e na Africa do Norte encontravam-se sob dominio im-
perial ou ameagados na sua integridade por outros impérios (Ird e Turquia), e consequentemente a
emergéncia desses Estados adquiriu um carater nacionalista (anticolonialista ou anti-imperialista).
Tal ndo foi o caso da Arédbia Saudita, cuja identidade ndo se baseia numa tradigao religiosa e cultu-
ral sustentada pela heranga politica de um Estado forte. A partir da segunda metade do século XX,
a Arabia Saudita jogou a carta antinacionalista (e anticomunista) no campo da politica regional
do Oriente Médio, contrapondo-se ao pan-arabismo de Nasser. Uma vez passada a luta anticolo-
nial, estando expostos os dilemas de um arabismo esquerdista a partir de meados dos anos 70, e
perdendo o sentido a luta anti-imperial, resta o que representa o salafismo relativamente apolitico,
amansado, dos ulemads préximos ao governo saudita, e seus congéneres militantes, jihadistas ou po-
litizados. A forga persuasiva, nas sociedades mugulmanas, da proposta de sociedade dos salafistas
baseia-se em parte na perda de credibilidade das ideologias politicas concorrentes (no nacionalismo

e o socialismo), e em parte na sua base paradoxalmente apolitica: as propostas desse movimento
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difuso, sem estrutura organizacional clara e de fronteiras mal definidas, baseia-se em uma utopia de
uma cultura puramente religiosa (e de uma religido cuja base cultural se nega) que se desdobra em
uma utopia politica.

A logica do ativismo missiondrio dos salafistas que rejeitam uma abordagem propriamente po-
litica (institucional ou revoluciondria, violenta ou progressiva) e procuram mobilizar socialmente
através da pregacao superficial-mente nao-politica é esta: o homem fiel, cumpridor das ordens de
Deus, é, por consequéncia, um homem bom, e um grupo de homens bons transformara a socie-
dade numa comunidade de justos, cujo interesse coletivo serd meramente administrado através de
sua interpretagao acertada dos textos divinos. Esse tipo de abordagem ao problema da gestao do
bem publico e da organizagao social esta inscrito d margem do Estado; trata-se de um grass-roots
movement.

Nao existe ai politica no sentido préprio do termo, da mesma forma que, para os salafistas, nao
existe hermenéutica propriamente dita, ja que os textos s6 tém e s6 podem ter um significado ver-
dadeiro. A verdade é tnica (e nio somente tinica: ela é unidimensional); ela deve ser decifrada,
assim como as leis naturais. Assim, o fundamentalismo isldmico é a transposi¢ao do conceito de
“lei” do mundo natural para 0 mundo cultural - a politica é o cumprimento da “lei” (shari‘a) agora
estabelecida em codigos cuja interpretagao é tao débvia quanto o cilculo da trajetoria de um projé-
til. Sendo a lei natural, e ndo cultural, a nogao de separagao entre sociedade e cultura ndo existe, e
a idéia de politica (sem falar da nogao de divisio de poderes) nio faz o menor sentido. A politica,
no sentido de abertura a uma multiplicidade de possibilidades do devir humano, nem aparece no
horizonte cognitivo do islamismo salafista; a divergéncia, a pluralidade de opinides, sao “culturais’,
ou seja, numa inversao paradoxal, a cultura é a degradagio da natureza (a natureza original, a pureza
do isla primitivo de Adao, o primeiro profeta).

Os escritos de Ibn ‘Abd al-Wahhébsobre o jihad sao de dois tipos: o discurso sobre as condigoes
do jihad e epistolas para cidades chamando-as a aceitar a sua missao e submeter-se ao poder sau-
dita [26, p. 24]. Duas de suas mais influentes obras, Kitdb al-Tawhid (Livro da Unicidade) e Kitdb
Kashf al-Shubuhat (Livro da Elucidagio das Dtvidas) lidam com o tema do jihad, estando associa-
das intimamente com sua concepgao de monoteismo e com a expansao do poderio saudita. Duas

das anélises mais completas sobre a obra do pregador najdita lidam com a questao do jihad. [32]
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trata o tema baseando-se principalmente no segundo livro, sem relacionar o pensamento Ibn ‘Abd
al-Wahhab a questdes historicas, enquanto que [26] trata do Livro da Unicidade e de epistolas e
escritos mais breves, relacionando-os intimamente com a expansao do primeiro emirado saudita.

No Livro da Unicidade, Ibn ‘Abd al-Wahhab interpreta dois ahadith que justificam a guerra con-
tra os que recusam o chamado ao isla. No primeiro, Maomé aconselha a um lider de uma expedigao
contra os judeus e os cristaos do Iémen a chama-los a orar e distribuir esmolas. Se eles concordas-
sem, entdo eles nao deveriam atacar. O segundo hadith narra as palavras de Maomé antes duma
batalha contra o oasis judeu de Khaybar, em que ele ordenava a ‘Ali que convidasse os judeus a
conversao, conclamando-os a cumprirem seus deveres para com Deus. Embora as duas narrativas
digam respeito a nao-mugulmanos, Ibn ‘Abd al-Wahhab estendeu a sua interpretagao, por analogia,
a todos os que nao se encaixassem na sua defini¢ao de monoteismo, mesmo que fossem mugulma-
nos. Nas palavras de Commins, “to its Muslim foes, it was presumptuous and utterly unjustified to
call on them to embrace Islam” [26, p. 25].

[32] liga a questdo do jihad de Ibn ‘Abd al-Wahhab a questao da da‘wa — pregacio, proselitismo.
Segundo ela, o livro dele Kitdb Kashf al-Shubuhdt é um “guia para os seus seguidores em matéria
de conversacio e debate”, sendo que ele coloca a violéncia somente como ultimo recurso [32, p.
199]. Entretanto, seguindo as proprias citagdes de Ibn ‘Abd al-Wahhab , temos a impressao de que,
segundo ele, ao contrdrio das conclusdes da autora, jihad e pregagdao andam juntas. Ibn ‘Abd al-
Wahhab refere-se aos seus proprios seguidores como “o exército de Deus [...], os vitoriosos, no
argumento e na linguagem, da mesma forma que sio vitoriosos pela espada e pela langa” (Ibn ‘Abd
al-Wahhab, Kitdb Kashf al-Shubuhat, p. 160, citado em [32, p. 199]).

Ao reconhecer que nem ele nem o profeta Maomé receberam uma aceitagao universal (note-se a
confluéncia entre as doutrinas dele e as do profeta), Ibn ‘Abd al-Wahhéb baseia-se na vida do profeta.

Segundo ele, o profeta lidou com a rejeigao através de quatro agoes:
1. ele rejeitou a pretensao de superioridade de seus opositores;
2. ele tomou a espada;

3. ele exigiu que as pessoas cessassem suas mentiras sobre os mugulmanos e reconhecessem que

seus ensinamentos nao contradiziam nem divergiam do monoteismo e
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4. ele os conclamou a se arrependerem de suas mentiras.’

Em seguida Ibn ‘Abd al-Wahhab coloca a tradicional colocagao do jihad, em que os inimigos de-
vem ser chamados a aceitar o isl; se nao aceitarem, pagar a jizya; ou se nao aceitarem este imposto,
devem ser combatidos.

Delong-Bas afirma que, no jihad segundo a posi¢ao de Ibn ‘Abd al-Wahhab , a excomunhao (tak-
fir) ndo era proeminente. Segundo ela, Ibn ‘Abd al-Wahhab limitava a excomunhio a “casos em que
uma pessoa que afirma ser mugulmana, tendo aceitado a autoridade da palavra de Deus, e tendo
sido devidamente instruida na fé, continua a praticar o politefsmo” [32, p. 200]. Assim, temos duas
opgdes: ou os mugulmanos que os seguidores de Ibn ‘Abd al-Wahhab combatiam tinham sido ins-
truidos na fé, e depois tiveram uma recaida no politeismo (portanto, apdstatas) ou eles ndo tinham
sido instruidos, e recusaram-se a se instruir, sendo, portanto, politeistas. Se lembrarmos que, para
Ibn ‘Abd al-Wahhéb , todos os que praticavam o sufismo, os xiitas, todos os que rezavam em tumbas
e todos os que se simplesmente se opunham a sua mensagem eram politeistas, nao é de se admirar a
ordem que ele d4 as agdes de Maomé (uma ordem que nio condiz com as narrativas da vida do pro-
feta, da pregacio a luta armada, de Meca para Medina). A colocagio ¢ simples: segundo Ibn ‘Abd
al-Wahhéb , deve-se exigir aceitar sua doutrina; caso contrdrio, deve-se pegar na espada e, de espada
na mao, forgar os recalcitrantes a aceitarem que a sua doutrina era a verdadeira doutrina monoteista
islamica.

As situagdes praticas que justificavam o jihad, segundo Ibn ‘Abd al-Wahhab, eram trés:
1. quando os mugulmanos encontram uma forga inimiga;
2. quando uma forga inimiga se aproxima de territério mugulmano;
3. quando o lider politico (imam) julgar necessario [32, p. 203].

A condugao do jihad, segundo Ibn ‘Abd al-Wahhéb , nio muda muito da doutrina cldssica. Se-

gundo ele, o objetivo principal do jihad é a propagagao da fé, o que é demonstrado pela necessidade

Novamente a interpretagio de Delong-Bas dessas afirmagoes parece apologética: ela afirma que esses quatro passos
colocam énfase na verdade da mensagem de Maomé, e ndo na luta armada.
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de se chamar ao isla o inimigo, antes de iniciar o combate. O modo de condugdo do combate tam-
bém segue a linha de raciocinio tradicional. Proibe-se a morte deliberada de mulheres e criangas
inocentes. Embora nao haja consenso entre os juristas, também nao devem ser mortos os idosos,
0s cegos, os monges e os escravos segundo Ibn ‘Abd al-Wahhéb . O mesmo acontece para cam-
poneses e os que pagam a jizya em troca de protecao dos mugulmanos. Essa proibi¢ao de ataques
a nao-combatentes pode parecer razodvel, mas, para Ibn ‘Abd al-Wahhab , o combatente era todo
aquele que sustentava a sua comunidade tanto pegando em armas quanto usando da palavra.* As-
sim, seguindo essa linha de pensamento, mulheres e homens que se opunham ao islamismo, mesmo
sem pegar em armas, eram considerados combatentes.®

Mas a visao do islamismo, segundo Ibn ‘Abd al-Wahhéb , é restrita. O alicerce de sua doutrina é
que, por si s6, a enunciagao da dupla profissao de fé em Deus e no Profeta ndo caracteriza alguém
como mugulmano. O mugulmano deveria mostrar a sua fé em atos, rejeitando qualquer outro tipo
de devogao ou qualquer tipo de intermedidrio ou intercessor entre Deus e o crente, sob pena de ser
acusado de politeista. Assim, o uso de amuletos, magicas, devogao a santos, praticas sufistas ou dou-
trinas hereges sao considerados atos de politeismo [shirk]. O politeista [mushrik, pl.: mushrikiin]
ouinfiel [kdfir, pl: kuffar/kafirin] devem ser combatidos, de acordo com a interpretagio do hadith:
“Todos os que afirmarem que nao hd outro deus além de Deus e negarem todos os outros objetos de
adoragio, salvaguardario seu sangue, propriedade, e destino com Deus” (citado em [26, p. 14]).

Como para Ibn ‘Abd al-Wahhab nao bastava a profissao de fé para ser considerado mugulmano,
todos os que cometessem shirk viam o seu direito a vida e a propriedade revogados, estando sujeitos
ao jihad. A reagao dos outros mugulmanos ao ser acusados de infiéis foi de espanto e reprovagao:
“The Muslims of his era rained criticism on him for declaring other believers to be infidels, pro-

nouncing takfir, but he held fast to that position” [27].

“[...] matar é permitido somente se eles expressarem uma opinido sobre a crenga religiosa contra a qual sua comu-
nidade luta no campo de batalha e a qual resistem” [32, p. 205 ].

< s - . ; s« g . .
Em relagdo as mulheres, as agdes pelas quais elas poderiam ser mortas sdo: “louvar os infiéis [kuffdr] e encoraja-los
na sua batalha contra as for¢as mugulmanas, insultar ou repreender os mugulmanos, revelar a localiza¢ao das formas
mugulmanas, ameagar os mugulmanos com flechas, jogar 4gua neles, e provocar jovens para entrar na batalha contra
eles” [32, p. 205]. Desnecessério dizer que nenhuma dessas agdes é especificamente feminina ou masculina.
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3.4 A doutrina e a politica: a missao wahhabita e a politica saudita

Desde o principio a doutrina de tawhid de Ibn ‘Abd al-Wahhéb esteve ligada a sua alianga com a
familia al-Sa‘“td, de forma que a lealdade politica também era um dos critérios de defini¢ao do mo-

noteismo:

[Ibn ‘Abd al-Wahhab] made allegiance to his doctrine and its Al Saud patrons the
criterion for dividing the world between believers and unbelievers. If you did not
join the Saudi- Wahhabi enterprise, you were relegated to the ranks of unbelievers
even if you were in complete accord with true belief and worship of one God [27,

p-4)-

Um ponto importante nessa defini¢ao é que somente o governante tem o direito de declarar jihad,
(27,26, 32] e que a expansio dos dominios do governante significa uma expansio dos dominios do
monoteismo.

Fundava-se, assim, a base para um relacionamento duradouro de mutua dependéncia: os al-Sa“td
dependiam dos clérigos wahhabitas para sua legitimagao, enquanto que estes dependiam dos al-
Sa‘tid para a divulgacao de sua doutrina. Sem o endosso do establishment wahhabita, a estrutura
politica dos al-Sa“tid nao passa duma monarquia autoritaria tradicional baseada no senti-mento de
solidariedade tribal (‘asabiyya), ndo importa o quanto eles clamem uma identidade islamica. A
legitimidade saudita advém do governo de acordo com a doutrina wahhabita. Por sua vez, sem os
al-Sa‘tid, sem a posse das cidades sagradas de Meca e Medina, e sem a béngao do petréleo, os wahha-
bitas teriam sido relegados a uma seita purista minoritaria fixada num rincao indspito e periférico
da peninsula ardbica e, sem quaisquer lagos com o poder estabelecido, provavelmente destinada a
desaparecer. Assim, uma vez que o poder simbélico (a autoridade religiosa) de uns depende de, e
se transforma no poder politico de outros, o relacionamento entre os dois fica tenso especialmente
quando entra em jogo a politica de poder. Consegue-se consentimento a uma politica que, a pri-
meira vista, infligiria uma questao religiosa, através de alguns “subterfugios” — a invocag¢ao do prin-
cipio da utilidade publica (maslaha); ou o argumento de que, se um soberano é um mugulmano,
ele merece obediéncia, mesmo que ele seja pecador; ou de que deve-se evitar a dissensio (fitna),
que causaria mais dano do que a oposigio a uma agio anti-islimica (a oposicio, neste caso, sendo

contraproducente).
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Ibn ‘Abd al-Wahhéib dominou o processo de decisio politica dos dois primeiros soberanos saudi-
tas (Muhammad ibn al-Sa‘tid, 1765, até ‘Abd al-Aziz, 1765-1803) até sua morte em 1792. Durante
desse periodo, pode-se dizer que a doutrina foi aplicada tanto no doutrinamento nas éreas conquis-
tadas quanto na expansao [98, p. 13 ]. Mas, a partir dessa data, foi a familia governante que dominou
a politica, enquanto que os clérigos detiveram a autoridade religiosa, a educagao e a administragao
dajustica [98, p. 13].

Dum ponto de vista especificamente social, uma vez que a doutrina wahhabita nao privilegia, por
si propria, o governo dos al-Sa‘td [27], podemos identificar um foco de apoio ao governo saudita
nos ulemds “oficiais”, que legitimam as a¢des pragmaticas do governo em matéria de politica, e os
clérigos mais distanciados da corte, que exigiam uma aplicagdo inflexivel da doutrina wahhabita em
todos os aspectos da vida social e politica [27].

A tensdo entre a pregacdo (da‘wa) e o Estado (dawla) é constante, e, como nunca ficou claro o
limite tolerado de “manipulagao” ou “desvio” da doutrina wahhabita, sempre ha um espago de critica
e contestagao do Estado. Na luta interna pelo poder nos anos 1870, um emir saudita pediu ajuda
aos otomanos “infiéis”, rompendo dessa forma a alianga; no final dos anos 1920, alguns pregadores
religiosos apoiaram a revolta dos Ikhwén [27]; em 1979, com a tomada da Mesquita de Meca, em

1990, com a Guerra do Golfo; e, final-mente, nos anos na primeira década do século XX.

3.5 Visoes divergentes do jihad salafista: os Ikhwan e o movimento

de Juhayman al-"Utaybi

3.5.1 O Reino Saudita e os Ikhwan

Os Ikhwén (“Irmaos”) eram beduinos “convertidos” por missiondrios enviados por ‘Abd al-Aziz

)
que passaram a viver em assentamentos permanentes, recebendo ajuda em dinheiro e em espécie
do governo para complementar a colheita insuficiente [42]. A formag¢do dos Ikhwén em 1913 foi
resultado de uma politica de “disciplina” dos beduinos, colocando a servigo do novo Estado em
formagao némades dispersos, arredios e reticentes a autoridade central. Assim, desde 1909 gru-

pos némades estavam sendo sedentarizados, por uma mistura de coer¢ao e cooptagao, deixando a
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economia pastoril para estabelecer-se em assentamentos [98, 11, 102]. Esses assentamentos eram
chamados hijar (sing.: hijra), acentuando-se a importancia simbdlica de passar do “dominio da
idolatria” (dar al-kufr) em que se encontravam os beduinos, segundo os wahhabitas, para o “do-
minio do monoteismo” (dar al-islam), refletindo também a imigracao (hijra) do profeta Maomé
de Meca para Medina. Desfazendo-se dos lagos tribais, eles também deixavam de ser uma fonte de
instabilidade politica — ja que, antes de sua “conversao”, mu-davam suas aliangas, de acordo com as
circunstancias, apoiando ora os sauditas ora os inimigos destes. Cada hijra tinha pelo menos um
mutawwi’a — a0 mesmo tempo missiondrio e censor das praticas rituais e costumes islamicos. Do-
minados (e dependentes) economicamente e atrelados a politica de expansio saudita, os Ikhwan
poderiam servir aos interesses politicos de Ibn al-Sa“tid. Nao fica claro, entretanto, se era um pro-
jeto preconcebido de Ibn al-Sa“tid. Tampouco hd consenso sobre sua importincia nas conquistas
sauditas do comego do século XX. ¢ O certo é que Ibn al-Sa‘tid utilizou-se claramente deles, esta-
belecendo assentamentos em posigdes estratégicas contra os Hachemitas do Hijaz e os Rashiditas
em Jawf e H&'il.

Porém, os Ikhwan eram mais leais & doutrina religiosa que a dinastia saudita. Um ponto a ser
notado é sua atitude em relagao a guerra. Os Ikhwén transformaram as caracteristicas razzia be-
duinas em jihad em nome de Ibn al-Sa‘tid, mas no processo também transformaram o modo de se
fazer a guerra. Enquanto que era pritica némade nao atacar ndo-combatentes e minimizar os danos,
evitando matar, os Ikhwén ficaram famosos por sua crueldade, matando frequentemente os prisi-
oneiros e as vezes mulheres e criancas, apesar de serem censurados por Ibn al-Sa“d. A razao por
dessa mudanga era a crenga de que os beduinos capturados deveriam ser convertidos ou mortos
[42,p. 79].7

Mesmo antes da conquista do Hijaz, o zelo religioso dos Ikhwan tornou-se um estorvo para Ibn
al-Sa“id e uma barreira a centralizagao do Estado e a consolidagao do poder. De fato, os Ikhwén

afastavam-se até mesmo de outros wahhabitas. Entre 1914 e 1926, ele enviou cartas e missiondrios

Sobre essa controvérsia, ver [42, 6, 61]. Fahad, ao contrério de Habib, afirma que os Ikhwén tiveram importancia
secunddria relativamente aos contingentes das cidades do Najd.

Se lembramos que, em termos estritos, era essa a op¢ao dada a politeistas na doutrina do jihad, os Ikhwéan estavam
apenas sendo um pouco mais consequentes do que os sauditas, pensando e agindo em termos mais ideolégicos que
os estes ultimos, cuja dinastia s6 poderia sobreviver num ambiente regional e internacional competitivo com uma
boa dose de pragmatismo.
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aos assentamentos. Em 1919, Ibn al-Sa"tid teve um encontro com os ulemds para discutir os ataques
dos Ikhwian a habitantes de odsis. Os ulemads reafirmaram que s6 o soberano poderia definir quem
é amigo ou inimigo, fiel ou infiel [ 26, p. 86].

Parece que o confronto com o Estado tornou-se inevitdvel na medida em que as incursoes deles
nos territérios do Iraque, da Transjordania e do Kuwait resultariam numa retaliagao britinica. Os
Ikhwan, agora, teriam que se contentar com os subsidios, o pequeno comércio e a pouca produgao
da agricultura do Najd para sua sobrevivéncia [6, p. 54],[p. 85]kostiner.

Entretanto, esse nao foi o fato fundamental: nao foram todos os Ikhwan que se insurgiram contra
‘Abd El Aziz Ibn al-Sa‘tid. E muito provavel que a revolta dos Ikhwan tenha sido fruto da ambigio
politica de dois lideres tribais, Faysal al-Duwish e Sultan ibn Bijad, ressentidos por nao terem rece-
bido postos no governo depois de terem sido usados por Ibn al-Sa‘tid nas suas conquistas. Mas os
pontos contenciosos com o soberano sao bem mais amplos, incluindo a proibi¢ao aos Ikhwan de
apropriar-se do botim das conquistas, e a perda de influéncia politica no caso da tribo Ujman da

regido de al-Hasa. Havia também motivos doutrindrios em jogo:

They [the Ikhwan leaders] faulted Ibn Saud for not upholding the sharp separa-
tion of belief and infidelity. They noted that two of his sons tra-velled to idolatrous
lands (Faysal to England, Saud to Egypt) and that idolatrous Iragi and Transjorda-
nian nomads were permitted to pasture their animals in the abode of Islam. They
also blamed him for his lenience toward Shiites and the introduction of modern
inventions (car, telephone and telegraph). Finally, they objected to what they con-
sidered illegal taxation of nomadic tribes [26, p. 88].

Um encontro conclamado em Riy4dd em 1927, com os ulemd e os Ikhwén, para resolver essas
divergéncias, acabou dando razao aos Ikhwién, exceto nas questoes dos impostos e do jihad. prerro-
gativas exclusiva do soberano. ® Mas alguns Ikhwin nio obedeceram. Em 1927, Faysal al-Duwish
atacou um posto de policia no Iraque, gerando bombardeios britinicos no Najd. Uma conferéncia
com os Ikhwan, os habitantes das cidades, lideres tribais e ulema foi convocada por Ibn al-Sa‘td,
mas nao resultou em acordo. A gota d’dgua veio quando, em dezembro de 1928, os Ikhwén ataca-

ram uma caravana de al-Qdsim, composta em grande parte por wahhabitas convictos de Burayda.

Commins [ 26, p. 88] ndo é claro, afirmando que os ulemds julgaram os impostos aos ndmades ilegais, mas garantiram
o direito de Ibn Sa’ud de recolher esses impostos...
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Os tltimos contingentes de Ikhwian revoltosos s6 se renderam em 1930, depois de ter-se refugiado

no Kuwait. Ibn al-Sa‘tid incorporou os Ikhwén ao Estado, sendo transformados na Guarda Nacional

[26, p- 92].

3.5.2 O renascimento dos Ikhwan? Juhaymén al-"Utaybi e a tomada da Grande

Mesquita de Mecaem 1979

Outra ocasiao em que foram contestados os principios wahhabitas em rela¢ao ao jihad foi na rebe-
liao de Juhayman al-“Utaybi, em 1979. Baseado em parte na doutrina wahhabita de hostilidade aos
estrangeiros e fazendo uma releitura da concepg¢ao dos Ikhwén sobre o jihad, Juhayméan condenava
a monarquia e os ulemd que a apoiavam, tornando-se a0 mesmo tempo um movimento milena-
rista desconhecido até entao em meios wahhabitas. Juhayméan bin Muhammad bin Sayf al-“Utaybi
nasceu nos anos 30 no assentamento (hijra) dos Ikhwan de Sajr, na parte oeste do Najd. Segundo
um ex-membro de seu grupo, o pai de Juhayméan, Muhammad Bin Sayf, lutou ao lado do rebelde
Sultan Bin Bijad na batalha de Sbila contra ‘Abd al-Aziz ibn al-Sa“tid em 1929, e sobreviveu, vivendo
até 1972 [45, p. 7). Juhayman foi criado num ambiente beduino tradicional, tendo uma educagio
bésica. Ele serviu a Guarda Nacional durante a maior parte de sua vida, de 1955 até cerca de 1973.
Nao esta clara a razao de sua saida da Guarda Nacional. Mudando-se para Medina, frequentou um
centro de estudos de hadith afiliado & Universidade Islimica de Medina [45, p. 8]. Nessa época,ji
por volta dos quarenta anos de idade, ele afiliou-se & al-Jama'a al-Salafiyya al-Muhtasiba (Sociedade
Salafista que Ordena o Bem e Proibe o Mal, JSM), sendo respeitado pelo carisma, pela idade e por
suas origens tribais. > Esse grupo era muito bem organizado, tendo filiais nas cidades importantes
do pais, algumas com sede prépria (como em Medina, cujo prédio se chamava “Bayt al-Ikhwan”).
Aideologia da JSM era literalista e conservadora, mas seu foco era na reforma moral e religiosa,
nao no ativismo politico propriamente dito. Eles eram ainda mais estritos que os wahhabitas tradi-

cionais na sua rejeigio da “imitagio” (taqlid) e seu foco exclusivo no Alcorio e na Suna, rejeitando

Essa “Sociedade” era formada por estudantes religiosos que pregavam nos bairros pobres de Medina. Acreditavam
que o mundo mugulmano (incluindo o establishment wahhabita) deveria ser purificado de inovagdes rituais e doutri-
nérias. Procuravam conter a influéncia de outros movimentos islimicos que agiam na cidade na mesma época, como
os Irmaos Mugulmanos e o Jama’at al-Tabligh, fornecendo uma forma alternativa de ativismo mugulmano aprovada
por xeques prominentes como ‘Abd al-Aziz bin B4z e Abti Bakr al-Jaza'iri, considerando Bin Baz como seu mentor.
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até mesmo o recurso as interpretagdes de autores que, para a tradicao wahhabita, eram referéncias
obrigatérias, como Ibn Hanbal, Ibn Taymiyya and Ibn ‘Abd al-Wahhéb , refletindo o pensamento
do xeque salafista Al-Albani, a quem admiravam. O grupo desenvolveu praticas religiosas distin-
tas (baseadas em parte na sua leitura da obra de al-Albani), chamando a atengio dos religiosos de
Medina, que procuraram dissuadi-los de suas préticas. O grupo se cindiu em 1977, e “Utaybi, se
tornou lider incontestado do movimento. Sendo perseguido pela policia (provavelmente denun-
ciado por ex-membros), Juhayman refugiou-se no deserto durante dois anos, s6 reaparecendo em
1979, e varios dos seus comparsas foram presos [43, p. 8].

Durante os anos que passou vivendo uma vida clandestina vagando pelo deserto, Juhayman co-
megcou a expressar suas ideias por meio de fitas cassete e panfletos (s6 os panfletos restaram).'®
As “cartas” de Juhayman foram impressas no Kuwait por um jornal esquerdista, al-Talia (“A Van-
guarda”) por intermédio de um membro kuwaitiano da JSM, ‘Abd al-Latif al-Dirbéas (concunhado
de Abtt Muhammad al-Maqdisi). As cartas foram distribuidas na Arébia Saudita, aparentemente
com aprovagio de Bin Baz (exceto no tocante as criticas ao regime saudita), e também no Kuwait
(45, p. 8].

Na mais politica de suas cartas, intitulada “O Estado, a Lealdade e a Obediéncia” (al-imdra wa-
l-bay'a wa-l-taa), ele acusa os sauditas de abandonar o jihad, aliar-se aos cristaos, e perseguir bens
mundanos. Ele afirma que, em todo caso, o juramento de lealdade (baya) aos al-Sa‘td era invalido
porque eles nao eram descendentes da tribo de Maomé, os Quraysh. A obediéncia & monarquia
saudita ndo era, portanto obrigatdria, especialmente em casos em que suas ordens contradizem a
shari‘a. Ele conclamava seus seguidores a abdicarem do servigo publico e abandonarem as escolas
e universidades.

Entretanto, ele era cuidadoso em nao declarar os governantes infiéis, enquanto eles se declarassem

muculmanos:

He thus differentiated between the state as an institution — which he deemed ille-
gitimate and un-Islamic — and individual members of the gov-ernment — whom he
refused to excommunicate. Likewise, Juhayman was extremely critical of the offi-

Das chamadas “cartas de Juhayman”, s6 oito do total de doze sao assinadas por ele proprio, e todas foram ditadas e
transcritas por seus asseclas.
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cial religious establishment as an institution, but he was more careful in expressing
opinions about specific scholars such as Ibn Baz [45, p. 9].

Essa visao poderia ser caracterizada, certamente, de pusildnime por al-Maqdisi, para quem a linha
entre um funcionério publico ou agente dos servigos de seguranca e um infiel (kdfir) ou apéstata
(murtad) é muito ténue (ou quase transparente, dependendo da leitura que se lhe fizer), principal-
mente se ele tomar parte no processo legislativo.

Entretanto, em linhas gerais, o desenvolvimento no pensamento de Maqdisi se origina em con-
ceitos fundamentais de escritores wahhabitas linha-dura do século XIX,"" como Sulayman bin ‘Ab-
dallah Al al-Shaykh and Hamad bin ‘Atiq, resgatados por Juhayman al-Utaybi. Entre essas ideias,
destacam-se a nogdo de Millat Ibrahim (“A religido de Abrado”), um paradigma para a concepgio
da comunidade mugulmana, awthdq ‘ura al-imdn (os lagos mais fortes da fé), pelos quais se impde
a obrigagao de solidariedade comunitaria, e finalmente al-ward’ wal-bard’, “alianca (com mugulma-
nos) e dissociagio (com os infiéis)”. Esses temas serdo desenvolvidos por Maqdisi no seu livro “A
religidao de Abraao”

Outra caracteristica do movimento de Juhaymén era o milenarismo. Embora a JSM tivesse discu-
tido o tema longamente, sé depois de sua fuga ao deserto é que se tornou o tema central de Juhay-
man, que afirmou ter-lhe sido revelado em sonho que um de seus discipulos, Muhammad ibn ‘Abd
Allah al-Qahténi, era o aguardado Mahdi (“Messias”) que viria antes do fim do mundo para anun-
ciar o fim da tirania na Terra e inaugurar uma série de eventos que culminariam com o estabeleci-
mento do governo de Deus em toda parte.'?

Em 20 de novembro de 1979, no primeiro dia do século XV do calendério mugulmano, Juhayman
e aproximadamente 300 de seus seguidores tomaram a Grande Mesquita de Meca, o lugar mais
sagrado doisla. O cerco se estendeu durante semanas, sé sendo terminado em 4 de dezembro, com

a ajuda das Forgas Especiais francesas.'?

Compilados no século XX no livro al-durar al-saniyya fi-l-ajwiba al-najdiyya (As pérolas brilhantes nas respostas
najditas).

Qahtani possuia varias das caracteristicas atribuidas a0 Mahdi: aparéncia, nome (Muhammad ibn ‘Abd Allah, igual
ao do profeta), e alegava descender de Maomé.

Segundo Hegghammer e Lacroix: “Their aim was to have al-Qahtani consecrated as the mahdi between the black
stone corner of the Ka’aba (al-rukn al-aswad) and Ibrahim’s station of prayer (al-maqam), as tradition requires. The
militants barricaded themselves in the compound, taking thousands of worshippers hostage, while awaiting the ap-
proach of a hostile army from the north, as promised by the eschatological tradition” [45, p. 10]
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1979 foi um marco para a politica dos paises mugulmanos: comeca a guerra do Afeganistao contra
a presenca soviética, e, no Ira, o x4 é derrubado por uma revolugio islamica. Na Arédbia Saudita, a
tomada da Grande Mesquita foi um fato chocante, que teve repercussoes importantes para a politica
do pais, e que, juntamente com os outros dois grandes acontecimentos mencionados, determinara
o curso do pensamento e da prética do jihad a partir dos anos 1990.

