tencer. Num certo sentido, ele ainda estd escrevendo como cristdo para o o
taos, pedindo que amem os seus inimigos e evitem o espirito de vingan ls”
Mas traga um contraste nitido entre dois tipos diferentes de religizo: entiz'
fanatismo (ta‘assub) que arruinou a Siria,” e o respeito mituo entre og CE. 3
dos que deve existir e que outrora realmente existiu. O apelo é a conscién] f.:‘
patridtica, mas é igualmente, por implicacdo, as autoridades Otornanas.‘DaC i,
do o devido desconto as condigoes locais, Bustani partilha a perspectivy dn‘
reformadores otomanos. Para que a Siria seja verdadeiramente civilizad, e(;s
precisa de duas coisas de seus governantes: leis justas e igualitérias, adequéd:
aos tempos, que considerem a matéria em questao e nao a pessoa, ¢ baseadass
na separagdo entre as esferas religiosa e secular; e educagao em drabe. A Sjyi,
ndo deve se tornar uma Babel de linguas assim como € uma Babel de religiges

O objetivo dessa educagao deveria ser a compreensdo das ciéncias mé-
dernas e do que ha por tras delas, do modo preciso e racional de pensar e agir.
E nesse ponto que se juntam os dois lados da obra de Bustani: na adaptaga(;
da lingua drabe a expressdo de conceitos modernos, o seu objetivo era mudar
as mentes daqueles que liam e falavam essa lingua, torné-los cidadaos do ng-
vo mundo da ciéncia e da inven¢ao. Em dltima andlise, a sua obra mais im-
portante foi a imensa enciclopédia que ele e sua familia comegaram a publi-
car em 1876, com a ajuda financeira do quediva Isma‘il.” Esse trabalho lhe
ocupou o resto da vida, e foi continuado pelos filhos depois da sua morte; em-
bora nunca fosse terminado, foram publicados onze grandes volumes, cheios
de ciéncia e matematica, das obras de engenharia e das idéias liberais da Fu-
ropa e da América, demonstrando o quanto a mente drabe avangara desde que
Mishaqa encontrou por acaso o seu livro de astronomia e Tahtawi desembar-
cou em Marselha.
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5. Jamal al-Din al-Afghani

Quando Tahtawi e Khayr al-Din consideravam a Europa, o que viam eram
antes as novas idéias e inveng¢des do que o poder irresistivel que delas deriva-
va. Khayr al-Din tinha realmente consciéncia dos perigos inerentes ao cresci-
mento da influéncia européia sobre os assuntos do império, mas achava que
se poderia resistir aos europeus com a ajuda das préprias Poténcias liberais;
clas ainda ndo haviam se tornado tdo grandes a ponto de constituirem o pro-
blema central da vida politica, e a dificuldade principal permanecia a mesma
dos escritores otomanos dos séculos XVII e XVIII — O declinio interno, como
explicd-lo e como deté-lo. As idéias politicas e a habilidade prética da Europa
eram necessarias tanto para um como para o outro, e assim a Europa foi so-
bretudo um professor e um aliado politico para aqueles que desejavam refor-
mar a vida da comunidade otomana. Se tivessem escrito os seus livros alguns
anos mais tarde, Tahtawi e Khayr al-Din o teriam feito sem ddvida com uma
énfase diferente, pois nos anos entre 1875 e 1882 ocorreram acontecimentos
que deviam dar um novo cardter a relagdo entre a Europa e o Oriente Préxi-
mo. A crise oriental de 1875-8 mostrou que os exércitos de uma Poténcia eu-
ropéia podiam penetrar no coragao do império, e ali sé podiam ser refreados

por outra Poténcia; e o Tratado de Berlim, que pos fim a crise, mostrou que o
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destino do império e de cada uma de suas provincias ja ndo estava nas suas
préprias maos. A ocupagdo de Tunis pela Franga em 1881 e a do Egito pela
Inglaterra em 1882 agugaram o moral, e desde entdo ocorreu uma mudanga
radical no pensamento politico do Oriente Préximo. Para alguns dos cristaos
que af viviam, as vantagens da presenga européia poderiam ser maiores que
as desvantagens; a dominagdo européia nao desafiava toda a sua visdo do uni-
verso, e poderia oferecer esperangas de influéncia e cultura para a sua comu-
nidade, de prosperidade para si proprios. Para um mugulmano, entretanto,
fosse turco ou 4rabe, a tomada de poder pela Europa significava que a sua co-
munidade estava em perigo. A umma era, entre outras coisas, uma comuni-
dade politica que se expressava em todas as formas da vida politica, e uma co-
munidade sem poder talvez deixe de existir. O problema da decadéncia interna
ainda exercitava as mentes dos homens, mas enxertada nessa dificuldade ha-
via uma outra questdo, a da sobrevivéncia: como podiam os paises mugulma-
nos resistir a0 novo perigo do exterior?

No primeiro caso, a crise parecia ter dado mais for¢a aos argumentos dos
Jovens Otomanos. Se os btilgaros e os bosnios estavam se rebelando, era por-
que as reformas do século X1 tinham conferido liberdade aos stditos cristdos
sem lhes proporcionar um principio de lealdade; a sua liberdade os capacita-
ra a se libertar do império, e as Poténcias estrangeiras, particularmente a Rus-
sia, os estavam encorajando e ajudando nessa tarefa. O necessario era “grou-
per tous ces éléments autour d’un principe vivifiant et régénerateur qui etit
cimenté leur union; il aurait fallu créer pour ces differentes races une patrie

»

commune qui les rendit insensibles aux suggestions du dehors” [“agrupar to-
dos esses elementos em torno de um principio vivificante e regenerador que
cimentasse sua unifo; seria preciso criar para essas ragas diferentes uma pé-
tria comum que as tornasse insensiveis as sugestoes do exterior”]. Esse prin-
cipio poderia lhes ser dado por uma constitui¢do, que por si s6 asseguraria
que os direitos e os deveres fossem iguais e que “les améliorations dont on
veut doter une partie de la population ne constituent pas le malheur et I'in-

»1]

fortune de ’autre™ [“os melhoramentos de que se quer dotar uma parte da
populagdo ndo constituem a infelicidade e a desgraga da outra”]. Mas, como
uma Constituicio otomana, sendo nova, ndo poderia ter “la consistance et
Iautorité des vieilles constitutions européennes” [“a consisténcia e a autori-

dade das velhas constituigdes européias”], era necessario que a prépria Euro-
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pa liberal providenciasse um substituto para o que estava faltando, supervi-
sionando ativamente a execugdo da carta constitucional.”

As palavras sdo de Midhat Paxd, um funcionério inteligente e bem-suce-
dido, que tinha ocupado altos cargos e cujas visOes eram essencialmente as
dos Jovens Otomanos, embora nem sempre concordasse com esse grupo que,
por sua vez, suspeitava de suas tendéncias autocraticas. Em maio de 1876, de-
pois do inicio das revoltas e da ameaga de intervengao russa, ele liderou um
golpe de Estado que depds Abdiilaziz e substituiu-o pelo sobrinho Murad v, e
depois, quando Murad se revelou louco, por outro sobrinho, Abdiilhamid 11.
No final do ano, a Constituicio otomana foi promulgada: institufa um minis-
tério responsdvel, um Senado nomeado, uma Camara dos Deputados eleita e
uma hierarquia de conselhos locais. Em 1877, a primeira Camara foi eleita.
As elei¢des ocorreram sem pressao dos funciondrios locais; nem todos os de-
putados falavam turco ou sabiam como os debates parlamentares deviam ser
conduzidos; o presidente era Ahmed Vefik Paxd, a quem jé encontramos na
sua juventude e que na velhice ndo mudara a sua opiniao de que nao se deve-
ria fazer nada que enfraquecesse as for¢as que mantinham o império unido, a
autoridade do soberano e o dominio do elemento mugulmano. Apesar de tu-
do isso, entretanto, os debates eram reais: as idéias politicas eram expressadas,
os ministros e os funcionérios da corte eram criticados, e surgiu um grupo de
oposi¢do.’ Mas a Constitui¢do tinha os seus inimigos: os ulemds, os conserva-
dores, o préprio sultdo que, a despeito de ter entrado em contato com os Jo-
vens Otomanos antes de subir ao trono, ndo estava disposto a renunciar a seu
poder pessoal. Ele s6 aceitara a Constituigdo por causa da pressdo das Potén-
cias; uma vez relaxada essa pressao, podia destrui-la quando lhe fosse conve-
niente. A oposi¢do no parlamento otomano estava se tornando cada vez mais
ousada, nomeando ministros em quem ndo confiava e exigindo que o antigo
primeiro-ministro e os generais que tinham fracassado na recente guerra con-
tra a Russia fossem processados. Abdiilhamid prorrogou o parlamento inde-
finidamente e suspendeu, embora no a abolisse, a Constituigdo. O seu autor,
Midhat Paxa, j4 tinha sido enviado ao exilio; tendo permissdo para retornar,
foi preso, acusado do assassinato de Abdiilaziz (que, na verdade, se matara lo-
go depois de deposto) e condenado 2 morte. A sentenga foi comutada e, for-
cado a fixar residéncia no Hejaz, foi discretamente assassinado alguns anos
mais tarde. Com ele, morreu o primeiro movimento constitucional. Abdiilha-
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mid era supremo e parecia ter adotado mais uma vez a politica de seus prede-
cessores: reforma administrativa, mas uma reforma a partir de cima. Nos seus
primeiros anos, pelo menos, ele continuou as principais linhas da sua politi-
ca: a modernizagdo do sistema de justica e da administracdo; a centralizagdo,
tornada possivel pela primeira vez pelo uso do telégrafo e pela construgdo de
ferrovias; a repressdo ao beduino e o apoio s col6nias agricolas; a criagdo de
escolas, primdrias e secunddrias, bem como superiores. Mas, a medida que
avancava o reinado, ocorreu uma mudanga, ndo s6 na sua politica, como na
natureza do seu apelo. A imagem do sultio como um monarca liberal bené-
volo, pai de todos os povos, muculmanos, cristaos e judeus, e lider de todas as
forcas da reforma a favor da ocidentalizacio — uma imagem que fora forma-
da aos poucos desde os tempos de Mahmud.11 — nio foi destruida, mas gra-
dualmente eclipsada por outra: a do sultdo do Isla sunita, sombra de Deus so-
bre a terra, convocando todos os mugulmanos para se reunirem ao redor do
trono em defesa da umma. A énfase era colocada no papel do sultdo como
protetor da Peregrinacio; a ferrovia de Damasco a Meca, projetada em 1903 e
completada em 1908, tinha o objetivo de reorganizar o entusiasmo e o apoio
muculmanos. E, o que era ainda mais importante, a reivindica¢do do sultio
de ser califa foi assumida e sistematicamente forcada. Apresentada pela pri-
meira vez no final do século xv, principalmente como um ponto de barga-

nha nas negocia¢es com a Russia no final da guerra de 1768-74, s6 foi ado-

tada seriamente no reinado de Abdiilaziz, nas décadas de 1860 e 1870. Quando

a Constitui¢do otomana comegou a ser rascunhada, a idéia foi nela incluida,

pois ja ganhara aceitagdo geral: “Sa Majesté le Sultan est, a titre de Kalif Su-

préme, le protecteur de la religion Musulmane™ [“Sua Majestade o Sultdo é,

na qualidade de Califa Supremo, o protetor da religido mugulmana”].

Sob Abdiilhamid a reivindica¢ao foi ainda mais forgada. Era uma politi-
ca destinada em parte as Poténcias européias: elas tinham stditos mugulma-
nos, os russos no Caucaso e no Turquestdo, os franceses no Norte da Africa,
os britanicos na India, e poderiam temer problemas entre eles, se a sua politi-
ca pressionasse com demasiada forga o sultdo. Mas ela também visava a refor-
¢ar a lealdade dos povos mugulmanos do império, uma lealdade que poderia
ser abalada pela secularizagdo da lei, pela difusio das idéias liberais ou pelo
contdgio do nacionalismo. Para os turcos, o sultanato tinha um caréter nacio-
nal, e a ligagao intima entre o sultdo e o povo ainda nio fora rompida, como
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devia ser nos dltimos dias do império; o apelo isldmico ndo precisava ser diri-

gido tanto a eles quanto a outros stiditos mugulmanos, albaneses, curdos, so-

bretudo drabes. Os drabes eram o maior grupo mugulmano do império, e o

mais capaz, pela difusdo da sua lingua pela umma, de angariar apoio para o

sultdo-califa na Asia e na Africa. Em particular, eram a chave para a Africa:

por meio deles, o império poderia ser capaz de resistir ao controle europeu
dos territorios africanos, talvez ganhar novas terras em que o Isla estava se es-
palhando. A propaganda pan-islamica era executada principalmente por meio

da lingua drabe e com a ajuda de homens de origem érabe. Ahmad Faris al-

Shidyaq foi o primeiro a ser usado, no reinado de Abdiilaziz; mas Abdiilha-
mid reuniu outros ao seu redor. Na sua corte havia varios te6logos drabes,
quase sempre associados com uma ou outra das ordens dos misticos, compe-
tindo uns com os outros na proclamagao das pretensoes do sultdo para assim
ganhar o seu favor. Havia o xeque Muhammad Zafir, de Meca, membro da or-
dem Shadhili; o xeque Fadl, da familia ‘Alawi de Hadhramaut; e, o mais in-
fluente de todos, o xeque Abu’l-Huda al-Sayyadi, da ordem Rifa‘i.’ Arabe da
provincia de Alepo, ele pertencia a uma familia que, a0 menos por duas gera-
¢des, tivera uma reputacdo local nas ordens misticas. Dotado de grande forga
de personalidade, adquiriu uma fama muito mais ampla; viajando primeiro
para Bagdd, depois para Constantinopla, estabeleceu uma ascendéncia pes-
soal sobre Abdiilhamid, em parte por causa da sua reputagdo de possuir po-
deres sobrenaturais, em parte pela sua sagacidade e compreensao politica. De-
sempenhou um grande papel na politica religiosa dos sultdes, e escreveu muitos
livros, tanto em prosa como em poesia, nos quais se repetem os temas: a glo-
ria da ordem Rifa‘i e de seus ancestrais; a exposi¢io e a defesa da interpreta-
¢do mistica do Isla, contra as tentativas do wahhabismo e de movimentos si-
milares de fazerem a linha de desenvolvimento voltar a uma imaginada pureza
do Isla primitivo; a defesa da reivindicagao do sultdo de ser califa, e a convo-
cacdo de todos os mugulmanos para se reunirem ao redor de seu trono. O ca-
lifado, proclamava, é uma necessidade da fé, transmitido legitimamente de
Abu Bakr até os otomanos; o califa é a sombra de Deus sobre a terra, o execu-
tor de seus decretos; todos os mugulmanos devem lhe obedecer, ser gratos se
ele faz o bem, ser pacientes se faz 0 mal; mesmo que ele mande violar as leis

de Deus, antes de desobedecer os muculmanos devem comegar com alguns
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conselhos e oragdes, confiantes em que Deus serd mais capaz de mud4-lo do
que eles.®
Havia outro movimento de pensamento, entretanto, que também Visavy
a unir o Isla em face de um perigo comum, mas nio julgava que o dominjg
pessoal de um autocrata mugulmano poderia servir como foco de unidade, ¢
que, embora disposto a colaborar com Abdiilhamid ou qualquer outro gover.
nante que parecia estar servindo aos mesmos objetivos, ndo estava preparadg
para ser usado por interesses puramente dindsticos. Seria talvez mais verdy.
deiro falar de uma pessoa do que de um movimento, pois esse pan-islamismg
revoluciondrio, essa mistura de sentimento religioso, sentimento naciong] e
radicalismo europeu, estava encarnado na estranha personalidade de um hg.
mem cuja vida atingiu e influenciou profundamente todo o mundo islamice
no tltimo quarto do século x1x. Muito tem sido escrito sobre Jamal al-Din al-
Afghani (1839-97), e sua vida foi muito aberta, mas continua a haver algo mis-
terioso a seu respeito.” Mesmo as suas origens sdo obscuras. Ele afirmava ser
um Sayyid, um descendente do Profeta, e ndo parece haver razio para duvi-
dar da sua afirmagdo. Mas era um afegdo, como ele préprio dizia, ou um per-
sa, como asseguravam os seus inimigos? O xeque Abu’l-Huda, seu inimigo no
final da vida, chamava-o de al-Muta’afghin, “aquele que afirma ser um afe-
gdo’, e assegurava que era realmente um persa de Mazandaran.® O ponto tem
alguma importancia porque, se ele fosse persa, seria xiita, e isso é realmente o
que seus inimigos queriam sugerir, e o que ele préprio presumivelmente de-
sejava negar ao se chamar de afegdo, jd que a maior parte da sua carreira se
desenrolou em paises sunitas. Existe realmente um livro, escrito por um persa
que afirma ser seu sobrinho, que apresenta fortes evidéncias circunstanciais a
favor de ser ele persa por nascimento e criagéo, xiita por heranga e educacao.’
Segundo o livro, ele estudou nas cidades santas xiitas de Najaf e Karbala, e hd
algumas evidéncias locais de que assim foi. Os seus escritos e palestras mos-
tram um conhecimento inquestionavel da tradicdo da filosofia islamica, par-
ticularmente de Ibn Sina, e esse era um conhecimento mais facilmente encon-
travel a época nas escolas xiitas, nas quais a tradicio de Avicena ainda estava
viva, do que nas do Isla sunita. Seja como for, ele primeiro aparece claramen-
te ainda muito jovem na India: j4 plenamente educado na tradicdo islamica,
adquiriu na India os rudimentos das ciéncias e das mateméticas da Europa
moderna. Com uma daquelas répidas mudancas que se repetiram por toda a
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a vida, logo depois estava no Afeganistdo, onde tentou desempenhar um pa-

su
pel de lideranga na politica local. Mas o sucesso que teve foi breve e limitado.