O movimento dos Ikhwén foi desbaratado, mas sobreviveu no Kuwait até meados dos anos 8o,
mais parecido com o JSM original do que com o grupo posterior de Juhayman. E no seio deste
movimento num primeiro momento, e no engajamento no Afeganistao, através de uma “ponte” na
Arédbia Saudita, que se desenvolveu o pensamento de Abtt Muhammad al-Magqdisi.

Os préximos atentados terroristas na Ardbia Saudita aconteceriam apds evolugao e conjungao do
pensamento islamista revolucionério-jihadista “Estatal”/nacional (como o Jihad Islamico do Egito)
com um ramo do pensamento salafista derivado do ativismo de al-Utaybi, mas desenraizado de seus
lagos nacionais e mais ancorado numa percep¢ao mais minima, negativa e repressiva da esfera poli-
tica e das fungoes do Estado, tomando uma forma mais desenvol-vida em seus aspectos doutrindrios

através dos escritos de Abtt Muhammad al-Magqdisi.

3.5.3 Do salafismo ao neofundamentalismo

Se, por um lado, na Arébia Saudita, a alianga com o poder constituiu o nicleo fundador do Estado e
estruturador de institui¢des sociais fundamentais (educacio, justia), em outros paises a doutrina
wahhabita/salafista cresce como um movimento social, em oposi¢ao ou paralelo ao poder consti-
tuido. '*

Segundo Olivier Roy, os salafistas, que ele designa como “neofundamentalistas”, caracterizam-se
por “seu escrituralismo teoldgico e seu antiocidentalismo cultural” [88, p. 146]. J4 procuramos de-
linear anteriormente o “escrituralismo” — a sua visao de mundo religiosa, seu método interpretativo,
seu ideal de vida. Buscaremos agora compreender o que seria esse “antiocidentalismo cultural”

Ao contrério do que a primeira vista pode parecer, a oposi¢ao do islamismo politico ao ocidente

é mais politica que propriamente cultural — as diferengas culturais sao politizadas, e a esfera cultural

Ao qualificar o salafismo como “movimento social”, seguindo Wiktorowicz [109, 112], devemos salientar, como
lembra Roy [88], que isso ndo implica qualquer preocupagdo com a questio social.
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é estatizada. O “islamismo” torna-se nao apenas a religiao islimica — é uma ideologia de Estado
que pretende englobar todas as esferas da vida do individuo, arrancando-o, por exemplo, dos lagos
familiares, econdmicos, étnicos, culturais etc., que o constituem como individuo, para (re)criar sua
individualidade a partir do Estado. Trata-se de um projeto moderno que, entao, nao diverge bas-
tante de outros projetos de socializagao estatizantes, como as ideologias comunista ou fascista. Os
islamistas empregam as mesmas categorias analiticas modernas -— sociedade, histéria, economia,
classes sociais, democracia — e suas institui¢des — o partido politico, o sindicato, a Constituicao etc.,
procurando converté-las ou substitui-las por alternativas islamicas — sociedade islamica, economia
islimica etc. As alternativas se dao no plano politico ou ideoldgico, e nao no plano cultural: cria-se
um ministério da economia isldmico, um ministério das relagdes exteriores islamico, uma presi-
déncia, em suma, uma reptiblica (como no tnico Estado islimico propriamente dito, a Reptblica
Islimica do Ird), e ndo simplesmente fiscais de mercado, tesoureiros, primeiros-ministros e califas.

Com o salafismo ou neofundamentalismo, presenciamos uma atitude bem diferente. Ao contra-
rio do islamismo politico, que toma emprestado do vocabuldrio da modernidade seus conceitos
fundamentais, para islamiza-los, o neofundamentalismo rejeita esses conceitos por uma razao cul-

tural. Como coloca Roy,

Le néo-fondamentalisme est indifférent a la question sociale. Il refuse de s’intéres-
ser a la philosophie et a la science politique (alors que les islamistes sont de grands
lecteurs, méme critiques, de la philosophie occidentale). Il utilise les catégories ju-
ridiques et politiques traditionnelles sans effort pour les moderniser, mais surtout
sans admettre qu’il y ait du nouveau [88, p. 146].
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Atualmente, principalmente depois dos atentados de 11 de setembro de 2001, a palavra “jihad”
entrou no vocabuldrio corrente.’ A raizj-h-d, de onde se origina, tem o significado geral de “esfor¢o”
ou “luta” (em inglés, geralmente traduzido como fo strive, exert oneself, struggle). Os derivados dessa
raiz, inclusive “jihad”, em si s6, nem sempre tém conotagio religiosa.

Com significado religioso, o jihad pode incluir uma luta contra as tentagdes (“jihad do coragao’,
“jihad da alma”). Pode significar também o proselitismo do isld (da‘wa) ou a defesa da moralidade
(“comandar o bem e proibir o mal’, al-amr bil-ma‘ruf wal-nahy ‘an al-munkar, como diz a tao repetida
expressio, citada vérias vezes no Alcordo). A nogio de jihad desenvolvida pelos juristas islaimicos
é de “guerra com significado espiritual” - jihad fi sabili ‘llah (jihad no caminho de Deus), jihad al-
sayf (jihad da espada), sendo sin6nimo, no Alcordo de gitdl fi sabili 'llah (“luta”, do verbo gatala,
“matar”). A palavra drabe para “guerra’, harb, geralmente é usada em contextos politicos.

Embora o jihad seja dirigido principalmente contra nao-mugulmanos, ela também inclui o com-
bate a grupos mugulmanos — especialmente quando esses grupos parecem ter perdido seu status
de mugulmanos. Incluem-se ai os apdstatas (murtadddn), rebeldes (bdght), ladrdes de estrada, e

governantes impios.
A definigao da Encyclopedia of Islam é a seguinte:

In law, according to general doctrine and in historical tradition, the jihad consists

1 A palavra consta no Diciondrio Houaiss aportuguesada com essa grafia, como substantivo masculino, razdo pela qual
a escreveremos dessa maneira.

2 Jihad pode ser até nome masculino, e sei da existéncia de um sacerdote cristio com esse nome. Gilles Kepel também
cita uma anedota a esse respeito [ 59, p. 9]. No Ird, apés a guerra com o Iraque, foi iniciada a “jihad da reconstru¢ao”
(jehad-e sazandegi), que obviamente é mais uma metifora do que um termo propriamente religioso.
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of military action with the object of the expansion of Islam and, if need be, of its
defense [101, p. 538].

A doutrina do jihad, entretanto, sé se desenvolveu com o tempo (a partir do século I1/VIII).
Como mostra David Cook, o profeta Maomé nunca declarou um jihad (pelo menos ndo com esse
termo), embora suas campanhas possam ser consideradas jihads prototipicas. Da mesma forma,
as conquistas islamicas dos séculos VII e VIII s6 foram classificadas como jihad depois, e nao sa-
bemos como os mugulmanos da época as chamavam [28, p. 2]. As narrativas da vida do Profeta
(Sira) contém uma parte dedicada as suas expedi¢des (maghazi). Os livros dos historiadores ra-
bes medievais sobre a expansio do isld chamavam-se “Livro das Conquistas” (Kitdb al-Futih). As
conquistas do império otomano na Europa nao eram chamadas, pelos turcos, de jihad. Da mesma
forma, nao existe, até onde eu saiba, um livro sob forma de "histéria do jihad’ no isla classico. Jihad,
nesse sentido, é um termo juridico (ou, quando muito, mistico).

A questao fundamental aqui é: como distinguir uma “guerra espiritual” de uma secular? Os mu-
culmanos responderiam que o jihad é um tipo de guerra “autorizada por um representante legitimo
da comunidade mugulmana em prol de uma causa que é universalmente ou quase universalmente
reconhecida como sendo de importincia critica para toda a comunidade contra um admitido ini-
migo do isla” [28, p. 3], em seguida aduzindo as regras que a distinguem de outros tipos de guerra.
Mas esta defini¢ao, por mais precisas que possam ser as regras, é uma peticao de principio: o que é
um representante legitimo? O que é uma causa que tem importincia critica? O que é um inimigo
do isla? O jihad continua vélido se ndo forem seguidas as regras juridicas que a definem? O que
acontece quando os soldados que lutam “no jihad” nao lutam em prol do isla, mas por bens materi-
ais, ganhos politicos etc.? Serd que esses principios foram alguma vez realmente aplicados, ou sao
somente um refinamento teolégico ou uma construgao historico-religiosa?

A historiografia da pratica e do conceito de jihad trata do conceito religioso e juridico e de suain-
terpretagdo em circunstancias especificas. As mudangas e permanéncias no discurso sobre o jihad
mudam segundo as configuragoes do poder e a relagao deste com as tradigoes de pensamento re-
ligioso e as pessoas e institui¢des dedicadas a ele (ulemds, madrassas e, hoje em dia, ministérios,
universidades e institui¢des da sociedade civil) impulsionam as mudangas discursivas que se perce-

bem através dos séculos. Em outras palavras, os “efeitos” na pratica dos discursos sobre jihad serao
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diversos na medida em que se articulam com outras ideias e “produtos culturais” (textos, homi-
lias etc.) por intermédio de instituigdes e individuos que os produzem e reinterpretam numa dada
conjuntura social, politica e econoémica.

A maioria da literatura que lida com o jihad nao usa um viés especifico, o que gera uma justapo-

si¢ao de varios temas. Podemos distinguir vérios topicos interdependentes:
e um conceito teoldgico, baseado no Alcorao, nos ahadith e suas interpretagoes
e ojihad como uma concepgio especifica de guerra
e aproblemitica juridica e as interpretacoes das vérias escolas juridicas

e aevolugao e a adaptacao do conceito a novas situagoes, ressaltando ora a continuidade, ora a

ruptura.

Dentro desses topicos, encontram-se necessariamente o tema da “missao” ou “pregacao” religi-
osa: um tema-chave, por ser ligado a vérias questoes polémicas, cujo debate, mesmo na academia,
adquire um cardter frequentemente apologético ou condenatério: desde o debate sobre a univer-
salidade da fé islimica e as primeiras conquistas do isl3, a relacio dos mugulmanos com os crentes
em outras religioes, até a interpreta¢ao, dentro de uma perspectiva islamica, de institui¢des sociais
como o Estado, o direito e a guerra. Como que mimeticamente, qualquer estudioso que se depara
com um conceito polémico e com interpretagoes tao variadas dentro e fora da tradi¢ao islamica
acaba absorvendo esta complexidade, e o risco torna-se, entao, duplo. Ha a tentagao de querer des-
trinchar um sentido tnico por tras de uma enxurrada de discursos dispares e contraditorios. Ora, a
proépria estrutura descentralizada da interpretagio (figh) e da aplicagdo da sharia — em outras pala-
vras, sua implanta¢ao num contexto cultural e social especifico — impede, desde o inicio, este tipo
de abordagem. A nio ser que queiramos, como algumas interpretagdes de mugulmanos, estabele-
cer uma interpretagao “correta” ou “verdadeira” de jihad, ou, de forma mais tradicional, responder
as indagacdes (nossas e dos outros) de uma maneira semelhante & do mutfti, ou seja, a do religioso
autorizado a emitir uma opiniio juridica (fatwa) a pedido dos fiéis.

Por outro lado, também encontramos interpretagoes do jihad que dao primazia ao poder das

ideias, e somente secundariamente ao poder politico. Em geral essas interpretagdes sao apologé-
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ticas (islamicas ou islamistas) ou condenatérias, ambas derivando o jihad de uma suposta esséncia
doutrindria islamica. No Ocidente, essa posicao é associada ao “orientalismo” As disciplinas que
’ ¢ q
estudavam o “Oriente” (mais propriamente, o Oriente islamico), a linguistica, a filologia e a histé-
ria, foram designadas pelo titulo hoje infame de “orientalismo”? Os “orientalistas”, baseando-se nos
textos para produzir uma narrativa histérica estruturada segundo principios mais “cientificos” do
“« . » . ~ \ . . . . ~ oy . .
que o dos “nativos”, davam especial atengao a origem das institui¢oes, praticas e ideias. Nas palavras

de Michael Bonner:

In many cases, the orientalists’ interest in origins had the further, and unfortunate
result of encouraging them to see the social practices of Muslim countries—in their
own time and also for earlier periods—as outcomes or expressions of the text. In
this view, the norms and doctrine and religion dictated everyday behavior; the
texts, especially the texts concerned with origins, became all the more precious
asaresult [20,p. 27].

No entanto, o esmiugar as origens é absolutamente necessdrio para entendermos o jihad, ainda
mais levando em conta as dificuldades apresentadas por um conceito desperta tantas reagoes, e que
é intrinsecamente polémico e polissémico. Nao podemos, ¢ claro, ater-nos somente ao texto e in-

terpretar o texto como causa unica do comportamento dos sujeitos envolvidos.

4.1 A guerra na Arabia pré-islamica

Segundo Firestone [ 38 ], muitas vezes, seguindo a tendéncia da historiografia mugulmana, exageram-
se as diferencas entre a estrutura social da Ara-bia antes e depois do islamismo. Muitos estudiosos
(e mugulmanos) enfatizam os aspectos em que o profeta Maomé representa uma “evolucao” em re-
lagao aos 4rabes pré-islamicos: proibiu o infanticidio (comum no caso de filhas), permitiu a heranga
as mulheres e denunciou a corrupgio dos mercadores e a exploragio dos 6rfaos [35, p. 30]. Esses
“progressos” sao geralmente medidos em termos ou de aproximagao ao ideal moderno de direitos

humanos (no caso de analistas ndo-mugulmanos) ou de distanciamento em relagio a um periodo

Nio é o caso aqui de discutir o livro de Edward Said, Orientalism [89], e nem as relagdes entre o colonialismo e
a historiografia europeia do século dezenove e inicio do vinte sobre os povos mugulmanos. Para uma critica de
Orientalism e uma avaliagdo do seu impacto negativo sobre o debate académico, vide [63, p. 27-60].
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idealizado como a barbérie (no caso dos mugulmanos). No caso da guerra, entretanto, parece que
nao houve uma mudanga radical “para melhor”.

As expedigdes, incursdes ou razzia (ghazwa, pl. ghazawdt) eram uma caracteristica da sociedade
tribal drabe pré-islimica. Eram praticadas contra grupos que nao tinham relagao de parentesco ou
clientela, e era um meio importante de adquirir ou redistribuir recursos numa economia de exce-
dentes escassos. Os grupos némades procuravam butim ou extorquiam tribos mais fracas. Devido

ao medo de vinganga, evitava-se o tanto quanto possivel o derramamento de sangue.

4.2 Jihad como resultado de perseguicao?

A alegagao de que a emigragao do profeta e a luta armada entre os mugulmanos e seus inimigos
drabes comegou devido a perseguicao deve ser colo-cada no seu devido contexto histérico. Parece
ser forcar um pouco a questao afirmar peremptoriamente — e como que defensivamente — que a
guerra era uma questdo de sobrevivéncia para o novo profeta e seus correligiondrios.*. Com certeza
sua mensagem, se implementada em todos os estratos da sociedade, traria mudangas profundas e
definitivas a sociedade onde se originou, e encontrou adversarios ferrenhos, mas é duvidoso que a
perseguicao em Meca chegasse a tanto. Devido a lex talionis, Maomé estava protegido pelo seu cl3,
e a perseguigao se restringia a ataques verbais e tentativas de arruinar comercialmente seus aliados
[106, p. 38].°.

Maomé pregou em Meca de 610 a 622, enquanto era protegido por seu cl, particularmente seu
tio Abii Talib, chefe do cla dos Hashim. Quando Abt Talib faleceu, em 619, ele perdeu a protegao
de seu cl3, agora chefiado por outro tio, Abti Lahab. Houve uma tentativa de obter apoio na cidade
de T’if, que fracassou, e, voltando a Meca, ele s6 conseguiu entrar na cidade quando um chefe
de outro cla lhe deu protecio. O contato com gente do oésis de Yathrib (Medina) comegou em
620; no ano seguinte, representantes dos clas mais importantes de Yathrib aceitaram Maomé como
profeta e prometeram evitar certos pecados. Maomé enviou um emissario para sondar a situagao em

Yathrib, que lhe pareceu favoravel. Em 622, vieram 77 pessoas e prometeram lutar por Maomé. A

4 Como o faz, por exemplo, Esposito [35]
5 O que se segue na discussao também ¢ baseado em Watt [ 106]
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partir desse momento, ele comegou a incentivar seus seguidores a emigrarem para Yathrib. Segundo

Montgomery Watt:

One need not believe all the stories which have grown round Muhammad’s own
emigration or Hijra — the word means primarily a severing of relationships. His
opponents may tardily have realized what was afoot. It is likely, however, that he
was still safe so long as he remained in Mecca and kept quiet. The danger would be
during the course of the journey, after he had abandoned whatever protection he
had in Mecca by leaving the town, and before he reached Medina and the protec-
tion pledged to him there[ 106, p. 40—41].

Ora, se fosse s6 pela perseguicao, ele poderia continuar vivendo mais ou menos quieto em Meca,
enquanto tivesse um protetor. Ou poderia ter-se acomodado em Medina. Ao invés disso, depois de

uns seis meses ele comega a enviar expedigOes contra caravanas de Meca.

4.3 Aguerrasegundo o Alcorao

Como grande parte do pensamento mugulmano, a concepgao de jihad é baseada em duas fontes: o
Alcorio e na Sunna, as tradigdes narrativas sobre a vida do profeta (hadith). A interpretagio histd-
rica mais difundida é que, devido a hostilidade dos habitantes de Meca a pregacao de Maomé, este
e um grupo de companheiros emigraram para o oasis de Yathrib (depois renomeado “Medina’, ou
seja, “cidade” do profeta) em 622, marcando o inicio do calend4rio mugulmano (chamado de hijra:
emigracio). As atitudes de Maomé e seus seguidores durante os anos que se seguiram tornar-se-ao
paradigméticas para o desenvolvimento do conceito de jihad e para a prépria defini¢ao da nova reli-
gido, especialmente sua relagdo com o poder politico. Durante os ultimos 9 anos da vida do profeta
apds a emigragao para Medina, ele participou de pelo menos nove campanhas e delegou cerca de
outras 59 [28, p. 06].

A composigao dos versos alcoranicos que refletem essas batalhas constitui o nicleo da concepgao
de jihad. Embora ndo contenha um tratamento exaustivo do tema (que seré realizado pelos ahadith
e pela jurisprudéncia), o Alcordo apresenta uma justificativa para a guerra contra os inimigos do

isla, trata da questao dos prisioneiros, do destino e das recompensas dos martires e da desuniao
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e da dtivida da comunidade quanto a luta (muitos mugulmanos relutavam-se a lutar, ver Alcorao
2,216 € 9,38).

O paradigma do jihad, e todas as suas ramificagdes, pode ser encontrado na sura 9, a pendltima
sura a ser revelada. O versiculo 5, chamado “versiculo da espada’, ¢ um dos mais importantes nesse

contexto:

Mas quando os meses sagrados houverem transcorrido, matai os idélatras, onde
quer que os acheis; capturai-os, acossai-os e espreitai-os em todos os lugares; po-
rém, caso se arrependam, observem a oragao e paguem o zakat, abri-lhes o cami-
nho. Sabei que Deus é Indulgente, Misericordioso (Alcorio, 9, 5).8

O versiculo 111, por sua vez, relata as recompensas do cumprimento das ordens de Deus, nos

termos de um contrato:

Deus comprou dos crentes seus bens e pessoas em troca do Paraiso. Combaterao
pela causa de Deus, matario e serdo mortos. E uma promessa verdadeira Dele na
Tora, no Evangelho e no Alcorao. E quem é mais fiel a sua promessa do que Deus?
Regozijai-vos, pois, a troca que haveis feito com Ele. Tal é a vitéria suprema (Alco-
rao, 9,111 )

4.4 Ojihad: os muculmanos e os outros

A sura 9 também trata longamente das relagdes com outros povos monoteistas (judeus, cristaos),
e deita as bases do sistema socio-politico de relacionamento com os seguidores de outras religides,

colocando essas relagdes no contexto do jihad:

Combatei aqueles entre os que receberam o livro [isto é, os judeus e os cristaos]
que nao creem em Deus e no Dia do Juizo Final, nem proibem o que Deus e Seu
Mensageiro proibiram, e nem professam a verdadeira religiao, até que, submissos,
paguem o imposto de suas préprias maos (Alcordo, 9, 29).

De fato, as relagdes com os outros povos, as outras religioes, e a autodefini¢ao do isla andam de

maos dadas na concepgao do jihad. O préprio Alcorao da evidéncias dum ambiente competitivo

6 Foi utilizada a tradugio do Alcorio para o portugués de Mansur Challita.
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religiosamente. Uma de suas caracteristicas mais peculiares é esse cardter polémico que o atravessa,
e a linguagem dura e peremptoria que transparece das disputas inter-religiosas. As disputas com
drabes pagaos, judeus e cristaos atestam para a dificuldade de o profeta e seus seguidores e a com-
plexidade de lidar com uma audiéncia que dominava um sistema sécio-econdmico (os 4rabes pa-
gaos, sejam eles comerciantes de Meca ou beduinos) ou dominava um discurso uma tradi¢io muito
bem desenvolvidos de justificativas sobre sua propria crenga. A relagao com os outros mono-teistas,
chamados de “povos do livro” (ahl al-kitab) ou “povos protegidos” (ahl al-dhimma) varia entre a
atragao e arepulsao, entre a afirmagao de que seus livros sao sagrados e a proibigao de 1é-los, entre a
afirmagao de costumes estrangeiros e a reafirmagao e transmutagao de costumes nativos a religiao
arabe pré-islamica — em uma palavra, entre a assimilagao e a distingao cultural. A doutrina do jihad
emerge dessalégica de afirmagao e construgao identitdria, e, consequentemente, sua génese é cons-
titutivamente ambigua: nasce da imbricagao entre a missao e a conquista, a coergao e o didlogo, a
tolerancia e a conversio, o particular e o universal. (A universalidade do isla era, nos primérdios,
de dominagio politica, calcada na particularidade étnica desse dominio [29].)

As defini¢oes de jihad, e seus limites, especialmente a questio das razoes para a luta e dos re-
sultados apds seu fim, estdo intimamente ligados a questiao de quem ¢é o inimigo. Uma defini¢ao
classica das regras de engajamento no jihad é a necessidade de conclamar os infiéis ao isla, antes do
engajamento da batalha. A aceitagao do isla implicava, nas primeiras conquistas, uma submissao
politica e/ou religiosa. Os politeistas eram obrigados a se converter ou morrer; aos monoteistas
(judeus, cristaos, sabeus, zoroastristas), era dada a op¢io entre a conversio e a submissio politica,
através do imposto de capitagio (jizya). A gléria do isla estava no poder de fazer valer a vontade
de Deus universalmente; o particularismo da dominagao esta ligado, paradoxalmente, a universa-
lidade da mensagem. A verdade deve se fazer valer pela for¢a, ou, em outras palavras, a for¢a é um
componente necessirio da verdade para que ela tenha eficicia prética. 7

Segundo a interpretagao de Crone, essa mission civilisatrice é guiada pelo imperativo de salvagao:

As the British conquerors saw themselves as bringing good government to the na-
tives and as the French saw themselves as bringing them higher civilization, so the

7 Ver, por exemplo, a definigdo de al-Juwayni (m. 1085) do jihad como “missao baseada na forga ajudada pela espada
desembainhada contra os desencaminhados que arrogantemente se recusam a aceitar a verdade 6bvia depois que ela
ficou clara” (Ghiyath al-umam, § 304, citado em [29, p. 369]).
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Muslims saw themselves as bringing salvation. World religion and world conquest
had married up [29, p. 369].

As trés opgdes dadas ao inimigo (a conversdo ou a submissio politica ou a guerra) nio sao mutu-
amente excludentes. Na verdade, podem ser considera-das diferentes dimensoes de um projeto de
construc¢ao de um império que aspira a universalidade. Assim, a conversao leva a submissao politica
(como mugulmano), da mesma forma que a guerra pode levar a submissao politica (como dhimmi).
O inimigo, ao que parece, deixa de ser inimigo ao aceitar o isl3, o que significa de fato uma perda
de identidade tanto religiosa quanto politica. A nao aceitagao da conversio pode resultar seja na
submissao politica, seja na guerra, sendo que esta acontece quando nao se aceita nem a conversao,
nem a submissao politica.

E, mais importante, a submissao politica significa necessariamente a aceitagao da primazia do isla
no espago piiblico. Embora teoricamente possa ser aventada a ideia de que nao haveria conquista se
0 inimigo se convertesse, essa situa¢ao nao passa de uma especulagio juridica. A conversao, nesse
caso, implicaria necessariamente a conquista, na inclusao do territério do outro no territério do isla
geogréfica e politicamente. No fim das contas, o que conta parece ser a submissao politica, jd que a
obrigacao de se converter nao existe. Como se sabe, o crescimento do isla nao se deu automatica-
mente a partir da conquista, justamente por causa da nao obrigatoriedade da conversao dos povos
conquistados. Uma explicagao para o crescimento numérico doisla é a afirmagao de que os habitan-
tes dos territdrios conquistados que se convertessem ganhariam beneficios econémicos (deixando
de pagar o imposto de capitagdo) ou politicos (integragdo ao estado) ou sociais (oportunidade de
ascensio social).

A pregacao, através do jihad, transforma-se numa manifesta¢ao da soberania do isla no mundo; o
poder e a for¢a tornam-se evidéncias de uma superioridade civilizacional que se torna universal no
seu dominio atual e potencial. Assim, a pregagao do isla, através do jihad, manifesta-se criagao de
um dominio politico de cujo espago publico excluem-se proselitismos rivais.

Levando essa constatagao em conta, embora possamos considerar o pro-cesso paulatino de isla-

mizagao como resultado de varios fatores, quase nunca é mencionado na literatura um fator social
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importantissimo, que é a possibilidade de reproducao de préticas sociais num ambiente politico
que exclui essas praticas da cena publica. ®

A capacidade de reproducao de uma visao de mundo que nao pode se expressar é severamente
limitada nesses termos. Isso nao se refere especifica-mente as limitagoes legais como testemunhos
em cortes, nem as dbvias limitagoes politicas, embora esses dois fatores contribuam decisivamente
para a diminuigao do status social do nao-mugulmano, pelo menos em teoria, se nao em pratica.

Tanto ou mais importante é a reclusio das manifestagoes de religiosidade. O culto isldmico é
publico; os outros, privados. Os rituais nao-mugulmanos, sejam eles judeus, cristaos, zoroastristas
etc., ndo deviam ser conspicuos. A regra era nao chamar a atengio: oragdes em voz alta, sinos e o
chofar eram proibidos. Simbolos religiosos como cruzes e icones nao deveriam ser visiveis, seja na
vestimenta, seja nos templos (a ndo ser quando a indumentdria distintiva o obrigava). Em muitos
casos, embora nao haja consenso na lei ou na pritica, proibia-se a constru¢ao ou mesmo a restaura-
¢do de igrejas e sinagogas. A apostasia (conversio do isla para outra religido) era punida de morte
[84]. Relacionado a tudo isso € a proibi¢ao do proselitismo — a pregacao e a distribuicao de obras
religiosas ndo-mugulmanas ndo podiam ser publicas. A blasfémia (cujas defini¢des inclufam difa-
magao dos textos sagrados do isla, negagao da profecia de Maomé, e referéncias desrespeitosas ao
isla) era severamente punida (ver [39]. °

O isla, como religiao publica, estava destinado a expansao; as outras religides, como privadas,

estavam destinadas a definhar.

4.5 Jihad, império e guerra

Patricia Crone, em seu livro God’s Rule: Six Centuries of Muslim Political Thought [29], argumenta
que o sentido original de jihad, nos primeiros séculos da era islamica, era efetivamente “imperia-
lismo sob o comando de Deus’, e que esse sentido s6 mudou no século IX, quando as fronteiras do
mundo isldmico ja estavam relativamente estabelecidas:

Nio estou argumentando aqui que em outros lugares nao a situagao nao era semelhante — dizer que um judeu tinha

“1' . . -~ 3 ~ « . » 7
iberdade de praticar a sua religiao” na Europa medieval e moderna, e que ele nio era “obrigado a se converter”, é

uma glosa um pouco benevolente. Talvez essa colocagao coloque em perspectiva as alegagoes de que o isld permite

a “liberdade de religido”, sem discutir em quais termos essa liberdade se aplica.

Um exemplo extremo sdo os chamados “Martires de Cérdoba”, que no século IX foram martirizados devido a ofensa

direta a Maomé e da manifestagao de sua religiao publicamente as autoridades, ou por apostasia.
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In classical law jihad is missionary warfare. It is directed at infidels, who need not
be guilty of any act of hostility against Muslims (their very existence is a cause of
war), and its aims is to incorporate the infidels in the abode of Islam, preferably
as converts, but alternatively as dhimmis, until the whole world has been subdued

[29, p. 364-65].

Crone faz uma ligagao interessante com a “guerra sob o comando de Deus” no Oriente Préximo
antigo, uma guerra ordenada por um deus para fazer estender os seus dominios, isto ¢, os domi-
nios de seus servidores. Crone sustenta que o jihad pode ser efetivamente traduzido como “guerra
santa’: ela é ordenada por Deus, lutada em seu nome, recompensada por Deus, e seu motivo é es-
tender os dominios de Deus e, direta ou indiretamente, facilitar a pregagao e induzir a conversao.
Nio se trata de guerra santa no sentido oposto “profana’, separada por regras rituais especificas,
mas sim porque a vontade de Deus estava sendo realizada e a ordem de Deus (seu sistema sdcio-

politico-religioso), difundida pelo mundo:

Jihad was not holy in the sense of ritually distinguished from profane activities.
Neither the soldiers nor their weapons were consecrated, no special rules of ritual
purity applied to the camp no sacrifices were offered for victory, and no mobile
sanctuaries or sacred objects were brought along to indicate God’s presence. The
holiness lay entirely in the fact that God’s will was being done [29, p. 363 ].

A guerra ¢, em todos os sentidos, um testemunho (shahdda) de Deus no mundo. O objetivo

primordial do jihad é “elevar a palavra de Deus”, como diz o hadith:

Narrated Abtt Musa: A man came to the Prophet and asked, "A man fights for war
booty; another fights for fame and a third fights for showing off; which of them
fights in Allah’s Cause?” The Prophet said, "He who fights that Allah’s Word (i.e.
Islam) should be superior, fights in Allah’s Cause””

A existéncia ou nao de jihad, entao, encontra-se na inten¢ao individual. Jihad, entao, é uma con-
cepgao de guerra, nao o fato em si de haver guerra — e nem mesmo se essa guerra for feita “em nome
de Deus”, mas sem incluir o objetivo primordial que é engrandecer o nome de Deus.

E necessdrio salientar que esse “engrandecimento” nio é obrigatoriamente a vitéria na guerra.
Das duas coisas, uma: ou o guerreiro morre e recebe uma recompensa no paraiso, ou ele vence e

ganha o botim. Ou Deus vence no coletivo e material (vitéria e conquista), ou vence no individual
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e espiritual (ascensdo ao paraiso). A ascensio ao paraiso significa um contrabalango do que se ga-
nharia na vitoria terrena: s6 hd vitoria, a morte nao é significado de perda, mas sim, de ganho. Além
disso, a morte de uns pode parecer necessaria para a vitdria da coletividade, e o que ele ganha no
céu compensa o que ele ganharia na terra. E por isso que, nas descrigdes do paraiso, em imagens
vividas e sensuais, com uma suntuosidade, uma exuberincia e uma resplandecéncia hiperbdlicas,
os martires tém um lugar especial.

Nao se deve pensar, portanto, que o jihad sempre foi somente ascético, uma resigna¢ao em morrer
para engrandecer a palavra de Deus aos olhos do mundo através da retribuigao para Deus daquilo
que Deus deu de mais precio-so (a vida). Esse significado existe, especialmente na vida e na obra
dos ulemds que combinavam, na fronteira com povos ndo-mugulmanos, o estudo, a guerra, e, as
vezes, o misticismo. Mas essa vivéncia ndo é a preponderante, com certeza, nas grandes conquistas
islamicas.

A certeza da vitoria estd presente num sentido bastante material, tanto na promessa divina quanto
na prética. Assim, em A. 21, 105: “Temos prescrito, nos Salmos, depois da Mensagem (dada a Moi-
sés), que a terra, herd4-la-do os Meus servos virtuosos” . Segundo o historiador Al-Tabari (838-
923), 0 comandante drabe cita esse verso aos seus soldados antes s vésperas da batalha de Qadisiya
contra os sassanidas em 637, completando: “Eis agora a vossa heranga e que o Senhor vos prome-
teu: Ele permitiu que a tomdsseis trés anos atras; e vos nutristes, alimentando-se do que ela vos d4,
matando seus habitantes, coletando impostos e fazendo prisioneiros, até hoje” (citado em [29, p.
366-67]). Damesma forma, um general persa pergunta a um prisioneiro drabe o que eles procuram,
e este responde: “Aquilo que Deus nos prometeu”. Ao ser perguntado o que Deus lhes prometera, o
drabe explica: “Vossas terras, vossos filhos e vossas vidas, se recusardes submeter-vos” [29, p. 367].

Essa “submissao” pode ser lida de duas maneiras: submissio politica, ou submissio a Deus (con-
versdo ao isla). A caracteristica principal do jihad nas primeiras conquistas é que a universalidade
da mensagem islimica é uma uni-versalidade politica, mas nao religiosa. Isso se torna evidente pelo
fato de que, com raras exce¢des, nao ocorreram conversoes forcadas. Mas as conversdes que acon-
teciam implicavam na submissao politica e na inser¢ao na sociedade drabe, tornando-se cliente. A
opgao de conversao ao isla era uma caracteristica nova em relagao aideia de “guerra sob comando de

(um) Deus” na antiguidade do Oriente Médio, mas a concepgao de religido ainda era particularista:
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Religion was being used to validate the dominion of a single people, or to expand
their ranks, not to unite mankind in a single truth above ethnic and political divi-
sions [...] jihad as the bulk of the Arab tribesmen understood it was Arab imperi-
alism at God’s command [29, p. 367].

Isso tornava especialmente incomoda a existéncia de drabes nao-mugulmanos. Como a mensa-
gem de Deus foi revelada em 4rabe, ndo havia razao para que um érabe (ou uma tribo arabe) nio a
aceitasse. Embora a sua situ-a¢ao nao tenha sido tao critica como a dos drabes politeistas, que fo-
ram obrigados a escolher entre o isla e a morte, cristaos drabes — aliados dos mugulmanos — foram
coagidos a se converter [39, 87].

Portanto, nao se pode negar o fato que as conquistas — com o resultado de dominio politico e coer-
¢ao — foram instrumentais para transformar a religiao islimica em majoritaria. S6 assim poderemos
enquadrar melhor a polémica em que se acusa o islamismo de ter-se propagado pela espada, ao que
os mugulmanos respondem, citando o Alcorao, que “nao ha coergao na religiao’, e que as conquis-
tas islimicas foram “defensivas”, no sentido de dar liberdade de propagagao do isla. Na verdade,
ambas as afirmagdes se complementam. E nio poderia ser de outra forma, com impérios ou reinos
que ndo permitiriam a prega¢ao do isla. Assim, com algumas excegdes posteriores, o islamismo s6
se tornou majoritario em locais onde se estabelecera, anteriormente, um estado islimico. Por outro
lado, a polémica entre as interpretagdes das motivagoes entre materiais ou religiosas sao um pouco
improcedentes, visto que, como ja explicamos acima, um é consequéncia do outro, e nao existiria
sem ou outro.

Assim, foi s6 com o tempo (e 0 aumento das conversdes de ndo-drabes para o islamismo) que a
politica islimica conseguiu se desagregar parcialmente de sua matriz drabe — e foi nesse momento
em que a doutrina do jihad se desenvolveu, tal como a conhecemos hoje através das escolas juridicas

islamicas.
4.6 Pequeno jihad e grande jihad?

David Cook, em Understanding Jihad [ 28] faz uma revisao histérica do sentido que o termo tomou

em varios contextos. Cook desmente o mito da divisao comumente feita em boa parte da literatura
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académica e nio-académica sobre a divisdo entre o “grande jihad” (al-jihad al-akbar), de natureza
espiritual, e o “pequeno jihad” (al-jihad al-asghar), o combate militar.

Essa distingao estd fundamentada na tradi¢ao frequentemente citada:

Alguns combatentes vieram até mensageiro de Deus e ele disse: “Fizestes bem em
vir do ‘pequenojihad’ até o ‘grande jihad™. Eles disseram: “O que é o grande jihad?”.
Ele respondeu: “E o servo [de Deus] lutar contra suas paixdes”. *°

Essa tradigao pode ser datada da segunda metade do século IX, quando estava comegando a se
definir a tradi¢do mistica no isl, o sufismo [28]. Essa datagio é corroborada com o fato de que
é a partir do século X que comega a ocorrer uma resposta a acusagio de outras religides (judeus,
cristdos, zoroastrianos) que o isla era uma religido que s6 se propaga devido a violéncia, e nao devido
a forca de sua mensagem [29]. '

As colegdes “canénicas” de ahadith nao contém referéncias ao jihad espiritual — o que leva a crer
que os “coletores de tradi¢des” nao acreditavam que essas tradigoes sobre o jihad espiritual eram
“integras” (sahih)."?

Isso leva a crer que a doutrina da “grande jihad”, que é tao enfatizada por pesquisadores ociden-
tais, é periférica e alheia a grande parte da discussao juridica, e parece que mesmo os autores que
enfatizam os aspectos de uma luta espiritual o fazem mais no sentido metaférico (a guerra é uma
metdfora de ascese) ou de categorizagdo (o combate fisico pode ser um tipo de ascese, na medida
em que serve para se desvencilhar dos apegos do mundo), do que no real sentido de superioridade,
e muito menos de substituigdo. Assim, para o historiador Alfreb Morabia, autor de Le gihad dans
I'Islam médiéval, a doutrina do “grande jihad” é uma ficgao para facilitar a aceitagao do jihad na so-
ciedade mugulmana, sem qualquer pratica, somente teoria [81].

De fato, a transmuta¢ao dum significado ambiguo para um significado puramente espiritual s6 se
deu nos séculos XIX e XX:

Western scholars who want to present Islam in the most innocuous terms possible,
and Muslim apologists, who rediscovered the internal jihad in the nineteenth cen-

Citado em [28, p. 35].

Também é entre os séculos X e XI que se desenvolve a teoria do califado.

Isto é, dignas de aceitagdo como legitimas pela comunidade mugulmana e, portanto, como guia para a prética correta
da religido.
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tury and have been emphasizing it ever since that time as the normative expression
of jihad—in defiance of all the religious and historical evidence to the contrary 28,

p- 40].

Esse julgamento de valor incrustado na categorizagao do fendmeno nao procede da literatura
propriamente islamica, nas linguas tradicionais de expressao religiosa do isla (4rabe, persa, turco,
urdu, malaio/indonésio), mas sim de um desejo da parte de intelectuais mugulmanos no ocidente
(ou em face ao ocidente) de fazer uma apologia da religido islamica reinterpretando a histéria para
responder a acusagao de que o isla é uma religiao que prega a violéncia e a intolerancia.

Por outro lado, as perspectivas académicas ou jornalisticas sobre o fenémeno da militancia isla-
mica global entram num debate préprio do mundo mugulmano, sobre o “verdadeiro” significado do
jihad. O que acontece é que, principalmente no Ocidente, deslegitimam-se as crengas dos mugul-
manos radicais para cuja visao de mundo o jihad (através das armas) é um componente essencial.
A ideologia dos grupos terroristas é invalidada como uma construgao artificial com fins essencial-
mente politicos, sem base na religido islimica, uma distor¢ao de principios estabelecidos hd séculos
que pregariam a tolerancia e o respeito, deslegitimando a agio armada. O analista (que na maioria
das vezes nem mugulmano é), toma partido num debate teolégico, e ainda deixa de lado as evidén-
cias histdricas ao contrario — evidéncias que sao um peso claro para os apologistas mugulmanos que
procuram dar a concepgao de jihad um significado espiritual, inofensivo e menos “repulsivo”. A ide-
ologia jihadista ¢, entao, encarada como puramente politica, com objetivos puramente politicos, e
suas ideias religiosas sao “deturpadas’) falsas e, portanto, invélidas e desprovidas de um caréter pro-
priamente religioso. A conclusao légica é o que os terroristas ndo sao mugulmanos auténticos. Mais
uma vez, o que se pode ler nas entrelinhas de todo esse debate é a suposi¢ao de que s6 haveria uma
“maneira aceitdvel” de ser mugulmano - e, obviamente, essa maneira nao inclui a possibilidade de
alguém ser um “bom mugulmano” e um “bom terrorista”.

Um bom exemplo é o trabalho de John Esposito, professor da universidade de Georgetown e
autor de vérios livros sobre o islamismo."

Seus escritos enquadram-se na fronteira entre a apologética e a literatura académica. No seu livro

Unholy War: Terror in the name of Islam, Esposito afirma:

Natana DeLong-Bas, estudiosa do wahhabismo cujo livro discutimos acima, foi aluna de Esposito, e escreve da
mesma maneira quase apologética.
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4 O significado de jihad: moral, politica, misticismo, guerra e escatologia

If you were watching a television special on jihad, with four Muslim speakers, you
might well h ear four different responses to the question: “What is jihad?” One
might say that jihad is striving to lead a good Muslim life, praying and fasting regu-
larly, being an attentive spouse and parent. Another mightidentify jihad as working
hard to spread the message of Islam. For a third, it might be supporting the struggle
of oppressed Muslim peoples in Palestine, Kashmir, Chechnya, or Kosovo. And for
the final speaker, as for Osama bin Laden, jihad could mean working to overthrow
governments in the Muslim world and attacking America [35, p. 27].

Sem contar a natureza hipotética da situagao, podemos conjecturar que um programa de televi-
sio desse tipo tomaria uma dimensdo completamente diferente (e mais realista) numa emissora
qatariana, saudita ou iraniana. Em primeiro lugar, as quatro posig¢oes hipotéticas nao sao excluden-
tes. Além disso, tentar explicar o jihad como “esfor¢o para levar uma boa vida como mugulmano”

é diluir seu sentido completamente.
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5 Mutagoes: jihad como guerrilha e jihad como

terrorismo

Com o advento da era dos estados-nagao, o jihad mesclou-se com ou evoluiu para formas de guerra,

guerrilha ou terrorismo (ver tabela 5.1).

Tabela 5.1: O jihad moderno

Tipos Objetivo Organizagao Alvos Ideologia

Guerra/guerrilha  Libertagao nacio- Militar/Paramilitar Militares Secular/Religiosa-
nal cultural

Terrorismo Ordem moral (es- Paramilitar Civis Religiosa dogma-
tado islamico) tica

Como forma de resisténcia, assimilou-se a guerra ou guerrilha contra a invasao estrangeira no
Marrocos e na Argélia, no C4ucaso (Tchechénia e Daguestio), estando associado também a con-
quistas territoriais como a dinastia mogol na India (1526-1857), o Califado de Sokoto no século

XIX na atual Nigéria, e o estado Mahdista no Sudao (1881-1898).
5.1 Jihad como terrorismo

Carregado de conotagoes valorativas, tem-se evitado definir o termo “terrorismo” ou, em meios

académicos, até mesmo empregi-lo. O argumento corrente é que é impossivel definir de forma
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neutraum fendmeno que tem um valor positivo para certos grupos e negativos para outros, segundo
a tao usada expressao: “One man’s terrorist is another man’s freedom fighter”

Mas, se retirarmos a carga valorativa positiva ou negativa, é ttil e necessario trabalhar com uma
defini¢ao, que, como todas as defini¢oes, é imperfeita e provisoria, devendo ser julgada pelo que
se ganha (ou perde) ao us4-la para analisar uma situagdo. Seguimos a defini¢do de terrorismo de
Donald [18]: “Pure terrorism is unilateral self-help by organized civilians who covertly inflict mass
violence on other civilians” [ 18, p.10].

Partindo dessa defini¢ao, temos as caracteristicas marcantes do terrorismo:

Acio contra civis O que distingue o terrorismo de outras formas de conflito armado como a guerra

ou a guerrilha é a agdo direcionada prioritariamente contra civis.

Self-help Indicaouso de agressao paraatingir seus objetivos. E andlogo 4 punigao individual/ coletiva
de uma “ofensa moral” fora do sistema judicidrio: linchamentos, assassinatos etc.: em ambos
os casos, um individuo ou um grupo particular toma para si a obrigacao e/ou o direito de

fazer justica com as préprias maos.’

Controle Social Define o que sao “desvios de conduta” e como reagir a eles, expressar e reparar

ofensas ou injusticas e resolver conflitos.

Responsabilidade coletiva A culpa e a responsabilidade do grupo se difunde imediatamente aos
seus membros, e nio decorrem da conduta individual. Essa caracteristica também se encontra

em motins (rioting) ou rixas (feuding)

Mass violence O alvo é a coletividade inimiga, e a agao coletiva visa a atingir o maior niimero de

individuos possivel (tanto direta quanto indiretamente).

Violéncia Espera-se alcangar os efeitos esperados da agao terrorista através do emprego planejado

de violéncia

Unilateralidade Ao contrdrio da guerra, o terrorismo é unilateral e nao reciproco.

Como no caso do assassinato do intelectual egipcio Faraj Foda em 1992.
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Organizagdo Grupos terroristas assemelham-se a milicias por serem mais organizados que bandos

ou multidoes envolvidos em linchamentos e tumultos.

Recorréncia O terrorismo é um processo que se estende no tempo — uma série de episddios que,
no caso de algumas instancias do terrorismo mugulmano, sao atos da saga apocaliptica da luta

do Bem contra o Mal (ou, em casos mais seculares, da epopeia étnica ou nacionalista).

Clandestinidade Também ao contrdrio da guerra, a agdo terrorista é velada, furtiva, oculta. S6

assim podem-se realizar os ataques.

Os jihads do século XX, tendo objetivos nacionais (derrubar o governo e implantar um estado
islimico) ou internacionais (exportar a “revolucio islimica” e criar um império que una toda a

umma), compartilham essas caracteristicas.

5.2 Jihad transnacional: terrorismo, “luta moral” e way of life

Ao caracterizar o jihad moderno como guerra de libertagao nacional, guerrilha ou terrorismo, deve-
mos levar em conta tanto sua especificidade quanto as caracteristicas que compartilha com outros
movimentos semelhantes. Recentemente, 0 “modelo estratégico” do terrorismo tem sofrido vérias
criticas. Em resumo, este modelo afirma que grupos ou agentes terroristas atuam segundo a “légica
da consequéncia’, quer dizer, age segundo a efetividade percebida de sua agao, escolhendo entre
opgdes disponiveis a mais favoravel a seu(s) objetivo(s). O modelo estratégico é fundado em trés

premissas:

1. os terroristas sio motivados por preferéncias politicas relativamente estdveis e consistentes,
2. avaliam os payoffs esperados das opgoes disponiveis,

3. o terrorismo é adotado quando o seu retorno politico é percebido como superior a outra

estratégia [3].

No entanto, o que se percebe na agao dos grupos terroristas é que sua propria estratégia (o terro-
rismo) contradiz seus objetivos. Max Abrahms cita sete “paradoxos” do terrorismo segundo uma

perspectiva racionalista:
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1. As organizagoes terroristas nao atingem seus objetivos ao atacar civis;

2. nunca usam o terrorismo ultimo recurso e raramente aproveitam oportunidades para se tor-

nar partidos politicos nao-violentos;

3. rejeitam compromissos e concessdes significativas de seus alvos e sdo intransigentes em rela-

a0 aos seus objetivos;
4. possuem uma plataforma politica disforme;
5. geralmente realizam ataques an6nimos, impossibilitando concessoes dos governos-alvo;

6. organizagoes terroristas com plataformas politicas idénticas costumam atacar mais a si mes-

mas do que seu inimigo declarado;

7. organizagles terroristas resistem a sua dissolu¢ao, tanto quando fracassam quanto quando

seus objetivos politicos sdo atendidos [ 3, p. 82].

Num levantamento feito em 2006, de 28 grupos terroristas com 42 objetivos politicos, a taxa de
sucesso dos atentados foi de somente 7%. Mesmo assim, o sucesso s6 ocorreu quando os alvos fo-
ram militares, e seus objetivos, territoriais. Pelo contrario, agdes visando civis nunca promoveram
a causa dos grupos, e objetivos ideoldgicos (transformar o sistema politico, aniquilar o inimigo por
causa de seus valores) nunca foram atingidos [2]. Abrahms explica esse resultado negativo pela
percepgao, no pais-alvo, de que os resultados da agao correspondem as intengdes dos seus realiza-
dores. A conclusdo das vitimas com base nos efeitos do terrorismo (mortes de inocentes, panico,
falta de confianga no Estado como provedor de seguranga, perdas econémicas, ameagas ao Estado
de direito) é que eles sio evidéncias de uma vontade deliberada de destruigdo do seu sistema sécio-
politico.>

O terrorismo se torna, entao, contraproducente. A resposta dos Estados Unidos aos ataques de

11 de setembro de 2001 foi justamente o oposto do resultado esperado pela al-Q4‘ida (ver tabela

5.2).

Segundo o presidente George W. Bush, o inimigo “ndo odeia nossa politica, mas sim nossa existéncia” (citado em

[2]).
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Tabela 5.2: Objetivos e resultados dos ataques de 11 de setembro de 2001

Objetivos da al-Qa‘ida

Resposta dos Estados Unidos

Retirada das tropas americanas da Penin-
sula Arabica
Dissuadir intervengoes militares que ma-

Aumento de 15 vezes no numero de tro-
pas americanas no Golfo Pérsico.
As operagoes contra o terrorismo mata-

ram direta ou indiretamente milhares de
civis e inocentes no mundo mugulmano.

tem muculmanos (no mundo todo)

Fim do apoio a ditadores mugulmanos Fortalecimento das relagdes militares, es-
pecialmente com Paquistao, Ardbia Sau-
dita e os regimes instalados em CAbil e
Bagda.

Processo de paz parado e escalada da vi-
oléncia com ascensio de Ariel Sharon ao

pro-ocidente

Resolugao da questao palestina

governo de Israel.

Finalmente, a parte o 11 de setembro, os objetivos da al-Qa‘ida sao tao difusos, tao heterogéne-
os, desfocados e confusos, que no final das contas nao nos espanta que nao haja qualquer proposta
objetiva para remediar a situagao. A resposta, afinal, nao é politica — é moral. Os homens tornar-se-
a0 bons quando reinar a shari‘a por toda parte, ou, em outras palavras, quando aceitarem a shari‘a,
por bem ou por mal. Uma pequena lista dos objetivos da al-Qa'ida ou das causas pelas quais eles

lutam (baseado em [67] e [47]):

e (Causas territoriais:

Palestina;

India;

— Somadlia;

— Tchetchénia;
— Cachemira;

— Ardbia Saudita;

— Libano;
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— Molucas;

— Iraque;

e Todos os governos de todos os paises drabes e/ou mugulmanos, considerados infiéis e/ou

seculares por nao aplicarem a shari‘a;

Respondendo a questao “o que vocés querem’, Bin Laden enumera seus objetivos ou desejos em
relagdo aos Estados Unidos. Na verdade, o que Bin Laden faz é uma longa lista dos “pecados” dos

Estados Unidos:

e Os Estados Unidos sao o pais da “opressao, mentiras, imoralidade, depravacao, fornicagao,

homossexualidade, intoxicagao, apostas e usura’;
e Estabeleceram a democracia e a Constitui¢ao no lugar da Lei de Deus;
e Exploram as mulheres como mercadoria;
e Fazem do sexo uma industria;
e Espalham doengas devido a seu comportamento promiscuo;?

e Destroem a natureza e poluem o meio-ambiente e mesmo assim nao assinaram o Protocolo

de Kyoto;
e Langaram as bombas atdmicas de Hiroshima e Nagasaki;

e Tém “dois pesos e duas medidas” e agem segundo seus interesses egoistas na politica inter-

nacional;
e Nao respeitam o Direito Internacional;

e Nao respeitam os Direitos Humanos;

3 Segundo Bin Laden, a AIDS é uma “inven¢ao satdnica americana” [67, p. 168]
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O primeiro desejo de Bin Laden para suprimir esses males e remediar a situagao é que os ame-
ricanos se convertam aos islamismo. Ele também quer que os EUA deixem de apoiar Israel, India,
Russia e Filipinas na luta contra os mugulmanos; que deixe de apoiar os governos “corruptos” dos
paises mugulmanos, e nao interfiram na politica ou no seu método de educagao e que lidem com
eles em pé de igualdade, e nao de uma posigao de superioridade. Em suma, Bin Laden deseja que
os EUA deixem de ser e agir como superpoténcia, e que, se os EUA “ndo cumprirem todas essas
condigoes”, devem se preparar para lutar com a “Na¢ao do Monoteismo’, a qual Deus prometeu a
vitéria [ 67, meu grifo]. Ora, estd mais do que claro que suas condi¢des sao megalomaniacas e exor-
bitantes. Qualquer luta que prosseguir no caminho do terrorismo (contra civis) ou numa rigidez
e intransigéncia ideoldgica supremacista esta fadada ao fracasso. No entanto, de suas cavernas na
fronteira entre o Paquistao e o Afeganistao, Bin Laden e seu brago-direito Ayman al-Zawahiri ainda
nutrem expectativas alucinadas sobre a sua vitoria como protagonistas do grande combate apoca-
liptico entre 0o Bem e o Mal.

Mas se salafismo-jihadismo global “nao funciona”, se nao alcangou nem vai alcangar nenhum de
seus objetivos, por que sua ideologia ainda é tao atraente, seja no nivel real, seja no mundo virtual da
internet, onde proliferam os mujahidin virtuais? Pararesponder a essa pergunta, a jihad e o salafismo
devem ser postos no contexto da modernizagao, racionalizagao e individualizagao da religiao, bem
como dos novos movimentos religiosos e novas formas de expressao social e politica.

Existem basicamente trés perspectivas sobre a ideologia salafista e/ou jihadista. Segundo a pri-
meira, o fundamentalismo (e, em alguns casos, o islamismo politico, as civilizagdes islimicas ou a
religido islamica em si) sio confrontadas de alguma forma 4 modernidade e seus atributos, man-
tendo com esta uma relacao de repulsao-atragio face a escolhas que variam entre assimilacao e re-
sisténcia, didlogo econflito, recusa, aceitagao ou adaptagao etc. Tem-se como ponto de partida a
constatagdo de uma problemética do encontro civilizacional (colonialista e/ou geopolitico) entre
asterras do isla e um poderio Europeu em franca ascensao, calcado na superioridade tecnolégica, no
racionalismo, no capitalismo e no modelo de organizagao politica baseado no Estado-nagao. O em-
bate pode ser apresentado como um dilema de resolugao variével (ou, de alguma forma, paradoxal
ou trégica). Dentre essas perspectivas, podemos citar Bernard Lewis, que escreveu extensamente

sobre as relagoes entre as civilizagdes islimicas e o ocidente, particularmente do ponto de vista do
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Império Otomano [69, 71, 72, 73, 74], e Hamid Dabashi, do ponto de vista da génese cultural, li-
teraria e politica do nacionalismo iraniano e da constitui¢ao do Ira como nag¢ao moderna entre os
séculos XIX e XX [31]. O trabalho de Gilles Kepel sobre a génese dos movimentos radicais isla-
mistas no Egito também segue essa linha, entendendo o projeto islamista como um projeto cultural,
oposto principalmente ao nacionalismo [57, 58]. Filiu entende o jihad, nesse sentido, como uma
guerra de resisténcia semelhante ao nacionalismo, mas que deixou de ter esse sentido estritamente
politico ao ser “sequestrada” pela ideologia do jihad global salafista [37].

Uma outra linha, pouco explorada, ¢ a andlise do pensamento politico islamista de Sayyid Qutb
como um ataque a racionalidade da modernidade [36]. Segundo uma outra corrente, os movi-
mentos islamistas ndo correspondem a um modelo ideoldgico politico no sentido estrito. Nao sao
definidos ou separados de outros movimentos devido a um programa, uma causa, ou objetivos po-
liticos [ 88, 33]. Tomam emprestado ora temas nacionalistas, ora religiosos, ora terceiro-mundistas
e esquerdistas, tendo objetivos tao vastos, difusos e megalomaniacos [99] que alguns analistas se
perguntam onde estaria sua racionalidade e quais sdo seus verdadeiros objetivos [ 2, 3].

Finalmente, hd uma terceira perspectiva, dos movimentos sociais [109]. A primeira vista, ela nao
aplicaria ao movimento salafista e/ou jihadista, na maioria dos casos, a nao ser que entendamos que
sio movimentos sociais que nio podem ou nio querem se inserir na sociedade civil (raras excegdes

sao [108] e [12]).

5.3 Jihad e disciplina espiritual

5.3.1 Sayyid Imam: vitoria como promessa de Deus, com resultados materiais

Uma perspectiva do jihad como reciprocidade (uma promessa de Deus, um pacto com Deus) é-nos
dada por Sayyid Imam al-Sharif, também conhecido como Dr. Fadl. Fadl foi lider o grupo Jihad
de 1987 a 1993, do qual depois se separou, criticando severamente a al-Q&’ida em seus escritos
posteriores.

Em 1988, sob o pseudénimo de ‘Abd al-Qadr ibn ‘Abd al-Aziz, o livro al-"Umda fi I'dad al-"Udda
lil Jihdd fi Sabilillah al-Ta‘dla (Os pilares para a preparacao para o jihad no caminho de Deus o Altis-

simo), livro que se destinava a ser uma apostila para os recrutas dos campos de treinamento do jihad
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no Afeganistao. No capitulo intitulado al-Usil al-Khamsa li Tahaqquq Sunnat al-Nasr aw Takhallu-
fiha (As cinco bases para conseguir a tradigdo da vitdria ou sua auséncia) [46], Fadl desenvolve uma
explicagao para a vitdria e a derrota no jihad. Para Fadl, a vitdria é material: foi prometida para este
mundo (dunya). E também uma graca de Deus — s6 existe vitoria em Deus ou através dele (wa ma
al-nasr illd min ‘and alldh, suras Imran, 126 e Anfal, 10). Temos entdo uma explicagio redundante
(e por isso mesmo, satisfatéria) para a vitdria e a derrota no jihad. Parte-se do postulado de que a
fé, bem como a vitéria, podem ser divididas. Assim, o nivel de vitéria é diretamente proporcional
ao nivel da fé: “A vitdria é prometida somente aqueles de fé completa, e cada um sera tanto mais
vitorioso quanto maior for sua fé” [46]. Este mundo é visto como um lugar de provagio aos peca-
dores, como sinal de adverténcia, para se regenerarem. O insucesso ¢, entao evidéncia da falta de
fé. A culpa pela derrota estd sempre numa falha humana no nivel da fé, quer dizer, uma falha ndo
material. Fadl nao cogita a possibilidade de uma vitdria devido a superioridade material, ou de uma
derrota de virtuosos na fé, mas incapazes na guerra. Parece que a preparagao material é uma parte
necessdria do esforgo moral e espiritual no jihad. No argumento de Fadl, nao fica claro se o “nivel
de f¢” do qual ele fala diz respeito ao nivel da umma como um todo, ou se essa fé é “medida” (pro-
vada/comprovada) em episddios separados ou num continuo temporal. Uma conclusio incomoda
mas necessaria do seu raciocinio seria de que Maomé perdeu ou nao venceu batalhas porque ele
ndo tinha fé o bastante — o que é um absurdo para a doutrina “ortodoxa” mugulmana, que vé em
Maomé o dpice da perfei¢ao humana. Além disso, Fadl nao lida com a questao de se a vitéria ou a
derrota sdo individuais ou coletivas, ou qual seria a proporgio de virtuosos (mugulmanos) no meio

de pecadores (mugulmanos) lutando juntos no jihad para que haja vitéria.

5.3.2 Yuasufal-Uyayri: vitéria no jihad é o proprio cumprimento do dever

Os significados de vitéria e derrota no jihad, segundo Yasuf al-Uyayri, * sdo, antes de tudo, indi-
viduais, e os objetivos do jihad, particularistas. O jihad é um bem em si mesmo (um dever a ser
cumprido porque Deus manda), bem uma forma de expiar pecados, alardear a verdade da religido

islamica (o martirio como confirmagao direta da fé e evidéncia indireta mas persuasiva da verdade).

‘Uyayri foi lider da al-Q4'ida na Peninsula Arabica, morto em 2003, a0s 29 anos. Para uma andlise do seu pensamento,
ver [78].
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Acima de tudo, é o caminho mais simples para se obter uma garantia da salva¢ao, de se ter certeza
que se vai ao paraiso, e ndo ao inferno, depois da morte. A vitéria no campo de batalha é s6 um
entre dez tipos de vitdria, e ndo é o mais importante. Para ‘Uyayri [ 14], os significados de “vitdria”

no jihad sao:

e Vitdria sobre as coisas materiais (possessdes, familia) e sobre sua alma (forca de vontade,

autocontrole).
e Vitdria sobre o demonio que se coloca no caminho do jihad.®

e Porque Deus guiard o mujahid, segundo o Alcordo (29:69): “Quanto aqueles que diligen-
ciam por Nossa causa, encaminha-los-emos pela Nossa senda. Sabei que Deus estd com os

benfeitores.”
e Vitdria sobre os que desencorajam o jihad.
e Resisténcia, firmeza e persisténcia. ¢
e Gloria e honra: lutar pela religiao ja é uma vitéria em si, independente do resultado material.

e Deus destruird os inimigos dos mujahidin, assim como destruiu as nagdes dos profetas. (Mu-

jahidin, entdo, com status semelhante aos profetas.)

e Porque o jihad causa a perdigio eterna dos infiéis, desviando-os ainda mais, até a morte.”

5 Segundo o hadith: “Entao Satands poe-se no caminho do jihad e diz: ’Essa luta é com tua vida e suas posses. Se
morreres, tuas mulheres se casarao com outros e sua riqueza serd distribuida’ Quem nao seguir esse conselho e for
a luta obtera de Deus o direito de entrar no paraiso” (Ahmad).

6 Para sustentar essa afirmacao, ‘Uyayri cita o versiculo: “Deus afirmard os fiéis com a palavra firme da vida terrena, tao
bem como na outra vida; e deixara que os iniquos se desviem, porque procede como Lhe apraz (14:27).” Entretanto,
o contexto desse versiculo é bem diverso, como podemos perceber pelos versiculos anteriores: 24. Ndo reparas em
como Deus exemplifica? Uma boa palavra é como uma drvore nobre, cuja raiz estd profundamente firme,e cujos ramos se
elevam até ao céu. 25. Frutifica em todas as estagoes com o benepldcito do seu Senhor. Deus fala por pardbolas aos humanos
para que se recordem. 26. Por outra, hd a pardbola de uma palavra vil, comparada a uma drvore vil, que foi desarraigada
da terra e carece de estabilidade.

7 O objetivo do jihad, neste caso, nio seria a conversio, mas sim um prazer em ver a dor do inimigo. Levar os inimigos
ainda mais longe de Deus é, entdo, paradoxalmente, considerado como uma vitéria no jihad.
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e O martirio também é uma forma de vitdria, pois 0 mdrtir entrard certamente no paraiso.
e Vitoria das ideias (mesmo se houver fracasso ou martirio).

e A vitéria no campo de batalha, que é somente uma das formas de vitdria.

Ja para derrota temos poucas variagdes. Em suma, s6 pode haver derrota no caso de se abandonar
aluta. E, se isso acontece, deixa-se, de alguma forma, de ser mugulmano. Especificamente, ‘Uyayri

entende como “derrota” no jihad:

e Seguir a cultura dos infiéis (judeus, cristaos, secularistas, baathistas, comunistas, democratas,

modernistas) ou seus desejos, no todo ou em parte.
e Aceitar a supremacia dos infiéis.
e Agir com brandura para com os infiéis.®
e Inclinar-se para os infiéis.
e Obedecer os infiéis.
e DPerder a esperanca em Deus.
e Deixar o jihad.
e Abandonar a esperanga numa vitdria militar.

e Temer o inimigo.