A seguir foi para Istambul, passando, no caminho, pelo Egito, onde parou por
algum tempo e travou conhecimento — de muita importdncia para os dois
__ com um jovem estudante da Azhar chamado Muhammad ‘Abduh. Em Is-
tambul, encontrou mais uma vez um protetor poderoso, o estadista reforma-
dor Ali Paxd; mas uma palestra que proferiu, e que parecia colocar a filosofia
10 Mesmo nivel da profecia, 2 maneira dos filésofos islamicos, despertou a
hostilidade dos ortodoxos. Foi para o Egito outra vez em 1871. Um ministro
de visoes liberais, Riaz Paxa, assegurou-lhe uma pensao do governo, e ele ali
permaneceu por trés anos, talvez o periodo mais frutifero da sua vida. Tor-
nou-se 0 guia e o professor nao oficial de um grupo de jovens, sobretudo da
Azhar, que viriam a desempenhar um papel importante na vida egipcia e que
nunca abandonariam a influéncia de al-Afghani; além de ‘Abduh, o grupo in-
clufa Sa‘d Zaghlul que, cingiienta anos mais tarde, viria a se tornar o lider da
nacao egipcia. Ele Ihes ensinava, principalmente na sua casa, o que pensava
ser o verdadeiro Isla: teologia, jurisprudéncia, misticismo e filosofia.'"* Mas
lhes ensinava muitas outras coisas além disso: o perigo da intervengédo eu-
ropéia, a necessidade de unido nacional para resistir a essa ameaga, a necessi-
dade de uma unidade mais ampla dos povos islamicos, a necessidade de uma
Constituicdo para limitar o poder do governante. Encorajava seus discipulos
a ler, publicar jornais, formar uma opinido publica, e por meio deles foi um
dos insufladores dos primeiros movimentos de consciéncia nacional e de des-
contentamento sob Isma‘il. Por um tempo esteve em termos amistosos com o
filho de Isma‘il, Tawfiq; mas Tawfiq, como governante, era menos liberal do
que como herdeiro, e, quando se tornou quediva, mandou deportar al-Afgha-
ni para a India, fosse isso (como pensava o préprio al-Afghani) pela pressao
do consul-geral britanico, ou por causa do medo de sua influéncia sobre a
classe culta.

Al-Afghani passou os anos seguintes na India, e na época da ocupagao
britanica do Egito foi mantido sob controle pelas autoridades. Mas em 1884
estava em Paris, onde Muhammad ‘Abdubh a ele se reuniu, e juntos organiza-
ram uma sociedade secreta de mugulmanos empenhada em trabalhar pela
unidade e reforma do Isld. A extensdo da sociedade é obscura, embora se sai-
ba que tinha um ramo em Tunis bem como em outras partes." Sob seus aus-
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picios os dois homens publicaram dezoito ntimeros de um periddico drabe,
al-‘Urwa al-wuthqa. Era dedicado em parte a uma andlise da politica das Gran-
des Poténcias no mundo mugulmano, particularmente da Inglaterra no Egito
e no Sudao, ¢ em parte a uma exposicio das fraquezas internas do Isld e a uma
exortagao aos mugulmanos para refletirem a respeito e sanarem essas defi-
ciéncias. A linguagem do periédico era “de Abduh enquanto o pensamento
era de al-Afghani”,” e tanto pelo seu pensamento como pela sua linguagem
tornou-se um dos mais influentes periédicos arabes. Embora impedida de en-
trar em pafses sob controle britanico, a publicagio circulava amplamente, e
mais de um pensador de geragio posterior deu testemunho do profundo efei-
to que lhe causou um niimero encontrado e lido por acaso anos mais tarde.
Durante sua estada em Paris, sua personalidade e suas idéias desperta-
ram muita atengio entre os europeus interessados no mundo mugulmano.
Envolveu-se numa controvérsia com Renan sobre a atitude do Isla para com a
ciéncia, e em 1884-5 estabeleceu negocia¢des com estadistas britinicos sobre
o futuro do Egito e do Sudao. Essas negociagdes foram iniciadas pelos bons
oficios de Wilfrid Blunt. Um bom poeta menor, um aristocrata de tempera-
mento volivel e amoroso, um patriota antiquado chocado com a vulgaridade
do novo imperialismo, um romantico que nao gostava da civilizacdo mecani-
ca do século X1X, um amante de lugares estranhos e cavalos arabes, Blunt ti-
nha viajado com a mulher pelos desertos sirio ¢ drabe em 1877-9, ¢ em 1879
chegaram ambos até Nejd, onde o pequeno reino de Ibn Rashid, construido
nas ruinas do primeiro estado wahhabita, com sua igualdade rustica e sua jus-
tiga patriarcal, lhes pareceu encarnar, apesar de uma brutalidade primitiva
que toleraram ou ndo perceberam, o ideal da liberdade humana, Em 1880,
Blunt tinha fixado residéncia por uns tempos no Egito, para aperfeicoar o seu
drabe ¢ estudar os movimentos e problemas modernos do Isla. Ali conheceu
Muhammad ‘Abduh e ouviu falar pela primeira vez de al-Afghani, e entrou
¢m contato com o novo espirito de reforma no mundo do Isl3; concretizou as
suas observagdes e o seu pensamento numa série de artigos publicados em
1882 como livro, com o titulo The future of Islam. Tinha acompanhado de per-
to os acontecimentos que culminaram na ocupagio britanica do Egito, e essa
experiéncia ajudou a estabelecer sua posicdo de simpatia ativa pelos movi-
mentos nacionalistas, na Irlanda e na India, bem como no Egito. Havia real-
mente desempenhado um certo papel na crise egipcia de 1881-2: tentou man-
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ter uma ligagdo entre “o governo de ‘Urabi e Gladstone, mas, embora ndo con-
seguisse causar nenhuma impressdao em Gladstone, talvez tenha induzido a
erro os egipcios sobre a extensdo de sua influéncia e sobre o que a Inglaterra
provavelmente faria. Estava entdo envolvido com a politica britinica tanto no
Egito como no Sudao, onde o movimento de Mahdi estava se espalhando, mas
Gordon ainda defendia a autoridade do governo egipcio em Cartum. Al-
Afghani teve algum contato com Mahdi por meio de antigos estudantes suda-
neses na Azhar, e pode até ter recebido alguma autorizagdo para agir em seu
nome. Parece ter existido a idéia de que Blunt fosse ao encontro de Mahdi, em
nome do governo britdnico mas com uma carta de Afghani, para negociar a
libertagao de Gordon, além de um acordo mais geral, pelo qual Mahdi deteria
0 seu avango em troca de uma retirada britinica do Egito.” O plano nao deu
em nada, sendo dificil acreditar que tenha sido levado a sério. Mas Blunt ti-
nha acesso ao pequeno circulo que governava a Inglaterra e possuia amigos
poderosos entre os politicos que estavam ansiosos pela retirada do Egito. Em
1885, al-Afghani passou algum tempo em Londres como seu convidado, para
discutir o futuro do Egito com Lord Randolph Churchill, entdo no auge de
seu breve poder. A época al-Afghani considerava a Riissia um perigo maior
para a Asia, e desejava estabelecer relacdes amistosas entre a Inglaterra e o Is-
1a. O obstaculo era o problema do Egito, e mais uma vez elaborou-se um pla-
no. Sir Henry Drummond Wolff estava sendo enviado pelo governo a Cons-
tantinopla para discutir o futuro do Egito com o sultdo, e foi sugerido que
al-Afghani fosse junto para ajudd-lo nas negocia¢des. Mas esse plano também
ndo deu em nada, e a visita de al-Afghani a Londres terminou com uma da-
quelas cenas melancélicas que pontuam a vida dos refugiados politicos. Dois
de seus amigos orientais brigaram na casa de Blunt e bateram na cabeca um
do outro com os guarda-chuvas: “Tive de pedir que os dois deixassem a casa”,
registra Blunt, “e o sayyid os seguiu. [...] Sugeri entdo ao sayyid que se alojas-
se em outro lugar”."

Al-Afghani perdera entdo as ilusdes sobre a perspectiva de um acordo
anglo-islamico. Foi para a Pérsia, depois para a Russia, a fim de explorar ou-
tras possibilidades, a seguir voltou a Pérsia como conselheiro do x4 Nasir al-
Din. Mas em um ano ja tinha brigado com o x4 a respeito de uma concessdo
de tabaco que o tltimo estava prestes a dar a uma companhia estrangeira. Pro-
vocou uma agitagao popular contra esse fato, foi deportado em 1891 e come-
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¢ou uma campanha pela imprensa destinada a despertar a oposi¢do a politica
do x4 tanto na Pérsia como na Europa. No ano seguinte, foi convidado pelg
sultdo Abdiilhamid a ir para Constantinopla. Por algum tempo desfrutou do
favor do sultao e teve influéncia na corte, porém mais uma vez a histéria se
repetiu. Suscitou a hostilidade do xeque Abw’l-Huda; ¢ foi em geral conside-
rado responsavel pelo assassinato do x4 Nasir al-Din, em 1896. Tivesse arran-
jado o homicidio ou nio, ele havia certamente ajudado a criar a atmosfera que
o tornou possivel; o assassino era seu conhecido, e diz-se que teria gritado, no
momento fatal, “Tome este golpe da mao de Jamal al-Din”" Ele certamente se
alegrou com o ato, e o incidente, como toda a sua carreira, mostrou que nun-
ca poderia ser o criado décil de um autocrata que identificava seus préprios
interesses com os do Isla. A licao ndo deixou de ser aprendida por Abdiilha-
mid; al-Afghani terminou sua vida como prisioneiro virtual do sultdo, apesar
de ser tratado com honra.

Em todos os que o conheceram deixou uma impressao forte, ainda que
ndo inteiramente agradavel: de um homem dedicado a suas convicgoes, obs-
tinado, ascético, irascivel quando a honra ou a religido eram atacadas, selva-
gem e indomdvel; na expressdo de Blunt, um “selvagem de génio”'s

Era eloqiiente, sabia muitas linguas, gostava de falar interminavelmente
com os amigos, nos cafés do Cairo ou na sua prisao dourada em Constanti-
nopla, e era um orador publico emocionante. Mas ndo gostava de escrever, e
escreveu pouco. A parte os artigos politicos, umas poucas obras breves expres-
sam as suas idéias gerais: uma refutacio dos materialistas, uma resposta a pa-
lestra de Renan sobre o islamismo e a ciéncia, e os principais artigos de al-‘Ur-
wa al-wuthqa. No entanto, a partir desses escritos e das descri¢des de suas
conversas feitas por alguns de seus discipulos, é possivel formar uma idéia cla-
ra de seus ensinamentos.

A maior parte da sua vida foi dedicada a uma defesa dos paises islamicos
ameagados pelo perigo da expansio européia, mas o seu pensamento ndo era
apenas politico. O problema central, o problema que lhe deu forma, nio era
como tornar os paises mugulmanos politicamente fortes e bem-sucedidos; era
antes como persuadir os mugulmanos a compreender corretamente a sua re-
ligido e viver de acordo com seus ensinamentos. Se assim fizessem, acreditava
ele, os seus paises seriam necessariamente fortes. O problema teria sido essen-
cialmente o mesmo, se ndo houvesse o perigo de fora, mas é claro que o po-
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der e a pressdo da Europa lhe davam uma nova urgéncia. Al-Afghani viveu na
era em que o poder europeu se tornou de repente tdo amplo .quanto 0 mun-
do, de modo que nido havia pafs — por mais aparentefnente dlstante~ ou segu‘—
ramente independente — que ndo se tornasse consciente da pressao e da ri-
validade dos Estados europeus, e nenhum problema politico — de alcance por
mais aparentemente limitado — que pudesse ser considerado sem qu-e se le-
vassem em conta os interesses europeus. Em todo momento da s’u.a vida, ele
foi obrigado a tomar consciéncia disso: quando se envolveu I:la politica do Afe-
ganistdo, viveu e viajou na India, ou ajudou a criar a oposi¢ao ao poder dos
investidores em titulos no Egito ou 2 companhia de tabaco na Pérsia. Com ba-
se na sua experiéncia, ele percebia mais o perigo representado pela Inglaterra
do que o representado por outros pafses. Ha pouco no ‘Urwa al-wuthga so-
bre o imperialismo francés, holandés ou russo, embora se erllcontre uma pas-
sagem de referéncia a ocupagio francesa da Indochina,” e alhnc}a que por uns
tempos ele tivesse considerado a idéia de uma alianga anglo-islamica c?(nt'ra‘a
expansdo russa, em geral o governo britanico € que ,e,rra., ;21 scu.s olhos, “o 1.nA1—
migo dos mugulmanos”.® Ndo temia apenas o ataque militar d1r.eto. Os l?rlta.l—
nicos tinham outros modos mais sutis de operar; tinham conquistado a India
por um “truque’, insinuando-se no Império Mongol sob o pretfexto de ajuc,le?r
os mongois."” Eles semeavam a divisdo e diminufam a resisténcia de suas viti-
mas enfraquecendo as suas crengas; foi assim que o general Gordon trouxera
missiondrios do Egito para espalhar a idéia do cristianismo protestante no Su-
ddo, enquanto na India o falso evangelho do materialismo era estimulfido.z‘f
As Poténcias Européias ndo eram, como dizia al-Afghani, congenitamen-
te mais fortes do que os Estados mugulmanos. Havia uma idéia predominar.lte
de que os ingleses eram superiores, mas isso era uma ilus.ﬁlo (wahm), e muito
perigosa; essas ilusdes tornam os homens covardes e assu.n tendeljl a provo-
car o que eles temem. Os sucessos conquistados por Mah'dl n.0 Sudio mostra-
vam o que os mugulmanos poderiam fazer contra os britanicos, se a0 menos
fossem conscientizados; e se os sucessos mugulmanos eram poucos e a derro-
ta era de praxe, isso acontecia porque os mugulmanos eram desu'nidos, igrllo—
rantes e deficientes em virtudes publicas. Se a India e o Egito tivessem s:1d0
realmente conscientes e unidos, a Gra-Bretanha jamais poderia ter consolida-
do seu dominio.? Essa visio talvez pareca ingénua, e é certamente expressa de
um modo demasiado impetuoso. O ‘Urwa ndo era uma obra de pensamento
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rigoroso, mas um folheto para a época, com o objetivo de incitar o espirit
d'os ?omens. Se al-Afghani nada diz da revolugao industrial e técnica, isso ~0
51gn.1ﬁca que dela néo tivesse ciéncia. Ele sabia que os sucessos da E)uro i
deviam ao conhecimento e 3 sua aplicagdo apropriada, e a fraqueza dos ]IE):tse
dos mugulmanos, 2 ignorancia,? e sabia também que o Oriente devia apre N
der as artes' uteis da Europa. Mas para ele a questao urgente era: como podi .
se’r aprendidas? Ndo podiam ser adquiridas simplesmente pela imitagio; o
trds delas existia todo um modo de pensamento e — ainda mais import)apor
— um sistema de moralidade social. Os paises muculmanos eram fraco o
que a sociedade mugulmana estava em decadéncia, e
Nesse ponto percebemos uma novidade no pensamento de al-Afghanj
ou.pilo menos uma nova énfase. O centro da atencio jdndo éoIsla comoﬂrurlrn )
fehglao, € antes o Isla como uma civilizagao. O objetivo dos atos humrerlnr;;’r;z:ia
¢ apenas o servi¢o de Deus; ¢ a criagdo da civilizagdo humana florescendo en(z
t0('ias as suas partes. A idéia da civilizagao é na verdade uma das idéias semi
nais da Europa do século x1x, e é sobretudo por meio de al-Afghani que el1 —
chega a0 mundo islamico. Sua expressdo classica vem de Guizot, nas sgas i
lestras S(.)brf‘: a histéria da civilizacdo na Europa, e al-Afghani ler)a Guizot epfeil:
cara muito impressionado com suas idéias. A obra foi traduzida para o arab
em }877, e al-Afghani estimulou ‘Abduh a escrever um artigo saudando a tr:
ducio e expondo a doutrina do livro. O que lhe parecia importante nesse li-
vro-e .em obras similares? Era em primeiro lugar a idéia da civilizacao como o
mais Il't:lp()l'tante de todos os fatos histéricos e aquele pelo qual os outros fa-
tos dev1amlser julgados. Mas era também um significado especifico da;io a
p'alavra: o significado de progresso ativo e voluntdrio, de “um povo que pres-
siona o avango [J para mudar [...] a sua condigdo”, e especificamente do pro-
gresso em duas dire¢oes — o desenvolvimento social, isto é, 0 aumento do
poder e cllo bem-estar social, e o desenvolvimento individual, o das faculda-
des, sen.umentos ¢ idéias do homem.” Segundo Guizot, os dois tipos de d::
senvolv.m'tr':nto estavam dentro do poder do homem. O proprio homem, com
as suas ldm‘as, sentimentos, disposicoes morais e intelectuais, governa o ;'nun-
do; a condigdo da sociedade depende do estado moral do homem, e h4 dois
asp%’c.t_os desse estado moral que sio importantes: por um lado, a raz,ﬁo eadis-
posi¢ao dos homens de permitir que ela controle as suas inclinagoes e acoes;
;
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por outro, a unidade ou a solidariedade, a aceitacdo comum, pelos membros
da sociedade, das idéias e principios morais produzidos pela razdo.”

Essa era a descricdo da Europa por Guizot, mas parecia a al-Afghani (com
uma tnica mudanca significativa) ser também uma descrigdo da civiliza¢ao
islamica. Nos seus grandes dias, a umma tinha todos os atributos caracteristi-
cos de uma civilizacdo florescente: desenvolvimento social, desenvolvimento
individual, crenca na razao, unidade e solidariedade; mais tarde ela os perdeu.
Sendo de temperamento violento e politico, tendia a ver tanto a grandeza co-
mo o declinio em termos politicos e militares, mas na realidade os sucessos
militares do Isla primitivo eram para ele apenas um simbolo do florescimen-
to da civilizacdo islamica. O que fora outrora realizado poderia ser alcangado
de novo: por um lado, aceitando aqueles frutos da razio, as ciéncias da Euro-
pa moderna, mas também, e mais fundamentalmente, restaurando a unidade
da umma.