No seu livro Thawdbit ‘ala Darb al-Jihdd (Constantes no Caminho do Jihad), ‘Uyayri desenvolve
mais o tema dos beneficios dojihad. O jihad, em si, aumenta a fé. Nao se deve entrar no combate ra-
cionalmente, isto é, medindo os resultados. O jihad tem um valor moral intrinseco de cumprimento

do dever:

8 Segundo 68:8-9: 8. Ndo dés, pois, ouvidos aos desmentidores, 9. Porque anseiam para que sejas flexivel, para o serem
também.
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s Mutagoes: jihad como guerrilha e jihad como terrorismo

Devemos fazer algo nao porque isso nos trard vitéria ou por causa do resultado,
mas devemos fazé-lo porque Deus no-lo ordena. Somos soldados de Deus; devemos
esquecer os resultados e fazer o que Deus manda. Deixamos tudo nas maos de
Deus. N6s ndo conhecemos o que é oculto [13].

O sucesso no combate ¢, entdo, para ‘Uyayri, uma graga de Deus, nao uma promessa de Deus de
uma recompensa para os méritos da fé, como para Dr. Fadl. Para ‘Uyayri, o sucesso nao é resultado
da fé: é inescrutavel, incerto, duvidoso e incomensuréavel; ja para Dr. Fadl, o sucesso material é
certo e liquido. ‘Uyayri aceita que pode haver derrota devido aos pecados, mas, para ele, a derrota
no campo de batalha também tem outras duas causas: Deus pode querer testar seus servos, ou pode
querer purifica-lo [13].

Para ‘Uyayri, fazemos o que Deus manda, e, se o resultado é bom ou ruim, cabe a Deus deci-
dir. Segundo ele, se pensarmos somente nos resultados, “estaremos tratando o nosso isla como um
negdcio, julgando o sucesso de acordo com os resultados”. Mas, se houve batalhas que o profeta
perdeu (como Uhud), nio podemos julgar uma agio pelo seu resultado. A ética que importa, para
usar uma terminologia weberiana, é a ética da convicgao, e nao da responsabilidade. Em termos
kantianos, o jihad seria algo como um “imperativo categérico”: um requerimento necessario, ab-
soluto e incondicional, justificado como um fim em si mesmo, independente dos resultados [55].
Assim, “nunca julgue os meios baseado nos fins”, diz ‘Uyayri [ 13 ]

Uma das consequéncias nefastas de julgar segundo padroes materiais de sucesso, segundo ‘Uyayri,

é que isso leva a infidelidade (kufr) e ao desespero.
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6 A sharia e o direito mu¢ulmano

Uma das reivindicagdes centrais dos movimentos politicos islamicos (e uma das motivagdes do
jihad) é camprir ou impor a shari‘a. Nesta, direito e moral se confundem. Devemos passar, entio,
anilise da shari‘a e ao universo do direito mugulmano.

Frequentemente traduzido com “lei religiosa’”, o termo shari‘a nao corresponde, por si s6, ao con-
ceito ocidental de “lei”. Em seu sentido religioso, podemos descrevé-la sumariamente como “as
regras dadas por Deus a seus servos e estabelecidas por um dos profetas” [83, p. 84].

Da mesma raiz, temos:!

Shara‘a dar, fazer, instituir, formular, promulgar ou prescrever uma lei; definir o caminho a se se-
guido; to brandish; to blaze abroad (what is right); comeqar, iniciar; tomar dgua de um riacho

com as maos em forma de copoj; levantar bem alto
Ishtara‘a fazer uma lei, legislar;
Ishtira® legislacao, de onde tathniya al-ishtird’: Deuteronémio;

Tashria legislacio, promulgacio de leis, legislativo (adj.), de onde: al-sulta al-tashrshri‘yya: legis-

latura, poder legislativo; al-jam‘iyya at-tashrshri’yya, assembleia legislativa;
Shar‘ (pl. shurtia) lei, lei divina, lei canonica (do Isla); idéntico
Shari‘a (pl. shara’i) lei revelada, lei canénica.

Shar‘aiyy legal, aprovado pela lei divina, legitimo, de onde: zawdj sharaiyy: casamento legal; wa-
lad shar‘aiyy: filho legitimo; tabib sharaiyy): médico legista e mahkama sharaiyya: corte re-

ligiosa.

1 Fonte: Al-Mughni Al-Farid Arabic-English Dictionary. Beyrouth: Librairie du Liban, 200o0.
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Mushra‘a legislador;

Mashria 1. projeto, esquema; de onde: mashriia gdntin, projeto de lei (no parlamento);

2. legal, legitimo

Como se vé, somente os termos shariae seu sindnimo shar’ tém o sentido de “lei” ou preceito
explicitamente religioso.

Em seu sentido religioso, podemos descrevé-la sumariamente como “as regras dadas por Deus a
seus servos e estabelecidas por um dos profetas” 83, p. 84]. A palavra shari‘a é comum aos povos
do Oriente Médio que falam drabe, e se refere a totalidade da religido revelada — assim, a religido
zoroastrista (shari‘at almajiis), de Moisés (shari‘at miisa), do Messias (shari‘at almasih). Shari‘a apa-
rece no Alcorao uma vez, com o sentido de “caminho” ou “senda”: 45: 18: thumma ja‘alndka ‘ala
shari‘atin min al-amri, fa attaba'aha — “Entao te colocamos no caminho reto, segue-o, pois”. Seu
cognato shir‘a aparece em 5: 48, com o mesmo sentido. O verbo shar aparece duas vezes, uma vez
em relacio a Deus (shar‘a lakum min al-din, 42: 13) ou em relagio a rebeldes (7: 163) [25]. Na
literatura posterior (a Tradi¢io e ao Alcordo), o verbo shar‘a pode aparece com Deus como sujeito.
A palavra shari‘a (“legislador”) refere-se a Maomé, modelo e transmissor da Lei; mas pode referir-se
também aos juristas, salientando o aspecto criativo da exegese .

A validade da shari‘a se baseia no fato de ser considerada a expressio da vontade de Deus (mani-
festa no Alcordo e na Sunna),” e nela se encontram também regras estritamente cultuais (‘ibadat)
[83]. E, de fato, mais que “direito”.

Na shari‘a, direito e moral se confundem: aqui, nao rege a observagao do direito romano que nem
tudo que ¢é licito é honesto (non omne quod licet honestum est). O que é permitido pela sharia deve,
necessariamente, estar de acordo com a moral, e mais que isso: a shari‘a constitui a prépria moral,

na medida em que abarca todas as a¢des humanas.

Peters [83 ] aponta uma semelhanga interessante entre esse fundamento da shari‘a na vontade divina e o conceito de
norma fundamental (Grundnorm) do jurista Hans Kelsen, pois trata-se duma norma extra-juridica que explica por
que as leis sdo vinculantes.

Max Weber também capta esse sentido da shari‘a quando a compara com outros sistemas juridicos pré-modernos:
“Os livros sagrados dos indianos e do isla, dos parses e dos judeus, como também os livros cldssicos dos chineses,
tratam de modo inteiramente equivalente as normas cerimoniais e rituais e as prescri¢des juridicas. O direito é um
direito “sagrado”” [107, p. 386].
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Brinkley Messick, parafraseando Marcel Mauss, afirma que a sharia ¢ um “discurso total”, em que
‘todos os tipos de institui¢io (religiosa, econdmica, legal e moral) so expressas simultaneamente’
Segundo Messick, “ ‘politica’ também deveria ser adicionado a lista, pois a shari‘a também fornecia
a linguagem baésica da expressao politica pré-nacionalista” [ 80, p. 3].

Com o tempo, desenvolveu-se a doutrina categorizagao dos atos humanos em cinco tipos: obri-
gatérios (fard, wijib), recomendados (mandib), neutros ou permitidos (mubdh), repreensiveis
(makriih) ou proibidos (hardm) [76, p. 12]. O papel dos juristas ¢ definir que agdes caem em
que categorias, e interpretar as agdes humanas segundo essas categorias. Essa qualificagao legal
chama-se hukm [21]

Tradicionalmente, a jurisprudéncia islamica é dividida em:*
1. ‘Ibadat (normas cultuais)
a) Pureza
b) Oragoes
c) Peregrinacio
d) Jejum

e) Esmola

2. Mu‘4lamat (direito civil)
a) Direito de familia
b) Propriedade
c) Contratos e obrigagées
d) Negécios e comércio

3. Direito penal

4. Governanca (ahkdm al-sultaniyya, siydsa shari‘iyya)

4 Ver, por exemplo, [90] e [54]
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6 Asharia e o direito mugulmano

a) Impostos
b) Administragao do Estado
c) “Direito constitucional” (estrutura do Estado, regras de sucessdo)

d) Guerra

Devemos, entdo, colocar a sharia num campo normativo relativamente vasto [ 19]. Ela ndo pode
ser compreendida sem alusdo a jurisprudéncia (figh), que é de fato o que se deve entender por “di-
reito mugulmano’, ou seja, as interpretagdes, reelaboragoes e aplicagao das normas por especialistas
juridicos — os juristas (faqih, pl. fugahd’); juizes (qddi, pl. quddt) ou mufti. Segundo Sami Zubaida,
ashari‘a “é produto de articulagdes de discursos e instituigoes legais a vérias estruturas sociais e poli-
ticas”, coexistindo com normas estatais e consuetudindrias e por vezes estendendo seu vocabuldrio
a essas outras normas. Em outras palavras, a shari‘a, historicamente, é fruto do esforgo interpreta-
tivo dos juristas mugulmanos, com empréstimos de direito consuetudinrio (‘urf, adat) e tradicoes
legais do Oriente Médio (babilénicas, judaicas, 4rabes e possivelmente romanas) [115, p. 10].

Entre as fontes da shari‘a, por ordem de importéincia, temos entdo: o Alcorio, * e a sunna — exem-
plo do profeta, relatado por “tradigdes” (ahadith, sing: hadith) narradas por uma cadeia de trans-
missores que chega até os companheiros do profeta. Em seguida, hé o consenso (ijma‘a), segundo
o dito do profeta: “minha comunidade nao concordard no erro” e outras fontes menores como
istihsdn (preferéncia dos juristas), aql (razdo) e ra’y (opinido).

Historiadores como [9 1] e [24], entretanto, contestam essa esquematizagao das fontes da shari‘a.

Segundo Schacht, as primeiras obras de jurisprudéncia refletem tradigdes regionais (Kufa, Basra,

O alcorio é a fonte priméria da shari‘a, mas, como foi muitas vezes notado, ele nao é um livro juridico (no sentido, por
exemplo, do Pentateuco). O Alcordo tem 114 capitulos (sira, pl. surdt), com um total de 6235 versiculos (dya, pl.
ayat), a maioria dos quais lida com temas como crenga, moral, pardbolas e histérias dos profetas, ou eventos da vida
do profeta Maomé e de sua comunidade. Aproximadamente 350 (5,6%) dos versiculos sdo injungdes de comporta-
mento, ou seja, lidam com a shari‘a. Sao chamados de ayat al-ahkdm, versiculos que devem normatizar a conduta.
Desses 350, aproximadamente 140 dizem respeito a questoes devocionais — oragdes, esmola, jejum, peregrinagao,
votos e peniténcias. Cerca de 70 versiculos regulam o direito de familia, e outros 70, o comércio e as finangas. Por
volta de 30 versiculos tratam de crimes e penas — homicidio, roubo em estradas, furto, adultério, difamagao — e o
mesmo numero trata de justica, igualdade, consultagao, e os direitos e deveres em relagio & autoridade. Finalmente,
cerca de dez versiculos tratam das relag6es entre os ricos e pobres, etc. A maioria dessas normas é de natureza geral ou
abstrata, e sua defini¢do encontra-se na sunna ou deve ser deduzida através dos procedimentos exegéticos (ijtihad)

(54, p. 19-20].
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Damasco, Meca, Medina) e a pratica imperial omiada. Schacht afirma que essas tradigdes nao de-
pendiam dos ahadith proféticos e talvez nem mesmo das injungoes alcorénicas, e que foram as po-
lémicas do comego do periodo abéssida que levaram a justificar a lei na pratica profética através dos
ahadith. Aligagio dalei com a tradigio profética foi feita pela primeira vez por Shafi‘i (m. 204/820).
Segundo Schacht, os ahadith foram entdo criados posteriormente, de acordo com a necessidade.
Posteriormente, John Wansbrough proporia que nao somente os ahadith, mas também o préprio
texto alcoranico é resultado de uma elaboragao posterior [104].

Para Calder, “os principais trabalhos mais antigos de direito islimico nao sao textos autorais, mas
orgénicos’, sendo resultado de “sucessivos comentarios e redagdes” [24]. Calder reconstitui o de-
senvolvimento do direito mugulmano numa ordem inversa a ordem estabelecida tradicionalmente
pelos mugulmanos. Em primeiro lugar, a formulagao e reflexao sobre as regras seria resultado de
ra’y (opinido); com o tempo, passou-se a justificar as regras com base na autoridade de personalida-
des dos séculos I e III H., Malik Bin Anas (179/795), Shafi’i (m. 204/820), Abti Hanifa (150/767)
e seus dois discipulo Shaybani (m 189/805) e Abti Yasuf (m. 182/798). Com a disputa entre as
escolas juridicas surge o apelo ao precedente profético e a compilagio dos ahadith. Na disputa (po-
litica e intelectual) entre os juristas e os fildsofos e misticos sobre a natureza da shari‘a, os juristas,
que defendiam a justificacio através dos ahadith e do Alcorao, acabam ganhando. A conclusao de
Calder é que o papel do Alcorao no desenvolvimento da shari‘a é historicamente posterior, con-
trariamente a tradi¢ao islamica, que o coloca como fonte primadria e original do direito: o Alcorao,
entao, seria “o primeiro principio de justificagao legal islamica’, mas sua influéncia substantiva na
Lei foi “geralmente secunddria e intrusiva” [24, p. 218-219].

A doutrina juridica islamica, chamada de figh, ¢ dividida em “escolas juridicas” (madhhab, pl. ma-
dhahib). A problemética da aplicagdo do direito islimico é fundamentalmente sobre as fontes do
direito: que fontes devem ser utilizadas para serem aplicadas ao caso em questdo. Face a um cor-
pus textual com regras dispares e contraditorias, vigentes ou nao vigentes, absolutas ou relativas,
ad hoc ou perenes, encontrar uma regra se torna mais dificil mesmo do que tomar uma decisao a
partir dela, ainda mais considerando-se que as regras de conduta encontram-se dispersas nos textos
fundamentais (o Alcordo e os ahadith). A constituigdo de escolas juridicas, portanto, minimiza a

arbitrariedade através da precedéncia da autoridade de uma interpretacao (a chamada taglid, “imi-

73



6 Asharia e o direito mugulmano

tacdo”). Acontece, entretanto, que a interpretagio, mesmo do chefe da escola, nio é vinculante, ela
somente tem um peso maior no caso da decisao de um juiz. Caso se julgue necessdrio ou se tenha a
capacitagdo para tanto, pode-se proceder a uma interpretagio nova (ijtihdd). Nio h4, nesse sistema,
garantia de homogeneidade, mesmo em casos praticamente idénticos pode-se chegar a conclusoes
divergentes, antes mesmo de entrar no mérito da questao. Essa imprevisibilidade das decisoes juri-
dicas obtidas por métodos tradicionais era balanceada, no Império Otomano, pelasleis do soberano

(gdniin) e, a partir do século XIX, pela codificagdo da shari‘a.

6.1 O gdniin oulei do Estado

O campo juridico em paises mugulmanos nao se esgota, obviamente, com a shari‘a, embora por
muitas vezes somente ela tenha sido considerado como um direito propriamente islamico. Ao lado
da shari‘a, temos as legislagdes modernas, a legislagdo estatal pré-moderna (gdniin, também cha-
mado de ‘urfi no Império Otomano) e as normas derivadas do costume local ou tribal, ‘urf/adalat
[21,19]

Derivada do grego kanon, gdniin (pl. gawanin), com o sentido geral de “regra’, “norma’, “lei” ou
“principio” (como “principios de matematica”) sio leis seculares ou regulamentos administrativos,
em contraposigao a lei religiosa. Qéntin é uma lei emanada do Estado. Atualmente o termo ganitin
também ¢ utilizado no sentido de “cédigo” (como “cédigo de direito civil’, “cédigo de direito co-
mercial” etc.). A shari‘a, por outro lado, é uma lei elaborada por juristas [ 1]

A lei do Estado abrangia administragao governamental e militar impostos, impostos (especial-
mente sobre terra), tesouro (bayt al-mal) e direito penal, e posteriormente (principalmente no Im-
pério Otomano) sua esfera se ampliou, incluindo lei comercial, lei criminal e procedimentos das
cortes de justica. Desde o tempo dos primeiros califas hd registros de leis derivadas somente da
vontade do soberano. Essas ordens e regulamentos (‘amal, amr) foram progressivamente incor-
poradas a shari‘a, assim como as regras do costume (‘urf, ada), mas essa interpreta¢io terminou
depois do século 3/9. Depois de al-Shafi’i (767-820), uma interpretagio restritiva das “fontes do
direito” (usil al-figh) deixou os novos regulamentos administrativos de fora da shari‘a, sendo entdo

concebidos como “lei do Estado” ou “lei do governante”. Com a diminuigao do poder efetivo do
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califa e o surgimento de vdrios poderes locais e a ascensdo das dinastias militares tomando poder
no califado abassida (Btyidas, Saméanidas, Ghaznavidas, Seljicidas), foram reavivadas tradi¢oes
iranianas de organiza¢ao e administragao estatal, criando uma tensao entre as esferas politica e reli-
giosa: “The conflict between qanun and shari‘a in this period reflects the rivalry between sultan and
khalifa” [49]. Com o tempo, os juristas mugulmanos, como al-Mawardi (972-1058), justificavam
essa divisao argumentando que a shari‘a precisava do poder secular para ser implementada, e que
era portanto do interesse (maslaha) da comunidade que houvesse um poder politico independente
que emitisse leis e regulamentos. Com o tempo, o proprio figh passou a aceitar uma esfera legis-
lativa independente da sharia, dando ao sultdo o direito de legislar sobre assuntos que nao fossem
tratados na shari‘a. Segundo alguns juristas, o sultao também poderia intervir na prépria execugao
da shari'a, guiado pelo principio do interesse publico, caso houvesse vérias solu¢des possiveis para
um caso segundo o figh.

Com as invasoes mongodis e o fim do califado abassida de Bagda, a lei do Estado foi fortaleci-
da nas dinastias turcas e mongois no Oriente Médio, Asia Central e India (Ilkhan, Império Oto-
mano, Timuridas, Mogéis). Segundo Inalcik (2002), alguns escritores otomanos antigos exaltavam
ayasa/yasaq (c6digo) de Genghis Khan, e as regulagdes otomanas eram frequentemente chamadas
de yasaq ou yasaq-name.

O q4ntn era uma caracteristica proeminente do sistema de governo otomano, que conheceu uma
centralizagio e burocratizagio crescentes.® Segundo o historiador turco Halil Inalcik, um dos mo-
delos para a legislagao otomana era o costume turco e mongol de que o lider estabelecesse um con-
junto de regras baseadas na tradigao e no costume e zelasse por sua implementagao imparcial. Outro
modelo adotado pelos otomanos foi a tradi¢ao persa, também adotada anteriormente pelos califas
abassidas, em que um soberano ou seus agentes, por um ato de graga, dispensa justiga diretamente,
por meio de tribunais (mazalim) ou divans, auditorias publicas em que os stditos relatavam seus

problemas aos responsaveis [48].

Sami Zubaida sugere que a estrutura legal do Império Otomano, em que o gdniin em muitas instdncia prevalece sobre
a shari‘a, estd relacionada a grande difusio do sufismo na sociedade. O sufismo, em particular a filosofia de Ibn Arabi
(1165-1240), desvalorizava a shari‘a como superficial, sendo que os iniciados no conhecimento religioso esotérico
poderiam dispensar as regras e rituais. Musicas, dangas e bebidas estavam presentes nos rituais sufis, mas as oragoes,
nao. A cultura e o consumo do vinho, tdo denunciada pelos islamistas atuais, eram difundidos em todas as classes
sociais [115,p. 116-117].
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Nem o modelo turco-mongol nem o persa concedem um papel especial & sharia. 7 Os juizes
aplicavam tanto a sharia quanto a gintin-name (o livro de leis publicado pelos sultdes). Os juizes
eram vistos como funciondrios do Estado aplicando a sua lei, e nao juristas religiosos aplicando
o figh. Assim, vérias das institui¢oes e praticas do Império Otomano divergem dos preceitos da

Al . . « o~ . . o~ .
shari'a. Por exemplo, a institui¢io do devshirme, em que garotos cristaos eram retirados de suas
familias e convertidos para servir como tropas pessoais do sultio, niao encontrava fundamento na
shari‘a. (Os ulemés do governo, entretanto, justificavam a pratica.) Os juros, proibidos pela shari‘a,

eram permitidos e as taxas méximas eram especificadas no gdntin-name [ 115, p. 115].

6.2 A uniao do gdniin e do figh no Império Otomano

Foi desenvolvida no Império Otomano uma concepgao dalei que legitimava o gdniin em termos de
figh, como resultado da adogao do principio de siydsa shara‘iyya.

Antes do século XIII, os juristas mugulmanos admitiam que a legitimidade de uma lei dependia
da legitimidade do governante. Com a erosao do poder califal, inverteu-se a pressuposi¢ao de legi-
timidade — nao era o governante legitimo que impunha leis justas as quais se deveria obedecer, mas
eram a imposi¢do de leis justas que legitimavam um determinado governante [76, p. 47-48].

Segundo Ibn Taymiyya (m. 1328) e seu discipulo Ibn Qayyim al-Jawziyya (m. 1350), as leis
do governante deveriam ser consideradas de acordo com a shari‘a se cumprissem dois requisitos:
1) ndo ordenava o pecado; 2) promovia o bem-estar publico. Esse arcabougo legal e politico do
Estado poderia ser, portanto, chamado de siydsa shariyya, ou seja, “governo (incluindo legislagdo
e administragio da justica) em conformidade com a sharia” [76, p. 49]. A siydsa shar’iyya incluia
tanto a indica¢ao, por parte do governante, que os juizes aplicassem o figh desenvolvido em uma
escola especifica, quanto a justificagao da promulgagao de leis por parte do governante.

Segundo Ibn Qayyim, o figh inclui regras “universais” e “particulares”. Universais eram as regras
encontradas no Alcorio, no hadith e no consenso (ijma’). Essas eram sem dtvida regras da shari‘a,
vélidas em todo tempo e lugar. As regras particulares devem ser meios para realizagao do bem social,

perdendo a serventia e a validade quando nao promovem o bem-estar. Para Ibn Qayyim, as regras

Essa caracteristica do Império Otomano dispersa o mito, comum entre os islamistas, do Império Otomano como
bastiao da islamicidade, que teria caido com a exting¢io do califado em 1924.
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particulares do figh sdo regras de siyésa, para as quais seria necessédrio, portanto, o conhecimento
politico e social dos governantes. O papel dos juristas era identificar esses objetivos e regras gerais,
mas, depois disso, era papel da politica (siydsa)decidir quais regras seriam aumentariam o bem-
estar publico [76, p. 53]. Segundo a teoria de Ibn Taymiyya, o figh ndo seria, assim, a tnica fonte
de legislagao, mas limitava significativamente o exercicio legitimo do poder.

Antes dos otomanos, havia um sistema judicial bipartido, com cortes que julgavam de acordo com
o figh e cortes que julgavam de acordo com os editos do sultdo (siydsa). Os otomanos, entretanto,
estabeleceram um sistema de cortes em que os qudt (juizes) deveriam decidir alguns tipos de casos
segundo os editos do sultao, e outros, segundo o figh. O sultao otomano legitimava suas leis através
da indicagao de um jurista da escola hanafita que serviria como shaykh al-isldm, que, como mufti
do império, garantia a islamicidade de um empreendimento do governo (inclusive da promulgacio
de um géntin) através de uma fatwa. Com o tempo, as leis otomanas passaram a incorporar cada
vez mais principios do figh, tanto que as autoridades otomanas afirmavam que o gdniin imperial
nao poderia ser diferenciado do figh, e os juristas otomanos afirmavam ter feito a lei do império

concordar com a shari‘a [76, p. 55].

6.3 Qéntn e a codificagao

O processo de codificagao, iniciado no século XIX no Império Otomano, foi uma caracteristica
central do conjunto de reformas legais e administrativas conhecido por Tanzimat. A reforma da
legislacao e do sistema juridico era considerada necessaria para o fortalecimento do Estado face
a balanga de forgas pendendo para os outros Estados europeus. A codificagao introduziu cédigos
“emprestados” do direito ocidental (Cédigo Comercial de 1850, Cédigo Penal de 1858) ou baseou-
se no direito tradicional — no caso do Império Otomano, a escola hanafita, em que se basearam os
Cédigos Penais de 1840 e 1851, a Lei Fundidria de 1858, a Mecelle (Cédigo Civil, decretado entre
1868 e 1876), e 0 Cddigo de Lei da Familia (Hukuk-i ‘Aile Kararnamasi) de 1917 [83].

A shari‘a foi codificada no Império Otomano entre 1865 e 1888, e “limitada quase completamente
ao direito de familia” [116, p. 61]. Embora houvesse um sistema dual de qantn e shari‘a, o obje-

tivo das reformas era substituir o q4ntn por leis seculares, principalmente no que diz respeito aos
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direitos da minorias ndo-mugulmanas e aos estrangeiros no Império. O cddigo penal de 1843 re-
conhecia, assim, a igualdade entre mugulmanos e nao-mugulmanos. Foram criados tribunais co-
merciais, que ndo julgavam de acordo com a shari‘a [97]. Em 1844, a pena de morte por apostasia,
prevista pela shari‘a, foi abolida. Em 1850, foi promulgado um cédigo comercial baseado na legisla-
ao francesa, e em 1867 uma lei permitiu pela primeira vez a propriedade de terras por estrangeiros.
Em 1867, foi também criado todo um sistema de cortes para lidar com nao-mugulmanos. Num
desenvolvimento interessante do movimento de reestruturagao legal, administrativa e politica, as
comunidades étnico-religiosas (millets) conseguiram estabelecer estruturas representativas através
de “constitui¢des”, diminuindo assim o poder das igrejas. ®

A codificagao, no Império Otomano e alhures, fundamentou um crescente poder do Estado e li-
mitou severamente a importincia juridica da classe clerical, ao incluir a shari‘a no ambito do Estado.
Alei deixou de ser uma lei dos juristas e juizes para ser alei do Estado [ 115]. A autoridade dos ulem4
de dizer o direito se resume a interpretagao da lei, e ndo mais a defini¢ao desta — e, mesmo assim, a
sua aplicagio em campos cada vez mais restritos (em alguns paises, restrito ao direito de familia).
Na codificagio, o Estado escolheu uma interpretagao do direito, transformando o texto discursivo
do figh, onde varias opinides conflitantes sio justapostas e nio hd solugio final (a solugio ad hoc fica
a cargo do juiz), em um cédigo “claro e inequivoco’, cujas “provisdes devem ser finais e definitivas”
[83,p. 89].

A shari‘a nao é uma série de normas gerais e abstratas que se podem aplicar nas situagdes concre-
tas. Ao contrério do qanin, ela também nao tem ligagao direta com o poder politico — é prerrogativa
da comunidade, em que o executivo d4 s6 o suporte coercitivo (a implementagdo de decisdes judi-
ciais que nio emanam de sua autoridade central) [115].

A fusdo ou transformagao entre shari‘a e gdnin se d4 na medida da construgao dos Estados naci-
onais em terras mugulmanas. E, como nota [21], é o pensamento islamista que nao faz a distin¢ao
entre ashari‘a e o figh, aumentando ainda mais a complexidade da andlise do campo discursivo sobre

o direito, o Estado e o isla.

Segundo Zurker [116, p. 61-62], a constitui¢do dos arménios gregorianos, de 1863, influenciou o movimento cons-
titucional otomano. Além disso, os millets conseguiram assim um grau de institucionaliza¢do que nunca haviam
tido, e 0 aumento de poder das elites laicas influenciou o separatismo e o nacionalismo.
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6.4 A shari‘a e os movimentos islamistas

Hoje em dia, em suas vdrias manifestagdes, a sharia é um simbolo que se transforma em princi-
pio politico quando invocado por grupos ou partidos na luta pelo poder. Ela é, a0 mesmo tempo,
um objetivo da organiza¢ao com fins politicos e um meio para chegar a esses objetivos — ou seja, é
uma plataforma de propaganda politica e uma base normativa para sua realizagao. Para se instaurar
um governo legitimamente mugulmano, deve-se aplicar a shari‘, e, para que isso acontega, deve-se
conquistar o poder agindo segundo as normas da shari‘a, tanto no sentido pritico quanto no sen-
tido moral, isto ¢, segui-la é necessdrio para conseguir implanti-la em toda a sociedade. Os meios
justificados na luta para a implantagao da lei islimica devem ser os meios prescritos pela propria lei
islamica: a pregacdo (da‘wa), a oposi¢do e a revolta (contra o governante injusto), o jihad.

Muitos mugulmanos hoje entendem a shari‘a como um cédigo comparével aos cédigos modela-
dos de acordo com o direito romano-germénico, adotados desde o século XIX nos paises mugul-
manos. Nos anos 1940, ‘Abd al-Qadir Awda (m. 1955), membro dos Irmaos Mugulmanos e juiz
educado no direito francés, escreveu uma obra, que se tornou best-seller, comparando o direito cri-
minal francés com o da shari‘a. Aleitura que ele faz da shari‘a é, portanto, uma leitura segundo prin-
cipios hermenéuticos ocidentais — o método para analisar a shari‘a seria, segundo Awda, 0 mesmo
que o usado para analisar o direito romano-germanico. De acordo com essa geracao de pensadores

islamistas, incluindo Awda, Qutb e Mawdudj, a shari‘a era

a law in which the individual sayings of the prophet Muhammad collected in the
books of hadith, as well as the individual verses of the Qur’an, are viewed almost as
if they were paragraphs in a Muslim civil code [41, p. 13].

O debate contemporaneo sobre a shari‘a, portanto, é formalmente “ocidentalizado”. Querem co-
locar certo “contetido autenticamente islimico” numa forma juridica decididamente nao-islamica
(o c6digo), num processo moderno, amparado por um judiciério de um Estado moderno. Como
consequéncia, a “sharia” defendida pelos islamistas atuais, ndo é nem a sharia nem o figh enten-
didos pelos juristas mugulmanos pré-modernos: trata-se da mera aplicagao literal de duas fontes
do direito (usul al-figh), o Alcorio e o hadith, sem levar em conta o processo legal desenvolvido

ao longo dos séculos pelas escolas juridicas. O fato é que, segundo uma interpretagao “salafista” da
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shari‘a, o que conta como vélido é somente o periodo do profeta e dos “califas bem-guiados”, ou seja,
até 661. Assim, o que determina o conteido da shari‘a segundo os islamistas é o que Frank Griffel
chama adequadamente de “pick-and-choose” mentality [41]. Um caso interessante ¢ o da escravi-
dao, legislada detalhadamente no figh, mas que nenhum defensor contemporaneo da aplicagao da
shari‘a apoiaria.

Mas, sob essa estrutura formalmente “ocidentalizada’, o que é a shari‘a, entao, para os islamistas?

Um aspecto importante na concepgao de shari‘a atual é que ela tem ganhado uma aura de jus-
tica. Ela ndo é somente lei, mas, a0 mesmo tempo, “religido, moralidade, e justi¢a” [115, p. 4], e ha
analistas que argumentam que a demanda pela implantagao da shari‘a reflete na verdade um desejo
de legalidade, ou seja, de instauragao de um Estado de direito em que vigora a independéncia do
judicidrio em relagao ao executivo.

Embora haja movimentos que se dediquem a restauragao do califado, a concepg¢ao mais aceita é a
derivada do conceito de siydsa shari‘iyya: um “Estado islamico” entre os grupos islamistas é que ele
é um Estado que aplica a shari‘a. O fato de o Estado islamico ser “virtuoso” ou “justo” depende da

extensao do dominio da shari‘a. Segundo a expressao de Gudrun Kramer:

La shari‘a seule peut garantir la justice, 'harmonie, la stabilité. Ce n'est que la ot la
shari‘a est souveraine, que s’unissent légalité et 1égitimité : 1d shar’iyya bidun sharia
— il n'ya pas de légitimité sans sharia. Seule la sharia peut sauvegarder I'état de
droit. Le « mythe de la shari‘a » a largement remplacé celui du « juste souverain

» [62,p. 137],
Os intelectuais e/ou religiosos 4rabes, e, particularmente, sunitas, encontram-se perante um di-
) ) ) )
lema entre a normatividade absoluta e revelada, a seguranca, estabilidade, clareza e ordem perfeita
) ) )
que o “mito da sharia” como sistema de valores e normas transcendentes lhe garante, e 0o mundo
falivel das inevitaveis interpretagoes desse corpus sagrado por seres humanos. Qual ¢ o limite, entao,
da shari, e qual o papel da interpretacao? Ou, em outros termos, onde acaba o sagrado e comeca
) ) )

o profano?
Os pensadores drabes ainda nao se debrugaram sobre a questao da hermenéutica religiosa dum
ponto de vista da falibilidade humana. A imperfei¢ao do intérprete nio é considerada quando se

« . ~ AC D . 4 T . »
fala em “aplicagao da sharia”. Parece que se presume que o intérprete é “virtuoso’, e que qualquer

No Ir3, entretanto, parece estar surgindo (ou sendo reformulado) um tipo de pensamento que estrutura o campo
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erro é desculpado pelas suas inten¢oes. Mas nem mesmo quem é esse “intérprete” é definido. Se
ele deve interpretar a sharia em situages especificas de acordo com suas finalidades (o “espirito da
lei”), quais sdo os critérios de interpretacdo? Essa parece ser uma zona vazia do pensamento isla-
mista: a questdo do poder (no caso, estreitamente ligada ao conhecimento) nio se coloca. Tudo
gira ao redor de um discurso moralista, focado na probidade pessoal do(s) governante(s), sem qual-
quer debate sobre “institui¢oes” Trata-se de um discurso que faz com que a “Lei’, essencializada,
secularizada e naturalizada, habite um vazio pristino e etéreo do verbo incriado a espera de sua apli-
ca¢ao mecanica, automadtica e determinista num mundo que obstinadamente se recusa a aceit-la
de bragos abertos. Trata-se dum mundo cujos habitantes encontram-se presos aos desejos desre-
grados da concupiscéncia e da ganancia, que cega sua visao para a verdade limpida da revelagao.
Mas, num reverso de expectativa, nao se considera que essa situagao é inevitavel, ou, segundo outro
ponto de vista, desejada e/ou permitida por Deus. A desordem e a imperfei¢ao moral em todos os
sentidos sao inaceitdveis para o islamista de uma maneira que seria inconcebivel para o mugulmano
pré-moderno, que tomava a sua identidade como mugulmano como um dado. Para o islamista, se
os seres humanos estao chafurdando no pecado e na infelicidade, é porque nao estao imbuidos de
um “espirito islimico” que faz com que a vontade de aplicagao da shari‘a, na vida pessoal e coletiva,
seja vigorosa e constante. A punigao dos pecadores nao pode esperar o outro mundo, todo mal deve
ser remediado no aqui-e-agora — pelo menos, todo o mal evidente, todo o mal publico. Os “pecados
secretos”, esses sim, s6 podem esperar uma puni¢ao no além. Ha uma 4nsia por punicao dos desvios
publicos que nio existe para o0 mugulmano que espera serenamente que Deus faga o seu trabalho
no outro mundo.

A utopia, assim, s6 pode ser uma ideologia secular, no sentido de mundana, com poucas referén-
cias escatoldgicas. O jihad, cujos primeiros objetivos eram o “apocalipse e a conversao” [ 28], passa
por expansdo imperial e luta anti-imperialista [37], até chegar a uma “luta moral” numa ideologia

transnacional de rarefacao das ideologias politicas [33 ], onde ressurgem todos os temas anteriores.

politico justamente sobre a premissa da falibilidade interpretativa, tanto entre os clérigos como entre pensadores
islamicos (como o filésofo Abdolkarim Soroush).
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do islamismo politico

A corrente salafista-jihadista se baseia em dois paradigmas de ativismo islimico: a ideologia revolu-
ciondria islamica sunita, baseada no pensamento de Sayyid Qutb, e a doutrina salafista/wahhabista.
Os pontos de confluéncia entre as duas vertentes sao varios, destacando-se o julgamento da socie-
dade (mesmo dos que declaram mugulmanos) como impia (jahili), o que implica, em tltima ins-
tancia, takfir (excomunhio), e seu coroldrio, o jihad.

Dois pensadores islamistas se destacam por sua influéncia: o indo-paquistanés Aba al-A‘ala Maw-
dudi (1903-1979) e o egipcio Sayyid Qutb (1906-1966), que podem ser considerados precursores
ideoldégicos de Maqdisi. Esses dois autores elaboram detalhadamente a visao de mundo islamista,
embora com diferencas marcantes entre os dois projetos.

Os movimentos islamistas, tendo como décadas como paradigmas centrais o Jamaat-e Islami
indo-paquistanés e os Irmaos Mugulmanos do Egito (e suas filiais nos outros paises érabes), tém

como principais caracteristicas:

Madawiyya projecao idealizada do passado para o presente e o futuro;

Shumuliyya “completude” — segundo Qutb, o isla “é um todo (kull) que nao pode ser dividido:

deve ser ou aceito completamente (jumlatan) ou descartado completamente” [86, p. 86-

-92];

Al-da‘wa al-nidaliyya o “chamado” para islamizar o Estado e a sociedade [ 65, p. 16].

A abordagem da tradigdo islamica através de uma reificagio que é promovida pela idealizagao

da comunidade original dos primeiros seguidores de Maomé. A comunidade original adquire um
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papel andlogo ao do “paraiso” — fitna, separagao entre politica e religido separagao entre as leis cos-
micas, as leis sociais e as leis de Deus sao vistas como o pecado original. A divisao de opinides da
comunidade é vista pelos islamistas como resultado de pecado. Tudo o que se distancia da compre-
ensao dos salaf como época/comunidade de harmonia é relegado ao nivel do pecado - a dissensao
e a divergéncia sio fonte (e resultado) de fraqueza moral, uma capitulacao hipécrita dos principios
absolutos da revelagdo ante os desejos mesquinhos das criaturas humanas faliveis e voluveis. Ter
falta de fé equivale a ter falta de fortaleza moral.

Arelagao da comunidade original, idealizada e utépica, com a revelagao é pode ser considerada de
“mecénica” e “orgnica”. Mecénica porque a aderéncia/submissao aos principios é direta, e causa a
existéncia da comunidade, separando-a do seu entorno. Da fé absoluta e inabalével decorre, “meca-
nicamente”, isto é, necessdria e automaticamente, a aplicagao da letra e do espirito da revelagao em
todos os pormenores da vida individual e comunitéria. Nesse sentido c6smico, Deus é como que
o engenheiro da perfectibilidade humana; o projeto ou “planta” de engenharia é a shari‘a, e cabe
aos homens simplesmente fazerem de si mesmos um material da mais alta qualidade — o que é feito
conhecendo com perfei¢ao o projeto e seguindo minuciosamente os passos de sua execugao. Mas
esse projeto tem um resultado tal que cria uma comunidade “organica’, no sentido da corporalidade
da “comunidade como ser vivo”. Isso quer dizer que, separada do seu meio-ambiente, a comuni-
dade original reage a ele, havendo, entao, duas alternativas: sucumbir a pressao, degenerando-se e
metamorfoseando-se (corrompendo seu DNA), ou, entdo, agir sobre esse ambiente, resistindo e
conquistando um “espago vital” cada vez maior (reproduzindo-se). Combatendo a ideia corrente
de que o sucesso decorre de se seguir as regras do mundo mesmo a despeito das regras divinas,

Qutb argumenta que essa separagao ¢ ilusoria [85, p. 17].!

7.1 Mawdudi

A contribui¢ao de Mawdudi para o pensamento politico islamista pode ser indicada principalmente

pela adocao de dois termos que se tornarao centrais para o desenvolvimento de todo o pensamento

Qutb, no entanto, nio fornece uma explicagdo para essa unido, e nem explicita as consequéncias empiricas dessa
separagdo, segundo ele, artificial. A consequéncia, para ele como para os islamistas em geral, é, naturalmente, o
“declinio” da civilizagio mugulmana, entendido em termo gerais como o gap em relagdo aos paises desenvolvidos e
da posicao subordinada no sistema internacional.
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islamista desde entdo - trata-se dos termos hakimiyya e jahiliyya, que, adotados e reelaborados por
Qutb, serao centrais para todo o pensamento islamista subsequente. A obra de Mawdudi foi tradu-
zida para o drabe a partir da década de 1950, quando membros dos Irmaos Mugulmanos comegaram
a publicar suas obras. Mais tarde, os livros de Mawdudi também foram publicados em outras capi-
tais do mundo drabe, a maioria traduzidos por membros do partido de Mawdudi, o Jamaat-e Islami
(Bloco Islamico), sendo que o préprio Mawdudi ministrou palestras em vérias cidades 4rabes entre
1956 € 1974 [82]. Qutb teve contato com o livro de Mawdudi “Quatro Termos Alcoréanicos Basi-
cos” na prisao, em 1954, e a obra de Mawdudi levou-o a elaborar sobre a nogao do islamismo como

sistema total de vida [65, p. 53]. Segundo Wiktorowicz:

Qutb read Mawdudi’s most influential works, including Jihad in Islam, Islam and
Jahiliyya, and Principles of Islamic Government, which were translated into Arabic
in the beginning in the 1950s [111, p. 78].

O pensamento de Mawdudi teve impacto consideravel no discurso politico islamista no mundo
drabe, renovando o vocabuldrio politico dos Irmaos Mugulmanos no Egito e especificamente de
Sayyid Qutb. Termos como al-ingilab al-islami (“revolugao islamica”) e haraka (ou tahrik) al-islami
(“movimento islimico”) foram adotados e disseminados pelos mais variados movimentos islami-
cos, mas tomaram novos significados a partir da experiéncia de repressio no mundo drabe. No
entanto, o programa de agao politica de Mawdudi, que pregava a revolugao nao-violenta por meio
da penetragao progressiva dos altos escaldes do Estado através dum partido de vanguarda — a “van-
guarda da naco islamica” [94] — ndo era realizdvel sob as ditaduras militares do Oriente Médio,
que perseguiram sistematicamente a oposigao, seja ela islamista, liberal ou esquerdista. A mobili-
zagao politica de Mawdudi, s6 pdde se realizar num sistema politico relativamente liberal, como o
Paquistao, onde o Jamaat-e Islami tem tido uma existéncia legal, apesar de perseguigoes esporadi-
cas: o proprio Mawdudi foi preso durante um tempo e chegou mesmo a ser condenado a morte,
mas, mesmo assim, enfatizava a paciéncia e a firmeza face a repressao, rechagando a violéncia por

meio de organizagoes secretas subversivas. Ele afirmava:

Itis easy for some to face bullets fired against their chests through any hasty chaotic
action, while they are not ready to go for an action that requires patience and per-
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sistence for several months. It is difficult for those to be involved in an organized

endeavor. They simply like to rush like wild horses [82].

No entanto, apesar de obter popularidade por suas medidas de islamizagao da legislagao durante
o periodo de discussao da constitui¢io paquistanesa na década de 1970, o resultado do Jamaat-e

Islami nas eleigoes foi sempre mediocre.

7.2 Sayyid Qutb

O pensamento de Sayyid Qutb (1906-1966) representa um desenvolvimento do pensamento de
Mawdudi, a0 mesmo tempo em que é uma radicalizagao deste ao transpd-lo a um contexto politico
muito mais repressor do que o de Mawdudi no Paquistao.

Em 1948, Qutb comecga a escrever livros sobre o islamismo, e no comego dos anos so, depois
de uma visita de dois anos aos Estados Unidos, junta-se aos Irmaos Mugulmanos. Preso em 1954,
foi solto em 1964, sendo preso novamente em 1965, julgado e condenado a morte em 1966. Foi
na prisiao que desenvolveu suas principais ideias, que sao conceitos seminais para a ideologia de

intmeros grupos islamistas.

7.3 Jahiliyya

Daraiz j-h-l, com sentido de “ignoréncia’, jahiliyya é geralmente traduzida como “era da ignorancia”
e tendo conotagao de “barbarie”. Ocorre quatro vezes no Alcorao, em situagoes em que os arabes
pagdos se mostram hostis e agressivos a doutrina islimica. Depois do periodo de redagao do Al-
corao, o termo passou a significar primordialmente um periodo histdrico, mas o sentido original
subsistiu, como mostra uma das defini¢oes do diciondrio Lisan al-Arab: “ignorancia de Deus e seu
Mensageiro e dos ritos da religido; vangloriar-se de acentrais; orgulho; tirania.” >

Para os movimentos islamistas radicais baseados no pensamento de Sayyid Qutb, a jahiliyya é um

termo de extensdo universal e csmica — a esséncia da (pseudo)civilizagio ocidental/moderna, ao

Shepard faz uma comparagao das ideias de jahiliyya na tradi¢ao islamica e nos escritos de Qutb, concluindo que a
doutrina deste tltimo ndo é tio inovadora quanto parece [96].
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Tabela 7.1: Jahiliyya e Isla

Jahiliyya Isla
Politeismo/idolatria Monoteismo
Lei humana, positiva Lei de Deus, revelada (sharia)
Servidao/adoragao dos homens Servidao/adorac¢ao a Deus
Soberania dos homens Soberania de Deus (hakimiyyat alldh)
Animal Homem
Luxdria Castidade
Desarmonia, caos Harmonia, ordem
Corrupgao, imoralidade Virtude, ética
Descrenca/infidelidade (kufr) Crenca/fé (iman)
Luz Trevas
Civilizagao Barbdrie
Dar al-kufr Dar al-iman
Dar al-harb (territério da guerra) Dar al-islam (territério do isla/paz)
Partido do Deménio (Hizb al-Shaytan) Partido de Deus (Hizb Allah)
Mal Bem

qual se opoe a civilizagao islamica, entendida com a comunidade original de Medina e dos primei-
ros seguidores (salaf ). As principais caracteristicas do bindmio jahiliyya/isla sio apresentadas no
quadro 7.1.

O termo jahiliyya, num contexto moderno, nao é exclusivo de Qutb. Mawdudi também empre-
gou o termo, mas nao atribuia jahiliyya a todo o mundo, como Qutb. Segundo Mawdudi, o mundo,
desde a época dos Califas Bem-Guiados, é uma mistura de jahiliyya e Isla. Em 1964, no mesmo ano
em que é publicado o livro “Sinais no Caminho” de Sayyid Qutb, seu irmao, Muhammad Qutb,
publica um livro intitulado Jahiliyyat al-qarn al-ashrin (A Jahiliyya do Século XX). A énfase de
Muhammad Qutb, entretanto, é mais na critica da civilizagao europeia do que na jahiliyya em paises
nominalmente mugulmanos, e suas conclusoes nao sao tao radicais quanto a de seu irmao.

O ponto de partida para a radicalizagao da posigao de Qutb é sua experiéncia nas prisoes egipcias.

Ao contrario do pensamento anterior dos Irmaos Mugulmanos, a experiéncia de tortura e Abtiso nas
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prisdes do regime socialista e nacionalista (arabista) de Nasser fez com que seu ataque se voltasse

contra o Estado autoritdrio, arbitrrio e injusto — em suma, impio:

Qutb’s jahiliyya was a society ruled by an iniquitous prince who had made himself
an object of worship in God’s place and who governed an empire according to his
own caprice instead of ruling on the basis of the principles inspired by the Book
and the Sayings of the Prophet [58, p. 47].

Seu livro mais influente, Sinais no Caminho (Maalim fi al-Tariq), foi publicado pela primeira vez
em 1964, fazendo tanto sucesso que teve que ser impresso cinco vezes em seis meses, apds o que
foi censurado. Kepel descreve-o como um manifesto: um instrumento de andlise da realidade e um
guia para a agdo [58, p. 46]. Seu julgamento da realidade é que a sociedade atual é anti-islimica
(jahili), seu projeto de agdo é a islamizagdo através da criacio dum movimento que agird como
“« »

vanguarda da umma”

A proposta de Qutb ¢ a criacdo de uma “vanguarda” que se limpa de todo trago de conspurca-
ao e todo tipo de influéncias da sociedade impia que a rodeia, e parte para a construgao de um
movimento para estabelecer o reino de Deus na terra, onde sera eliminada a tirania do homem pelo
homem e onde s6 a lei de Deus é soberana. Para realizar este projeto, a pregagao, por si mesma, é

ineficaz, devendo ser complementada pelo combate (jihad):

O que caracteriza a crenga islamica e a sociedade inspirada por ele é que elas se
tornaram um movimento (haraka) que nao permitira que ninguém fique de lado
...; a batalha é constante, e o jihad dura até o Dia do Julgamento. [58, p. 47].

Enquanto que o “discurso” (baydn) deve combater doutrinas e conceitos, é 0 “movimento” (haraka)
que deve derrubar os obstaculos materiais, inclusive todo o sistema politico em voga.
7.4 Hakimiyya

Jahiliyya nao pode ser compreendida sem hakimiyya. Ao contrario de jahiliyya, hakimiyya é um
termo ambiguo e nao encontrado no Alcordo. Traduzido como “soberania” por falta de termo me-

lhor, tem a ambiguidade de derivar do termo hukm (julgamento ou governo), implicando assim
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7.4 Hakimiyya

relagoes entre o Estado e a shari‘a. A falta de embasamento alcorinico e a ambiguidade semantica
inerente ao vocébulo sio apontados por autores mugulmanos.

O pensamento de Sayyid Qutb tem uma dimensao césmica, em que o declinio da civilizagao hu-
mana comega com a separagio entre as leis da natureza (sunan kawmiyya) e os valores religiosos, até
o momento em que ele percebe que a comunidade mugulmana passou a ignorar tanto uma quanto
outra. Para combater essa situagao, deve-se voltar aquele momento de harmonia cédsmica que foi a
primeira comunidade, em que a observéncia do isla (a principio, individual) e a regulagdo dos as-
suntos sociais e politicos estavam totalmente imbricados. O homem, nesse momento primordial, se
torna completo, porque a revelagao de Deus agora se fez completa e tltima, e, assim, a humanidade
encontra-se no momento da realizagao da sua “promessa de perfeicao”. As vidas dessa comunidade
sao vistas como escrupulosamente programadas pelo Alcorao e pelo exemplo vivo do profeta. A
“virtude” é adquirida, transmitida e preservada quase que organicamente, a partir da fundagao da
comunidade enquanto grupo social através da ligagao direta com o profeta. Os membros da comu-
nidade sao imbuidos de virtude como que “por osmose”. Assim, em todo o discurso islamista, o
apogeu da humanidade no seu sentido ético, politico e social foi atingido durante a vida de Maomé
(65, p. 15]. Esse discurso obviamente nio explica a ascensdo em termos econdmicos e politicos da
Europa e a criagao de um “sistema-mundo” hegemonico capitalista a partir daquele continente — a
explicagdo, aqui, ndo é de modo algum material, 0 descompasso nio é entre duas areas (sejam elas
concebidas como geograficas, politicas, culturais etc.) em relagio a um valor ou uma situagio ma-
terial (situagdo politica, capabilities tecnolégicas, econdmicas e militares), mas sim o descompasso
moral dos mugulmanos de hoje em relagao aos mugulmanos do século VII/I

A decadéncia, assim, é explicada em termos de falta de virtude. Ora, os homens nao sao virtuosos,
e lidar com a imperfeigao inata do ser humano é algo que os islamistas nao procuram fazer no nivel

do pensamento.

Dois exemplos ilustres sio as obras de Ali ‘Abd al-Raziq, al-Islam wa Usul al-hukm (O Isla e os Fundamentos do
Governo), de 1925, e Du‘dt, ld Qudat (Pregadores, nao Juizes), de Hassan al-Hudaybi, lider supremo dos Irmaos
Mugulmanos de 1949 a 1973.
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8 Islamistas e jihadistas

Mesmo baseando sua ideologia nas mesmas fontes, os jihadistas e “islamistas puros” (& la Irmaos
Mugulmanos) divergem profundamente em relagio a tética. As criticas que se fazem, em geral, aos
jihadistas, sao criticas dirigidas, em parte ao salafismo (a visdo do jihad salafista, desde a guerra
do Afeganistio e o surgimento da Al-Q4‘ida, é a que tem atraido mais aten¢do). Mas, no entanto,
retirando as questdes da moralidade (e racionalidade) do terrorismo, muitas das mesmas criticas
feitas aos jihadistas podem ser dirigidas aos islamistas.

Nelly Lahoud, por exemplo, faz uma critica acerba do pensamento da corrente jihadista, contras-
tando-o com os luminares do islamismo politico [65]. Segundo ela, apesar do alcance politico da
Al-Q4’ida ter crescido,

The jihadi current has been lacking in intellectual substance (... ), [it] has been very
shallow at the level of political theory. There is not a body of writings that outlines
the ideological commitment it is meant to represent. The writings of the Pales-
tinian born ‘Abd Allah al-Azzam, the supposed ideologue of al-Qa’ida, are best
described as lacking in substance, coherence and even a spiritual dimension. His
book, Joining the Caravan, is dull. It consists of disconnected thoughts focused on
enjoining jihad. In it, he relies on sayings by traditional Muslim scholars on jihad,
also drawing on writings by Qutb, but without attempting to give jihad a coherent
political or spiritual objective [65, p. 20].

Ela contrasta esse pensamento que é, segundo ela, “incoerente” espiritual e politicamente, Hasan
al-Banna e Sayyid Qutb, em que haveria uma “coeréncia interna” Da mesma forma, o discurso
dos intelectuais mugulmanos “liberais” ou “reformistas” (que Lahoud chama um pouco impropri-
amente de “apologistas”, porque tentam fornecer uma defesa do isla a partir da modernidade e da
modernidade a partir do isla). Essa “incoeréncia” é atribuida, em parte, 4 seletividade da leitura das
fontes da tradigio islimica (Alcordo e Hadith). Mas se a seletividade é caracteristica dos préprios

islamistas “cldssicos” como Banna e Qutb, como é que o pensamento destes nao seria “incoerente”?
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8 Islamistas e jihadistas

As caracteristicas que ela atribui a corrente jihadista e reformista poderiam se facilmente trans-
postas para todo o espectro de posi¢des do islamismo politico. Se “faltar substancia intelectual”
significa ser “raso no nivel da teoria politica’, entao o pensamento da maior parte do movimento is-
lamista também nao é muito “profundo” em termos de uma plataforma partiddria coerente, no sen-
tido de identificagdao de problemas, suas causas e solugoes. Entretanto, é isso que Lahoud admite
ao afirmar que a problemética islamista é auto-referencial ', e ao citar Ahmad Shboul, que nota que
o discurso islamista nao se caracteriza “racionalidade” estrita ou umaldgica cartesiana, mas sim por
evocagoes de principios vagos e interpretagoes ambiguas. Para Shboul, o discurso islamista “nao
parece precisar de novas interpretagoes, e nem exigir precisao ou clareza logica, jd que é coberto
por oratdria, evocagoes e referéncias textuais que podem significar coisas diferentes em contextos
diferentes” [95, p. 57].

Essa ambiguidade simbdlica do discurso politico nao é de maneira alguma exclusividade dos pai-
ses mugulmanos, estando igualmente presentes em utopias de qualquer espécie (desde movimen-
tos messidnicos até ideologias politicas como o comunismo ou o liberalismo econdmico).

Assim, hd de se duvidar que o discurso islamista possa ser contraposto ao discurso jihadista, sendo
este uma algaravia inescrutével e incoerente, e aquele um fruto de uma intelectualidade organica
coerente e racional.> Lahoud assimila, de fato, o apelo intelectual do discurso islamista (do qual
o jihadismo faz parte, e o qual ele nio pretende substituir) a um tipo vago de superioridade na
elaboragio ideolégica dos grandes luminares sunitas (Mawdudi, al-Banna, Qutb). E oportuno aqui

lembrar, juntamente com Fred Halliday:

As the summaries of their thought make clear, the leading ideologues of Islamism
are amiserable bunch - ill-informed, prejudiced, rambling, patriarchal demagogues.
The diatribes of Seyyid Qutb, the Egyptian Islamist, against the West as the land of
‘ignorance, or jahiliyya, are tawdry nonsense. In the cases where they have come to
power - the Iran of Khomeini, the Sudan of Turabi - the Islamists have established
reigns of terror against secular and democratic forces, against women and against
ethnic minorities who resist the chauvinism of the dominant Islamist groups [43,

p- 406].

Isto ¢, ndo podendo ser julgado em termos de um programa politico a partir do qual seria julgado bem-sucedido ou
nao.
Na verdade, Lahoud nem utiliza a nogao gramsciana de intelectual organico.
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Parece que o problema de Lahoud ao assumir tacitamente uma superioridade de ordem légica
ao pensamento islamista nao-jihadista e nao-reformista advém de sua aceitagao do discurso isla-
mista sobre si mesmo como “solugao total”, o que explicaria sua atratividade e aparente coeréncia:
“The Islamists’ discourse, then, is comprehensive in its ambition and is often found persuasive and
appealing in its articulations [65, p. 21].

Na sua diatribe com dois “representantes” do pensamento “apologista” (apresentados por Lahoud
sem uma discussdo do seu contexto de vida e de suas obras e sem uma explicagio da sua escolha),
Lahoud ataca a proprosi¢ao de Muhammad Sa’id al-Ashmawi de que “todo governo que procura
realizar justica econdmica, politica, social e juridica é um governo islamico”. Admitindo que “o
tema central que define um Estado islimico ¢ a justica” [65, p. 24], uma proposigio que é, sem
duvida, compartilhada pelos islamistas, nao seria muita falta de coeréncia afirmar que toda justica
verdadeira é islimica. Os islamistas (ou os mugulmanos pios) poderiam qualificar essa proposigao
afirmando que outros sistemas podem ter justiga, mas que sé o sistema islamico é completamente
justo. Mesmo assim, o que fica mal colocada é a questao de Lahoud: “se um sistema de governo pa-
gdo procurar realizar a justica, poderia ser considerado islimico?” (idem, ibidem). Diante de uma
questao como essa, poderfamos inverter a pergunta, aplicando-a aos islamistas: “se um governo

islimico é injusto, poderia ser chamado de islamico?”

93



Parte 11
A obra de Maqdisi
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9 Vida e obra de Abit Muhammad al-Magqdisi
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(a) Em 4rabe, acima, citagdo da sura 4:84 (parte citadaem (b) Em 4rabe: “Biblioteca do Monoteismo e do Jihad”;
itdlico): “Luta, pois, (6 Maomé), pela causa de Deus, abaixo: “A religido foi estabelecida com o Livro e a es-
porque tu és somente responsavel por ti mesmo; incita pada: o Livro como guia, a espada como apoio” (Ibn
os fiéis, talvez Deus contenha a forga dos infiéis”. Abaixo: Taymiyya, parte citada em italico)

“Pulpito do Monoteismo e do Jihad”.

Figura 9.1: Logotipos do portal “Biblioteca do Monoteismo e do Jihad” (Maktabat al-Tawhid wal-
Jihad)

Jordaniano nascido em Barqa, perto de Nablus, na Cisjordania, em 1959 (ou 1962), al-Maqdisi
pode ser considerado um dos mais importantes tedricos da chamada corrente salafista-jihadista.
Autor prolifico e influente, seus escritos, desde a década de 80, vém influenciando o movimento

islamista jihadista global.
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9 Vida e obra de Abit Muhammad al-Maqdisi

Uma das principais fontes a que tivemos acesso para reconstruir sua bibliografia é a entrevista
com a revista “Nida’ al-Islam” na prisio de Balqa em 1418/1997". Nessa entrevista, ele se apresenta
como “Abt Muhammad ‘Isim (ou ‘Asim), filho de Muhammad Bin Tahir al-Barqawi de nascimento,
conhecido como al-Maqdisi, da linhagem dos al-“Utaybi”. >. Ele tem trés filhos: Muhammad, ‘Umér
e Ibrahim, e também filhas.

Mudando-se quando crianga para o Kuwait, ele diz que 14 terminou seus estudos secundarios.
Queria estudar shari'a na Universidade Islimica de Medina, mas acabou acatando o desejo do pai,
indo estudar “ciéncias” na Universidade de Mossul, no Iraque.’. Nesse periodo ele frequentou
grupos islamistas —- alas reformistas dos Irmaos Mugulmanos; salafistas; o grupo de Juhaymén
al-“Utaybi e seguidores de Sayyid Qutb, e também jihadistas. Zaydi [15] afirma que al-Maqdisi
afiliou-se a um grupo chamado Ahl al-hadith, dedicado ao estudo dos ahadith a maneira salafista, e
influenciados por Juhayman al-'Utaybi. Maqdisi ligou-se a rede de “‘Utaybi através de ‘Abd al-Latif
al-Dirbas (Abti Hazd’a), sendo que os dois se casaram com duas irmas. Dirbas era um kuwaitiano
que participou do levante da Ka‘aba e passou anos na prisao na Arabia Saudita antes de retornar ao
Kuwait [15].

Ja nessa época, embora nao pregasse o jihad através do confronto arma-do, Maqdisi distinguia-se
no meio islamista pelas suas ideias mais “extremas” — especialmente sobre a questao de takfir, a de-
claragao de que um individuo nao é mugulmano. Maqdisi é prodigo nesse sentido, ao contrario dos
salafistas mais conservadores, que tém muito mais escrupulos ao utilizar o takfir, mesmo baseando-
se na mesma doutrina de base, al-ward” wa al-bard’. Também exigia que seus companheiros nao
ocupassem cargos publicos e tirassem seus filhos das escolas publicas.

Segundo o préoprio Maqdisi, nas suas viagens pelo Hijaz e pelo Kuwait ele conheceu estudantes e

xeques dos quais extraiu “algumas chaves do conhecimento”. Mas, continua ele,

Esta entrevista, bem como a totalidade das obras de Maqdisi, encontram-se em seu site: www.tawhed.ws

O epiteto al-Maqdisi refere-se a mesquita do Monte do Templo, chamada de Hardm al-Sharif Bayt al-Magqdis. O
jornalista Mshari al-Zaydi, que o conheceu em Meca em 1989, teve acesso a uma copia do seu livro Millat Ibrdhim.
Ele afirma que o autor assina Isim Muhammad T4hir al-Barqawi al-Hafi al-Utaybi al-Maqdisi. Segundo al-Zaydi,
“alguns observadores acreditam que o uso do titulo tribal al-Utaybi é uma tentativa de estabelecer lagos com a Arébia
Saudita”. Segundo o intelectual palestino Ahmad Barqéwi, entrevistado por Zaydi, o sobrenome ‘Utaybi é comum
na regido de Zarqa, mas Barqawi e al-Hafi representam duas tribos distintas [15]

Entrevista com a revista Nida’ al-Islam, citado em [ 56]
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Eles nao saciaram minha sede daquilo que os jovens procuram, uma visao da situa-
¢ao atual, a aplicagao dos julgamentos corretos da sharia nessa situagao, a posicao
aberta em relagao aos governantes deste tempo, e uma visao clara do caminho para
a mudanga da situacao da umma.*

Segundo Brisard, [22], Maqdisi foi deportado para a Arébia Saudita por se opor ao regime ba-
athista do Iraque. Estabelecendo-se em Meca, ele realizou, a partir de 1984, virias missoes para a
Liga Islamica Mundial, uma organizagao criada pela Arabia Saudita que, na época, operava também
no Afeganistao. Em 1988, Maqdisi se ligou também a uma organizagao localizada no Kuwait e cha-
mada Jam'‘iyya Ihya’ al-Turath (Sociedade para o Renascimento da Tradigio/Heranga [Islamica]).’

Magqdisi tinha 38 anos quando se mudou do Kuwait para o Paquistiao, onde conheceu o tam-
bém jordaniano Abt Mus’ab al-Zarqawi em 1989 na casa de outro “tedrico do jihad”, Abtt Walid
al-Ansari, em Peshawar [22, p. 18]. A relacdo que comecava teria consequéncias profundas para a
vida de ambos.

Segundo Maqdisi, ele viajou vérias vezes para o Afeganistao e o Paquistao. Foi quando esteve no
Paquistdo e no Afeganistao que foi publicado pela primeira vez seu livro Milla Ibrahim (A Religido
de Abraio).