O apelo por unidade é realmente o tema que esta em toda a obra de al-
Afghani. Tanto o perigo comum como o0s valores que todos os mugulmanos
partilhavam deveriam prevalecer sobre as diferengas de doutrina e as tradi-
cdes de inimizade. As diferengas de seita ndo precisavam ser uma barreira po-
litica, e os muculmanos deveriam aprender com o exemplo da Alemanha, que
perdeu a sua unidade nacional por dar demasiada importancia a diferengas
de religido.” Mesmo o mais profundo dos abismos doutrindrios, aquele entre
os sunitas e os xiitas, podia ser transposto. Assim ele convocava os persas e 0s
afegdos para se unirem, ainda que os primeiros fossem xiitas e os segundos
nio o fossem, e durante o dltimo periodo da sua vida explorou a idéia de uma
reconciliacdo geral das duas seitas. Talvez tenha sido a possibilidade de esten-
der a sua propaganda pan-islamica até o mundo xiita o que levou Abdiilha-
mid a convidar al-Afghani para ir a Constantinopla. Al-Afghani parecia ter

arquitetado um plano, como sempre: a Pérsia reconheceria o sultdo como ca-

lifa, o sultdo reconheceria o x4 como independente e lhe entregaria as cidades
sagradas xiitas no Iraque; uma conferéncia geral dos lideres islamicos seria
realizada em Constantinopla para decidir questdes de interesse comum € de-
clarar uma jihad contra a agressdo ocidental. Al-Afghani parece ter se corres-
pondido com alguns tedlogos xiitas e outros, mas o plano ndo deu em nada,
embora talvez tivesse alguma relagio com o assassinato de Nasir al-Din, cujo

poder pessoal era um obstaculo.
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Nao se deveria permitir que as facgdes politicas e os interesses dindsticos
e interpusessem no caminho da unidade; os governantes mugulmanos deve-
lam cooperar em favor do Isla. Essa crenca explica grande parte da atitude
le al-Afghani para com os governantes muculmanos e a histéria tempestuosa
e suas relagdes com eles. Ele ndo achava possivel ou necessério impor o do-
ninio de qualquer um dos monarcas sobre os outros. Nao hé sinal de que ti-
esse em mente criar um tinico Estado islimico ou reviver o califado unido
os primeiros tempos. Quando falava do califado, ele se referia a uma espécie
e autoridade espiritual ou entdo simplesmente a uma primazia de honra. Se
ouvesse 0 espirito de cooperacio, a existéncia de mais de um Estado nio te-
la importdncia; se ndo houvesse esse espirito, entdo os mugulmanos nio te-
iam nenhuma obrigagdo de obedecer a seu governante. Al-Afghani ndo tinha
ma boa opinido dos governantes mugulmanos de seu tempo. Nao eram dig-
os de sua posicio; nao cuidavam de nada exceto de seus prazeres e caprichos,
assim tinham se tornado vitimas féceis das astticias e manhas dos britani-
os. Tinham permitido que funciondrios estrangeiros, sem ligagdo com a na-
10, nem pela religido nem pela raga, se insinuassem nos seus conselhos. O
¢spota, se bem-intencionado, podia fazer as coisas rapidamente, mas o peri-
0 do despotismo era que tudo dependia do carter do governante. Se hou-
>§S€ um mau governante, os lideres da opinido nacional deveriam se livrar
ele antes que fosse demasiado tarde.?

Nessa declaracao, podemos ver a explicagdo de grande parte da carreira
erturbada e das perambulagdes interminéveis de al-Afghani. Ele ndo era um
nstitucionalista por principio; o seu ideal de governo era antes o dos te6ri-
s islamicos — o rei justo reconhecendo a soberania de uma lei fundamen-
1. Por temperamento, era autocritico e impaciente, e passou toda a vida em
1sca de um governante islimico com quem pudesse trabalhar pela regenera-
o do Isld, como naquela parceria de governante e filésofo que al-Farabi ti-
12 sugerido como substituto para o rei-filésofo ideal, que s6 aparecia rara-
ente. Todas as vezes sofreu uma decepgao. O governante nio se revelava
ngenitamente justo, nem alguém que reconhecesse a autoridade da lei pai-
ndo acima dele. Al-Afghani nao pertencia & maioria quietista dos pensado-

s mugulmanos que acreditavam na atitude de protestar contra a injustica,
as nao deixar de se submeter a ela; aceitava antes a visao da minoria que

reditava no direito da revolta. Assim, toda vez que um governante o desa-
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pontava, virava-se violentamente contra ele, e. sua f)posiqéo servia para forta-
lecer os movimentos constitucionalista e nacionalista que cor‘n.eg:avam ;‘1 apa
recer. Por sua vez, os governantes, que esperavz.am que ele reur.nrla ) fer;:;rle;
to mugulmano atras de seus tronos, descobriam que a sua 1Intengao
oder a servigo do Isla. | )
- (l:/II;s até o mel}for dos governantes, embora pudesse fazer muito, na?dpz—
dia fazer tudo o que Al-Afghani achava necessario. Quarfdo falaVﬁ cila ume aoe_
mugulmana, ele ndo se referia apenas a cooperagao dos lideres re 15111(:(31(;2 ‘ gue
liticos; queria dizer a solidariedade da umma, o senso de respor.lsa;1 e
cada membro devia ter para com os outros e para com 0 COnjumnto, e
de viver juntos na comunidade e trabalhar‘ juntos pa.ra o seu b.e(tlm—ess':;.a o
lidariedade (ta‘assub) era a forga que mantinha a soc1eda.de unida e e
se dissolveria. Como todos os atributos humanos:, podia ser peliver i : ,t. ‘
era uma lei em si mesma, estava sujeita a0 principio de 'moc'leracc;lao ou }lisolgei
o principio organizador das sociedades humanas. A so'hda.rleda es?;e nilaava_se
conhecia esse principio e nao estava disposta a fazer justica tran
tismo.” .
o f?iolidariedade pode ter bases diversas: pode nascer, de uma crenca re1t1-
giosa comum ou entao de uma relagao natural, como a hngua.. E ‘nessﬂe pono(i
que al-Afghani descobre uma diferenca fundamental entreil ;‘1 c1;/111§2(;a1c1)ee:1s'0_
péia e a mugulmana. H4 uma crenga corrente ne,l l.Europa, iz ele, nquanto )
lidariedade nacional é boa em si mesma ¢ propicia ao progresso, Ee q anto 2
solidariedade religiosa é sempre fandtica e impede o progre'sso. ( fstarla E; "
sando em Guizot que, embora reconhecesse 0 pap.el da Igreja err.l o\rrriazs <
vilizagdo européia e em lhe dar a idéia de uma le‘l dwjna su1)31T1o.rtil)sS SeObre )
manas, e também a idéia de que o podgr matel.rlal na‘o tem direi ore !
mente e a consciéncia do homem, acusava-a de impedir (,) Progressc’)~ a:) ) I) v
tar o direito do julgamento privado ¢ a0 obstruir o f:xerc1c10 da l1;zlzao.I)Sla~1 s[10
talvez seja verdade sobre o cristianismo, mas Illﬁo ‘e verdad«; s? reéoesser;Cial
qual o fanatismo religioso tem sido raro e a solidariedade religiosa
rogresso. e
o ;)sfo ngéo quer dizer que ele negue a importancia dos 'laqos na{)clonzzs (I):;
de outros lagos naturais. Pode haver, admite, umAEsFado virtuoso ase::l aosai-
razio humana bem como na lei divina; na conferéncia que provocou a

ica bram os
da de Constantinopla, sustentara essa posigao com palavras que lem
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filésofos: “Assim ¢ composto o corpo da sociedade humana. Mas um corpo
ndo pode viver sem uma alma, e a alma desse corpo € a faculdade profética ou
a filoséfica [...] [Mas] a primeira é um dom divino [...] enquanto a ultima é
alcangdvel pelo pensamento e pelo estudo”” A comunidade baseada nas qua-
lidades humanas e dirigida pela razao humana pode ser tdo estdvel quanto
aquela baseada na religido; pode até ser mais estdvel e sobreviver a duas ou
trés mudangas de religido. (Sem duvida, ele estava pensando na Pérsia.) Na
verdade, a lingua é um elemento essencial para criar uma comunidade est4-
vel; 0s grupos humanos que nao tém uma lingua comum nio podem possuir
uma unidade firme, e um grupo que nio tem lingua prépria na qual expres-
sar o seu conhecimento e habilidade pode facilmente perdé-los.” Mesmo a
comunidade religiosa serd mais forte se tiver também uma lingua em comum:
$€ a0 menos os otomanos tivessem adotado a lingua drabe como a de todo o
Império, os seus povos teriam possuido dois elementos de ligagdo em vez de
apenas um, e o império teria sido unido e forte.”® Além do mais, uma liga¢do
religiosa ndo exclui as ligacoes nacionais com homens de diferentes credos;
em paises como o Egito e a India, os mugulmanos deveriam cooperar com os
outros e deveria haver “boas relacdes e harmonia no que se refere aos interes-
ses nacionais entre 0 mugulmano e os seus compatriotas e vizinhos adeptos
de religides diferentes”* H4 até uma solidariedade natural além da nacgdo:
aquela que une todos os povos do Oriente ameagados pela expansio da Euro-
pa. No seu primeiro nimero, o ‘Urwa anuncia que ¢é dirigido aos “orientais
em geral, ¢ a0s mugulmanos em particular””

Dito tudo isso, entretanto, continua verdade que para os muculmanos
nenhuma espécie de solidariedade natural, nem mesmo o patriotismo, pode
substituir o lago criado pelo Isla. A unidade real, numa nagdo muculmana, es-
té baseada na convicgio religiosa comum. Se isso desaparece, a prépria socie-
dade se dissolve, e isso ¢ de fato o que al-Afghani acredita estar acontecendo.
O seu medo ndo era apenas que a umma se tornasse fraca, mas que deixasse
de existir. No passado, a sua unido fora mantida pela instituicdo politica do
califado e pelos ulemds que preservavam a doutrina correta. Mas sob os abi-
cidas o califado e os ulemds tinham se separado, e mais tarde o califado vir-
tualmente deixara de existir. Alguns reinos independentes tinham surgido, e
os ulemds restaram como o tinico 6rgdo de unidade. Eles se tornaram “o espi-
rito da comunidade e o coracdo do povo maometano”, * mas com o tempo
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também se dividiram por diferengas de crenga, e todos exceto uns poucos ti-
nham divergido da verdade aderindo a falsas doutrinas. Como resultado, a
comunidade de fato se dissolveu. A convic¢do abstrata nao bastava para maril—
té-la unida, ela devia ser reforcada por necessidades e impulsos humanc.)s 1.reals;
devia haver uma unidade de coragdes e atos, pois quando isso ndo ex1st1§, as
convic¢des comuns se expressavam somente em sonhos e imagens. llira 1ss'o
com efeito o que havia acontecido; quando um mugulma,no nufn pais F)uv1a
falar das desgracas de outros mugulmanos em outros paises, na}o ,se‘ntla ne-
nhum impeto de ajud4-los ativamente, apenas o tipo de pesar inutil que se
experimenta quando se pensa nos mortos.” .

" A salva¢do da umma nao podia vir, portanto, unlcament.e de g‘overn.antes
virtuosos. No havia atalho para a regeneracdo do Isla. Os jornais sozinhos
nio podiam efetud-la, embora pudessem fazer algume‘l coisa pzira eleV'ar o0 pa-
drio da moralidade publica e difundir a idéia de unidade. Nao podia haver
uma reforma real do Isl3, se os ulemds nio voltassem a verdade do Isld, e a C/O-
munidade em geral nao a aceitasse e vivesse de acordo com ela. Mas qual ¢ a
verdade do Isla? .

Essa é a questdo a que se dirige, em ultima anilise, todo o pensamento
de al-Afghani. No tratamento que dé ao problema, pe':rcebernos um novo ele-
mento no pensamento islamico. Ele ndo estd se dirigindo ape‘nas a seus cole-
gas mugulmanos para resgatd-los das falsas idéias em que es'tlveram atolados
por tanto tempo; estd falando igualmente, além das fronteiras da umnfa, ao
mundo culto da Europa. Ele deseja destruir nao s6 as visdes falsas do Isla, nu-
tridas pelos mu¢ulmanos, como as criticas ao Isla feita‘s .p'elos~eur0peus. Quan-
do declara que s6 por um retorno ao Isla a forga e a civilizagdo dos mugulma-
nos podem ser restauradas, ele o fazainda mais enfz?tl.camente porque se to?ara
lugar-comum do pensamento europeu que a religido em geral, e espec1/1ca—
mente o Isla, debilitava a vontade e restringia a razao, e que o progres'so s6 era
possivel abandonando-a, ou pelo menos tragando uma separagao nitida entre
a religido e a vida secular., . N .

Enquanto estava em Paris na década de 1880, al-Afghani pehlftlc.lplou e
uma controvérsia com Renan. Na sua palestra sobre “O Isla e a ciéncia’, pro-
ferida na Sorbonne em 1883, Renan sustentara que o Isld e a ciéncia —e Por—
tanto, por implicagdo, o Isld e a civilizagio moderna — eram incompativeis:
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Toute personne un peu instruite des choses de notre temps voit clairement lin-
fériorité actuelle des pays musulmans, la décadence des Etats gouvernés par I'is-
lam, la nullité intellectuelle des races qui tiennent uniquement de cette religion
leur culture et leur éducation. Tous ceux qui ont été en Orient ou en Afrique
sont frappés de ce qua de fatalement borné ’esprit d’un vrai croyant, de cette
espéce de cercle de fer qui entoure sa téte, la rend absolument fermée 2 la scien-
ce, incapable de rien apprendre ni de s’ouvrir & aucune idée nouvelle.*

[Toda pessoa instruida sobre as coisas de nosso tempo percebe claramente a
inferioridade atual dos paises mu¢ulmanos, a decadéncia dos Estados governa-
dos pelo Isla, a nulidade intelectual das ragas que tém unicamente nessa feligiﬁo
a sua cultura e a sua educagao. Todos aqueles que estiveram no Oriente ou na
Africa ficam impressionados com o que h4 de fatalmente limitado no espirito
de um fiel verdadeiro, dessa espécie de circulo de ferro que cinge a sua cabeca,
tornando-a absolutamente fechada para a ciéncia, incapaz de aprender alguma

coisa ou de se abrir a uma idéia nova.]

Renan admitia a existéncia de uma filosofia e ciéncia drabes, assim cha-
nadas, mas elas eram édrabes apenas na lingua, e greco-sassanidas quanto ao
ontetido.” Eram inteiramente a obra de nio-mugulmanos em revolta inter-
a contra a sua religido; tinham sofrido oposigdo tanto dos te6logos como dos
overnantes, € assim tinham sido incapazes de influenciar as instituicoes do
sla. Essa oposigdo fora reprimida enquanto os 4rabes e os persas controlaram
Isla, mas reinou suprema quando os barbaros — os turcos no leste, os ber-
eres no oeste — assumiram a diregdo da umma. Os turcos tinham “uma to-
1l falta do espirito filoséfico e cientifico”, e a razdo humana e o progresso
ram sufocados por esse inimigo do progresso, o Estado baseado numa reve-
¢d0. Mas, a medida que a ciéncia européia se espalhasse, o Isld morreria, e
m outro texto Renan profetizou que isso aconteceria em breve. Como um
xemplo do modo como as mentes mugulmanas se abriam por meio de seus

ontatos com a Europa, ele apresentou a descrigdo de Paris feita por Tahtawi,
ue conhecia:

La jeunesse d’Orient, en venant dans les écoles d’Occident puiser la science eu-

ropéenne, emportera avec elle ce qui en est le corollaire inséparable, la méthode
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rationelle, I'esprit expérimental, le sens du réel, 'impossibilité de croire a des
traditions religieuses évidemment congues en dehors de toute critique.”

(A juventude do Oriente, que vem as escolas do Ocidente para beber na fon-
te a ciéncia européia, levard junto com ela o que ¢ 0 coroldrio inseparédvel dessa
ciéncia, o0 método racional, o espirito experimental, o senso do real, a impossi-

bilidade de crer em tradicoes religiosas evidentemente concebidas fora de toda

critica.]

Renan estava pensando, é claro, no catolicismo e na religido em geral,
quando escreveu sobre o Isla. Considerava que o Isld, como o cristianismo,
embora de modo diferente, era um exemplo do resultado tragico de confun-
dir dois dominios. A razio devia dominar a a¢do humana, tendo como sua
causa final a perfeicio humana e o triunfo da civilizagao, e no rrllu‘ndo modfar—
no a ciéncia era a forma pela qual a razdo se expressava. A religido também
era necessaria, mas como a expressao de um ideal moral — “la beauté dans
ordre morale” [“a beleza na ordem moral”], o ideal da abnegacao, do quaill
Jesus era o melhor exemplo. Apropriadamente concebidas, ndo havia 0p9$1-
¢3o entre as duas; ambas tinham o mesmo inimigo, “le matérialisme vulgaire,
la bassesse de I'homme intéressé”® [“o materialismo vulgar, a baixeza do ho-
mem cobi¢oso”]. A contradi¢io s6 surgia quando uma inva.dia o terreno da
outra: quando, como na Revolugdo Francesa, a razao reivindicava goxfeli‘{lar .o
mundo sem considerar as necessidades do coragdo,* ou quando a religido ti-
nha a pretensio (como acontecera tanto no Isld como no crfstianismo) de ser
a revelacdo sobrenatural da verdade e impunha restrigdes ?1 mente hum.ana.
Numa resposta a que absolutamente néo faltava perspicicia, al-Afghani en-
frentou Renan no seu préprio campo. Era verdade, concordava, que, embora
fossem necessérias para tirar o homem da barbarie, as religioes tendi.am fil se
tornar intolerantes. Na infancia da raca, o homem nao consegue distinguir o
bem do mal com a sua prépria razao, a sua consciéncia atormentada ndo en-

contra sossego em si mesma; foi a religido que

lui a ouvert les vastes horizons o1 'imagination se complait et ol elle a trouvé,
sinon la satisfaction complte de ses désirs, du moins un champ ilimité pour ses
espérances. Et comme 'humanité, a son origine, ignorait les causes des événe-

ments qui se passaient sous seus yeux et les secrets des choses, elle a été forcé-
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ment amenée a suivre les conseils de ses précepteurs et les ordres qu’ils lui don-
naient. Cette obéissance lui fut imposée au nom de I'Etre supréme auquel ses
éducateurs attribuaient tous les événements, sans lui permettre d’en discuter
Putilité ou les inconvénients.*

[lhe abriu os vastos horizontes em que a imaginag¢do se compraz e em que
ela encontrou, se ndo a satisfacao completa de seus desejos, a0 menos um cam-
po ilimitado para as suas esperangas. E como a humanidade, na sua origem, ig-
norava as causas dos acontecimentos que se passavam sob seus olhos e os segredos
das coisas, ela foi levada forgosamente a seguir os conselhos de seus preceptores
e as ordens que lhe davam. Essa obediéncia lhe foi imposta em nome do Ser su-
premo ao qual seus educadores atribuiam todos os acontecimentos, sem lhe per-

mitir que discutisse a sua utilidade e seus inconvenientes. |

Mas essa foi apenas uma fase pela qual as religides passaram; numa fase pos-
terior, os homens se libertaram das cadeias impostas a razdo e tornaram a co-
locar a religido no seu devido lugar. Assim tinham feito no cristianismo na
época da Reforma; o Isla era muitos séculos mais jovem, e a sua reforma ain-
da estava por acontecer. O Isla precisava de um Lutero: esse era na verdade o
tema favorito de al-Afghani, e talvez ele se visse no papel.” Uma vez realizada
essa reforma, o Isla estaria tdo apto quanto qualquer outra religido a desem-
penhar o seu papel essencial de guia moral. O passado do Isla provava essa
afirmagdo: nao podia ser resumido, conforme sugerira Renan, como um triun-
fo cego da ortodoxia sobre a razdo. As ciéncias racionais tinham florescido e
haviam sido verdadeiramente islimicas ou ardbicas; é precisamente a lingua
que constitui as nagdes e as distingue umas das outras, e as ciéncias expressas
em drabe deviam ser chamadas ardbicas. Assim os drabes podiam reivindicar
Ibn Sina como seu, exatamente da mesma maneira como os franceses reivin-
dicavam Mazarin e Napoledo. E verdade que o conflito entre a religiao e a fi-

losofia sempre existird no Isla, mas isso porque sempre existird na mente hu-
mana:

Les religions, de quelque nom qu’on les désigne, se ressemblent toutes. Aucune
entente ni aucune réconciliation ne sont possibles entre ces religions et la philo-
sophie. La religion impose 4 ’homme sa foi et sa croyance, tandis que la philo-

sophie 'en affranchit totalement ou en partie. [...] Toutes les fois que la religion
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aura le dessus, elle éliminera la philosophie; et le contraire arrive quand c’est la
philosophie qui régne en souveraine maitresse. Tant que 1’humar?i'fé existera, l.a
lutte ne cessera pas entre le dogme et le libre examen, entre la religion et la phi-
losophie, lutte acharnée et dans laquelle, je crains, le triomphe ne ?era pas pour
la libre pensée, parce que la raison déplait a la foule et que ses enselgm.’.ment:s ne
sont compris que par quelques intelligences d’élite, et parce que, a.uss1, .la s’cf1e,n-
ce, si belle quelle soit, ne satisfait pas complétement 'humanité quia SO‘If d’idéal
et qui aime a planter dans des régions obscures et lointaines que les philosophes
et les savants ne peuvent ni apercevoir ni explorer.” ‘

[As religides, qualquer que seja 0 nome que as designe, sdo todas pare‘c1f1~as.
Nenhum entendimento, nenhuma conciliagao sao possiveis entre essas religioes
¢ a filosofia. A religido impde ao homem a sua fé e a sua crenga, enquanto a ﬁlo'-
sofia o liberta disso totalmente ou em parte. [...] Todas as vezes em que a reli-
gido tiver o predominio, ela eliminari a filosofia; e acontece 0 contrério, fluando
¢ a filosofia que reina como mestra soberana. Enquanto existir a humanidade, a
luta ndo cessard entre o dogma e o livre exame, entre 2 religido e a filosofia, luta
encarnigada e na qual, receio, 0 triunfo nao serd do pensamento 1ivr.e, porquela
razio ndo agrada a multiddo e seus ensinamentos s6 sio compreendidos por 2.1 -
gumas inteligéncias de elite, e também porque a ciéncia, por mais bela que seja,
nio satisfaz completamente a humanidade, que tem sede de ideal e que gosta de

p . P T .
plantar em regides obscuras e longinquas que 08 filésofos e os sabios nao con

guem perceber, nem explorar. ]|

Ao afirmar tudo isso, al-Afghani estava atenuando a sua argumentagao.
Ele nio acreditava apenas que o Isld era tao verdadeiro ou falso c0.m0 outras
religides, mas que era a inica religido verdadeira, completa e perfeita, que po-
dia satisfazer todos os desejos do espirito humano. Como outros pensac‘lor.es
muculmanos de seu tempo, estava disposto a aceitar~ 0 julgamfanto do CI‘lS.tla:-
nismo proferido pelo pensamento livre europeu: ndo era racional, /eTa 0 1r11—
migo da ciéncia e do progresso. Mas desejava mostrar que fassas cr1t1cas. na/o
se aplicavam ao Isla; ao contrério, o Isld estava em harmon'la. i:om f)s.prlnc;
pios descobertos pela razdo cientifica, era na verdade a religido exigida pela
razdo. O cristianismo havia fracassado — ele aceitava o testemunlho de Re-
nan; mas o Isla, ndo sendo nem irracional nem intolerante, podia salvar o
mundo secular do caos revoluciondrio, cuja lembranca assombrava os pensa-
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dores franceses de seu tempo. Era um dos segredos da atragdo que al-Afghani
exercia sobre seus colegas mugulmanos o fato de que lhes oferecia um Isla que
mais uma vez podia ter uma missio universal.

S6 poderia ser assim, entretanto, se ele pudesse mostrar que a esséncia
do Isla era a mesma do racionalismo moderno. Esse era um processo perigo-
so; alguns dos contemporaneos de al-Afghani tinham consciéncia do perigo e
0 acusavam de estar disposto a sacrificar a verdade do Isli por um bem-estar
ilusério dos mugulmanos. Mesmo entre seus conhecidos, havia alguns que
duvidavam que ele realmente acreditasse no Isla e cumprisse as suas obriga-
¢Oes legais, assim como havia outros que mais tarde expressaram as mesmas
duvidas sobre o seu discipulo ‘Abduh. Para ver essas acusacdes na sua pers-
pectiva correta, no entanto, deve-se lembrar que a visdo do Isla de al-Afghani
era antes a dos fil6sofos que a dos te6logos ortodoxos: em outras palavras, ele
aceitava a identificagio final da filosofia e da profecia, o0 que o profeta recebia
pela inspiracéo era idéntico ao que o filésofo podia alcangar pelo uso da ra-
730, mas ligava a isso a distincdo entre os dois modos de comunicar a verdade

— pelos conceitos claros aos “poucos”, pelos simbolos religiosos aos “mui-
tos”.” Entre essa visdo do Isli e as idéias do pensamento livre do século XIX,
talvez nao fosse impossivel construir uma ponte.

Se lembramos que essa era a visao do Isla de al-Afghani, nao parece ha-
ver razdo para duvidar de que fosse um mugulmano convicto. Muhammad
‘Abduh, que talvez o conhecesse melhor do que ninguém, dizia que al-Afgha-
ni era pessoalmente devoto, com uma tendéncia ao misticismo no seu pensa-
mento, ¢ que em questdes de prética era um cumpridor rigoroso do c6digo ha-

nafita: “Nao vi ninguém mais rigoroso do que ele em aderir ao seu cédigo na

raiz e ramificagées”™ Na verdade, ¢ impossivel compreender o pensamento

de al-Afghani ou as suas atividades politicas, se ndo percebemos que ele acei-
tava os ensinamentos fundamentais do Isla com toda a sua mente: a existén-
cia de Deus, a existéncia da profecia, que Maomé foi o tiltimo e o maior dos
profetas, enviado para toda a humanidade, e que o Cordo continha a palavra
de Deus sem adulteracoes. Ele podia fazer muitas concessdes ao pensamento
moderno, mas ndo abria mao de nenhum desses pontos. Precisamente por-
que acreditava na verdade do Isla, contudo, ¢ que insistia em que devia ser in-
terpretado corretamente. Qual era entio o verdadeiro Isla? Em primeiro lu-

gar, cra a crenca num Deus transcendente, o criador do universo, e a rejeicao
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de todos aqueles credos para os quais o universo se criara a si r;lesm(l) ; cf) r;l;lrr:i_
do ou 0 homem poderiam ser objetos adequados de \cult.o. afa a. - dg " u,
essa era a esséncia do Isld; tolerante como era quanto :ils d'lvergenaasl ‘ Z acs)ua
trina ou da lei, nio tolerava nenhum ataque a essa~essenc1.a. Isso expd1c -
hostilidade a certos movimentos modernos no Isla, o bab'lsmo e ash 0}1 r1nt0
do pensador indiano Sayyid Ahmad Khan (}817—?8). Tinha con :z:z;eci_
consideravel das doutrinas do babismo, e havia babltas‘ entre os seu. heck
dos e seguidores politicos. Mas ele considera'\./a o bablsm‘o 1{m perr(l)gfzcli)a .
comunidade, pois, como outros ramos do xnsm'o, .su‘tistltula a pC e por
uma doutrina da emanagéo, e assim nublava a distin¢ao ~entre o, i fores
criado; enquanto, a0 mesmo tempo, a crenga n,urTla sucessao coxi‘ﬁn;lz e :,0}:1 ©
fetas e na afirmativa de que Maomé ndo era o Gltimo, nem o melho .
atingia a prépria existéncia da umma. . P
O mesmo fato também explica o seu ataque a0 movimen A
ta” iniciado por Ahmad Khan. Depois de uma visitaﬂé Inglaterra nla Z((:)aoe}[er_
1870, Sayyid Ahmad comegou a pregar um novo Isla(: aque ere’i’)apo 1cCalorﬁo e
mo “Nayshariyya” (derivado da palavra inglesa ?ara natl'lrez~a ; ) o ; o
sinava ele, era o unico elemento essencial no Isla, a Charia ndo pe e
séncia da religido; o Cordo devia ser interprl:tadodde aci)l;ll(l)rz(z):ln Zlii e
atureza, e o codigo moral e legal devia ser baseado na/ : 7. |
fclomou consciéncia dessa doutrina quando estava no exilio na India de;;ocl:ef
1879. Apesar das aparéncias, havia toda a diferenga do ml:indo elnotrleszle;1 iuas .
ca de que existia uma harmonia entre as verdac.les reveladas ;;e it
clusdes alcancadas pela razao humana aproprlad?mente ap 1c~a a, i
de Ahmad Khan de que as leis da natureza, deduzidas pela raznao, eila ¢ nor
ma pela qual o Isla devia ser interpretado € os ato.s humanos, julga :rs;.d es:]e ‘
Sayyid Ahmad estava sugerindo era que nﬁc? }%avc;a ila;la cg:ec';r;zzcou oo
mundo da natureza, e que o homem era o juiz . e /o as. o .d .
cia a al-Afghani; caracteristicamente, ele atr1bu12.1 a dlfu.sao a dou _
E::l trama briénica para enfraquecer a fé e destruir a unidade do;. muc;l:i_
manos, mas também a via como uma nova ex'pressﬁ.lolcﬂie um m;do azczi;l_la
mento que sempre pusera em risco a verdadeira rel'1gle'10. Para esril o ma:
escreveu a sua obra mais longa, al-Radd ala’l-dhahriyyin (A“refutag:‘a(; iy
terialistas). Os pensadores a quem atacava sob o nome de n-latlerlit is I:lo i
clufam todos aqueles, de Demdcrito a Darwin, com seus equivalentes :
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que davam uma explicagdo do mundo que nio implicava a existéncia de um
Deus transcendente. Ele os atacava ndo s6 por ameacarem a verdade, mas por-
que, como conseqiiéncia, eram um perigo para o bem-estar social ¢ a felicida-
de humana. As religides verdadeiras, dizia, ensinavam trés verdades acima de
tudo: que 0 homem era 0 monarca da terra e a mais nobre das coisas criadas
que a sua comunidade religiosa era a melhor de todas, e que ele fora enviad(;
ao mundo para se aperfei¢oar em preparagio para outra vida. Da aceitacdo
dessas verdades nasciam as trés virtudes que eram as bases da sociedade: a
modéstia (haya’), a confianca (amana) e a veracidade (sidg). Os materialist,as
que negavam essas verdades também destrufam as bases da sociedade huma-
na e “derrubavam os homens do trono da civilizagdo humana para a terra vil
da animalidade”® Eles desconsideravam a modéstia, era uma fraqueza, ndo
uma virtude, e ao negarem o Dia do Julgamento atacavam a raiz da conﬁanqé
e da veracidade. Esse veneno sutil estd em acao sempre que as civiliza¢bes en-
tram em declinio. Apareceu no mundo cléssico na forma do epicurismo, na
antiga Pérsia na pessoa de Mazdak. Na histéria islamica, encontrou expressao
n.os movimentos esotéricos que interpretavam o Isld como algo diferente de
st mesmo. Foi esse esoterismo, afirmava al-Afghani, que enfraqueceu a comu-
nidade e tornou possivel o desastre das Cruzadas. Alguns mugulmanos tinham
conservado as suas virtudes originais e foram capazes de expulsar os cruza-
dos no final, mas nao conseguiram extirpar o mal da umma, que assim per-
maneceu fraca; agora estava sujeita a0 novo veneno do materialismo, fermen-
tado na Franga pelos livres-pensadores do século xvin e trazido para o Isla por
Sayyid Ahmad e seus semelhantes.

Em primeiro lugar, o Isld é a crenca na transcendéncia. Em segundo lu-
gar, ¢ a crenga na razdo. Estimula os homens a usar as suas mentes livremen-
te, na certeza de que o que eles descobrirem nio vai contradizer as verdades
reveladas pela profecia. O Isla é a tinica das grandes religides a libertar a men-

te humana das ilusGes e supersti¢oes, permitindo que desenvolva todas as suas
capacidades:

O primeiro pilar sobre o qual a religido do Isla é construida consiste em que a
idéia de unidade divina deve tornar ilustre a mente humana e purificd-la da fra-
queza da ilusdo. Entre as mais importantes de suas bases est4 a crenga de que

Deus ¢ tinico na disposi¢ao dos seres, singular na criagdo das coisas que agem e
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daquelas que sofrem a agao, e que ¢ uma obrigagao afastar toda crenga de que
o0s homens ou corpos inanimados, superiores ou inferiores, tenham alguma in-
fluéncia para o bem ou para o mal na criagdo. [...] E necessério rejeitar qualquer
crenca de que Deus nas alturas tenha aparecido ou apareca na forma da espécie
humana ou de qualquer outro animal, para fazer 0 bem ou 0 mal; ou que a es-
séncia sagrada tenha sofrido os extremos da dor ou as dores da doenga em cer-

tas fases, para o beneficio de qualquer coisa criada.™

Nenhuma outra religido ensina dessa maneira que a razao ¢ capaz de conhe-
cer e experimentar tudo, e que a razdo de qualquer homem ¢ capaz disso; ne-
nhuma outra, portanto, confere aos homens o respeito proprio e o senso de
igualdade que os mugulmanos possuem — ou deveriam possuir, se a0 menos
conhecessem a sua religido. O judaismo e o hinduismo, cada um a sua manei-
ra, negam a igualdade humana; o cristianismo nega a todos exceto aos sacer-
dotes a possibilidade do conhecimento direto da verdade divina e, além do
mais, ensina certas doutrinas que a razdo nao pode aceitar.” Assim a razao hu-
mana s6 pode se realizar no Isla; a lei que o Profeta recebeu de Deus é idénti-
ca 4 lei da natureza, que a mente humana pode discernir por meio de um es-
tudo do universo.

Ha certamente uma dificuldade a respeito dessa visdo. Se a razdo huma-
na pode alcangar todas as verdades necessdrias para a vida, qual é a necessida-
de da profecia? A resposta de al-Afghani parece ser que, embora a razdo possa
alcancar a verdade em principio, a natureza humana nao pode obedecer por
si s6 as regras que a razdo lhe ensina. O homem ¢ cheio de paixoes e desejos
egoistas, que s6 podem ser controlados por um principio de justica de quatro
maneiras: se todo mundo defende os seus direitos & forga — mas isso leva ao
caos ou A opressio —; se todo mundo obedece ao seu proprio senso de honra
— mas a idéia de honra muda de uma sociedade para outra, até de uma clas-
se para outra —; se todo mundo ¢ controlado pelo poder do governo — mas
isso s6 pode suprimir um certo tipo de injustiga, ndo pode produzir a verda-
deira justica —; ou se os homens acreditam na existéncia de Deus, na vida
eterna e no Dia do Julgamento. E unicamente essa crenga que propicia uma
base estével para a obediéncia aos principios morais. A profecia tem, portan-
to, uma funcdo pratica: o profeta ¢ enviado para estabelecer e manter uma so-
ciedade virtuosa. Ha duas elites que controlam a sociedade humana: os pro-

145



fessores que iluminam a compreensao e os preceptores morais que discipli-
nam as paixGes € apontam o caminho da virtude. Os profetas pertencem a se-
gunda classe, e sem eles ndo hd persisténcia no bem agir.*

Essa visdo tem implicagGes de grande alcance. Significa que a razao deve
ser usada plenamente na interpretagdo do Corao. Se o Cordo parece estar em
contradi¢do com o que agora é conhecido, devemos interpreté-lo simbolica-
mente. O Cordo sugere coisas que no pode inteiramente explicar porque a men-
te dos homens ainda néo estava preparada para elas; agora que a mente atin-
giu a sua plena estatura, ela deve tentar esclarecer as sugestoes. Por exemplo,
o Corédo contém referéncias ocultas a ciéncia moderna e suas descobertas, as
ferrovias e a eletricidade, bem como as modernas institui¢des politicas;™ pela
primeira vez, elas podem ser compreendidas. Uma vez que a razio pode in-
terpretar, todos os homens podem interpretar, desde que tenham conheci-
mento suficiente do 4rabe, sejam sensatos e conhegam as tradicoes do salaf,
as primeiras geragdes dos fiéis guardides da mensagem do Profeta.’s A porta
do ijtihad ndo estd fechada, e é um dever bem como um direito dos homens
aplicar os principios do Cordo sob nova forma aos problemas de seu tempo.
Recusar-se a agir desse modo ¢ ser culpado de estagnagio (jumud) ou imita-
¢do (taqlid), e esses sao inimigos do verdadeiro Isl3, assim como o materialis-
mo ¢ seu inimigo. Imitar as palavras e atos dos outros corrompe tanto a reli-
gido como a razao. Se os mugulmanos imitam os europeus, eles nio se tornam
europeus, pois as palavras e os atos desses s6 tém significado porque nascem
de certos principios compreendidos e aceitos. Da mesma forma, se um mu-
¢ulmano simplesmente repete as palavras de seus predecessores, ndo vai ad-
quirir o verdadeiro espirito do Isla.

Em terceiro lugar, e talvez o ponto mais importante na mente de al-
Afghani, o Isla significa atividade. A verdadeira atitude do mugulmano, disse
repetidas vezes, nao ¢ de resignacdo passiva ao que possa acontecer, por tudo
vir de Deus; ¢ de atividade responsével por cumprir a vontade de Deus. Queo
homem ¢é responsavel perante Deus por todos os seus atos, que é responsével
pelo bem-estar da sociedade, que seus fracassos pertencem a si proprio e sio
evitdveis: todas essas sao para al-Afghani as licdes do Cordo, e mais de uma vez
ele e seus discipulos citam um verso que, para eles, resume o todo: “Deus ndo
muda o que existe num povo, até que eles mudem o que existe em si mesmos”?’
O verdadeiro Isld nao ensinava que todas as coisas eram comandadas direta-
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mente por Deus. Era necessério distinguir entre a crenga na coacao (jabr) ea
genuina doutrina muc¢ulmana da predestinagao (qada’). A primeira fora uma
crenca popular em alguns periodos da histdria islamica, mas nao constituia a
verdadeira visdo, e ja ndo era difundida. A segunda era a visdo auténtica; im-
plicava que todas as coisas no universo aconteciam por uma seqiiéncia de cau-
sa e efeito, e Deus era a primeira causa que dava inicio a toda a cadeia. As de-
cisdes da vontade humana eram partes necessarias da seqiiéncia; elas eram
livres, mas Deus havia dado, por meio da razao e dos profetas, uma indicagdo
de como deviam ser tomadas. Acreditar na predestinag¢do era acreditar que, se
um homem agia corretamente, Deus estaria com ele; longe de fazer com que
ele fosse passivo, essa crenga o estimulava a agir. Todos os grandes atos haviam
sido praticados por aqueles que achavam que Deus estava com eles.”