Magqdisi menciona também seus encontros e discussdes com “extremistas takfiris” (ghulat al-
mukdffira).® Também teve debates com grupos de irjais,” que resultaram em vérios livros, dentre
os quais “O prazer da visdo de dissipar as dividas dos murjiat atuais”® e “A clara diferenca entre os
que se justificam por causa da ignorancia e a fama da religiao”’

Ao voltar para a Jord4nia em 1992, Maqdisi conta:

Encontrei no pais uma algazarra de sociedades de irja‘ais andando livremente e re-
gozijando-se...Entdo, iniciei a bendita pregacao. Eram trés ligoes em trés diferen-

Entrevista a revista Nid4’ ul-Islam.

Confissdo a Corte de Seguranga do Estado do Reino Hachemita da Jordénia, 95/300, 31 de agosto de 1994, citado
em [22,p. 18].

“Mukaflira”, neste sentido, sdo os grupos que negam que os mugulmanos pecadores sejam verdadeiramente mugul-
manos.

Irjaais ou murjaitas sdo os que afirmam que nao se pode tachar um mugulmano de infiel a partir do momento em
que ele professa o testemunho de fé (“Nao ha deus sendo Deus e Maomé é seu profeta”). Teremos oportunidade de
voltar a eles mais adiante.

imtd‘a al-nazar fi kashf al-shubuhdt murji at al-asr

al-firq al-mubin bayn al-‘adhr bil-jahl wal- “i'arad ‘an al-din
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tes lugares do pais; duas eram publicas, e uma, particular. Essas aulas eram basi-
camente sobre o monoteismo, e suas obrigacdes e seus deveres, la illdha illd Alldh
e suas condic¢des, seus anuladores, e seus lacos mais fortes, e a crenga sunita [ahl
al-sunna wa al-jamd‘ah], refutando as duvidas das sociedades irja‘ais. [... ]

Essas aulas coincidiram para as eleigoes da Assembleia Legislativa, e as discussoes
ficaram acaloradas entre os meus estudantes e os defensores da democracia e das
eleigoes. Essa questao precisava de ser esclarecida com um tratado preciso sobre
essa situagao, refutando as mais importantes duvidas do povo, entao eu preparei as
pressas meu tratado “A democracia é uma religido, e quem buscar uma religido que
nao é o isla, nao serd aceitado dele”, que imprimimos e distribuimos entre o povo.
Entdo eu fiz um sermao da sexta-feira no lugar de um de nossos irmaos pregadores
naqueles dias, explicando o chamado ao monoteismo [al-da‘wa al-tawhid] e o cha-
mado a rejeitar categoricamente as leis feitas pelo homem e a impiedade [kufr] da
Assembleia Legislativa, e alert4-los contra a participagio nas elei¢des.'®

Nessa época, Maqdisi conta que se aproximou de veteranos do Afeganistao, que “tém uma boa
orientagao para a pregacao’, dizendo-lhes que se esforgassem e se concentrassem na pregagao. Entre
esses veteranos encontrava-se Abt Mus‘ab al-Zarqawi, para quem Maqdisi serviria de guia espiritual
e referéncia ideoldgica.

Frequentemente, a tentativa de se afastar da responsabilidade por agoes violentas é bastante acen-
tuada em Magqdisi: segundo ele, a policia comegou a perseguir a ele e seus seguidores por causa de
sua pregagao.

Mas, segundo a policia jordaniana, ele recrutava seguidores para organizagoes terroristas. Es-
sas organizagoes faziam parte de um movimento mais amplo de veteranos da guerra do Afeganis-
tao para derrubar, através de atentados terroristas, o governo jordaniano e implantar um Estado

"' Maqdisi foi acusado de ter participado das organizacdes Exército de Maomé (Jaysh

islamico.
Muhammad) e do Movimento para a Reforma e a Mudanga (Harakat al-Isléh wal-Tahaddi) [22,
p- 34]). "> Em 1995, membros do Movimento Para Reforma e Mudanca enviaram um carro bomba

para o quartel-general da Guarda Nacional da Arabia Saudita em Riy4d, matando seis pessoas (dos

Entrevista a revista Nid4’ al-Islam.

Brisard e Martinez [22] afirmam que cinco organizagdes foram dissolvidas pelas forcas de seguranca jordanianas nos
anos go. Entre elas, a organizagio chamada Al-Hashayibakah (Os Jordanianos Afegaos) planejou ataques terroris-
tas na Jordénia entre 1991 e 1994; entre seus membros condenados pela Corte de Seguranga de Estado do Reino
Hachemita da Jordania estd o homem de negécios saudita Muhammad Jamal Khalifa, cunhado de Bin Laden [22, p.
29].

Os ativistas deste ultimo foram condenados por terrorismo por um tribunal militar em 2001, entre eles o lider reli-
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quais cinco americanos) e ferindo outras sessenta. O planejador dos ataques, ‘Abd al-Aziz al-Mu’thim,
viajara frequentemente a Jordania, estudando e promovendo o pensamento de Maqdisi, tendo con-

fessado a influéncia deste:

[We] read and exchanged books that declared the rulers of the Arab countries and
the rulers of this country as unbelievers, such as the book called Clear Evidence on
the Infidel Nature of the Saudi State, and the book called The Religion of Abraham,
written by Abtt Muhammad al Maqdisi. When I read this book, The Religion of
Abraham, I was eager to pay a visit to Abt Muhammad al Maqdisi. And indeed, I
visited him on many occasions in Jordan and was affected by his ideas, publications
and books that declare that leaders of Arab states and the government and the body
of senior ulama of this country Saudi Arabia are unbelievers [23].

A assinatura do tratado de paz entre Jordénia e Israel em 1994 foi, naturalmente, reprovada com
viruléncia pelos veteranos do Afeganistao. Zarqawi o apresentou a ex-combatentes seus compa-
nheiros em Zarqa, que formariam a base de seu grupo terrorista, chamado al-tawhid. Maqdisi foi
preso em 1994 juntamente com Zarqawi, por planejarem missoes suicidas contra alvos em Israel.
Magqdisi havia trazido a Jordania, do Kuwait, muni¢ées compradas no mercado negro apds a reti-
rada do exército Iraquiano daquele pais, as quais ele guardou em sua casa. Ele confessou a policia
que o objetivo era usar o equipamento em ataques contra Israel.

O julgamento do caso, que ficou conhecido como Ba’yat al-Imdm, terminou em novembro de
1996, com dez homens julgados culpados, entre eles Zarqawi e Maqdisi [23]. Um grupo pequeno
se desenvolveu na prisio — as estimativas de Maqdisi estao em torno de 30 homens. Decidiu-se
que Magqdisi seria o “emir” do grupo, mas depois de um ano ele passou o cargo a Zarqawi para
concentrar-se nos estudos. O carisma de Zarqawi, ex-marginal e membro de gangues convertido
ao salafismo, treinado nos campos de Bin Laden no Afeganistio, e também membro de uma das
mais importantes tribos da Jord4nia, bem como sua truculéncia ao lidar com opositores e membros
de outros grupos dentro da prisao, estabeleceram-no como lider do grupo.

Em 1999, na ocasiao de uma anistia geral, Zarqawi retornou ao Afeganistao para engajar-se no

jihad, mas Maqdisi ficou na Jord4nia para continuar seus estudos e sua pregagao. Maqdisi voltou a

gioso Abti Qatada [‘Umar Mahmtd ‘Uthmén Abt ‘Umar], associado de Magqdisi e Bin Laden, condenado a prisao
perpétua in absentia, e procurado pelas policias algeriana algeriana e egipcia. Atualmente Abti Qatida vive em Lon-
dres em prisao domiciliar, e suspeita-se que tenha participado do estabelecimento da rede Al-Q4‘ida na Europa [22].
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prisao, acusado de inspirar ataques contra alvos jordanianos em 2000. Em 2004, Maqdisi publicaria
duas obras criticas das agoes de Zarqawi no Iraque, uma carta, Al-Zarqdwi, amdl wa aldm — mundsira
wa mundsiha (“Al-Zarqawi, esperangas e dores — apoio e conselho”), e o livio Waqafat ma’ thamrat
al-jihdd (“Pausas com os frutos do jihad”), de Julho de 2004, foram escritos na prisio de Qafqafa.
Em 28 de dezembro de 2004, foi inocentado das acusag¢des de quatro anos antes, e foiliberado em
junho de 2005. Numa entrevista a rede de televisao Al-Jazira que foi ao ar em 5 de julho de 2005,
ele reitera sua critica a Zarqawi, afirmando que ele nao mudou de opiniao, mas que sua posi¢ao ja
se encontrava em trabalhos anteriores. Resumindo sua posi¢ao em relagao ao jihad e ao método de

se proceder para estabelecer um governo islamico, ele afirma nessa entrevista:

Meu projeto nao ¢ explodir um bar, meu projeto nao é explodir um cinema, meu
projeto nao é matar o policial que me torturou... Meu projeto é trazer de volta a
nacao islamica suas glorias e estabelecer o Estado islamico, que da refugio a todo
mugulmano, e esse é um projeto grande, que ndo se realiza com pequenos atos de
vinganga. Ele requer a educagdo de uma geragao de mugulmanos, planejamento
a longo prazo; ele requer a participagao de todos os ulema e filhos dessa nagao
islimica, e, uma vez que eu nao possuo os recursos para tal projeto, eu nio vou
implicar meus irmaos...num pequeno ato material que é desejado pelos inimigos
da nagao para colocar nossos jovens atras das grades...

Todo estagio tem suas prioridades, e neste estdgio eu nao quero que o Iraque ou
qualquer outro lugar se torne uma fornalha para os filhos deste movimento...
...Podem chamar isso de retratagao ou reavaliagao, podem chamar do que quise-
rem; isso nao é novo para nos, e quando é que nds dissemos algo contrario? Desde
quando nds falamos de matar mulheres e criangas? Desde quando falamos de ma-
tar os leigos xiitas? Desde quando dissemos qualquer coisa parecida?

Magqdisi também critica o emprego excessivo de “homens-bomba’, ale-gando que s6 se deve em-
pregar esse meio em caso de necessidade, sendo “excepcionais”. Outra questao central e muito dis-
cutida nos meios terroristas é a questao de tirs ou tatarrus — os “escudos humanos”. Zarqawi justifica
a grande quantidade de mortes de civis xiitas no Iraque argumentando que eles sao “réprobos”, e
que mesmo que seu status como infiéis seja discutivel, é legitimo derramar seu sangue, segundo a
analogia com os tirs, ji que, intencionalmente ou nao, eles se colocam no caminho dos alvos, os

“cruzados”!?

Essa ¢ a justificativa usual para os “danos colaterais” ou as mortes de civis em ataques terroristas — eles estavam no
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A essa posicao Maqdisi responde que ele segue Ibn Taymiyya, que nao declarava os xiitas como
infiéis, e que eles nao devem ser combatidos como se combate os judeus e os cristaos, advertindo
ainda que uma campanha contra os xiitas poderia criar fitna entre os mugulmanos e divergir a aten-

¢ao do seu alvo principal, os ocupantes. Ele ainda argumenta:

A expansao dajustificativa para matar xiitas deve-se a uma fatwa que surgiu durante
aguerra Ira-Iraque dos clérigos ligados ao poder para justificar a guerra numa época
em que todos os regimes do Golfo apoiavam Saddam.

Entretanto, a justificagdo de Maqdisi é em termos de métodos, nao de objetivos. Ele condena
categoricamente os xiitas, e principalmente os clérigos. Ele parece querer reprovar os ataques aos
xiitas devido a sua ignordncia da prépria crenga “desviante” da sua comunidade: “os leigos xiitas sao
como os leigos sunitas, eu nao digo 100%, mas alguns desses leigos s6 sabem rezar e jejuar e nao
conhecem os detalhes de sua seita”.

A resposta de Zarqawi A entrevista surgiu na internet poucos dias depois.'* Nela, Zarqawi afirma
que agora ele é um “soldado de Usdma bin Ladin”

Magqdisi foi preso novamente em 6 de julho, um dia depois de a entrevista ir ao ar. Nibras Kazimi

comenta:

What was intended as a public rift between tutor and pupil became a very big em-
barrassment to the Jordanian government. Not only did Maqdisi not forcefully
denounce Zarqawi, but the latter appeared as the ‘hero’ with battlefield credentials
[s6, p- 68].

Poucas horas depois de ser preso, uma declaragao de Maqdisi foi divulgada na internet, com o

apoio deste a Zarqawi:

lugar errado, na hora errada, e se as vitimas eram mugulmanos, no precisam se preocupar, pois irao para o céu, ou se
nio, para o inferno (ou nem merecem consideragdo). Os palestinos justificam ataques a civis argumentando que na
verdade nio ha civis em Israel, onde até as mulheres também prestam servigo militar (desfazendo assim a distingao
de militares em servico e fora de servigo, da ativa e da reserva). Bin Ladin, ao justificar os ataques de 11 de setembro,
d4 um passo adiante, afirma justamente que nio ha “civis”, uma vez que o presidente americano, que declara guerra
contra mugulmanos, é seu representante eleito, que simplesmente executaria a vontade do americano comum.

14 Abt Mus‘ab al-Zarqawi. “Bay4nun wa tawdihun lima atharahu al-shaykhu al-Maqdisi f1 ligd’ihi ma‘a qanati al-Jazira”.
12 de julho de 200s5.
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9 Vida e obra de Abli Muhammad al-Maqdisi

[Zarqawi] ¢ o irmao amado e heréi que esté tentando defender a santidade da re-
ligido... Nossos irmaos mujahidin no Iraque tém suas proprias interpretagoes e es-
colhas que eles fazem como eles acharem melhor no campo de batalha do qual
estamos distantes.

Depois dessa prisao, Maqdisi s6 seria liberado em meados de 2008. Recentemente o seu site
Minbar al-tawhid wa al-Jihdd (www.tawhid.ws) voltou ao ar, ainda sendo a mais completa referén-
cia em drabe para obras salafistas, jihadistas e islamistas. Atualmente Maqdisi encontra-se em prisao

domiciliar, e prega principalmente através da internet.
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10 AReligiao de Abrado, ou: A Identidade Mugulmana

através do antagonismo

Naio odiamos enquanto nossa estima é pouca, mas

quando estimamos alguém como igual ou superior.

Nietzsche

Millat Ibrahim (A Religiao de Abrado) é um dos mais influentes livros de Maqdisi. *

Segundo Kazimi [56], o livro deve muito ao primeiro capitulo da tltima epistola de “Utaybi. E
nesse livro que al-Maqdisi desenvolve a doutrina de wald’ wa bard’ (alianca e reptdio), que serd ado-
tada posteriormente pela Al-Qé‘ida. Embora Muhammad Bin Sa‘id al-Qahtani tenha escrito uma
tese sobre o assunto na Universidade de Meca em 1982 [10] (orientada por Muhammad Qutb,
irmao de Sayyid Qutb), a obra de Maqdisi é muito mais contundente, a0 nomear mesmo os go-
vernantes sauditas como infiéis. Segundo al-Zaydi [ 15], 0 livro tem a mesma influéncia, nos meios
salafistas, que o famoso livro de Sayyid Qutb, Sinais no Caminho.

Magqdisi afirma, na introdugao, que manuscrito foi entregue a companheiros argelinos no Paquis-
tao (voluntarios na guerra do Afeganistao), que o publicaram e distribuiram. Parece que o livro
logo ficou famoso entre os jihadistas ou terroristas, ja que o autor afirma, logo no inicio, que a posse

do livro era considerada pelas forgas de seguranca como evidéncia de atividades terroristas: >

Toda vez que prendiam um irmao, a primeira coisa que eles perguntavam era so-
bre esse livro: “Vocé o leu? Conhece o autor?” Entao alguns diziam para os que

O titulo complete do livro é Millat Ibrahim wa da‘awat al-anbid’ wal-mursilin wa asalib al-tughdt fi tamii'aha wa saraf
al-du‘at ‘anha: “A religido de Abrado e o chamado dos profetas e dos mensageiros e os métodos dos “idolos” (i.e., os
governantes impios, falsos deuses) para dissolvé-la e dissuadir seus pregadores.” Titulos bem longos e descritivos sdo
uma caracteristica marcante do salafismo.

Todas as tradugdes do arabe dos livros de Maqdisi sio minhas. Devido a diferengas de paginagdo dos arquivos reti-
rados da internet, fica dificil citar a pagina certa, mas o link para o arquivo é providenciado na bibliografia.
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10 A Religido de Abrado, ou: A Identidade Mugulmana através do antagonismo

respondiam afirmativamente: “Ento isso é o bastante para provar que sua ideolo-
gia é orientada para o jihad e que vocé tem armas, porque até hoje nao prendemos
ninguém de um grupo armado que nao possuisse esse livro” [7].

Nao fica claro se Maqdisi se regozija desse fato, que parece tomar como verdadeiro, e nao fica claro
se as histérias que chegavam até ele eram verdadeiras. Mas ¢ evidente, por outras fontes (ver acima)
que varios perpetradores de atentados terroristas possuiam esse livro (entre outros do autor), e

certamente foram influenciados por ele.

10.1 Al-wala‘ wa al-bard’

Millat Ibrahim toma como ponto de partida o verso alcorénico:

Tivestes um excelente exemplo em Abrado e naqueles que o seguiram, quando dis-
seram ao seu povo: Em verdade, nio somos responséveis por vossos atos [burd'u
minkum] e por tudo quando adorais, em lugar de Deus. Renegamos-vos [kafarna
bikum] e iniciar-se-4 inimizade e um édio duradouros entre nés e vés, a menos que
creiais unicamente em Deus! (Alcorio, 60:4).

O ponto central do livro é a explicagao da identidade do mugulmano a partir da doutrina de wald’
wa bard’.

O dicionério arabe-inglés Al-Mughni al-Farid define (wald”) como “loyalty; allegiance; amity; cor-
diality”. (Bard’) ndo tem uma tradugdo precisa; tem o sentido de “separar-se”, “cortar as relagdes”,
“romper”, “ndo ter nada a ver com’, “negar” ou “repudiar”. Deriva da raiz b-r- , donde o verbo
barraa: “to clear somebody (of a charge); to declare somebody to be innocent; to acquit; to ab-
solve; to declare somebody exempt from” (Al-Mughni al-Farid).

Al-Magqdisi nao foi o primeiro a elaborar o conceito. Sob varias formas j4 tinha sido empregado
por mugulmanos nao-sunitas como os kharijitas e os xiitas, sendo considerado uma “inovagao” re-
provével por pensadores sunitas como Ibn Abi Ya'la (1059- 1131) e Ibn Batta (m. 997), que rejeita-
vam a doutrina como inovagio [103]. Nio seguindo os precedentes de pensadores da sua prépria
escola hanbalita, Ibn Taymiyya (1263-1328) inverte o conceito e o transforma num meio de com-
bater a inovagao. Embora nao use as mesmas palavras, ele emprega a ideia central de separagao,

distingao entre fiéis e infiéis, argumentando que, ao participar dos costumes ou habitos dos infiéis,
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10.1 Al-wald’ wa al-bard’

os mugulmanos poderiam se desviar da “senda reta” (al-sirat al-mustaqim), mostrando-lhes ami-
zade/lealdade(muwala).

Para o também hanbalita Ibn ‘Abd al-Wahhéb, “mesmo se uma pessoa declarar a unicidade de
Deus e deixar o politeismo, ela s6 serd considerada mugulmana se ela tiver inimizade [ addwa] para
com os politeistas [mushrikin]” (citado em [ 10, p. 15]). O neto de Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab,
Sulayman bin ‘Abdallah Al-al-Shaykh (1786-1818), elevou o conceito de wald’ wa bard’ ao status de
teste da islamicidade do individuo. Para Ibn Taymiyya, seguir os costumes e participar de rituais
de outras religides, bem como celebragdes da religiosidade popular (como visitar tumbas e o culto
a0s santos) eram atos repreensivos, mas nio implicavam em kufr (infidelidade). Para Sulayman, a
lealdade aos mugulmanos e o amor a Deus (al-hubb fi ’llah), bem como o édio e a inimizade aos
infiéis, indivisiveis, exclusivos, e essenciais a religido.

Finalmente, Hamad bin ‘Atiq (m. 1883) coloca a discussdo no contexto da sura 60, fazendo a
declaragdo de fé dependente da declaragio de reptdio aos infiéis [ 103 ].

Segundo Hamad bin ‘Atiq, “Nao ha no livro de Deus Altissimo uma regra mais evidente e mais
clara do que wala’ wa bara, depois do mandamento de tawhid e a proibicao de seu contrario” (citado
em [10,p. 13]).

A posigao salafista, derivada de ‘Abd al-Wahhab, ¢ bem sumarizada por Qahténi:

Para abordar o assunto de wala’ wa bara’ de uma perspectiva islamica correta, deve-

mos considerar trés pontos fundamentais. Primeiro: a esséncia do isla estd contida

no significado e nas condigdes das palavras “Nao ha deus além de Deus, e Maomé é
. » b bl ~ . .

o mensageiro de Deus”. Segundo: al-wala’ wal-bara’ sao elementos essenciais dessa

declaragao de fé. Terceiro: shirk, kufr, hipocrisia e apostasia anulam essa declara-

caodefé [10,p. 17].

No entanto, a doutrina de wald’ wa bard’ e a construgio, baseada nela, de uma identidade ineren-
temente intransigente e militante, para nao dizer belicosa, nao passam de uma corrente marginal
e recente no percurso de mais de 14 séculos do islamismo. A equagao: Millat Ibrdhim = tawhid =
wald’ wa bard’ tenta garantir uma origem nobre, universal e distinta, do *patriarca’ do monoteismo,
a uma doutrina religiosa extremista e particularista, escondendo a reformulagao dos conceitos por

tras de um verniz de tradigao.
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10.2 O contexto da sura 60

Magqdisi ndo procura colocar o versiculo (60,4) no contexto da sura em que se en-contra. Se nem
todos os versiculos alcoranicos se apresentam numa ordem l6gica, temdtica ou cronolédgica, mesmo
assim podemos colocar vérias séries de versos no mesmo contexto, devido as ocasides de sua reve-
lagao. A chave da interpretagao encontra-se em conhecer essas ocasides, que nem sempre sao muito
claras, e proceder para aplicar os versiculos a uma situagao semelhante da atualidade. Por isso que
o livreto de Maqdisi nao pode ser considerado propriamente uma exegese ou comentdrio tematico
sobre Abrado. Nao se trata de um comentario técnico dirigido por certos principios estabelecidos,
mas sim uma utilizagao descontextualizada do texto, baseada numa leitura da doutrina wahhabita.
Trata-se de uma reformulagao, ou uma glosa ideoldgica, de comentdrios de uma série de ulemas
wahhabitas, evidenciada pela profusio de citagdes do “Kitab al-Jihad” (Livro do Jihad), volume
de uma coletinea de comentdrios de xeques najditas chamada “al-Durar al-Saniya fi al-Ajwiba al-
Najdiyya” (“Pérolas Espléndidas das Respostas do Najd”), que ¢ citado nio menos que citado 26
vezes.

A primeira metade da sura (60, 1-9) lida com os temas de amizade e inimizade dos mugulmanos
de Medina com os infiéis de Meca, no contexto de preparagdo para a guerra entre os dois grupos. >

Segundo o tafsir (comentario/exegese do Alcordo) de Ibn Kathir, * essa primeira parte foi reve-
lada a propésito de Hatib Bin Abi Balta’ah, um dos primeiros emigrantes para Medina e participante
da batalha de Badr. Hatib tinha filhos e posses em Meca, mas nao era da tribo dos Quraysh. Quando
ficou sabendo do intento do Profeta de atacar Meca, quis proteger sua familia, e enviou uma carta
através de uma mulher da tribo dos Quraysh avisando do ataque, de modo que os habitantes de
Meca ficassem gratos e protegessem sua familia. De alguma forma o ardil foi descoberto e a carta
recuperada antes de chegar ao seu destino. Hatib explicou a sua situagao a Maomé, afirmando que
nao o fez por falta de fé, que ainda era mugulmano. Maomé aceitou a explicagao, mas Omar, compa-
nheiro do profeta, queria matd-lo. Maomé o impediu, afirmando que os que participaram da batalha

de Badr, como Hatib, teriam um perdao especial. Foi entao que ele recebeu a sura:

A segunda parte (10-13) trata de um tema diferente: o status das mulheres entre as duas partes em conflito, e ndo
nos interessa na presente discussao.
Muito usado em meios islamistas, disponivel em www.tafsir.com.
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1.0 fiéis, nao tomeis por confidentes os Meus e 0s vossos inimigos, demonstrando-
lhes afeto, posto que renegam tudo quanto vos chegou da verdade, e expulsam [de
Meca] tanto o Mensageiro, como vés mesmos, porque credes em Deus, vosso Se-
nhor! Quando sairdes para combater pela Minha causa, procurando a Minha com-
placéncia [ndo os tomeis por confidentes], confiando-lhes as vossas intimidades,
porque Eu, melhor do que ninguém, sei tudo quanto ocultais, e tudo quanto mani-
testais. Em verdade, quem de vos assim proceder, desviar-se-4 da verdadeira senda.
2. Se lograssem tirar o melhor de v6s, mostrar-se-iam vossos inimigos, estende-
riam as maos e as linguas contra vos, desejando fazer-vos rejeitar a fé. 3. De nada
vos valerao os vossos parentes ou os vossos filhos, no Dia da Ressurreicao. Ele vos
se-parard; sabei que Deus bem vé tudo quanto fazeis. 4. Tivestes um excelente
exemplo em Abrado e naqueles que o seguiram, quando disseram ao seu povo: Em
verdade, ndo somos responsaveis por vossos atos e por tudo quando adorais, em
lugar de Deus, Renegamos-vos e iniciar-se-a inimizade e um édio duradouros entre
nods e vos, amenos que creiais unicamente em Deus! Todavia, as palavras de Abraao
para o pai: -Implorai o perdao para ti, embora nada venha a obter de Deus em teu
favor - foram uma excecdo. O Senhor nosso, a Ti nos encomendamos e a Ti nos
voltamos contritos, porque para Ti serd o retorno; 5. O Senhor nosso, nao fagas de
nds um escarmento para os incrédulos e perdoa-nos, 6 Senhor nosso, porque és o
Poderoso, o Prudentissimo. 6. Tivestes neles um excelente exemplo, de quem con-
fia em Deus e no Dia do Juizo Final. Mas, quem desdenhar, que fique sabendo que
Deus ¢, por Si, o Opulento, o Laudabilissimo! 7. E possivel que Deus restabeleca
a cordialidade entre vds e os vossos inimigos, porque Deus é Poderoso, e porque
Deus é Indulgente, Misericordiosissimo. 8. Deus nada vos proibe, quanto aquelas
que nao nos combateram pela causa da religido e nao vos expulsaram dos vossos
lares, nem que lideis com eles com gentileza e equidade, porque Deus aprecia os
equitativos. 9. Deus vos proibe tao-somente entrar em privacidade com aqueles
que vos combateram na religiao, vos expulsaram de vossos lares ou que coopera-
ram na vossa expulsao. Em verdade, aqueles que entrarem em privacidade com eles
serdo iniquos.

Segundo Ibn Kathir, o versiculo 1 “refere-se aos id6latras e descrentes que lutam contra Deus, seu

mensageiro e os Crentes”, citando ainda outros versos do mesmo teor (3:28; 5:51; 5:57; 4:144.).

O versiculo 2 alerta para o caso de que, se os inimigos estivessem numa situagao melhor, eles se

esqueceriam da amizade anterior (de quem os ajudara), e fariam com que seu “amigo” mugulmano

perdesse a fé. O versiculo de Abra-ao vem no mesmo contexto. Ora, Hatib queria preservar a vida

de sua familia e suas posses, que se encontravam em Meca. Essa nao era uma situagao incomum, e

o isla colocava um dilema, inclusive para o profeta, de saber que seus pais e parentes que morreram
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como pagaos estariam condenados ao inferno. Assim, conta Ibn Kathir, era costume invocar a Deus
pedindo perdao para seus pais, baseando-se no exemplo de Abrado. O Alcorao, entretanto, coloca
o pedido de Abrado como uma excegao: devem seguir o exemplo de Abrado, exceto no seu pedido
de perdao para o pai. Assim, a mesma proibi¢io encontra-se na sura 9:113-114. °

Os versiculos 7-9 tratam do restabelecimento de boas relagdes com os infiéis, o que complica as
interpretagdes da “religidao de Abradao” de acordo com o precedente “iniciar-se-4 inimizade e um
ddio duradouros entre nds e vos, a menos que creiais unicamente em Deus!” A inimizade, portanto,
se dirige aos infiéis que ndo combatem os mugulmanos por causa da religido, e nao os expulsaram
de Meca (segundo a interpretacdo de Ibn Kathir, as mulheres e as criangas). A histéria a respeito
da revelagao dos versiculos 8-9 ¢ a seguinte. Qutayla, mae de Asma filha de Abti Bakr (cunhada de
Maomé), era paga, e veio de Meca visitar sua filha em Medina durante uma trégua entre as duas
cidades. Trouxe-lhe presentes, que foram recusados por Asma, que também nao recebeu sua mae
em casa, porque ela era uma infiel. Sua irma Aisha, esposa de Maomé, consultou-o, e ele recebeu
o versiculo 8, ordenando que Asma recebesse sua mae e aceitasse os presentes. Obviamente, os
versiculos 7-9, bem como a histéria de Hatib a respeito da revela-¢ao dos versiculos precedentes,
sao citados por alguns mugulmanos como evidéncia da necessidade de uma abordagem tolerante e

de uma convivéncia baseada no respeito aos membros de outros credos.

10.3 O papel de Abraao no islamismo

Abrado, para os mugulmanos, é um profeta. Seu nome é mencionado 69 vezes no Alcorao. Ele é
descrito como o fundador da verdadeira religido monoteista (isto é, o islamismo), cuja tradigao foi
reavivada e trazida & completude por Maomé (por exemplo, 2:130-140; 3:65-68; 16:120-124).

Algumas vezes essa religido é mencionada como a “religido de Abraao”, millat Ibrdhim, como em

9, 113: E inadmissivel que o Profeta e os fiis implorem perddo para os idélatras, ainda que estes sejam seus parentes
carnais, ao descobrirem que sdo companheiros do fogo. 114. Abrado implorava perddo para seu pai, somente devido a uma
promessa que lhe havia feito; mas, quando se certificou de que este era o inimigo de Deus, renegou-o. Sabei que Abrado era
sentimental, tolerante.



10.3 O papel de Abrado no islamismo

2:130; 3:95 € 4:125. De acordo com os versiculos §3:36—37 e 87:18-19, Abrado também recebeu

“escrituras” de Deus, e 4:125 também o coloca como “amigo” (khalil) de Deus. °

7 e ¢é contrastado com shirk (politeismo),

O termo hanif estd intimamente associado a Abraio,
referindo-se ao monoteismo anterior ao judaismo e ao cristianismo que o isla vem resgatar. E asso-
ciado a religido primordial da humanidade; al-din al-hanif sendo entao sinénimo de al-din al-fitra,
ou a “religido natural”, segundo a concepgao de que o ser humano tem uma predisposi¢ao congénita
(genética, natural) 4 assimilagdo da doutrina da unicidade de Deus [52, 53]. Segundo a tradicao,
“Toda crianga nasce numa condigio natural (fitra), sio seus pais que o transformam em judeu, cris-
tio ou zoroastrista” [39, p. 124].

A palavra fitra foi interpretada de vérias maneiras. Pode ser a natureza sa, preparada para a acei-
tagdo do isla (por conseguinte, todo recém nascido é mugulmano em poténcia), ou, ainda, a cons-
ciéncia da existéncia de Deus como criador do mundo. Pode indicar a felicidade ou infelicidade
destinada por Deus a cada recém-nascido. Ou, muito simplesmente, tem o sentido de “isla”, como

a “religiao natural” da humanidade.

No Alcorio (30:30), encontramos a expressao fitrat alldh:

Volta o teu rosto para a religiéo temente a Deus (hanifan). A natureza/criagao de
Deus, e baseado nela Deus criou a humanidade (fitrat alldhi alladhi fatara al-ndsu
‘alayha). A criagio feita por Deus é imutével. Esta é a verdadeira religido; porém, a
majoria dos humanos o ignora.

Embutida na termo fitra estd a nogao da bondade inata da humanidade, chegando até a nogao de

. 8 , . . ~
um pacto preexistente entre a alma e Deus.® Ora, esse pacto é natural, resultado dainclinagao natural
da criatura para com o criador. O pecado resulta exatamente em nao ser natural. Os que rejeitam
esse pacto, essa submissao voluntdria a Deus, s6 podem necessariamente ser ingratos (kuffdr, plural

de kdfir, geralmente traduzido como “incrédulo”), desviados, ou ignorantes. Rejeitam a perfeicio

6 Ver Isaias 41, 8 (“descendentes de Abrado, meu amigo”); e II Crdnicas, 20, 7 (“a raga de Abrado, a qual amaras para

7

sempre”).
Referindo-se a ele em 2,135; 3,67; 95; 4,125; 6,79, 161; 16,120, 123; 22,31. O vocabulo pode ter-se originado do
sirfaco hanpa, pl. hanpe, que significa “pagao” [53].

8 Ver Alcorio, 7:172, “E [recorda-te] de quando o teu Senhor extraiu das entranhas do filhos de Adio os seus descen-

dentes e os fez testemunhar contra si proprios, dizendo: Nao é verdade que sou o vosso Senhor? Disseram: Sim!
Testemunhamo-lo! Fizemos isto com o fim de que no Dia da Ressurrei¢ao nao dissésseis: Nao estdvamos cientes.”
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que Deus lhes deu, colocando com prepoténcia, no lugar da natureza, algo artificial e falso. Sendo
Maomé aquele que veio “resgatar”, desenterrar, por assim dizer, o temor a Deus da fé de Abraao, ele
ndo faz nada além de recordar através das evidéncias (sinais: aydt, a mesma palavra que se utiliza
para designar os versiculos do Alcordo) da natureza, das punigdes de Deus e das admoestacdes,
sempre iguais, dos profetas.

Abrado e sua descendéncia sao exemplo de monoteistas acima das controvérsias, e como evi-
déncia da religido mugulmana como o verdadeiro monoteismo (1:135-141; 3:67; 6:161). ° Deus
inculca em Abrado a ideia de monoteismo (e a falsidade da adoragdo de outros seres) através da
observagio de fendmenos naturais'®, o que reforga uma vez mais a identidade entre as expressdes
al-din al-fitra, al-din al hanifa e millat Ibrdhim.

Embora o relato alcoranico nao seja tao detalhado como o biblico sobre as origens e a vida de
Abraio, o Alcorao (21:71-73) menciona aida de Abraio a Terra Santa, e suas descendéncias Isaac e
Jacé, chamando a Abraio mesmo de “umma” (nagdo).'! Também é narrada a intercessio de Abraio
ante a Deus, para que poupasse as cidades de Sodoma e Gomorra da destruigao.

No Alcorao, Abrado enviou seu filho Ismael e a mae deste, Hagar, para Meca, on-de erigiu, junto
com Ismael, o santudrio da Ka‘aba (22:26-27; 3:96-97; 2:125-129). Hé entdo uma ligagdo entre
a purificagio da “Casa de Deus” (Ka‘aba) por Abraio e a de Maomé, que a “purificou” dos ido-
los. Em 37:99-113, encontramos também a narrativa do sacrificio de Abradao, mas sem mencionar
a qual filho se referia, Isaac ou Ismael (os exegetas mugulmanos discordam entre um e outro). Se-
gundo a tradi¢do, Abraio foi en-terrado na cidade de Hebron (chamada em 4rabe de khalil, em sua
homenagem), junta-mente com seu filho Isaac e seu neto Jaco.

O relacionamento da comunidade islimica com outras religides, e as polémicas com os seguidores

1:135: “Disseram: Sede judeus ou cristaos, que estareis bem iluminados. Responde-lhes: Qual! Seguimos o credo
de Abrado, o monoteista, que jamais se contou entre os id6latras”; 3:67: “Abrado jamais foi judeu ou cristao; foi,
outrossim, monoteista, mu¢ulmano, e nunca se contou entre os idélatras.”

6:74. Quando Abrado disse a Ezra, seu pai: Tomas os idolos por deuses? Eis que te vejo a ti e a teu povo em evidente erro.
75. E foi como mostramos a Abrado o reino dos céus e da terra, para que se contasse entre os persuadidos. 76. Quando a
noite o envolveu, viu uma estrela e disse: Eis aqui meu Senhor! Porém, quando esta desapareceu, disse: Ndo adoro os que
desaparecem. 77. Quando viu desapontar a lua, disse: Eis aqui meu Senhor! Porém, quando esta desapareceu, disse: Se
meu Senhor ndo me iluminar, contar-me-ei entre os extraviados. 78. E quando viu despontar o sol, exclamou: Eis aqui meu
Senhor! Este é maior! Porém, quando este se pés, disse: O povo meu, ndo fago parte da vossa idolatria!

Alcorio, 16:120, refletindo texto biblico: “Eu farei de ti uma grande nagdo”
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dessas religides, ¢ um trago marcante do Alcorao. As nogdes inter-relacionadas de fitra, hanif e milla
Ibrahim devem ser colocadas nesse contexto. Estudos histdricos, desde o século XIX, enfatizam
a génese do Alcorao e do islamismo a partir de influéncias judaicas e/ou cristas, colocando seu
desenvolvimento num ambiente polémico e/ou sectério.!?

Segundo [106, p. 42-43], a pretensdo do islamismo a uma doutrina monoteista mais auténtica
deve ser ligada as disputas de poder em Medina depois de ali se estabelecer Maomé. A doutrina
da “Religiao de Abrado” surgiu, assim, da polémica com os judeus de Medina. Eles representariam
um desafio a ascensao de Maomé ao poder, tanto em termos politicos — apoiavam um chefe local,
‘Abd Allah Bin Ubayy — quanto religiosos — negando-lhe o status de profeta. As biografias da vida
do profeta (sira) relatam essa oposigdo (nio a definindo em termos fundamentalmente politicos ou
religiosos), “mas também aludem ao desejo de tomar as terras dos judeus, talvez para aliviar a aflicio
econdmica dos imigrantes de Meca” [34, p. 27]. Ao se deteriorarem as relagdes com os trés clas
judeus de Medina, a dire¢ao da oragao mudou de Jerusalém para Meca. Por fim, os judeus acabaram
sendo ou exilados de Medina (perdendo seus bens), ou, no caso dos Banu Qurayza, eliminados —
os homens, executados, e as mulheres e criangas vendidas como escravos.

A histéria de Abrado, portanto, pode ser lida tanto dum ponto de vista conciliador (buscando
as proximidades com o judaismo e o cristianismo) quanto como uma marca de distingao e afas-
tamento. E na polémica entre essas duas interpretacdes que se insere o livro de Abt Muhammad
al-Magqdisi.

10.4 Al-wald’ wa al-bard’ e Abraao: os precedentes do islamismo

como identidade antagdnica e militante

Em seguida, ele cita vdrias objegdes ao seu livro. Em um sermao de sexta-feira numa mesquita do
Kuwait, o pregador afirmou que Magqdisi dizia ser o unico, nos dias de hoje, a seguir a religidao de
Abraio, e que ele julgava todas as pessoas infiéis por causa disso. Maqdisi responde afirmando que

ele nunca afirmou tais coisas, e que s6 os “cegos guiados por cegos” sao enganados por tais menti-

Para estudos cléssicos, ver [40] e [100] Para anélises inovadoras e controversas (porém, influentes) da origem do
islamismo, ver [30] e [105].
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ras, enquanto que “os olhos dos que procuram a verdade foram iluminados pela luz da revelacio,
fazendo-os cientes da nossa sinceridade”. Em outras palavras, o que ele afirma é que estd ébvio na
propria mensagem divina que o pregador estava mentindo sobre ele. E ele fica feliz com a celebri-
dade atraida para seu livro devido aos ataques dos seus detratores, que sao vistos como agentes de
Deus e invejosos.

Um dos procedimentos argumentativos para invocar autoridade e convencer é difamacao (vili-
fication), desonrando e descreditando o oponente particularmente através da rotulagio [110]. Os
“Abundantes” opositores de Maqdisi sao “invejosos”, “desgragados acusadores”, nao tendo chegado
até ele “nenhuma refutagdo séria”, apenas “cricris” (shagshaqdt) [7]. Depois de rotular dessa ma-

neira os argumentos em contrdrio, facilitando deveras a sua resposta, ele cita esses argumentos:

e Deus descreveu Abraio como sendo glorificador [de Deus] e complacente, porque ele discu-
tia a favor dos infiéis [ kuffar] do povo de L¢ [i.e,, Sodoma e Gomorra], e isso é contraditério

com mostrar-lhes inimizade, que vocé mostrou que era a base dessa religido [milla].

e Ordenaram-nos seguir o caminho de Maomé e sua religido [ milla]; quanto a religido de Abrado,

é dalegislacao [shara‘a] dos que nos precederam, que nao é para nés.

e O verso da sura al-Mumtahinah em que a religiao de Abrado é mencionada é do periodo de
Medina, entdo ele foi revelado quando os mugulmanos tinham um Estado. [Portanto, isso
equivale a dizer qu somente quando houver um Estado islimico é que o versiculo sera valido.

Esse é um argumento tipico dos salafistas “quietistas” ]
e O hadith que narra a quebra dos idolos em Meca é fraco [isto é, nio merece muito crédito]

Magqdisi nega que, ao defender a cidade de L6, Abraao tenha pedido cleméncia para os infiéis:
ele pediu somente que Deus poupasse apenas a L6: “o cla de L8” (qawm Lut), segundo a narrativa
do Alcordo (11, 74-75), seria somente L¢ e sua familia (supondo que sua familia tenha sido toda
composta de crentes ... ). De acordo com o principio de que o significado de uma passagem do Al-
corao deve ser explicado por outra, Maqdisi procede a explicagao de gawm Lut por outra passagem
(29, 31-32). Ele intercala no texto (entre os versiculos 31 e 32) a argumentacio de Abraio com

Deus. Nio parece lhe passar pela cabeca que a expressio citada em 29, 31 ¢ “a cidade” (al-qarya),
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e que a argumentacao intercalada refere-se a “eles”, e portanto, a cidade. Por fim, Maqdisi afirma
que, mesmo se Abrado tivesse pleiteado cleméncia pelos infiéis, isso é proprio dos profetas, e que
ele queria ver o povo convertido, e ndo exterminado. Portanto, para Maqdisi, as pessoas comuns
nao devem imitar os profetas. Cleméncia, brandura, benevoléncia e intercessao a favor dos infiéis
perante Deus sio caracteristicas sublimes de pessoas excepcionais — ou entdo, momentos de fra-
queza. O desejo de vinganga seria, talvez, mais apropriado segundo Maqdisi, se Abrado reagisse
desejando que o sofrimento dos habitantes de Sodoma e Gomorra compensasse psicologicamente
a perseguicao que Abrado sofreu em sua terra natal. Mas, em todo caso, para terminar a discussao
desse ponto, Maqdisi julga todo o esforgo de Abrado inttil, j& que Deus acabou dizendo (11, 76):
“O Abraio, nio insistas mais nisso”. Assim, Maqdisi restringe o exemplo (a “religiao”) de Abraao:
se Abrado é um exemplo, ele deve ser um exemplo somente na hora de rejeitar a idolatria, e nao
na hora de invocar o perdao de Deus aos pecadores, porque se apiedar deles é, no final das contas,
inutil.

A refutagio oposta, de que a religidao de Abrado nao seria para os mugulmanos, é refutada mais
convincentemente com uma série de citagdes do Alcordo (60:4; 2:130; 16:123).

Quanto a afirmagao de que o verso, sendo do periodo de Medina, nao esta em vigor por nao haver
Estado islamico no presente, Maqdisi responde que Abraao declarou o principio de wald’ wa bard’
quando ele era fraco (poderiamos acrescentar que nem posteriormente Abraio foi ou desejou ser
chefe de Estado, mas o argumento de Maqdisi nao chega a tanto). Em seguida cita em seu apoio
uma série de versos de Meca, sobre a repulsa a idolatria.

Em resposta a afirmagao de que o hadith da quebra dos idolos nao é legitimo, ele aduz uma série
de evidéncias. Da mesma forma que no argumento anterior sobre a discussao de Abrado com Deus,
Magqdisifaz uma concessao ao seu debatedor, afirmando novamente que o argumento contrario nao
importa, ja que, no final das contas, mesmo se o hadith nao for legitimo, Maomé foi um seguidor
da religiao de Abrado de qualquer maneira, rejeitando veementemente a amizade com os infiéis e

nunca se calando diante de suas mentiras.
Magqdisi inicia seu livro propriamente dito com as seguintes citagoes alcoranicas:

E quem rejeitaria o credo de Abrado, a ndo ser o insensato? J4 o escolhemos (Abraio),
neste mundo e, no outro, contar-se-a entre os virtuosos (z, 1 30).
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E revelamos-te isto, para que adotes o credo de Abraao, o monoteista, que jamais
se contou entre os id6latras (16, 123).

A partir desses versiculos, ele conclui: “Entao, o caminho correto e a metodologia direta é a reli-
gido de Abraao”. Para ele, as implicagoes da religido de Abrado sao: a clara distingao entre os fiéis e

os infiéis, e a doutrina de wald’ wa bard’ - alianga e dissociagao. Nas suas palavras:

A religiao de Abrado é:
e Sinceridade de adoragao a Deus somente, em todos os significados da palavra
“adoracao”.

e A dissociagdo do politeismo e dos politeistas (al-bara ‘u min al-shirk wa ah-

lihi) [7].

Essa concepg¢ao é uma glosa do cerne da doutrina de Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab, que ele

cita logo em seguida:

A origem da religiao islamica e sua base sao dois mandamentos. Primeiro manda-
mento: s6 adorar a Deus, sem companheiro [associado a ele]. Deve-se encoraja-
lo, ser leal a ele, declarando infiel todos os que o abandonarem. Segundo man-
damento: repreender a associagio (shirk) na adoracio de Deus com severidade,
baseando sua inimizade nisso, e declarando infiel a quem fizer isso [ 7].

A questdo central torna-se a relagdo entre a crenca e as acdes. No Alcordo (21, 51-70) é narrada
a historia de quando Abraio quebrou os idolos, sendo salvo por Deus dos seus inimigos, que que-
riam queimé-lo. Esse é um exemplo a ser seguido, e é esse o tipo de agdes necessérias. E isso que
é “demonstrar abertamente a rejei¢ao (bard ) a suas mentiras”. Segundo Maqdisi, essa crenga no
na unicidade de Deus ¢ muito difundida (no caso da Arabia Saudita), mas a sua prética — al-wala’
lil-muwahhidin, wal-bard’ min al-mushrikin (a alianga com os monoteistas e a desassociacao dos po-
litefstas) — é rarissima. E é disso que ele culpa os sabios em religido: se Abrado nio tivesse rejeitado

o politeismo abertamente,

entao talvez todas as portas ter-se-iam aberto para ele. E mais, pode ser que eles até
construissem escolas e institutos, como nos dias de hoje, nos quais se estuda o mo-
noteismo teérico (al-tawhid al-nazari), e talvez colocassem neles placas enormes
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» «

com os nomes: “Escola do Monoteismo”, “Instituto do Monoteismo” ou “Facul-
dade da Da‘wa e dos Principios da Religiao”. Tudo isso nao os ameaga, e nao os in-
fluencia, na medida que nao resulta em nada na realidade e na pratica. E mesmo se
safssem dessas universidades, escolas e faculdades milhares de teses e dissertacoes
de mestrado e doutorado sobre a dedicagio a0 monoteismo e a pregacio (da‘wa),
eles nao se oporiam; pelo contrério, eles abengoariam e dariam prémios e certifi-
cados e titulos magnificos, na medida em que isso nao afetasse a sua falsidade e a
sua situacdo verdadeira, enquanto continuar essa situagio distorcida [7].

Naturalmente, como no caso de Abraio e também no caso dos outros profetas e de Maomé, essa
recusa aberta e dindmica, em “pensamentos e palavras, atos e omissoes”, leva ao ataque fisico, a ridi-
cularizar, insultar, desrespeitar, envergonhar as crengas alheias, o que pode resultar em perseguicao
a si, no caso de a balan¢a de poder pender para o outro lado, ou persegui¢ao, humilhagao e sub-
missao dos outros. Talvez a melhor defini¢ao para “afirmar a rejei¢ao abertamente” seja “afrontar e
menosprezar’. Nao é somente menoscabar o que se considera vil e desprezivel, nao se trata de virar
as costas e fazer pouco caso, mas sim lutar para que a falsidade deixe de existir, e isso com todos os
meios possiveis.

Os versiculos ou ahadith que contradizem essa abordagem militante e intransigente, como a his-
toria de Hatib Bin Abi Balta’ah a respeito da revelagao da sura 60, narrada acima, ou outros versicu-
los mais ou menos ambiguos do Alcorao, sao omitidos e/ou reinterpretados pela superposigao de

outros versiculos. Esse é o caso da sura 6:107-108:

107. Porém, se Deus quisesse, nunca se teriam dado a idolatria. Nao te designamos
[6 Muhammad] como seu defensor, nem como seu guardido. 108. Nao injurieis
0 que invocam, em vez de Deus, a menos que eles, em sua ignorincia, injuriem
iniquamente Deus. Assim, abrilhantamos as agoes de cada povo; logo, seu retorno
serd a seu Senhor, que os inteirara de tudo quando tiverem feito.

Magqdisi interpreta esse versiculo afirmando que o desprezo e o desrespeito pelos falsos deuses
dos outros ndo é um insulto em si mesmo — é um insulto somente de acordo com os politeistas.'

Ora, a primeira coisa a se fazer ¢ analisar a situagao, e separar a fé da infidelidade. Em seguida

O versiculo 107 é ainda mais perturbador, na medida em que coloca a incredulidade como resultado da vontade de
Deus - e lutar contra os incrédulos seria uma luta va, contrariando, de certa forma, a vontade de Deus. Maqdisi, no
entanto, nem toca nesta problemitica.
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deve-se repudiar radicalmente a infidelidade, e ser fiel, em todos os senti-dos, a0 monoteismo — a
esséncia da doutrina de wald’ wa bard’.

De fato, a maior parte do livro é composta de citagdes que sustentam e explicam essa doutrina
fundamental. A maior parte do livro é composta por uma longa série de citagoes literais de versi-
culos alcoranicos, com muitas repeti¢des, e de ulemds wahhabitas, e algumas de Sayyid Qutb (seu
comentério sobre o Alcordo, “A Somba do Alcorio”). Devido a essa caracteristica, comum ao dis-
curso salafista em geral, o livro, a partir de um certo ponto, comeg¢a a adquirir um aspecto redun-
dante, prolixo, repetitivo.

O ponto central e a inica originalidade do pensamento de Maqdisi consiste em resgatar esse pen-
samento, que tem um universo de referéncia bastante diferente, para a realidade da geopolitica do
Oriente Médio (e, por extensao, dos Estados de populagio mugulmana).

A Arébia Saudita, neste caso, ndo passa de um Estado de hipdcritas, encorajando o tawhid, e “in-
citando os ulemads a fazerem guerra contra as tumbas, contra os sufis, os amuletos, os feiticos, as
arvores e as pedras — coisas que eles nao temem, e que nao lhes ameagam”. O isla que eles ensinam
é “uma forma cega de religiao, com as asas cortadas, distanciados de sua situagao atual”.

E esse tipo de religido que os ulemdas najditas (dos séculos XVIII e XIX) condenam. Segundo um

desses ulemas, Ibn Hamad bin ‘Atiq:

Muitas pessoas presumem que, enquanto se puder pronunciar os dois testemunhos
de fé [em Deus e seu profeta] e fazer as cinco oragdes nio estando distante da
mesquita, mesmo se ele estiver entre os politeistas (mushrikin) ou nas terras dos
apostatas (murtadin), mas eles estio enormemente enganados com isso (Pérolas
Espléndidas, Livro do jihad, p. 196).

Segundo Ishiq bin ‘Abd al-Rahmén:

E a alegagao daquele cuja percepgao foi cegada por Deus, segundo quem mostrar
abertamente sua religido é nao ser impedido de adorar e estudar, é falsa. Porque
essa alegacao é refutada pela inteligéncia e pela shari‘a, e para todos os que estive-
rem nas terras dos nazarenos, dos magos [zoroastrianos] e dos hindus, essa opiniao
é falsa, por-que a oragio, o chamado a oragio e o estudo existem nesses paises...
(Pérolas Espléndidas, Livro do jihad, p. 141)

Em, seguida, Maqdisi faz uma longa série de citagdes literais a propésito de wald’ wa bard’. To-
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das sdo variagdes sobre um mesmo tema, repetindo as mesmas citagdes (sura 60). Segundo Ibn
al-Qayyim '*, deve-se manifestar inimizade contra os kuffdr “em qualquer situagao” (fi kul hal).
Segundo Ishaq Bin ‘Abd al-Rahman, deve-se mostrar inimizade e declarar sua infidelidade [tak-
fir] abertamente, e separar-se fisicamente dos infiéis”,'* e segundo ‘Abd al-Rahmén bin Hasan bin
Shaykh Muhammad ‘Abd al-Wahhb, o isla s6 é correto quando se mostra inimizade contra os po-
litefstas, sendo um absurdo que um mugulmano se alie com eles e os defenda.'® Segundo o xeque
‘Abd al-Latif ‘Abd al-Raman, sempre que o mugulmano manifestar abertamente sua rejei¢ao dos
infiéis, eles procurardao uma maneira de mati-lo ou expulsa-lo.'” Segundo o xeque Sulayman Bin
Sahman, o mugulmano deve “manter-se separado deles por grandes distancias, nunca aliar-se a eles
nem interagir ou misturar-se com eles”'® No entanto, o que todas essas citagOes atestam é o que
elas procuram combater: os mugulmanos dos séculos XVIII e XIX, bem como os do século XX,
contentam-se em ter liberdade de religidao, de pregar, estudar, erigir mesquitas e publicar livros,
mesmo em terras governadas por ndo-mugulmanos.

Ainterpretagao de Maqdisi s se distancia da dos ulemds wahhabitas no que tange a consideragao
dalegislagao secular como oposta ao isla. No século XIX, eles nao tinham que lidar com a existéncia
de leis fora da esfera da shari‘a, e os ulemds do século XX vém as leis que nio se encontram na
sharia como prerrogativas do soberano. Assim, existem dois sistemas paralelos de cortes de justiga
na Arédbia Saudita — um, da shari‘a, e outro, as cortes de justica com jurisdi¢ao sobre os casos que
ndo se encontram na shari‘a (siydsa shar‘iyya, a “lei do soberano”). Ao contrario dos islamistas, o
processo legislativo é visto como impio em si mesmo. Tudo o que nao é alei de Deus é contraaleide
Deus, por definigdo (ver adiante a anélise de “A Democracia é uma Religiao”). A critica de Maqdisi
é formal. Para ele, as leis que ndo se encontram na shari‘a buscam necessariamente substituir ou
negar a sharia, e os legisladores ou seus ajudantes (o executivo, o judicidrio, o exército, as escolas,
a policia...) cometem o pecado de tomar a si mesmos por deuses ao erigir leis e “adorar” essas leis,
segui-las e implementd-las, ao invés de seguir e implementar as leis de Deus. Essa prepoténcia nao é

nada menos que kufr — infidelidade. Se Abraao estivesse vivo nos dias de hoje, ele diria: “Rejeitamos

14 Bada’i al-fawa’id, vol . 3/69.

15 Pérolas Espléndidas, Livro do jihad, p. 141.
16 Idem, p. 93.

17 Idem, p. 207.

18 Idem, p. 221
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a vOs e a vossas constituicoes e leis politeistas e vosso governo impio. Renegamos-vos [kafarna
bikum] e iniciar-se-4 inimizade e um 6dio duradouros entre nés e vés, a menos que vos submetais
e sigais apenas a sua sharia” '

Assim, em termos praticos, deve-se separar completamente do sistema juridico e dos aparelhos
de Estado. A eles nao se deve ter lealdade ou obedecer, sentir-se protegido por eles, andar no seu
sistema de transportes, ser empregado do governo, participar da vida nacional em qualquer sen-
tido. Nao se deve dialogar com membros do governo argumentando estar agindo em beneficio da
seguranga, da economia etc. O didlogo — seja parlamentar, seja no espago publico — deve ser uma
pregacao unidirecional.

Magqdisi critica os que se dizem “salafistas” que pregam o isla e fazem isso, comparando-os aos

verdadeiros salaf (companheiros do profeta):

Os salaf nao se graduaram de faculdades de ciéncia politica ou direito, e nao liam os
jornais e revistas fétidos sob o pretexto de conhecer as tramas dos inimigos (...) eles
fugiam das portas dos sultoes, e os sultdes os procuravam com dinheiro e posses.

Em seguida, Maqdisi cita um certo Sufyéan al-Thawri, que prega uma instdncia praticamente apo-
litica (ou antipolitica), e pode parecer um tanto quanto antitético a seus préprios ideais de atuagio

politica anti-sistémica moralista:

Evitai aproximar-vos dos governantes ou misturar-vos com eles em qualquer coisa.
E livrem-se de pensar em interceder perante os poderosos para ajudar os oprimidos
ou impedir a opressao, pois isso é um engano do diabo. Na verdade, somente os
recitadores [do Alcorao] devassos usam isso como modo de subir na vida.?°

O ativismo politico é, entdo, rejeitado. Segundo a citagio do Alcordo (11: 113) *' ndo se deve
aproximar dos iniquos, ao que o mesmo Sufyan Al-Thawri comenta: “Qualquer um que comprar
para eles um tinteiro ou apontar um ldpis ou lhes entregar uma folha de papel estd sujeito as punigoes

[do inferno, segundo 11:113]%%

Inna bur4’u minka wa min dusttirika wa qawéninika al-shirkiyya wa hukdmatika al-kufriyya. Kafarna bikum...wa
bad4 baynana wa baynakum al-addwatu wa albughd4 “u abadan hatta tarja‘a ila allahi shar‘ahi wahdihi.

Retirado de Siyar ‘Alam al-Nubal4), vol. 13/586 e Jami‘a Bayan al‘Tlmi wa Fadlih, vol. 1-179.

E ndo vos inclineis para os iniquos, porque o fogo apoderar-se-a de vds; e ndo tereis, em vez de Deus, protetores, nem
sereis socorridos.”

Pérolas Espléndidas, Livro do Jihad, p. 161.
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10.4 Al-wald’ wa al-bard’ e Abrado

Por outro lado, nao é rejeitada a agao militar. Maqdisi rejeita os que argumentam que a proclama-
¢ao aberta da doutrina coloca em perigo uma agao militar futura; ele argumenta que a preparagao
(paraaagio) deve ser secreta, mas que a proclamacao (da verdade) deve ser aberta. A consequéncia

ultima da rejei¢ao do politeismo ¢ o jihad, como a citagao de ‘Abd al-Latif ‘Abd al-Rahman:

A melhor maneira de se aproximar de Deus ¢ detestar os mushrikin e ser seus ini-
migos, fazendo jihad contra eles. E com isso, o servo de Deus ¢ salvo de aliar-se a

eles e opor-se aos crentes. E se ele ndo o fizer, ele tera feito alianca com eles. (...)

Entio, cuidado, cuidado com o que destrdi o isla e arranca suas raizes.**

A razao da falha dos movimentos em tomar o poder é que os ulemas e os pregadores calam-se e
ocultam a verdade dos “filhos dos mugulmanos”. Maqdisi critica os que perseguem o objetivo de
criar um “Estado islamico” — para ele o principal objetivo é a manifestagao da verdade, fazendo dos
pregadores instrumentos de Deus neste mundo:

mostrar a verdadeira unicidade [tawhid] de Deus para as pessoas, retira-las das tre-
vas do politeismo [shirk] para a luz do monoteismo (...) Esse sdo os objetivos de-
vido aos quais sao suportados os tormentos, e esses s3o os portais ante os quais sao
realizados os sacrificios. E o Estado islimico nao é sendo um meio entre virios para
conseguir o objetivo supremo [7].

O testemunho da verdade e sua implicagio extrema, o martirio, é “a maior das vitdrias”, “quer
) ) )
haja um Estado isldmico ou ndo”. O resumo desse paradigma moral do jihad merece ser citado por

extenso:

Que valor hd na vida além disso, e 0 que importa ser morto, queimado ou torturado,
se o proclamador ganha com isso a maior das vitérias, quer hajaum Estado islimico
ounao? Mesmo se os crentes forem queimados e trincheiras forem feitas para eles,
eles sdo vitoriosos porque a palavra de Deus se tornou manifesta e suprema [7].

Os ulemds ainda sdo culpados (ndo s6 na Arébia, neste caso, mas também alhures) de serem lu-
dibriados pelos governantes, que os incitam a combaterem a oposigao politica, os comunistas ou
os xiitas, ao invés de combaterem os governantes impios, suas institui¢oes e seus seguidores. Isso
advém, segundo Maqdisi, da injungao alcoranica de “combater os infiéis que estejam mais perto”

(9, 123), e, no caso, quem estd mais perto é a infidelidade — a prépria infidelidade do individuo, e as

23 Idem, p. 842
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10 A Religido de Abrado, ou: A Identidade Mugulmana através do antagonismo

tentagoes do demonio. O jihad, entdo, tem etapas necessdrias: “o jihad espiritual, contra Satands,

vem antes do jihad contra os inimigos”. **
Finalmente, s6 héd uma opgao (parafraseando Sayyid Qutb): “Ou a shari‘a, ou o desejo dos que

nao tém conhecimento’.

24 Kdnat mujahidati 'I-nafs wa 'l-shaytdn qabl mujdhidat al-‘add ‘i ‘amiman.
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11 “Ademocracia é uma religiéo”

Magqdisi descreve este seu livro como uma sele¢ao de escritos produzidos antes das elei¢des de 1989
para o Parlamento jordaniano. As primeiras em trinta anos, as elei¢des foram um sucesso estron-
doso para os Irmaos Mugulmanos, cujo partido politico, o Front de Ao Islamica (FAI), conse-
guiu 34 das 80 cadeiras [92]. Essas elei¢des também marcaram a vida politica do reino hachemita,
j& que representam a separagao entre a Jorddnia e a Cisjorddnia ocupada. De fato, a dissolugao do
parlamento (que era representativo também da Cisjordénia e cujas elei¢des haviam sido congeladas
desde 1967 devido a ocupagio) marca a concepgio de uma nova identidade nacional jordaniana,
passando a representar apenas os eleitores transjordanianos.

Para impedir que os islamistas saissem vitoriosos mais uma vez, o rei Hussein emendou a lei elei-
toral em 1993, 0 que fez com que o FAI conseguisse somente 17 cadeiras.

Magqdisi parece abismado com a fascinagao das pessoas pela democracia, e entao procede a refu-
tacao dos argumentos que, segundo ele, “aparentemente fazem da democracia um conceito valido”.

Magqdisi argumenta que a primeira coisa que Deus ordenou que os homens conhecessem e pra-
ticassem — antes mesmo das oragoes, do zakat e outros atos de adoragdo — ¢é a rejeigao a idolatria
(kufr bi ’l-taghtit) e a crenca na unicidade de Deus. A razdo existencial de toda a criagio est4 ligada

a esse imperativo:

Foi por causa disso que Deus criou as criaturas, enviou os profetas e fez descer
os livros e ordenou (sharaa) a jihad e o martirio, e é por isso que hd hostilidade
entre os servos de Deus e os do Diabo, e é por isso que serd estabelecido o Estado
Islamico e o Califado Bem-Guiado (al-dawla al-islimiyya wa al-khilafa al-rashida)

[9].

A importancia da negagao dos falsos deuses é refor¢ada pela assungao de que ela constitui num
mandamento anterior mesmo a crenga na unicidade de Deus. Uma falsa divindade é qualquer ser ou

coisa que é adorado por meio de qualquer ato de adoragao. Além dos atos de adoragao geralmente
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11 "A democracia é uma religidgo”

reconhecidos (prostrar-se, abaixar a cabega, fazer promessas e sacrificios), a adoragao também in-
clui, segundo Maqdisi, obediéncia a legislagio, j& que toda lei (tashria) provém de Deus. De fato,
uma das caracteristicas da divindade (tanto dos idolos quanto de Deus mesmo) é que ela impée
uma lei aos seus servidores ou adoradores. A normatividade em si é vista como prerrogativa ex-
clusiva da divindade. Ou, inversamente, uma das caracteristicas de toda legislagao legitima é sua
origem divina; é um direito de Deus legislar a vida de seus adoradores (ou, em ultima instincia, a
vida de todos os seres humanos) através da revelagio. Os textos sagrados sdo, entdo, vistos como
c6digos de conduta (imperativos no sentido moral, mas também normas juridicas, implicando san-
¢oes), ou, por outro lado, como “leis” cdsmicas. Como cédigo ou compilagdo de normas, os textos
estabelecem um regramento minucioso da vida humana, ao qual virtualmente nada escapa, seja ex-
plicitamente, seja por via da interpretagio (mesmo no caso de tal interpretagdo nao for considerada
como tal, mas so-mente como uma “explicitagio” do sentido...).