Isso ndo era verdade apenas acerca da atividade dirigida para a perfeicdo
e a felicidade individual no préximo mundo. Era igualmente verdade acerca
da atividade dirigida para a felicidade e para o sucesso neste mundo. As leis
do Isl3 eram também as leis da natureza humana: se o homem obedece ao en-
sinamento do Isl3, estd também cumprindo as leis de sua prépria natureza, e
assim alcanca a felicidade e o sucesso neste mundo. O que vale para o indivi-
duo vale igualmente para a sociedade: quando as sociedades obedecem as leis
do Isla, elas se tornam fortes, quando desobedecem, se tornam fracas, pois o
Isld ordena a solidariedade e a responsabilidade mutuas, e esses sdo os segre-
dos da forga das nagdes.

A virtude, a civilizagdo, a forca estdo essencialmente ligadas umas com as
outras. Isso, acredita al-Afghani, é provado pela histéria do Isla. Nos seus es-
critos, hd um senso vivido da grandeza e da pequenez da histéria islamica: o
gesta Dei no inicio, o longo e melancélico declinio mais tarde. Quando os mu-
culmanos seguiam os ensinamentos do Profeta, a umma era grande no senti-
do mundano; e se mais tarde as glorias esmaeceram foi porque negaram essa
verdade. Tornando-se indiferentes a Deus, eles também se tornavam indife-
rentes uns aos outros; a solidariedade se tornava fraca, e com isso a forga se
deteriorava. Mas nesse ponto ha um problema: se o ensinamento do Isla esta
em conformidade com as necessidades do bem-estar e do progresso neste
mundo, como é que os pafses ndo mugulmanos sdo hoje os primeiros, tanto
em forca como no desfrute dos bens mundanos? Al-Afghani resolve o para-
doxo dizendo que nem as realiza¢des dos cristdaos, nem o fracasso dos paises
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mugulmanos se devem as suas religides. Os povos cristdos se tornaram fortes
porque a Igreja cresceu dentro das muralhas do Império Romano e incorpo-
rou as suas crengas e virtudes pagas; os povos mugulmanos se tornaram fra-
cos porque a verdade do Isl foi corrompida por ondas sucessivas de falsida-
de. Os cristdos sdo fortes porque nao sao realmente cristdos; os mugulmanos
sd0 fracos porque nio sio realmente muculmanos.”
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6. Muhammad ‘Abduh:

De tempos em tempos na vida de al-Afghani encontramos a figura de
Muhammad ‘Abduh, o discipulo e colaborador que seguia de perto os seus
passos. Mas ‘Abduh ndo permaneceu durante toda a sua vida aluno de al-
Afghani, nem foram os anos de colaboragao os mais frutiferos da sua carrei-
ra. Ele devia se tornar um pensador mais sistemdtico que seu mestre e ter uma
influéncia mais duradoura sobre a mente mugulmana, ndo sé no Egito como
muito além. O seu ensinamento no final devia ser rejeitado por muitos da-
queles a quem se dirigia, mas continuou a operar sob a superficie, a base néo
reconhecida das idéias religiosas do mugulmano educado comum.

A sua origem era muito diferente daquela de al-Afghani. Este tltimo veio
de um lugar distante que ndo seria determinado com certeza, € passou como
um meteoro de um pais para outro; ‘Abduh estava firmemente arraigado nu-
ma familia comum do pais em que a sua principal obra deveria ser realizada.
Nasceu em 1849 numa vila do delta egipcio, numa familia que pertencia ao
que tem sido a classe criativa do Egito moderno: as familias da vila com algu-
ma posicao local e uma tradigdo de erudigdo e piedade. O seu pai era talvez
de uma origem turca distante, a sua mae de uma familia arabe que afirmava
descender de um dos primeiros heréis do Isla. As duas familias estavam havia
muito tempo estabelecidas numa vila perto de Tanta, mas nos tltimos anos
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de Muhammad ‘Ali foram for¢adas a sair por causa das extorsdes de seus co-
letores de impostos, e viveram por algum tempo com dificuldades em outra
parte. O préprio Muhammad ‘Abduh nasceu durante esse periodo de deslo-
camentos involuntdrios, e embora a familia tivesse mais tarde retornado a sua
vila e recuperado um pouco da sua posigao, ele guardou durante toda a vida
a lembranga do que as vitdrias e glérias mundanas de Muhammad ‘Ali tinham
realmente significado para o povo egipcio.

Quando tinha uns treze anos, foi mandado a estudar na mesquita Ahma-
di em Tanta, entdo o maior centro de cultura religiosa no Egito, fora da Azhar.
Ficou tao perplexo com o método de ensino ali praticado — aprender de cor
0s comentérios sobre os textos antigos — que depois de algum tempo fugiu.
Queria abandonar os estudos, mas foi persuadido a retornar por um tio ma-
terno, o xeque Darwish, cuja influéncia devia ser a mais decisiva na sua vida
fora a de al-Afghani. Foi seu tio quem lhe ensinou a realidade da crenga que
existia por trés das frases rigidas dos livros de gramatica e doutrina, e muitos
anos mais tarde, num fragmento de autobiografia, ‘Abduh revelou um pouco
do que lhe devia, e o afeto com que guardava a sua lembranca:

Nao encontrei nenhum tedlogo para guiar a minha consciéncia no caminho que
devia tomar, exceto aquele xeque que em poucos dias me fez sair da prisio da
ignoréancia para o ar livre do conhecimento, das cadeias do literalismo para a li-
berdade da verdadeira crenga em Deus. [...] Ele foi a chave para a minha felici-
dade, se € que eu tive felicidade na minha vida. Ele me devolveu aquela parte de

mim mesmo que eu tinha perdido, e me revelou o que estava oculto na minha
propria natureza.?

‘Abduh voltou a Tanta, e depois de ali terminar os seus estudos foi paraa
\zhar, no Cairo, onde permaneceu de 1869 a 1877. Foi particularmente atrai-
lo por um xeque que lecionava légica e filosofia, mas ainda mais pela teologia
nistica. O misticismo continuou sendo por algum tempo o seu estudo favori-
0, € foi 0 assunto de seu primeiro livro publicado. Por um certo periodo levou
ima vida de ascetismo extravagante, evitando o contato com outros seres hu-
nanos, mas desse perigo foi resgatado primeiro por outra intervencgdo do xe-
Jue Darwish, depois pelo seu primeiro encontro com al-Afghani. O afegio es-
ava passando pelo Cairo pela primeira vez a caminho de Constantinopla:
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Um dos estudiosos do riwagq sirio [diz o biégrafo de ‘Abduh] lhe disse que um
grande erudito afegdo chegara ao Cairo ¢ estava morando em Khan al-Khalili.
Ele se alegrou com a noticia e sugeriu ao xeque Hasan al-Tawil que fossem visita-
lo juntos. Eles o encontraram jantando; al-Afghani os convidou a participar da
refeicio e, quando declinaram o convite, comegou a lhes fazer perguntas sobre
certos versos do Cordo, e 0 que 0s comentaristas e misticos diziam a respeito. De-
pois comegou a lhes dar a sua prépria explicagdo, e o coragao [de ‘Abduh] se en-
cheu de admiracdo e amor, porque a interpretagdo do Cordo e o misticismo eram

. .. s
seus estudos favoritos ou, como costumava dizer, a chave da sua felicidade.

Quando al-Afghani voltou ao Egito em 1871, ‘Abduh se tornou o mais
dedicado dos estudiosos que se reuniram ao seu redor, freqiientando as aulas
informais na sua casa e ajudando a difundir as suas idéias. Sob a influéncia de
al-Afghani, comegou a estudar filosofia, nessa época: duas cépias do Isharat
de Tbn Sina, feitas pela sua prépria mao nesse perfodo, testemunham o seu in-
teresse, e uma delas termina com um elogio a al-Afghani.* Nesse tempo, ele
também comecou a fazer um nome por si mesmo como escritor sobre temas
sociais e politicos, com alguns artigos numa revista recém-fundada no Cairo
por dois irmaos do Libano, al-Ahram. Em 1877 terminou os seus estudos com
o titulo de ‘alim, e deu inicio a carreira que sempre lhe seria a mais adequada,
a de professor. Ensinou na Azhar, além de dar aulas informais na sua prépria
casa. Pouco depois comegou a ensinar em Dar al-‘Ulum, uma nova faculdade
fundada para propiciar uma educagdo moderna aos estudantes da Azhar que
desejavam se tornar juizes ou professores nas escolas do governo. Entre os li-
yros sobre os quais discorria em sua casa estavam uma obra sobre ética de
Miskawayh e a tradugdo arabe da Histéria da civiliza¢do na Europa de Guizot,
e sua primeira aula em Dar al-‘Ulum foi sobre Mugaddima, de Ibn Khaldun,
que fora publicado no Cairo, gragas ao interesse de Tahtawi, em 1857. A esco-
lha dos livros mostra o caminho que sua mente estava percorrendo: o livro de
Miskawayh era uma versdo islamica da filosofia ética grega, e tanto Guizot co-
mo Ibn Khaldun lidavam de diferentes maneiras com o problema da ascen-
sdo e queda das civilizagdes.

A década de 1870 foi o periodo em que a consciéncia nacional se tornou
articulada no Egito. A nova imprensa periédica lhe deu expressdo, € o cresci-
mento da influéncia estrangeira, uma nova diregdo. O quediva Isma‘il tinha se
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endividado irremediavelmente com os banqueiros estrangeiros, e as Poténcias
Européias, para salvaguardar os seus interesses, impuseram um controle fi-
nanceiro que, ao que tudo indicava, se torndria também politico. Ministros
europeus tomaram posse no governo de Nubar Paxd, formado em 1878; e quan-
do Isma‘il os demitiu e parecia inclinado a fugir ao controle estrangeiro, foi
deposto pelo sultdo que agia sob a pressdo das Poténcias. O seu governo auto-
crético, e as préprias altas taxas que havia imposto para pagar os juros de suas
dividas, o haviam tornado impopular no Egito, mas o seu filho e sucessor nio
foi mais popular. Nos primeiros anos do seu governo, trés movimentos sobre-
postos de oposigdo adquiriram forga: aqueles que, por convicgio religiosa ou
sentimento nacional, viam na sua subserviéncia a influéncia da Europa um
perigo para a independéncia do Egito; aqueles que, por principio ou interesse,
queriam substituir o governo absoluto pelo constitucional; e os oficiais de ori-
gem egipcia que queriam romper o controle dos oficiais turco-circassianos so-
bre o exército. A politica brit4nica e francesa de apoio a Tawfiq aos poucos mis-
turou esses grupos num Unico movimento de oposi¢cdo nacional, e — como
era talvez inevitdvel — a lideranca ficou nas maos dos soldados. O seu lider,
‘Urabi Paxd, tornou-se ministro da Guerra e o chefe virtual do governo no ini-
cio de 1882. O seu governo foi considerado pela Gra-Bretanha e pela Franca
um perigo para seus interesses, ¢ um periodo de tensio e suspeita acabou com
o bombardeio britanico de Alexandria e com a ocupagdo de todo o pais em
setembro de 1882. ‘Abduh desempenhou um papel importante nesses aconte-
cimentos. Seus primeiros artigos na Ahram refletiam as visdes politicas de al-
Afghani, e talvez tenha sido por essa razao que o quediva Tawfiq ordenou que
‘Abduh se retirasse para a sua vila, quando baniu al-Afghani do Egito. Mas em
1880 ele estava de volta ao Cairo, nomeado pelo primeiro-ministro, Riaz Paxa,
como um dos editores, mais tarde editor-chefe, da gazeta oficial, o Waga’i‘ al-
misriyya. Durante os dois anos seguintes de crise, desempenhou um papel
importante na formagao da opinido publica com uma série de artigos sobre a
ordem social e politica, e em particular sobre a educagio nacional. Era um dos
lideres da ala civil da oposigao nacional. Por instigagio de Blunt, ele e outros li-
deres civis redigiram uma declaragao de suas aspira¢des, que foi enviada a Glads-
tone e publicada em The Times. Nessa época, ele desaprovava as idéias e os mé-
todos dos lideres militares e nio tinha boa opinido sobre ‘Urabi Pax4, mas,
quando comegou o ataque britdnico, ndo hesitou em aproximar-se dos milita-
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res e fazer o possivel para organizar uma resisténcia nacional. Depois da ocu-
pagio britanica e da restaurag¢do do poder do quediva, ele foi preso, mantido
na prisdo por um certo tempo e maltratado. Isso e o colapso do movimento
nacionalista tiveram um profundo efeito sobre ‘Abduh. Broadley, o advogado
inglés que foi enviado por Blunt para defender ‘Urabi em seu julgamento, diz
que “a grande forca intelectual” de ‘Abduh “[foi] toldada, por um certo tempo,
pela fraqueza moral e fisica. Tanto a sua mente como o seu corpo pareciam ir-
remediavelmente esmagados pela cruel reagdo causada pelas esperangas nau-
fragadas e pela agonia do desespero”™’

Condenado ao exilio por trés anos, foi primeiro a Beirute e depois reu-
niu-se a al-Afghani em Paris, ajudando-o a organizar a sua sociedade secreta e
a publicar al-‘Urwa al-wuthga. Envolveu-se profundamente nos planos politi-
cos de al-Afghani, visitou Londres em 1884 para discutir com Hartington e
outros o problema do Egito e do Sudao, e, quando o al- ‘Urwa terminou, via-
jou a Ttinis e entrou no Egito disfarcado, esperando ir dali ao encontro do
Mahdi no Suddo.® Como tantos dos planos de al-Afghani, esse também nao
deu em nada, e ‘Abduh retornou a Beirute, onde permaneceu por trés anos en-
sinando numa escola recém-fundada por uma sociedade mugulmana de be-
neficéncia. Foi ali que proferiu as palestras sobre teologia que mais tarde de-
senvolveria no seu livro mais famoso; e tanto em Beirute como no Cairo, a sua
casa era um centro para jovens eruditos e escritores, cristdos, drusos e mugul-
manos, que vinham conversar com ele sobre o Isla e a lingua drabe.

Em 1888, recebeu do quediva permissdo para retornar ao Egito, como re-
sultado da intercessdo vinda de vérias dreas, inclusive da Agéncia Britanica.’
Ele esperava retomar suas aulas, mas o quediva nao estava disposto a coloc-
lo numa posigio em que pudesse ter mais uma vez influéncia sobre os jovens.
Tornou-se juiz nos “tribunais nativos” estabelecidos em 1883 para aplicar os
novos c6digos da lei positiva, e esse foi o inicio de uma nova carreira ptblica
que durou até sua morte em 1905. Em 1899, tornou-se mufti do Egito, chefe
de todo o sistema de leis religiosas. Nessa posi¢ao, podia fazer algo para refor-
mar as cortes religiosas e a administragdo da awqaf; e suas fatwas sobre ques-
toes de interesse puiblico ajudaram a reinterpretar a lei religiosa de acordo com

as necessidades da era. No mesmo ano foi nomeado membro do Conselho Le-
gislativo, um pequeno corpo de trinta membros, estabelecido em 1883, alguns
nomeados e alguns escolhidos por um eleitorado restrito; as fungdes desse 6r-
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g??lo deviam ser apenas deliberar e aconselhar, mas, por uma questdo de co
ciéncia publica, ‘Abduh se ocupava dele mais do que o necessério. No conS\
¢do, entretanto, continuou a ser um erudito, um professor e um organiZa;ah
de escolas. Ajudou a fundar e dirigir a Sociedade Mugulmana de BeneﬁcéOr
cia, cuja finalidade era fundar escolas particulares, e em 1895 persuadiu o un—
diva a criar um conselho administrativo para a Azhar. Foi seu membro rcllla?
proeminente por dez anos, capaz de executar algumas reformas na organiz;:
¢ao da antiga universidade. Quando podia, ele ainda ensinava ali e escrevia
quando tinha tempo. O seu livro mais importante foi um tratado sistemétic(;
sobre teologia, baseado nas suas palestras em Beirute, Risalat al-tawhid; mas
escreveu varios comentarios sobre partes do Cordo e colaborou com um de
seus discipulos, Rashid Rida, na preparacio de um elaborado comentério so-
bre a obra inteira, baseado nas suas palestras, mas inacabado por ocasido da
sua morte. Em algum ponto na segunda metade da sua vida, aprendeu a ler
francés, e leu muito sobre o pensamento europeu da sua era. Sua biblioteca
continha, entre muitos outros livros, Emile de Rousseau e Education de Spen-
cer; os romances de Tolst6i e também seus escritos didaticos; A vida de Jesus
de Strauss e as obras de Renan.* Teve algum contato com os pensadores euro-
peus, escreveu uma carta a Tolst6i e foi a Brighton ver Spencer; ia 2 Europa
sempre que possivel, para se renovar, como dizia, e porque ela reanimava as
suas esperancas de que o mundo mugulmano poderia se recuperar de seu pre-
sente estado.’

Tanto por seus escritos como por suas atividades ptiblicas, ‘Abduh se tor-
nou no final da vida um dos homens mais conhecidos e mais amados do Egi-
to. Uma fotografia tirada no terrago da Camara dos Comuns, quando visitou
a Inglaterra em 1884, mostra um homem bonito, bem constituido, de cor es-
cura, com um charme trangqiiilo e quase melancélico que nao esconde intei-
ramente a chama da convicgdo nos seus olhos. Nos tltimos anos a gentileza
aumentou, e aqueles que o conheciam bem tinham consciéncia da sua bon-
dade, inteligéncia e de uma inegdvel beleza espiritual. Mantinha boas relacoes
com Cromer e com o mais eloqiiente de seus criticos, Wilfrid Blunt, e tinha
ao seu redor um grupo de amigos e seguidores dedicados, que deviam se tor-
nar proeminentes na vida do Egito. Mas a intransigéncia ainda vigorava no
pais, e, embora aqueles que dele gostavam o apreciassem muito, havia outros
que se ressentiam da sua influéncia ou se opunham a suas convicgoes religio-
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sas e politicas: a escola conservadora na Azhar, os nacionalistas do partido de
Mustafa Kamil ¢ o quediva ‘Abbas Hilmi. O quediva e Mustafa Kamil a ele se
opunham por razdes que eram principalmente politicas, mas havia aspectos
de seus ensinamentos que podiam muito bem ter provocado a raiva dos con-
servadores.

O ponto de partida do seu pensamento, como do pensamento de al-Afgha-
ni, era o problema da decadéncia interna, a necessidade de uma renovagdo in-
terna. Ele tinha consciéncia, como al-Afghani, de um tipo de decadéncia pe-
culiar as sociedades islamicas. Segundo a concepgao ortodoxa mugulmana,
Maomé foi enviado nao s6 para pregar um modo de salvagao individual, mas
para fundar uma sociedade virtuosa. Seguia-se que havia certas maneiras de
agir em sociedade que estavam em conformidade com a mensagem do Profe-
ta e a vontade de Deus, e outras que ndo estavam. Porém, quando as circuns-
tancias mudavam, a sociedade e seus governantes se viam inevitavelmente
confrontados com problemas ndo previstos na mensagem profética, e agindo
de maneiras que até poderiam parecer contradizé-la. Como transpor a lacuna
entre o que a sociedade islamica devia ser e 0 que tinha se tornado? Em que
sentido ainda se podia dizer que a sociedade muculmana era verdadeiramen-
te mugulmana? Esse fora o problema dos pensadores mugulmanos do fim da
Idade Média, mas surgiu de novo numa forma mais séria com o avango do
movimento de ocidentalizacdo. Quando ‘Abduh comegou a dat forma a suas
idéias e a expressd-las, 0 Egito, assim como o Império Otomano, estava na sua

segunda geragdo de mudanga. Isma‘il tinha conferido ao processo uma nova
forca dindmica. Novos codigos de lei tinham sido adotados, estavam sendo
criadas escolas segundo o novo modelo, falava-se de novas institui¢cdes politi-
cas, e em fodas as esferas a vida gerava problemas nao sonhados por aqueles
que tinham transformado a Charia num c6digo. Em geral, ‘Abduh ndo deplo-
rava as mudancas. Da década de 1870 até o fim da sua vida, permaneceu con-
victo de que a linha geral de desenvolvimento era inevitavel e para o bem do
Egito. Mas tinha consciéncia do perigo a ela inerente: o perigo de uma divisdo
da sociedade em duas esferas sem uma ligagao real — uma esfera, sempre min-
guante, regida pelas leis e pelos principios morais do Isla, e outra, sempre cres-
cente, dominada pelos principios que a razao humana infere da consideragao
de interesses mundanos. Em outras palavras, o perigo provinha de uma cres-
cente seculariza¢do da sociedade que, por sua esséncia, jamais poderia ser in-
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teiramente secularizada; o resultado era um abismo que se revelava em todos
0s aspectos da vida.

Nos primeiros artigos de ‘Abduh, jd encontramos uma andlise clara do
problema e de seu resultado. H4, por exemplo, um grupo de artigos que di-
zem respeito ao problema da lei. Para ‘Abduh, assim como para seus prede-
cessores, para ser moral a sociedade devia estar em conformidade com algum
tipo de lei. Todas as coisas criadas tinham as suas leis naturais; se um ser fosse
além das suas leis, corria o risco de destrui¢ao. Para os homens e as socieda-
des, essas leis eram “as leis morais que limitam o comportamento humano
[...] sdo estabelecidas por homens de conhecimento e sabedoria em livros de
ética e educagao humana, depois de terem encontrado expressio nos manda-
mentos divinos”'

Uma vez cruzados os limites estabelecidos por suas leis, a sociedade se
arruinaria. Mas “as leis variam, quando as condi¢oes das nagoes variam”; para
serem efetivas, elas devem ter alguma relacdo com os padrdes e as circunstan-
cias do pais em que sdo aplicadas, do contrério ndo cumpririo a fungio es-
sencial da lei, que ¢ dirigir as a¢des e moldar os habitos humanos — de fato,
ndo serdo absolutamente leis." Isso, apontava ‘Abduh, era a posi¢o da lei na
sociedade egipcia moderna. Muhammad ‘Ali e seus sucessores tinham tenta-

do reformar o Egito plantando as institui¢oes e as leis européias no seu solo.
‘Abduh tinha uma viva admiragéo pelas realizagoes da Europa moderna, pelo
tom sério de sua sociedade, mesmo nessa primeira fase antes que a conheces-
se por contato direto. Mas ndo acreditava ser possivel transplantar as suas leis
e institui¢des para o Egito. As leis plantadas em outro solo ndo funcionam da
mesma maneira, podem até piorar a situacdo. As novas leis trazidas da Euro-
pa ndo sao realmente leis porque ninguém as compreende e assim ninguém
pode respeitd-las ou obedecer a elas; o Egito estd se tornando a pior das so-
ciedades, uma sociedade sem leis.”

Da mesma forma, havia dois tipos distintos de escola no pais. Num lado
estavam as antigas escolas religiosas com a Azhar no seu vértice, no outro, as
escolas modernas, segundo o modelo europeu, fundadas por missdes estran-
geiras ou pelo governo. Ndo tinham relagao umas com as outras, e nenhuma
das duas era satisfatéria por si mesma. As escolas religiosas sofriam de estag-
nagdo e imitagao servil, os males caracteristicos do Isla tradicional. Ensina-

vam religido de certa maneira, mas ndo as ciéncias necessarias para viver no
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mundo moderno. As escolas das missoes, conscientemente ou‘néo, apro?cima-
yam os alunos da religido dos professores; havia casos conhecidos de crlar.lgas
mugulmanas que se tornavam cristas, € mesmo quan/do isso ndo aC(.)nteaa, o
aluno que estudava um curriculo estrangeiro, numa lingua estra.ngelra, pode-
ria se tornar mentalmente dependente de uma nagao estrangeira ¢ a,lf.alstado
da sua prépria terra. Quanto as novas escolas do Estado, tlr'lham .os vicios das
duas; eram imitacoes das escolas estrangeiras com a seguinte diferencga: e1~1—
quanto os missiondrios ensinavam o cristianismo, as escolas do governo nao
ensinavam religido a ndo ser de modo formal e, portanto, ndo ensinavam mo-
ralidade social ou politica.” o
Por trés dessa divisdo de instituicdes havia uma divisdo de “espiritos™ Na
época de ‘Abduh, os dois sistemas de educagdo tinham proc.luzido duas clas/sejs
cultas diferentes no Egito, cada uma com seu espirito préprio. Um e.ra o espiri-
to islamico tradicional, que resistia a toda mudanga; o outro, 0 espirito da gera-
¢do mais jovem, que aceitava todas as mudancas e todas as idéias da Europa
moderna. Por essa época, as idéias do Iluminismo francés estavam se tornarf—
do os lugares-comuns do pensamento entre a geragao rna%s jovern'; 0 conhec%—
mento do francés era difundido, Montesquieu e Voltaire tinham sido traduzi-
dos. As idéias do positivismo, nasua forma original ou distorcida, se esp.alhavar.n.
Alguns egipcios tinham realmente bebido na fonte: ainda hd uma/c()}‘)la do Dl“s—
cours sur Pensemble du positivisme, de Comte, oferecido pelo proprio autor .a
mon ancien éleve” [“a meu antigo aluno”], Mustafa Mahramji, um enger.lhil-
ro egipcio enviado a Paris por Muhammad ‘Ali como membro de uma missao
educacional.” Tsso ndo significava apenas a auséncia de uma base comum par-
tilhada pelos dois grupos; significava igualmente o perigo de que~ aslbas'e? mo-
rais da sociedade seriam destruidas pelo espirito inquieto da razéo 1nd1v1fiual,
sempre questionando, sempre duvidando. O pensar.nento da Franga do se.cu}llo
XIX, pelo qual ‘Abduh foi profundamente inﬂuenc1ad.o c},esde c,edo, COIltll‘.l a
alertas plenos contra os perigos do espirito “metafisico” do sec.ulo anterfor.
Comte tinha enfatizado que “a ordem social deve ser sempre incompativel
com uma perpétua discussdo dos fundamentos da sociedadet,”,‘.5 e apontado
que, embora as doutrinas dos metafisicos tivessem sido necessarias ‘para“rom—
per o sistema teoldgico, eram essencialmente negativas e destrutlvas‘., uma
doutrina completa de negagdo met6dica de todo governo regular”.’® Ab('iuh
tinha consciéncia de que o perigo seria ainda maior se essas armas destrutivas
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estivessem nas maos de quem nao as compreendia inteiramente. Ele conhecia
a fragilidade da cultura ocidental dos egipcios afrancesados, que imitavam o
espetdculo exterior da vida européia: “E a aparéncia de forca que tem levado
0s orientais a imitar os europeus em questdes em que nio h4 proveito, sem
aperfeigoar o seu conhecimento das fontes™"
O objetivo de ‘Abduh, em todos os atos de sua vida posterior e em seus

escritos, era acabar com o abismo dentro da sociedade islamica, e com isso
fortalecer suas rafzes morais. Pensava que isso s6 poderia ser feito de uma ma-
neira. Nao seria por um retorno ao passado, bloqueando o processo de mudan-
¢a iniciado por Muhammad ‘Ali. S6 poderia ser realizado, aceitando a necessi-
dade de mudanga e ligando essa mudanga aos principios do Isla: mostrando
que o que estava ocorrendo era ndo sé permitido pelo Isla, como constituia
sua implicagdo necessdria, se fosse corretamente compreendido, e que o Isla
podia servir como um principio de mudanga e como um controle salutar so-
bre o processo. Ele nio estava interessado, como Khayr al-Din numa geracio

anterior, em perguntar se os mugulmanos devotos podiam aceitar as institui-

¢Oes e as idéias do mundo moderno; elas tinham vindo para ficar, e tanto pior
para aquele que ndo as aceitasse. Ele fazia a pergunta oposta: se alguém que

vivia no mundo moderno ainda podia ser um mugulmano devoto. Seus es-

critos ndo eram dirigidos tanto a mugulmanos convictos, em diivida sobre se

a civilizagdo moderna era aceitdvel, mas a homens de cultura e experiéncia

modernas que duvidavam que o Isld, ou qualquer religido revelada, fosse vali-
do como um guia de vida. Essa classe é que constitufa o maior perigo para a

umma, se aderisse ao secularismo metafisico; mas, da mesma forma, apenas
dessa classe ¢ que se poderia obter a lideranga de uma umma revivida.

Talvez nao seja irreal pensar nas idéias de ‘Abduh como sendo construi-
das numa estrutura do positivismo comtiano. O ponto de partida do pensa-
mento de Comte foi a Revolu¢do Francesa, quando a elite racionalista, tendo
destruido o dominio dos sacerdotes, quase destruira a ordem civilizada. Dois
partidos, segundo a visio de Comte, se defrontavam: aqueles que desejavam
retornar ao mundo de antes da Revolugao e aqueles imbuidos do espirito re-
voluciondrio. A esséncia do espirito revoluciondrio era a exaltagdo do julga-
mento privado, “o dogma absoluto da investiga¢ao individual livre’,'® que acar-
retou divergéncias de idéias e sentimentos e também de interesses ¢ agdes; a
maneira de “fechar o periodo revolucionario” era encontrar um sistema de
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:déias universalmente aceitédvel. Uma vez encontrado, devia ser materializado
em simbolos e rituais religiosos, e guardado por “um pequeno nimero fie
mentes escolhidas que deviam ter sido preparadas por uma alta ordem de d‘1s-
ciplina e instrugao para a investigacdo de questdes muit(.) comple).ca‘s e muito
misturadas com as paixdes humanas”,'” uma nova autoridade espiritual, que
regia opinioes e principios morais e supervisionava o sistema (.ie ecl.ucaqéio. I:a
opinido de Comte, esse novo sistema de crengas comuns podla.sel alcanq.zt )
estendendo para a sociedade os métodos racionais da matematica e das c1e’n-
cias naturais e desenvolvendo uma sociologia racional que devia scr.tambem
um sistema racional de moralidade social, uma norma de agao social e uma
ciéncia da felicidade humana. O objetivo de ‘Abduh era mostrar que .o Is%ﬁ
continha em si mesmo as potencialidades dessa religiao racional, essa ciéncia
social e esse c6digo moral que poderiam servir como a base da vida modern?,
e criar a elite que deveria guardd-la e interpretd-la — um novo tipo de ulemas
que poderiam articular € ensinar o Isla real e assim providen.ciir a base para
uma sociedade estével e progressista, um “grupo intermedidrio” entre a? for-
cas tradicionais e as revoluciondrias, apontado por Comte, e que podia ser
muito facilmente discernido na sociedade islamica moderna.
Ao afirmar que o Isla podia ser a base moral de uma sociedade moderna
e progressista, ‘Abduh nao pretendia sugerir, & claro, que o Isla aprovasse tudo
o que fosse feito em nome do progresso, € que 0 Objell\f('.) dos n(_wos ulemds
fosse simplesmente legitimar um fait accompli. Ao contrdrio, o Isla como ele o
concebia era um principio de controle: tornaria os muculmanos capazes de
distinguir o que era bom do que era mau entre todas as diregdes <-ie muéam;.a
sugeridas. A tarefa que ele se impunha envolvia, portanto, duas c01sas:. pr1me~1-
ro, uma reafirmacdo do que o Isla realmente era; segundo, uma con51.derac;ao
de suas implicagdes para a sociedade moderna. Dessas duas, a prim.en.'a eraa
mais importante; na verdade o préprio ‘Abduh a considerava o mals. impor-
tante dos objetivos da sua vida. No inicio de seu fragmento de autobiografia,

ele define esses objetivos:

Primeiro, liberar o pensamento dos grilhoes do taglid, e compreender a religido
tal como era compreendida pelos ancidos da comunidade, antes que aparecesse
a dissensdo; retornar, na aquisigio do conhecimento religioso, a suas primeiras

fontes, e pesa-las na balanga da razdo humana, que Deus criou para prevenir o
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excesso ou a adulteragdo na religido, a fim de que a sabedoria de Deus possa ser
cumprida e a ordem do mundo humano preservada; e provar que, vista sob essy
luz, a religido deve ser considerada uma amiga da ciéncia, impelindo 0 homem
a investigar os segredos da existéncia, convocando-o para respeitar as verdadeg
estabelecidas e depender dessas certezas na sua vida e conduta moral. Considerg
tudo isso uma tinica questao, e a0 defendé-la fui contra a opinido dos dois gran-
c?es §TUpos que compdem o corpo da umma — os estudiosos das ciéncias da re-
ligiao, mais aqueles que pensam como eles, e os estudiosos das artes desta era
com aqueles que estdo a seu lado. )
O meu segundo objetivo tem sido a reforma do modo de escrever a lingua
drabe. [...] H4 ainda uma outra questdo que tenho defendido. As pessoas sio em
geral cegas a esse problema e estio longe de compreendé-lo, embora seja o pilar
da sua vida social, e a fraqueza e a humilhag@o ndo as teriam acometido se nio
o tivessem negligenciado. Essa é a distingao entre a obediéncia que o povo deve
a0 governo, € o tratamento justo que o governo deve ao povo. Fui um dos que
convocou a nagao egipcia para conhecer os seus direitos vis-a-vis o seu gover-
nante, embora essa nagdo nunca tenha tido uma idéia desses direitos por mais
de vinte séculos. N6s a convocamos para acreditar que o0 governante, mesmo que
0 povo lhe deva obediéncia, é ainda humano, sujeito a errar e a ser dominado
pela paixao, e que nada pode desvid-lo do erro ou fazé-lo resistir ao dominio de

Suas paixoes, sendo o conselho vindo do povo em palavras e atos.?

Ainda assim havia alguns, mesmo entre aqueles que conheciam bem ‘Ab-
duh e dele gostavam, que duvidavam que ele préprio estivesse convicto da ver-
dfide do Isla. Cromer achava que ele era agnostico,” e Blunt registrou no seu
didrio: “Receio que tenha tio pouca fé no Isla [...] quanto eu tenho na Igreja
Catélica”? Da mesma maneira, alguns de seus criticos mugculmanos insinui-
vam que ele ndo era escrupuloso em cumprir os deveres religiosos de um mu-
¢ulmano, mesmo o da oracio regular.” Essas declaracoes, tomadas ao péda
letra, ndo se sustentam contra a evidéncia de seus proprios escritos e daqueles
q1.1e conheceram mais intimamente o movimento de seu pensamento. Rashid
Rida, o seu bi6grafo, deu testemunho da fé pessoal de ‘Abduh; nessas ques-
toes, diz, ‘Abduh seguia a tradicdo central da devogao islamica, a de al-Ghazali
e da'queles para quem “a submissdo e a presenca do cora¢do na oracio sio uma
obriga¢do, um dos pilares da oragao e uma condigao para que cla seja valida e
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aceitdvel”* Ele primeiro entrara em contato com essa tradigao por meio de
seu tio, 0 xeque Darwish, que lhe ensinara o Isla de ahl al-sunna wa’l-jama‘a:
estritamente ortodoxo em teologia, suspeitoso de uma especulagao racional
demasiado livre sobre os mistérios divinos, um pouco afastado da vida publi-
ca, mas conservando a consciéncia da comunidade, observando rigorosamen-
te as exigéncias da lei, porém suavizando o legalismo com uma devogao pes-
soal, uma pratica da presen¢a de Deus, muito distante do panteismo da teologia
mistica e baseado em meditagdo sobre o Cordo e em devogio a pessoa do pro-
feta. Mas num outro sentido as dividas tinham uma certa validade. Elas apon-
tam um aspecto de seu pensamento que, para os seus criticos, bem que pode-
ria ser um sinal de fraqueza: uma espécie de ecletismo, um sistema formado
pela mistura de elementos tirados de diferentes escolas. Nos seus anos de es-
tudo, ele adquiriu um amplo e preciso conhecimento da teologia ortodoxa, e
nos seus escritos a influéncia nao s6 de al-Ghazali como de al-Maturidi pode
ser claramente percebida; nos pontos em discussdo entre as vdrias escolas or-
todoxas de te6logos, ele parece aceitar antes a posi¢io de al-Maturidi que a de
al-Ghazali — por exemplo, sobre a questdo de saber se 0 bem ¢ 0 mal podem
ser conhecidos independentemente da revelagdo.” Mas a influéncia de outros
estudos também pode ser vista: 0 seu pensamento sempre apresentou a mar-
ca do estudo de Ibn Sina em que al-Afghani o tinha iniciado; é possivel ver
ainda a influéncia do mutazilismo, aquele racionalismo isldmico primitivo
que fora primeiro patrocinado e depois suprimido pelos califas abacidas —
tendo entdo se tornado um elemento adormecido no Isla —, mas _desde ‘Ab-
duh tem sido um dos elementos da ortodoxia moderna.”