Ora, se ha um s6 deus verdadeiro, entao toda legalidade e todalegitimidade provém de Deus, toda
lei, regra ou norma provém de Deus, nao somente como fonte primeira, como Grundnorm abstrata
e atemporal da qual deriva uma multiplicidade de interpretages e reformulagées (como no caso
da shari‘a pré-moderna), mas sim como fonte exclusiva, & qual se remete tudo o que existe. Em
outros termos, tudo deve ser reduzido ao c6digo; o fato juridico que contrarie uma norma contida
no codigo gera uma desordem perniciosa que pode corromper a lei e seus seguidores. A shari‘a
deixa de ser um conjunto de normas fundamentais nao-positivas, necessitando de interpretagoes
recorrentes para existir na vida social — ou seja, ¢ o cadi (juiz) quem diz o direito de fato — ela passa
aser um codigo limpido, um livro aberto de normas e sangoes, que nao requerem interpretagao, mas
sim mera explica¢do ou glosa. A shari‘a deixa de ser uma normatividade de base, inclusiva e flexivel,
existente paralelamente a outros direitos na mesma sociedade, como o direito costumeiro ou tribal
(‘urf) e o direito do Estado (gantin); ela passa agora a ser vista como total e exclusiva, devendo
abarcar (no caso do g4ntin) ou abolir (no caso do ‘urf) aquilo que ela nio abarcava antes.

S6 deve existir uma ordem moral e uma ordem juridica, s6 deve existir uma lei e um s6 Estado:
todo o resto é abominagao, pecado ou heresia, tudo mais ou menos tolerado, mas sempre rejeitado
e combatido.

Ora, se s6 hd um deus verdadeiro e umalegislagao legitima originada dele, todo aquele que tentar
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legislar ou implementar uma legislagdo que nao ¢ a de Deus sera culpado de shirk, de associagao
com Deus, um exemplo insigne de soberba, ao querer comparar-se com Deus, e de usurpagio de
um direito que s6 Deus tem. Mas como é que se deve dar conta e lidar com uma multiplicidade de
situagdes que nao encontram referéncia na sharia? Como administrar e regular coisas como a lei
de transito ou o prego do petréleo?

Uma das respostas possiveis é que tais coisas, que nao se encontram na shari‘a, nido devem ser
reguladas de forma alguma, pois isto seria regular algo que Deus nao se preocupou em regular. As-
sim, o que nio est4 na sharia Deus nio deu a liberdade a0 homem de estabelecer por si préprio. E
reformulado o principio de que “tudo o que nao é proibido é permitido”: tudo o que nao é revelado
é proibido que seja legislado, ou, em outras palavras, estd fora da shari‘a.

Outra resposta possivel é que Deus concedeu autoridade a um homem que, por ra-zao de sua
forga, estabeleceu-se como regente de seus assuntos na terra, ou, duma perspectiva talvez mais
branda, como “administrador das vidas dos servos de Deus”.

A perspectiva salafista varia entre essas duas respostas, mas todas as duas consagram aquilo que
ndo é a shari‘a ao arbitrario — seja o arbitrdrio de todos os individuos ou o arbitrério de um s6 (o “mo-
narca’, etimologicamente falando). O arbitrério, o im-ponderavel, o inescrutavel e imprevisivel, ¢
visto como sinal da onipoténcia divina: é sagrado, intocavel. Através dele manifesta-se, necessaria-
mente, a vontade de Deus.

O que nao deixa de surpreender é que, entre os extremos do arbitrario, entre a multidao de indi-
viduos atomizados e a vontade de um sé individuo expressa pelo seu poder absoluto de comando,
existem muitas possibilidades; inclusive, de fato, a possibilidade da democracia — uma democracia
propriamente isldmica, cujo parlamento, idealmente, legisla sobre assuntos que nao se encontram
na shari‘a, e de forma que nao contradiga alguma prescrigao religiosa. Mas ai encontra-se, de fato,
uma divisdo de autoridades (secular e sagrada), sendo que a prépria exclusividade da autoridade
sagrada nao pode ser arrogada por nenhum individuo ou grupo de individuos, sob pena de come-
ter o pecado de querer igualar-se a Deus. Inverte-se, aqui, o sonho de nao poucos salafistas, de ver
os ulemads revestidos duma autoridade que nao é nem temporal nem sagra-da, mas um amaélgama
das duas.

Mas essa possibilidade nao é aventada por nosso autor. Maqdisi funda todo o seu raciocinio so-
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bre a democracia na premissa da doutrina da “unicidade dos nomes e atributos” (tawhid al-asmd’ wa
al-sifat). Segundo essa doutrina, que alguns mugulmanos mais racionalistas julgariam antropomor-
ficas, os atributos de Deus s6 podem se referir a ele. Assim, as qualidades de Deus nao siao somente
exclusivas a ele no sentido de estarem presentes nele num grau infinito e inefdvel de manifestacao,
sendo seus atributos, na verdade, somente metaforas humanas (e, portanto, imperfeitas) para de
alguma forma captar o sentido da realidade transcendente a que se referem: segundo a doutrina de
tawhid al-asmd’ wa al-sifdt, as caracteristicas e qualidades expressas pelos atributos de Deus sao ex-
clusivas a ele, e ndo sao metaforas: assim, se “Legislador” ¢ um dos nomes de Deus, a existéncia de
qualquer legislador humano é ilegitima, um atentado contra a shari‘a. Maqdisi considera uma ca-
racteristica definidora suficiente de qualquer divindade, inclusive Deus, o fato de que ela dd regras
para a conduta humana. Nao é levantada a possibilidade de um deus nao estabelecer regras, nao
“legislar”. Temos aqui uma assimilagao em que os “deuses” sao concebidos como “feitos a imagem
de Deus”, isto ¢, semelhantes a Deus nesse sentido e em outros — com a diferenca que eles sao falsos.
Obedecer ou implementar a legislagdo de outrem que ndo Deus ¢, portanto, um ato de adoragdo."

Assim se passa no versiculo frequentemente citado: “Tomaram por senhores seus rabinos e seus
monges em vez de Deus, assim como fizeram com o Messias, filho de Maria, quando nao lhes foi
ordenado adorar sendo a um s Deus” (9:31).

De acordo com a nogao de isla como sistema ideoldgico integral, todos os aspectos da vida sao
(ou devem ser) estruturados pela Lei de Deus e funcionando em obediéncia a ela. Todos os ou-
tros sistemas de governo sao, entao, falsas religides: o comunismo, o socialismo, o secularismo, a
democracia. Todos eles sdo religides inventadas pelo homem, e contradizem o islamismo.

Na segunda parte do livro, Maqdisi procede a refutacdo de argumentos a favor da democracia
baseados nainterpretagao de fontes islimicas. Ele afirma que os argumentos que procuram justificar
a democracia em termos islimicos pecam por uma interpretagao seletiva e distorcida do Alcorao e

da Tradigao, criando confusio e dissensao (fitna). > Assim, existem os que fazem uma interpretacio

Parece que, segundo esta ldgica, obedecer a legislagio de Deus também seria um ato de adoragio, embora eu nunca
tenha me deparado com essa defini¢io explicita. Geralmente as pessoas que “obedecem aos mandamentos de Deus”
sdo caracterizadas como “piedosas”, e nao simplesmente como alguém que cumpre uma lei.

Segundo o Alcorao, 3:7: “Ele foi quem te revelou o Livro; nele hd versiculos fundamentais, que sio a base do Li-
vro, havendo outros alegéricos. Aqueles que abrigam a duvida seguem os alegéricos, a fim de causarem dissensoes,
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sa do Alcorao, e os que desviam-se e erram. Estes tltimos interpretam versiculos e suras “soltos”,
sem contextualizi-los ou referi-los a outros versiculos do texto ou principios da religiao. *

O primeiro argumento é que de José trabalhou para o Farad, que nao aplicava a Lei de Deus.
Assim, seguindo o seu exemplo, seria permitido participar do governo, mesmo de infiéis, segundo
12:76: “de outra maneira nao teria podido apoderar-se do irmao, seguindo uma lei do rei”. Maqdisi
rebate esse argumento afirmando que o parlamento depende da religido da democracia, e é, por-
tanto, proibido, por questao de principio, participar na vida politica. O mesmo vale para o poder
executivo.

Por outro lado, o caso de José, argumenta Maqdisi, foi um caso a parte. Segundo Maqdisi, ele
nao era obrigado a obedecer ao Fara¢, nao tinha oponentes, e nao devia satisfagoes a ninguém. En-
quanto que aqueles que participam na politica nacional devem respeitar as leis positivas, devem
“jurar lealdade a essa impiedade” e “concordar completamente” com as leis positivas e a constitui-
¢ao.

Outro argumento a favor da democracia, é que o imperador da Etiépia (o Negus), que recebeu
os companheiros do profeta Maomé em seu pais, nao aplicou a sharia. O Estado cristao de Axum,
na atual Etidpia, exerceu forte influéncia na Ardbia no século VI. Fontes islamicas afirmam que um
grupo de seguidores de Maomé teria emigrado para o pais em 615, que lhes concedeu reftgio, em-
bora representantes pagaos de Meca tivessem enviado representantes que pediam que nao lhes fosse
concedido asilo. Em reconhecimento, Maomé ficou de luto pelo Negus, e liderou preces publicas
em sua homenagem. Magqdisi sustenta a hipétese de o Negus ter-se convertido ao islamismo (sem
explicar por que a Etiépia teria continuado majoritariamente crista depois disso). A razdo para ele
nao ter aplicado a shari‘a, entao, de acordo com Maqdisi, é que ele morreu antes de Deus ter com-
pletado a revelagao da Lei a Maomé.

O terceiro argumento combatido por Maqdisi é talvez 0 mais comum e o mais forte em apoio
a democracia, e é muito citado tanto por islamistas como por mugulmanos liberais. Consiste em

assimilar a democracia a shiira (“consulta”). A shira era uma tradigao tribal pré-islamica em que

interpretando-os capciosamente. Porém, ninguém, sendo Deus, conhece a sua verdadeira interpretagdo. Os sibios
dizem: Cremos nele (o Alcordo); tudo emana do nosso Senhor. Mas ninguém o admite, salvo os sensatos.”

Essa critica é a mesma que ¢ feita aos salafistas — de nao colocar o Alcordo no contexto histérico, e de fazer uma
interpretagao arbitraria e seletiva do Alcorao e da Tradigao.
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se escolhia o chefe (shaykh): “O shaykh assumia e conservava o cargo enquanto contasse com o
consentimento livremente dado pelos que “atam e desatam’, isto é, os membros idosos e respeitados
da tribo que nomeavam e poderiam dispensar um chefe” [70, p. 134].

O termo shiira é mencionado varias vezes no Alcordo. Em 42:38, “aqueles que resolvem os seus
assuntos em consulta” sao elogiados. Em 3:159, ordena a Maomé que consulte os crentes nos assun-
tos correntes. Segundo Lewis, “autores mugulmanos comparam a consulta com o governo pessoal
arbitrario, elogiando a primeira e deplorando o segundo” [70, p. 135]. No entanto, a consulta ndo
era obrigatodria, e nem o governo arbitrario proibido. Com o tempo, a shiira para elei¢ao do gover-
nante tornou-se uma fic¢ao juridica, mas o principio de elei¢ao continuou vivo entre os khawdrij
(vernota s, p. 11).

A consulta para os assuntos correntes do pais continuou a ser realizada tomando diferentes for-
mas. “Na época otomana, o conselho imperial (divane humayun) tornou-se uma institui¢ao” [ 7o,
p- 136], e também havia os meshrevet (consulta, da mesma raiz de shiira ), “assembléias ad hoc de
militares e outros dignitarios, convocadas pelo sultdo ou pelo grao-vizir para tratar de problemas
especificos” [70, p. 137].

Em alguns paises mugulmanos, instancias do legislativo chamam-se shiira, como, por exemplo,
no Ird, no Egito, no Paquistdo, na Arabia Saudita (desde 1993) e em Oma, mas com fungdes bem
diferentes.

Magqdisi nega a islamicidade dessas institui¢des, e afirma que a shira s6 é valida como instancia
consultiva, mas nao legislativa ou deliberativa. A shiira, segundo ele, s6 deve emitir recomendagdes.
Ele afirma que assimilar democracia a shira ndo muda a sua esséncia, que é a de uma religido falsa.

Citando as “Pérolas Espléndidas das Respostas do Najd’, ele afirma:

Os ulemds consideram descrente aquele que combate ou insulta o0 monoteismo,
embora lhe seja dado o nome de religiao dos khawarij ou do takfir. Também ¢é
considerado infiel quem provar, permitir ou praticar shirk, embora lhe sejam dados
outros no-mes, como fazem os que chamam de “consulta” a religido da descrenga
e do politeismo [9, p. 32].
Em seguida, Maqdisi apresenta varias diferengas entre a shtira e a democracia. A shira é um pro-
cedimento divino, parte da shari‘a e do julgamento (hukm) divino, en-quanto que a democracia é

obra “artificial’, de seres humanos, parte da infidelidade (kufr). Enquanto que s6 deve ocorrer con-
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sulta quando ndo h4 mandamento divino, * na democracia, segundo Magqdisi, o povo é a mais alta
autoridade — “é a fonte de toda autoridade” (al-umma masdar al-sultat jami‘an). E, sendo o governo
da maioria que decide o que é permitido e o que ¢ proibido, a maioria é que é deus e senhor na
democracia.

Mas, no sistema de consulta, segundo Maqdisi, a maioria deve obedecer a Deus, ao profeta e,
em seguida, ao lider dos mugulmanos (imam al-muslimin). O lider nio est4 atrelado & opinido ou
julgamento da maioria. O povo lhe deve obediéncia mesmo quando ele estiver errado, a menos
que ele ordene desobedecer a Deus. A decisao do imame ou califa é soberana, e nao se limita pela
opiniao de seus conselheiros.

Essa concepcao de participagdo minima (consultiva) e um governo autoritério encontra-se tam-
bém nos escritos medievais, especificamente nos escritos que procuram legitimar o poder — a tradi-
a0 “quietista”, em oposigio a tradigio “revoluciondria” do pensamento politico islamico [68]. E ao
mesmo tempo uma concepg¢ao mora-lista e personalista da politica, que pode resultar ou no pessi-
mismo pragmético dos escritores medievais (que aconselhavam a distincia dos ulemas em relagio
ao poder, mas a0 mesmo tempo o justificavam como uma alternativa preferivel a anarquia [29]) ou
na idealizagao dos ulemds sauditas, que presumem a sabedoria e a benevoléncia dos governantes e
aignorancia do povo em geral [12].

Magqdisi argumenta, também, que as pessoas a quem Deus ordenou que Maomé consultasse eram
gente integra e piedosa, e nao ateus que substituem a shari‘a pelas leis dos homens, “cujo lugar apro-
priado é sob o chicote ou sob a espada, e ndo numa situagio de consulta e troca de ideias” [9, p. 37].

Finalmente, Maqdisi rejeita a participagao na vida politica por uma questio tanto de principios
quanto pratica. Contra os que afirmam que a participagdo na vida politica beneficia a pregagao, o
chamado ao isla (da‘wa), Maqdisi responde que alégica de funcionamento da democracia é pernici-
osa e viciada, e que os possiveis resultados positivos (as decisdes tomadas nas institui¢des do Estado
que sio harménicas as injungdes presentes na shari‘a) sio legitimas por respeitarem a Constituigao,
e nao por serem mandamentos de Deus. E, além disso, segundo ele, os resultados na maioria das
vezes vao contra a shari‘a, sendo indtil tentar conseguir algum bem de um sistema baseado na cor-

rupg¢ao, no engano, na ilusao, na ganincia e na infidelidade, a mercé da vontade do soberano, que faz

33:36: “Nao é dado ao fiel, nem a fiel, agir conforme seu arbitrio, quando Deus e Seu Mensageiro é que decidem o
assunto.Sabei que quem desobedecer a Deus e ao Seu Mensageiro desviar-se 4 evidentemente.”
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11 "A democracia é uma religidgo”

e desfaz gabinetes, dissolve e convoca elei¢oes parlamentares quando lhe apraz. Maqdisi termina,

assim, o livro, com um voto de repidio:

O escravos das leis positivas e das constituigoes terrenas

O amigos da religido da democracia

O Senhores legisladores

Repudiamos diante de Deus a v6s e vossa religiao

Nada temos a ver convosco, vossas constitui¢oes politeistas e vossas assembleias id6-
latras,

E iniciou-se inimizade e um 6dio duradouros entre nés e vds, até que creiais unica-

mente em Deus!
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12 Considerac¢oes sobre o Jihad

Magqdisi desenvolve o seu pensamento sobre o jihad mais explicitamente na coletinea Wagqafdt min
al-Thamrat al-Jihdd (“Pausas sobre os Frutos do Jihad”). O livro é uma colegdo de artigos sobre
questdes que chegaram até ele na sua vivéncia didria. Nao hd uma doutrina explicita, mas, através
do livro, podemos notar com mais nitidez preponderancia de um tipo de raciocinio que caminha
sobre a linha ténue entre o ativismo, a militincia, e inclusive o terrorismo, por um lado, e, por outro
lado, a pregacao, a necessidade de conhecimento religioso e politico a0 mesmo tempo.

Quanto a tipologia do jihad, Maqdisi avanga, além da divisao tradicional propéde, além da divi-
sdo tradicional entre jihad defensivo e ofensivo, uma outra classificagdo: jihad de “prejuizo” (jihdd
al-nikdya) e jihad “de consolidagao” (jihdd al-tamkin). O jihad de prejuizo é uma agio justa e le-
gislada, mesmo que nao dé resultados concretos. Encontram-se nesta categoria agoes que prejudi-
cam de alguma maneira o inimigo, mas nao mudam a relagao de forgas, inclusive: irritar o inimigo,
aterrorizé-lo, impedir que ele prejudique os mugulmanos, resgatar cativos, oprimidos e fracos sob
seu jugo. Para Maqdisi, esse é o tipo mais frequente de combate nos dias atuais.

Outro tipo é o combate de “consolidagio” — ou liberagio (tahrir). Esse tipo de Esse tipo de jihad
visa a estabelecer o controle territorial e o estado islamico. Maqdisi deplora a situagao atual, em que
as terras mugulmanas liberadas nao sao governadas por quem merece — os mujahidin, seus liberta-
dores, que ndo tomaram o poder em paises como Afeganistao, Tchetchénia e Bésnia.

Entre as operagoes de “prejuizo’, mesmo de grande magnitude, Maqdisi inclui os atentados do
onze de setembro, o assassinato de Sadat (que ndo criou um estado islimico no Egito), os assassi-
natos de judeus e americanos no Iraque e na Palestina. Maqdisi nao condena essas agoes. Mas ele
acha que, embora permitidas, tais agoes “nao passam de combate para prejudicar o inimigo’ isto ¢,
sem beneficios concretos. Mesmo no caso de expulsar o inimigo, um ditador arabe é meramente

substituido por outro, ou entdo os grupos vencedores aliam-se aos “hereges” — por exemplo, os que
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12 Consideragoes sobre o Jihad

afirmam o desejo de estabelecer um “estado isldmico democrético”. Sendo assim, é preferivel pen-
sar no objetivo final, trabalhar com a pregacao e a propagac¢ao dos valores do isl3, e a0 mesmo tempo
fazer as preparagoes exigidas para essa meta grandiosa. A luta entre o isla e a infidelidade é longa e
tortuosa, e nao é para os afobados que acham que estao fazendo muito sé porque atacam pecadores,
mulheres criangas, infiéis em geral etc.

E nesse sentido que Maqdisi é taxativo ao afirmar que as “operacdes martirio” s6 devem ser usadas
como ultimo recurso, quando for realmente imprescindivel para o jihad e nao houver alternativa.
Deve, além de necessdria, ser eficiente (enfraquecer o inimigo), trazendo beneficios tangiveis. O
martirio, segundo Maqdisi, nao é um método de combate como os outros, nao ¢é a inica nem a me-
lhor forma de jihad. Existem outras preferiveis, presumivelmente, na maioria das situagdes. Magq-
disi critica o “culto do martirio” (de tons xiitas, o que ele ndo afirma) e os jovens que se “apaixonam
pelo jihad”, sem ter conhecimento da shari‘a ou da realidade. Se um objetivo pode ser alcangado
usando armas de fogo, para que usar explosivos?

Um aspecto importante é a santidade do sangue mugulmano. Se mesmo o sangue de nao-comba-
tentes infiéis nao deve ser derramado, o que dizer entao de agdes que matam somente mugulmanos?
A esse respeito, Maqdisi cita o hadith de Sa‘ad bin Juththama. Segundo o hadith, perguntaram ao
profeta se era permitido que algumas pessoas atacassem os infiéis & noite, mesmo com o risco de
ferir mulheres e criancas, ao que ele respondeu: “Eles [mulheres e criangas] pertencem a eles [isto
é, também sao infiéis]” A interpretacio mais literalista de Maqdisi, aqui, contrasta com a inter-
pretagao dos jihadistas. Estes estendem o sentido do hadith para justificar atacar infiéis em meio
a mugulmanos “nominais” (que, por estarem em meio a infiéis, também seriam infiéis) ou mesmo
mugulmanos verdadeiros que, por for¢a do destino, se encontrassem no local e acabassem se tor-
nando “vitimas colaterais” (estes irdo para o céu, entdo ndo hé que se preocupar com eles, pois o
beneficio de atacar o inimigo é maior que o de preservar a vida de alguns mugulmanos).

Magqdisi vai contra esse tipo de raciocinio, limitando a interpretagao do hadith. Segundo ele, o
hadith s6 é valido “se eles [mulheres, criancas] forem mortos sem inten¢ao e em circunstincias em
que é dificil para 0 mujahid se afastar deles. Entao, nao ha culpa” [8]. Segundo Maqdisi, é errdneaa
interpretagao desse hadith autorizando operag¢des suicidas em ruas e mercados mugulmanos, pois

os atingidos nao sao os infiéis, mas mugulmanos inocentes. E, em todo caso, o hadith trata de um
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ataque noturno, em que é impossivel assegurar a seguranca de mulheres e criangas dos politeistas.
O hadith nao permite que os matem intencionalmente. Para Maqdisi, se tais restri¢des sao feitas até
aos infiéis, o que nao dizer dos mugulmanos? Como mostra o hadith: “Disse o profeta: ‘Quem da
minha comunidade atacar outros, matando tanto o justo quanto o injusto, nio poupando os crentes
e ndo sendo fiel a sua alianga, entdo ele nao é de mim’”.

Além do motivo legal, ha um motivo prético para nao atacar mugulmanos: os infiéis os difamarao,
dizendo que os mugulmanos estao a matar seu proprio povo, e os mugulmanos serao desonrados.
O conselho de Maqdisi para os mujahidin é, entao, escolher os objetivos mais benéficos, que nao
deixam margem a interpretagoes erroneas. A imagem de uma causa justa é tdo importante quanto
a propria causa.

Maqdisi contrasta aqui as operagdes realizadas pela Al-Q4‘ida e na Palestina, onde sao mortos
os inimigos, com aquelas realizadas por free-riders contra outros mugulmanos. No primeiro caso,
sao atacados inimigos combatentes, sua capacidade militar, parlamentos, economia. No segundo
caso, sao atacados mugulmanos ou nao-combatentes: uma mesquita no Sudao, mesquitas xiitas no
Paquistao, 6nibus lotados de mugulmanos em Karachi e Lahore, igrejas, turistas idosos ou agentes
humanitdrios. A preferéncia é dada ao alvo mais ficil, e nao ao mais benéfico ao isla. E, no caso
de ataques a cinemas, clubes etc., sob a justificativa de que sao lugares de pecado, frequentados por
pecadores, isso vai contra a shari‘a, pois nio ¢ essa a punigao para esse tipo de delito. Tais agdes de
“fazer justica com as proprias maos” sao, para ele, contra a shari‘a, e criam o caos.

Outro tema recorrente e relacionado a esse é a necessidade de entender tanto a “arte da guerra’, as
técnicas e taticas de combate, aquisi¢ao de informagao, conhecimento e tecnologia militar, quanto
a jurisprudéncia religiosa sobre a guerra. Maqdisi critica aqueles que, com a melhor das intengdes,
ndo entendem a realidade, nao estio no mesmo nivel que o inimigo, e, por isso, ndo conseguem
avaliar o que é melhor ao isla e ao jihad. Hé aqui uma inversao do nivel do conhecimento, em que

o que é melhor para o isla é determinado pelo conhecimento técnico.
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13 Conclusao: al-Maqdisi entre tawhid e jihdd, entre o

virtual e o social

Num artigo recente, Nelly [66] afirma que o objetivo de Maqdisi em relagao a sociedade e ao go-
verno nao é o de estabelecer um governo, mas sim criar uma sociedade ideal de ulemas-jihadistas.
Assim, conclui ela, “al-Magqdisi’s vision is not so much directed towards formulating a particular
mode of totalitarian Islamic government as it is about creating a new mindset, a rejectionist and ri-
gid mindset with totalistic features” [66, p.217]. A conclusdo de Lahoud é que, em termos préticos,
aimpossibilidade de criagao de uma sociedade igualitdria de crentes pios, devotos e de fé pura e ho-
mogénea, implica que o maximo que Maqdisi e seus seguidores (ou, de modo geral, seus leitores)
podem fazer é desestabilizar os regimes mugulmanos. Mas, para além dessa afirmagao, creio que o
que melhor caracteriza Maqdisi e seus seguidores é a vontade de criar uma sociedade alternativa. E
essa sociedade ndo tem tanto a caracteristica de uma fuga (hijra) do mundo, mas sim numa inser¢io
diferenciada no meio desse mundo, da mesma forma como foi pregado por Sayid Qutb.

Se for assim, temos entdo dois possiveis caminhos para o salafismo jihadista, embora a linha di-
visoria entre eles seja ténue. Podemos ter o jihad através do tawhid, ou o tawhid através do jihad.
Pode ser criada uma “sociedade secreta”, uma comunidade fechada que promove crengas subver-
sivas, porém restritas a um ponto critico indefinido no futuro; ou entao, invertendo a ordem, a
pregacao pode ocorrer por meio do jihad.

Magqdisi ndo quer criar uma organizagio (tanzim). Nao deseja desenvolver um sistema (nizam).
Nao promove a fundagao, expansao e atuagao de uma vanguarda, como Qutb. Nio criou nem se
afiliou a uma rede, como a al-Q4‘ida. Nem tampouco criou um circulo de discipulos. Sua organi-
zagao é virtual. Sua vanguarda é dos intelectuais. Seu jihad é eivado de limites praticos, morais e
organizacionais, e cada um desses limites contém contradigoes e ambiguidades tais que, para existir,

ojihad tem que deixar de ser a “concep¢ao de Maqdisi” de jihad para se tornar uma das concepgoes
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em voga — seja a de Qutb, a de Farraj, a de Maududi, uma derivagao da jurisprudéncia islimica me-
dieval, ou o jihad wahhabita, ou o de ‘Abdullah ‘Azzdm, ou o do terrorismo em escala global de Bin
Laden e al-Zawéhiri, ou o jihad sanguindrio de Zarqawi, ou um jihad nacionalista como o da causa
palestina. Mas, certamente, o “jihad da alma” dos sufis ndo constitui numa encarnagio (legitima ou
deturpada) dos principios presentes nos escritos de Maqdisi.

Resumidamente, Maqdisi ndo é um construtor, um arquiteto ou engenheiro do jihad, mas sim um
agitador, um fermento, um agent provocateur. Ele nao é um lider de uma equipe, mas aspira a mol-
dar aidentidade dessa equipe. A peculiaridade de Maqdisi nao é elaborar uma concepgao especifica
de jihad, mas sim de ligar a possibilidade de existéncia pratica de um rol extenso de concepgoes de
jihad a um conjunto de questoes teoldgicas tradicionalmente defendidas pela tradigao wahhabita
de culto e doutrina, tudo isso sob o manto da shari‘a, que tem um apelo simbélico universal aos
mugculmanos devotos (embora esse apelo deva ser, obviamente, qualificado e diferenciado). Mag-
disi virtualiza (no sentido filoséfico) o jihad ao universaliza-lo dessa maneira.! Em outras palavras,
ele criou uma doutrina em que os varios tipos de jihad sao igualmente possiveis. Mas ele também
“virtualiza” o jihad ao tentar abarcar todas as concepgoes possiveis e aceitaveis dentro de seu site na
internet. Ele torna o discurso e a discussao sobre o jihad mais aberto e plural do que seria em co-
munidades, ou melhor, grupusculos fechados ou isolados, ao coletar todas essas concepgdes num
s6 local (a “biblioteca do monoteismo e do jihad”) — embora obviamente essa abertura seja sempre
bem restrita ao universo jihadista, tocando somente de forma indireta discussdes num nivel mais
amplo, nacional ou internacional, através da televisao, da imprensa ou da internet.

Divisdes analiticas como o “quietismo” e o “ativismo” politico, entre salafistas “puristas”, “politi-
cos” e “jihadistas”, entre jihad defensiva ou ofensiva, entre “teoria” e “pratica” do jihad, sao dissol-
vidas no discurso de Maqdisi — um discurso que deixa para os outros a tarefa de implementagao de
seus preceitos, de definicao e realizagao de seus projetos. Finalmente, a Ginica institui¢ao que Magq-
disi constroi para si mesmo ¢é sua personalidade, sua identidade como arauto e intérprete do jihad,
como grande sabio do isla. E, para tanto, reserva uma grande parte de sua energia para refutar afir-
magdes de heresia (contra os que o acusam de ser kharijita e takfiri), de leniéncia ou brandura, ou de

ter “dado as costas ao movimento” (afirmando sua defesa incondicional do jihad). E, para isso, ndo

Virtual: “existente apenas em poténcia ou como faculdade, nio como realidade ou com efeito real”. Dicionario Hou-
aiss.



hesita em invocar a autoridade da academia militar de West Point para convencer seus correligiond-
rios de que ele ¢, realmente, a figura mais influente do meio salafista-jihadista...[44, 114]. De fato,
como imagem espelhar, Maqdisi divulga no seu site o estudo de West Point (The Militant Ideology
Atlas) que defende sua proeminéncia como ideélogo salafista-jihadista. E, mais espedificamente,
um discipulo seu, Abu Humam al-Athari, escrevendo um livro em sua defesa chamado “A Exaltada
Declaragio da Justica de Nosso Xeque al-Maqdisi” (http://www.archive.org/details/Qaule): “Um
estudante nazareno de um pais europeu escreveu sua tese de doutorado sobre al-Maqdisi, falando
sobre seus aliados e opositores. O curioso é que esse nazareno leu muitos dos livros de Maqdisi,
e ele tem um artigo em que ele responde a afirmagao de que Maqdisi arrependeu-se de suas posi-
coes” [4, p- 94]. Assim, o conhecimento académico ocidental é invocado como autoridade para
imbuir al-Maqdisi de uma aura de autenticidade, fama e autoridade islamica — como um marketing
pessoal. Mas isso evidencia a verdadeira dimensao do jihadismo e o paradoxo do jihadismo com
tendéncias quietistas e puristas de Maqdisi: algo que ele encontra, ainda, muita dificuldade em ter é
um publico além de seu limitado ndmero de acélitos e de seus aficionados (e detratores) jihadistas
virtuais. A comunidade salafista-jihadista — apesar de todo o alvorogo sempre que ha um ataque
suicida ou algo em torno do mal-fadado Estado islamico virtual/televisivo no Iraque ou do atoleiro
geopolitico afegao-paquistanés — continuard, no futuro préximo, a exibir suas limitagoes congéni-
tas: uma subcultura e uma sociedade alternativa da violéncia, que, por ser inerentemente disruptiva

do tecido social, tem suas perspectivas de expansao severamente restritas.
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