Esse ecletismo parece implicar uma tendéncia a fugir as questdes dificeis:
por exemplo, ‘Abduh nunca enfrenta de cara o problema, fundamental na teo-
logia mugulmana, de saber se o Cordo foi criado ou ndo. Uma declarago na
primeira edi¢do de Risalat al-tawhid, apoiando a teoria do Cordo criado, foi
silenciosamente removida em edigdes posteriores e nada foi colocado em seu
lugar. Talvez seja esse equivoco no pensamento de ‘Abduh que deu origem as
ddvidas de Cromer e Blunt e as criticas da Azhar. Ele realmente passa a im-
pressio de procurar e separar da massa das idéias islamicas aquelas que me-
lhor servem a dois objetivos: primeiro, preservar a unidade e a paz social da
umma, e 0 seu interesse por essa meta o levou a obscurecer distingoes intelec-
tuais e a recusar reabrir antigas controvérsias; segundo, responder a certas
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questoes propostas pelos debates religiosos da Europa de seu tempo. Os seus
problemas intelectuais eram os do pensamento islamico, mas eram também
os da Europa do século xix, em particular do grande debate sobre ciéncia e re-
ligiago. Os livros europeus que ele lia eram principalmente os dos pensadores
ingleses e franceses de seu tempo, que tentavam aplicar os métodos das cién-
cias naturais (assim como eles os concebiam) a natureza humana, i sociedade
€ a0 universo em geral; e seu amigo europeu mais chegado, Wilfrid Blunt, era
um catdlico que perdera a fé com a leitura de Darwin, mas conservara duran-
te toda a vida o desejo de um “cristianismo evolutivo” em que pudesse acredi-
tar, e tivera algum contato com o padre Tyrrell e os “modernistas” catélicos.
‘Abduh também foi influenciado pela distingdo tragada por estudiosos como
Strauss e Renan, bem como por Tolstéi, entre “o Jesus real” e seus ensinamen-
tos, e o cristianismo desenvolvido por sdo Paulo e a Igreja Catélica. ‘Abduh
aceitava em geral a visao do cristianismo que aprendeu com Renan e Spencer
ou escutou de Blunt: que a doutrina cristd, assim como era tradicionalmente
formulada, ndo pode fazer frente as descobertas da ciéncia moderna e aos con-
ceitos modernos das leis da natureza e da evolugdo. Esses ensinamentos se
ajustavam bem a visao mugulmana do cristianismo: a crenga de que Jesus era
um profeta humano, cujo ensinamento e cuja natureza tinham sido distorci-
dos pelos seus seguidores. Mas ele ndo aceitava a rejeicao do teismo dos livres-
pensadores, nem seu materialismo — a visio de Renan sobre a religido como
uma criagao necessdria da imaginagdo humana, e do homem como “o dpice
do universo”” ou a visdo de Herbert Spencer sobre um poder nao cognosci-
vel — que se manifesta pela forca, em suas variadas modalidades — como “a
verdade fundamental em fodas as formas de religiio”? O Isl lhe parecia ser o
caminho intermedidrio entre os dois extremos: uma religido plenamente coe-
rente com as afirmagdes do intelecto humano e as descobertas da ciéncia mo-
derna, mas salvaguardando a transcendéncia divina, que, para ele como para
al-Afghani, era o tnico objeto valido do culto humano e a base estavel paraa
moralidade humana. O Isli era na verdade a religido da natureza humana, a
resposta aos problemas do mundo moderno, e algum dia os europeus se can-
sariam das corrupgdes de seu credo e o aceitariam.?
Mostrar que o Isla pode ser conciliado com o pensamento moderno, e
como isso pode se dar, era um dos principais objetivos de ‘Abduh. Ele partici-

pou de duas famosas controvérsias sobre a questdo, uma com o historiador
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francés Hanotaux, a outra com um jornalista egipcio-libanés, Farah Antun, e
o elemento polémico nunca esteve ausente do seu pensamento. No entanto as
polémicas tém o seu perigo: na defesa, pode-se chegar mais perto d.o ad\'re.rsé-
rio do que se imagina. E significativo que as suas duas controvérsias dlz1ar,n
respeito, ndo a verdade ou 2 falsidade do Isld, mas ao fato de ele ser compau.-
vel com as supostas exigéncias da mente moderna; e no processo, talvez a vi-
sio de ‘Abduh sobre o Isla tenha sido ela prépria afetada pela sua visdo do que
a mente moderna necessita. Ele levou adiante um processo que ja Vimo.s em
andamento no pensamento de Tahtawi, Khayr al-Din e al-Afghani: (.) d<.3 iden-
tificar certos conceitos tradicionais do pensamento islimico com as idéias do-
minantes da Europa moderna. Nessa linha de pensamento, maslaha se tlijans—‘
forma gradualmente em utilidade, shura em democrac%a.p‘arla~men\tar,. 1].ma
em opinido ptblica; o proprio Isla se torna idéntico a c1v1hza(;ao. ea at1v1,df1-
de, as normas do pensamento social do século XIx. Dessa maneira e.ra f?ctl,
sem duvida, distorcer, se ndo destruir, o significado preciso dos conceltosllsla—
micos, perder o que distinguia o Isla das outras religides e até do humams'mo
nio religioso. Talvez fosse isso 0 que os seus criticos conservadores perceblar.n
com inquietagdo: fatalmente haveria algo arbitrdrio na selecdao f: na aproxi-
magio. Uma vez abandonada a interpretagao trad1c10.nal do/Isla, e‘ aberto o
caminho para o julgamento privado, era dificil, se nao impossivel, dizer o que
estava de acordo com o Isld e 0 que ndo estava. Sem que fosse essa a sua% 1rA1—
tencdo, ‘Abduh estava talvez abrindo a porta para que a doutrina e as leis isla-
micas fossem inundadas por todas as inovagdes do mundo moderno. Ele pre-
tendera construir um muro contra o secularismo, mas na realidade ti.nha
providenciado uma ponte ficil pela qual esse pensamento poderia conquistar
uma posigio ap6s a outra. Nao foi por acaso, como veremo's, qlfe um grupo
de seus discipulos levaria mais tarde as suas doutrinas na dire¢do de um re-

matado secularismo.

A chave para a sua defesa do Tsla, até de todo o seu pensarr'ler.1t0 a esse res-
peito, era uma certa concepgao da verdadeira religido: uma disting@o entre o
que nela era essencial e imutével e o que ndo era essencial e podia s.er al'ter'fldo
sem causar danos. O Isla real, afirmava, tinha uma estrutura doutrinéria sim-
ples: consistia em certas crengas sobre as maiores questoes da vida humana e
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em certos principios gerais de conduta humana. Para nos capacitar a atingir
essas crengas e incorpord-las em nossas vidas, tanto a razdo como a revelacio
sao essenciais. Elas nao possuem esferas separadas, nem entram em conflito
uma com a outra na mesma esfera. Na busca do conhecimento religioso, bem
como de todo outro conhecimento, devemos comegar com a razio e seguir a
sua orientagdo até onde ela possa nos levar: ela nos ensina em primeiro lugar
que Deus existe, e depois alguns de Seus atributos — a essencialidade, o co-
nhecimento, a vontade, o poder, o discernimento e a unidade.” Ela também
pode nos dizer que hd uma vida futura, que nosso destino nesse futuro est4
ligado com o bem e 0 mal de nossos atos, e que algumas coisas sdo boas e ou-
tras mds.” Pela razao, além do mais, podemos saber que existe algo chamado
“profecia” e homens chamados “profetas” Duas linhas de pensamento con-
vergem nesse ponto. Primeiro, hd certas coisas que ndo podemos conhecer pe-
la razdo. Algumas delas ndo precisamos conhecer, e é melhor nio especular
sobre esse assunto; ndo podemos saber nada sobre a esséncia divina, pois as
nossas mentes e linguagem nao sdo adequadas para captar a esséncia das coi-
sas.” Outras precisamos conhecer para viver apropriadamente, mas nao po-
demos conhecé-las por nossos préprios esforgos: certos atributos de Deus (Sua
palavra, visdo, audi¢do); a natureza da vida futura, o seu julgamento, os seus
prazeres e dores; certos atos de culto que sdo agradéveis a Deus, mas que o ho-
mem por si $6 nunca teria imaginado. Se conhecer essas coisas é necessario
para a vida, elas devem ser conhecidas por outro meio que nio a razio. Se-
gundo, hd coisas que podem ser em principio conhecidas pela razao, mas que
a maioria dos homens de fato ndo conhece porque a sua razio é imperfeita ou
por causa do poder da paixdo para desencaminhar as suas mentes.

Por essas duas razdes, os homens precisam de ajuda para viver como Deus
deseja que vivam: “uma ajuda com que possam contar ao definir os princi-
pios de conduta e ao fixar uma atitude correta para a cren¢a”* Mas essa ajuda
deve ser ela prépria um homem, para que os outros homens possam com-
preendé-lo, e para que possam deduzir a sua inspiracdo divina do fato de ele
ser melhor que os outros em questdes humanas. Essa ajuda é um profeta: isto
¢, um homem que transmite a outros uma mensagem a respeito de Deus, do
julgamento e daquelas coisas que eles devem conhecer.

Assim como a razdo pode nos dizer que os profetas existem, ela também
pode nos dizer quem é realmente um profeta e, especificamente, que Maomé

164

é o Profeta. As provas de que uma missao profética ¢ genuina sio, primeiro, a
prépria convicgdo e as proprias afirmacdes do profeta; segundo, a continui-
dade da sua aceitag@o e a fé na sua pessoa; terceiro, os milagres comprobaté-
rios que ele é capaz de executar e que sao atestados por un‘la tradigdo jamaif
quebrada. Julgado por esses padrdes, ‘Abduh ndo tem davida de que Maomé
era um profeta. Se Deus nao estivesse operando nele, como explicar O'S,Sf:us
atos e a sua influéncia na historia?** Como explicar o milagre do Corao, ja que
o esplendor da sua linguagem e a profundidade de seu plensamento nio P.O_
deriam ter nascido de mente humana?*® Da mesma maneira, hd provas racio-
nais da pretensio de Maomé a ser o tltimo dos profetas. A linhagem dos pro-
fetas deve ter um fim em algum ponto, pois em algum momento to'da a
humanidade tera recebido a orientagdo para a felicidade de que necess.lta.36
Esse momento foi alcancado com a revelagdo islamica; Maomé foi enviado,
quando a humanidade era adulta e capaz de compreender tudo f).que f.osse
necessario; pode-se demonstrar que a mensagem que ele transmitiu sat.ls'faz
toda necessidade da natureza humana, e que por meio dele foi transmitida
para toda a humanidade. )
Nesse ponto, a razdo deve fazer uma pausa. Tendo provado que 0~Cora0
encarna uma mensagem divina, deve aceitar tudo o que estd no Corao sem
hesitacio; assim que reconhece que Maomé era um profeta, de?le aceitar ti)do
o contetido de sua mensagem profética. A mensagem estd contida no Cordo e
nos hadith do que ele disse e fez: ou antes nos hadith que sdo validados por
uma tradicdo continua e sélida, pois ‘Abduh demonstrava muita reserva em
aceitar a maior parte deles. O Cordo e os hadith auténticos contém certas ver-
dades sobre o universo (tanto aquelas que a razdo sem ajuda pode alcanc;a.r
como aquelas que ela nao alcanga); os principios gerais da‘moralidade indivi-
dual e da organizagdo social; e a ordem de executar ou evitar certos atos (em
particular, atos de culto) que de outro modo ndo teriamos sabido que sdo cer-
tos ou errados. Esses preceitos claros devem ser aceitos por todos os mugqul-
malllos sem questionamento, embora mesmo nesse ponto esteja envolvida .ao
menos uma ciéncia racional, a da lingua drabe.”” Mas hd questdes a respeito
das quais o Corio e os hadith nio oferecem uma orientagao clara:'o.u porque
o texto do Cordo nio é claro; ou porque h4 dividas sobre a autenticidade dos
hadith; ou porque o Cordo ou os hadith atirmam apenas um principio geral,

e ndo uma regra particular; ou porque tanto o Cordo como o0s hadith silen-
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ciam a respeito. Nessas circunstancias, a razio deve agir como intérprete. A
ijtihad individual ndo € s6 permitida, é essencial. Opera dentro de certos li-
mites, € verdade: ndo pode “eliminar pela explicagdao” o que o Corido ou o0s hg-
dith estabelecem, e se h4 algo neles que parece incompativel com a razio, ely
deve buscar o sentido real das palavras ou entio submeter-se a Deus e aceitar
sem compreender.” Somente aqueles que possuem o necessario conhecimen-
to e poder intelectual devem exercer a ijtihad; os demais devem seguir qual-
quer doutor em quem tenham fé. Mas, dentro desses limites, a razio é livre e
sua tarefa interminavel; o ijma’, o consenso da comunidade, ndo ¢ para ‘Ab-
duh uma terceira fonte de doutrina e lei no mesmo nivel das outras duas. Uma
espécie de ijma‘ cresce realmente com o tempo — o julgamento coletivo da
comunidade —, mas nunca ¢ infalivel e ndo pode fechar a porta a jtihad.
Esses sdo os verdadeiros principios da religido que Maomé veio pregar;
mas a sua missao ndo era apenas pregar, era igualmente fundar uma comuni-
dade. Apenas um profeta podia cumprir essa tarefa, pois sozinhos os homens
empregardo mal a sua liberdade de vontade sob o impulso do desejo;” ndo es-
cutardo a voz do fil6sofo, apenas a do lider religioso, pois “a religido ¢ o fator
mais poderoso no sistema moral da multido, e até da elite”® Apenas um pro-
feta pode inserir na vida humana um principio regulador que os seus seme-
lhantes aceitardo. Qual é esse principio, e qual € a sociedade ideal que o pro-
feta Maomé criou? Para ‘Abduh, assim como para a principal linhagem dos
pensadores mugulmanos, a sociedade era um sistema de direitos e deveres uni-
dos pela solidariedade moral: pelo reconhecimento mutuo de direitos, e pela
exortacao e ajuda mtituas no cumprimento dos deveres. O sistema de direitos
e deveres estava encarnado numa lei derivada da revelagdo: mas derivada de
uma certa maneira, pois ‘Abduh introduziu na teoria da Charia um conceito
ndo desprovido de origens no pensamento islamico, mas que também devia
algo a teoria européia da lei natural, bem como ao utilitarismo. Ibn Taymiyya
€ outros pensadores tinham feito uma distingo entre os atos dirigidos para o
culto de Deus ( ibadat) e aqueles dirigidos para os outros homens e a vida no
mundo (mu‘amalat). ‘Abduh adotou essa distingao e sustentava que havia uma
diferenga sistemdtica no ensinamento da revelagdo em relacdo a uns e a ou-
tros. O Cordo e os hadith estabeleciam regras especificas sobre o culto; sobre
as relages com os outros homens, estabeleciam na maioria das vezes apenas
principios gerais, deixando aos homens a tarefa de aplica-los a todas as cir-
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cunstancias da vida. Essa era a esfera legitima da ijtihad, do julgamento

mano exercido responsavelmente e de acordo com certos pr1n(f1p1os. o
Para ‘Abduh, portanto, a marca da sociedade mugulmana ideal ndo ¢é ape-

i < Sa a sua
]

igia 1nico i ¢ aquele
azdo nos assuntos do mundo e da religido; o unico infiel real (kafir) é aq
r

que fecha os olhos para a luz da verdade e se rec‘us.a a exam1flz'1r as Prov:isnz-l
cionais." Ao contrdrio do que dizem os seus 1n1n.11gos, 0 Isla.)ama:§ en50 o
que a razdo humana deve ser reprimida, e € 0 amigo de toda 1nve,s 150,'a§1 o
cional e de toda ciéncia.” Esse foi na verdade o tema da confroversm e
duh com Farah Antun. Num ensaio sobre Ibn Rushd (Averroés, 1126-98), An

ara o espirito filosofico. Discipulo de Renan,

i a t
ia sustentado que o Isla ma oL :
. cristianismo fosse mais fa-

Antun nio quisera necessariamente sugerir que(o e mae
voréavel 2 ciéncia e a filosofia, mas foi assim que Abd.u}} olenten eu.1 O cristi
era intolerante por sua natureza, 0 Iimigo da exp '1ca§ao

izacdo ocidental moderna ndo tinha nada
ente porque os pensadores

nismo, replicou, '
cional e da livre investigagdo; a civil :
a ver com o cristianismo, desenvolvera-se prec1sar‘n 1 cores
entistas da Europa o tinham rejeitado e aceitado em seu lugar o p p

# Mas como o Isla era racional, os mugulmanos po 1f”1r‘n
em aceitar a religido da matéria ou rejel-

e 0s ci
pio do materialismo.
ter as ciéncias do mundo moderno s
répria fé.
h aJS\u :opciegade ideal ¢ aquela que se submete aos mandamentos de De.:us,
mente e a luz do bem-estar geral, obedece-lhes atlvaj
eles. Essa ¢ a sociedade virtuosa, mas ¢
mandamentos de Deus

interpreta-os racional
mente, e estéd unida no seu respeito a ‘
também a sociedade feliz, préspera e poderosa, pois 0s s de Do
s30 igualmente os principios da sociedade humana. O comportarriznto ;10Cial
Cordo ensina ser agradavel a Deus ¢ também aquele que o pensaO .
moderno ensina ser a chave para a estabilidade e o progresso. O lsla e
dadeira sociologia, a ciéncia da felicidade neste mundo bem como n(()1 p o
2 0s homens a uma reniincia excessiva aos bens deste mun o,. ;
a um emprego justo e moderado desses bens. {Xssim, quando .a le:l ;s(lizrréllcz;
plenamente compreendida e obedecida, a sociedade ﬂoresce, qu ) _
a sociedade decai.* O individuo deve freqliente

mas as comunidades, boas e

mo; nio lev

compreendida ou rejeitada,
mente esperar a sua recompensa na vida futura,

més, tém suas recompensas e castigos no aqui € agora. / —
Essa ¢ a sociedade ideal, mas para ‘Abduh ¢ também uma socie

167



existiu no passado. A sua imaginacdo est4 presa a era dourada do Isla, & pri-
meira geragdo fiel e as recompensas da obediéncia — o sucesso politico e um
desenvolvimento intelectual quase sem paralelo na velocidade e na forma de
seu florescimento.” A umma primitiva, a comunidade dos anciaos, o salaf, era
0 que a umma devia ser. Continuou assim durante todos os primeiros sécu-
los, pois quando ‘Abduh fala do salaf, ndo usa o termo num sentido técnico
para se referir a primeira geracio de amigos e discipulos do Profeta; ele 0 em-
prega de modo mais geral para falar da tradi¢ao central do Isla sunita no seu
periodo de desenvolvimento: os grandes tedlogos do terceiro e do quarto sé-
culos islamicos, Asha‘ri, Baqillani, Maturidi, sdo também salaf.* Se essa socie-
dade perfeita no final entrou em decadéncia, foi por duas razoes. Primeiro,
entraram no Isld elementos que lhe eram alheios: os filésofos e os xiitas extre-
mistas introduziram o espirito do excesso,” e um certo tipo de misticismo
obscureceu a natureza essencial do Isla. Pelo verdadeiro misticismo, assim co-
mo o concebia, ‘Abduh tinha um grande respeito: era bom que os mugulma-
nos interiorizassem a sua obediéncia 2 lei. Mas considerava perigoso outro ti-
po de misticismo, para a mente e a moral: aquele tipo que se devotava aos
“santos” (amigos de Deus, awliya’) e seus milagres, e assim tendia a desviar a
aten¢do de Deus e a colocar intermedidrios entre Deus e o homem; que havia
inventado as suas préprias liturgias e por implicacdo desobedecido as instru-
¢0es claras do Corao sobre como Deus queria ser cultuado; que ensinava o
crente a negligenciar os seus deveres neste mundo em favor de uma demasia-
da preparagdo para o préximo; que sujeitava o discipulo a vontade de seu di-
retor espiritual, e desse modo enfraquecia a atividade da vontade individual,
a base necessaria de uma florescente sociedade mugulmana; que usava met4-
foras técnicas com perigosas implicag6es morais; e cuja doutrina da “unidade
da existéncia” tendia a destruir a lacuna entre Deus e as coisas criadas. Por to-
dos esses motivos, a teologia mistica de pensadores como Ibn al-‘Arabi e as
prdticas das irmandades lhe pareciam atacar as bases da comunidade, e quan-
do nos seus tltimos anos foi presidente de uma comissio para supervisionar
a publicagdo dos cldssicos drabes, recusou-se a permitir a publicagio de al-
Futuhat al-makkiya, de al-‘Arabi.*
Havia uma outra maneira pela qual a umma tinha entrado em declinio.
Mesmo aqueles que preservavam os elementos essenciais da fé comegaram a
perder o seu senso de proporgéo e a esquecer a diferenga entre o que era es-
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sencial e 0 que ndo era. Passaram a atribuir aos regulamentols so,c1.als det?ha-
dos da sociedade islamica primitiva o mesmo status d‘os p/r1nc1plos da. é ela
mesma exigéncia de uma obediéncia imutavel e 1n.quest10navel. Esse era 1gua =
mente um tipo de excesso — uma “adesdo excessiva aos ellementos exte?ores
da lei”® — e dele surgiu o hébito da imitagao ce'ga (taglid), ql.le estaval.onge
da liberdade do verdadeiro Isla. Para ‘Abduh, a difusdo do ta.qlzd eista?ra igada
3 ascensdo do poder turco na umma; talvez possamos ver z‘l 1n,ﬂuenc1el1 de R;—
nan nesse ponto. Os turcos, recém-chegados ao Islae destltul(ilos 1()io fe(,:;nNZ
compreensio, deixavam de captar o signlﬁcadf) da mens.agem od o r.a.a_
seu interesse, encorajavam uma aceitagio servil da autoridade, e esencoh j :
vam o livre exercicio da razdo entre aqueles por eles' governados. O Zon ZC
mento era o seu inimigo, pois ensinaria a seus suditos como a ‘co/n. uta dos
governantes era ruim, de modo que eles introduziram seu.s partldarlos~ent£e
os ulemés para que ensinassem aos fiéis a estagnagao apétlc/a efm ques(‘zc::zmti
crenca e a aceitagdo da autocracia politica. Quar:do'os ul’emas f)ra;)m C e
pidos, tudo no Isld comegou a entrar em decadenc1.a: alingua édra el.pe‘z .
sua pureza, a unidade foi rompida pela divisao estrilta em escolas 1;1e 13;) Ou, O
educagio se perverteu e até a doutrina foi C(.)rrox'nplda,. qua.ndo se der -
equilibrio entre a razdo e a revelagdo e as ciéncias racionais foram neglig
M 50
Cladaz:ssim o Isla foi corrompido por seus governantes: “a anarquia 1n'felec—
tual se espalhou entre os mugulmanos, sob. a prote¢ao ‘de govern,zintets flnz;
rantes”” Essa ignorancia, essa corrupgao tinham contlln‘ua‘do atc;l 0s .e pli
modernos. O que escreveu sobre os turcos na Idade Medlfi, ‘Abdu teﬁ? a;pos
cado igualmente aos sultdes otomanos. Eles eram tamber{l, a seus 1c.) : f) , y
pilares de um conservadorismo ndo inteligente em questoes c}e re hgmo, :10
néo gostava do xeque Abu‘l-Huda, o conselheiro intimo do sultdo e advoga
de uma visdo mistica do Isla muito diferente da sua. e i
Enquanto as nagdes islamicas estavam perdend.o as suas v1rt;1 e(s1 e cze_
isso a sua forca, as na¢oes da Europa se tornavam mafls‘ fortes e~c1v1 ilza %S’-d
senvolvendo 4 sua maneira as virtudes sociais essenciais d.a razdo e da at1v1~':S
de, e colhendo a sua recompensa. ‘Abduh estava ,convenc1do de que fls njllc;(l)1 N
mugculmanas nao podiam voltar a ser fortes e prosperas eanla.nt(:l nao a tjl i
rissem da Europa as ciéncias que eram o produto de 51.1a at1v1da. e men 3
poderiam fazer essa aquisi¢do sem abandonar o Isl3, pois esse ensinava a acel-
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ta¢do de todos os produtos da razio. Isso implicava uma mudanga nas insti-
tui¢Ses da sociedade islamica: o seu sistema legal, as suas escolas e os seus mé-
todos de governo.
Os mugulmanos tinham de fazer mais uma vez o que sempre deveriam
ter feito: isto é, reinterpretar a sua lei e adaptd-la aos problemas modernos,
Dois principios eram necessarios para esse fim, ambos ja aceitos pelos juris-
tas, mas com uma nova extensio dada por ‘Abduh. O primeiro era o princi-
pio do “interesse”, maslaha. Como vimos, a jurisprudéncia malikita sempre
aceitara esse principio; e o préprio ‘Abduh era um malikita pelo rito, embora
tivesse estudado a jurisprudéncia hanafita na Azhar. Ele empregou o princi-
pio, mas lhe deu um significado mais geral do que tivera até entdo. Tradicio-
nalmente, ndo fora mais do que uma regra para a interpretagdo dos textos: ao
explicar o Cordo e os hadith, o jurista devia supor que o propésito de Deus ao
fazer a Sua revelagio era promover o bem-estar humano, e assim ele devia es-
colher aquela interpretagdo que, na sua opinido, mais contribuisse para esse
proposito. ‘Abduh e sua escola, entretanto, fizeram disso uma regra para de-
duzir leis especificas dos principios gerais de moralidade social. Apenas esses
principios gerais, ensinavam, foram revelados por Deus. Deviam ser aplica-
dos pela razao humana aos problemas especificos da vida social, e como esses
problemas mudam, a aplicagio também deve mudar; a regra orientadora em
qualquer época ¢ 0 bem-estar geral da humanidade aquela época. O segundo
principio era o do talfig, ou “a uniao” A no¢ao de que, em qualquer caso par-
ticular, um juiz poderia escolher aquela interpretacdo da lei, oriunda de seu
proprio cédigo legal ou ndo, que se ajustasse melhor s circunsténcias, fora
aceita por algumas autoridades cldssicas dentro de limites; mas o que ‘Abduh
sugeria era algo mais amplo: nio simplesmente a “tomada por empréstimo”
de um ponto especifico de algum outro c6digo, mas uma comparagio siste-
madtica de todos os quatro, e até das doutrinas de juristas independentes que
nao aceitavam nenhum dos c6digos, com o objetivo de produzir uma “sinte-
se” que combinaria os pontos bons de todos. Como mufti do Egito, ele foi ca-
paz de por essas sugestdes em pratica. Quando o governo egipcio lhe solicita-
va uma decisdo judicial, ndo tinha outra escolha senio pronuncid-la de acordo
com o c6digo hanafita oficial; mas quando abordado por individuos priva-
dos, tinha mais liberdade. Por exemplo, um mugulmano indiano mandou lhe
perguntar se era licito que os mugulmanos cooperassem com os nio-mugul-

170

manos na criacio de obras de caridade, e em resposta ele primeirol p~ediu que
os xeques de todos os quatro c6digos na Azhar declarassem a p~051§ao de Se.u
c6digo, e depois deu a sua opinido, levando as quatro declflragoes CI? consi-
deracdo, mas indo buscar as suas causas no Corao, nos hadith do Profeta e na
prética da primeira era.” . o . .
A implicagdo l6gica desse método foi a criagdo diun? 31s"cerna uni
e moderno de lei islimica. ‘Abduh tinha plena consciéncia dllsso 'e, nos seus
escritos, bem como nas suas decisdes como mufti, deu os prlmeer? passos
nessa diregio. O 4mbito de suas decisGes e opinides era amplo e cobrla quasi
todo o campo da lei e da moralidade social: se 0s mugu?mfmos d.ev(llam usa
chapéus europeus, se deviam comer carne abat1daf por crlst.aos o.u judeus, sela
pintura da forma humana era permitida pela lei, se a poligamia .era moral-
mente boa ou ma. Com as suas decisdes, deu inicio a uma tendénc1a.que con-
tinuou no Egito desde a sua morte até alcangar parte do qile ele h‘awadespeia—
do, mas absolutamente ndo tudo. Desde 1920 uma s?cessao de leTs e e‘cre ;s
oficiais definiu, e modificou, no processo, a lei islamica que os.trlb.unals reli-
giosos aplicavam. A feitura dessas leis poderia ser refdmente ]ustlﬁczda em
termos islamicos ortodoxos pelo direito que a Charia confere.ao 5(3 e.ral.lo
temporal de definir as questdes sobre as quais 0s juizes da C'harla tzrao (;;n:;
di¢do, bem como pelo principio do talfig. Mas o 'talﬁq tem sido usa. 0,
modo muito mais indiscriminado do que os juristas ortodoxos teriam a[.)ro—
vado, para justificar interpretagdes da lei que parecem‘satisfazer as necess1d§-
des da era moderna, mesmo que ndo encontrem apolo entre os douto-res a
escola hanafita ou até de qualquer uma das quatro grandes es.colas da lei. Des-
sa forma foi construido o que é virtualmente um sistema unificado e moder-
1o da lei islamica. Mas isso s6 vale para aquelas questdes de status.pessoal —
casamento, divércio e testamentos — que 0s c6digos modernos‘ deixaram pzli-
ra a jurisdigdo da Charia. Em outras questoes, processc') que Abfl;h que;lia;
revogar tem continuado. Hé ainda tribunais seculares ap‘hcando c6 1gos' ; }
e criminais derivados de modelos europeus e estabelecidos pelfi autoridade
do Estado. O cédigo civil de 1948, é verdade, menciona a Charia comf) ur‘na
fonte de inspiragao; mas é considerada apenas uma fonte, junto com a.Ju'stlja
natural e os costumes, e de fato o corpo do cédigo apresenta poucos sinals de
sua influéncia. Finalmente, em 1956, os tribunais religiosos separados foram
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abolidos, embora as questdes de status pessoal sejam tratadas pelos tribunais
seculares de acordo com a Charia modificada pela legislagdo.”

Uma reforma da lei ndo seria efetiva se nao houvesse advogados treina-
dos para interpreta-la ¢ aplicé-la, e isso envolvia uma reforma no sistema de
educagdo religiosa. A expressdo mais plena da visio de ‘Abduh sobre a ques-
tdo esta contida num memorando escrito durante seus anos de exilio em Bei-
rute. Devia haver, pensava ele, um tipo diferente de educagdo religiosa para
cada classe na sociedade. As pessoas comuns deveriam aprender os principios
gerais da doutrina, sem que nada fosse dito sobre as diferengas de seitas, e um
pouco da histéria islamica, com a explicagdo de por que o Isld se espalhou e
venceu tao rapidamente. Aqueles que estivessem sendo treinados como fun-
ciondrios do governo deveriam aprender légica e filosofia, a doutrina — com
énfase nas provas racionais da sua verdade e com uma exortacdo para evitar a
dissensio entre os diferentes ritos —, a ética, com a mesma énfase na sua base
racional e num estudo das vidas exemplares do salaf, e histéria religiosa. Aque-
les que seriam professores e orientadores espirituais deveriam ser mais inten-
samente treinados nas ciéncias religiosas. Deveriam primeiro dominar as cién-
cias da lingua 4rabe, depois estudar o Cordo, com uma explica¢do do texto
que levasse em consideragio os costumes, as tradigoes, a linguagem e os mé-
todos de pensamento dos drabes na época em que foi revelado e assim tornar

possivel distinguir entre a esséncia da revelagdo e o que era incidental; os ha-
dith do Profeta, mas-apenas aqueles que fossem bem autenticados; um sistema
completo de ética segundo o modelo de Thya’ ‘ulum al-din de Ghazali; teolo-
gia e jurisprudéncia, levando em consideracio o que se poderia deduzir vali-
damente dos textos; as artes da persuasio e argumentagdo e histria antiga e
moderna — n3o apenas o periodo da gléria islamica, mas o do declinio com
uma explicago de suas causas.™

Quando ‘Abduh atingiu uma posi¢io de autoridade, foi capaz de fazer al-
guma coisa para por essas idéias em pratica. Com seu estimulo estabeleceu-se
um comité, com ele préprio como presidente, para aconselhar sobre as refor-
mas na Azhar, e mais tarde emitiu-se uma lei que Incorporava as suas propos-
tas: um conselho administrativo devia ser criado, novos regulamentos estabe-
lecidos para a admissao dos estudantes, para a disciplina e os exames, o
curriculo devia ser revisado.” O conselho foi de fato criado, e ‘Abduh tornou-

se 0 seu membro mais ativo. O novo 6rgio executou algumas das medidas
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propostas: fez-se uma tentativa de substituir os cor‘npAénc'lios em uso por um
estudo direto dos grandes mestres do pensamento lsl‘amlc'o, e de acrescentar
ao curriculo ciéncias negligenciadas, como a ética, a historia e a geografia. No
entanto, a tentativa enfrentou oposigao: dos conservad,ores na Azhar,e do qu(.?_
diva ‘Abbas, que se desentendera com ‘Abduh nessa €poca e tar‘nb‘em quex.qa
preservar a ligagdo estreita entre o governante e a Azha%r que e‘)ﬂitladno Egito
desde os tempos dos mamelucos. Em 1905, ‘Abduh ,pe(‘hu 5cjemlxssao o coilse(—)
lho, depois que o quediva o atacou num discurso pub.hco. ‘ Apos sga rlr\l/;):ise:ie
impulso que dera as reformas na Azhar nunca s<T, extmguui de todo. :
um dos reitores da universidade durante os tltimos cinqiienta anos foram
seus alunos e seguidores. Apesar da oposicao de dentro e de fora, el,efl f(‘)rzzlr.n
capazes de levar intermitentemente a sua obra adiante, e se a Azhar é 1o]e i
ferente do que era na época de ‘Abduh, isso se deve em gr,a'nde parté aele.
Quando ‘Abduh escrevia sobre as institui¢des politicas, havia 1‘12.18 suas
idéias a mesma ambivaléncia encontrada nas de seu mestre al-Afghani, entre
a idéia da unidade politica da umma e a da nagao no sentido modernol. Mas a
ambivaléncia era mais aparente que real, como se torna cleliro se examinamos
mais de perto a sua visdo da umma. A exposi¢ao mais antiga dess.e prc:ible\tlrvn.i
— se realmente pode ser tomada como tal — ¢ enC(.)n:c'rada no livro f ~1
frid Blunt, The future of Islam. Blunt afirma que as‘ 1de12/15 que ele reveca sao
em grande parte as de ‘Abduh, e isso poderia ser aceito a‘fe certo ponto. or?o
veremos mais tarde, o livro apresenta uma argumentagao a fa/vor da transfe-
réncia de lideranca na umma, que voltaria dos turcos %)2.11’21 o‘s /arabes, e 51c11gere
que o desaparecimento do Império Otomano é ndo s6 inevitavel 'como is}e
javel. E improvavel que ‘Abduh tivesse aceitado es'sa tes?; fna.s 0 h\c/lro con (ia;l:
igualmente uma exposigdo da natureza da comunidade islamica e da crln:ane
de reformé-la, e talvez seja possivel aceitar essa parte como um verdadeiro re-
latério do que se pensava na época no circulo de ‘Abduh. . S
O ponto de partida do livro ¢ exatamente o dos escritos de' ‘Abduh: a coA
munidade islamica esta em declinio, deve ser reformada a partir de dentro. '
adocio de instituigdes ocidentais ndo provoca.ré por si' s-<’)~ a reformz: 0 Tfmtzz;
mat foi “instituido ndo pela religido e por meio da religiao, como deveria te
sido, mas desafiando-a. [...] Todas as mudangas a.ssirn jcentac’lis devemifracats—
sar no Isla, porque contém o inevitdvel vicio da 11<’:gahdade 70 r.nov1men o
wahhabita estivera mais préximo de uma verdadeira reforma, pois atacara o
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problema na sua raiz, a necessidade de uma reforma da moralidade e da dou-
trina, um retorno aos fundamentos do Isla. O fundamental era um pequeno
corpo de doutrinas em conformidade com as exigéncias da razao humana; a
lei islamica era a aplicagéo racional dos principios as circunstincias mutdveis
do mundo. O necessério agora era reinterpretar a lei para assimilar o que ha-
via de bom na moralidade européia: aceitar, por exemplo, a abolicdo da escra-
vidao e a igualdade perante a lei para os cristdos que viviam em paises mu-
culmanos. Mas como esse processo podia evitar “o vicio da ilegalidade”? A lei
ndo podia ser modificada, se ndao houvesse uma autoridade para modifica-la:
era, portanto, necessario restaurar o verdadeiro califado com uma funcio es-
piritual e reivindicando apenas a autoridade espiritual. O califa devia ser aqui-
lo que o discipulo de ‘Abduh, Rashid Rida, mais tarde chamou o chefe mujta-
hid (praticante da ijtihad). Ele deveria ter o respeito da umma, mas nao deveria
governd-la; a unidade da umma era uma unidade moral que ndo impedia a
sua divisdo em Estados nacionais. Deveria haver, ‘Abduh sugeriu em certo pon-
to, “um chefe de nossa nagdo egipcia, que atuasse sob a soberania religiosa do
califado”?®
‘Abduh era egipcio, profundamente arraigado nas tradicdes de seu pais, e
o elemento nacionalista foi importante no seu pensamento desde o inicio. O
seu primeiro artigo, publicado em al-Ahram, fala do grande passado do “rei-
no do Egito”,” e ele estava sempre consciente de que a histéria comum e os in-
teresses daqueles que viviam no mesmo pais criavam um lago profundo entre
esses habitantes, apesar de credos diferentes. O senso da importancia da uni-
dade, que afetava sua visdo da reforma islamica, também coloria sua visao da
na¢do. A unidade, afirmava, era necessaria na vida politica, e o tipo mais forte
de unidade era a daqueles que partilhavam o mesmo pais — nao somente o
lugar em que viviam, mas o local de seus direitos e deveres publicos, o objeto
de seu afeto e orgulho.” Os ndo-mugulmanos pertenciam a na¢io exatamente
da mesma forma que os mugulmanos, e deveria haver boas rela¢des entre aque-
les que diferiam quanto a religido. Assim, quando a imprensa nacionalista ata-
cou Butrus Ghali, um copta e entdo subsecretdrio da Justica, ‘Abduh interveio
para apontar que a critica a uma pessoa por um ato ndo devia se tornar um
ataque a toda uma comunidade.” Da mesma forma, os mugulmanos deviam
aceitar ajuda dos ndo-mugulmanos em questoes de bem-estar geral: um mu-
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culmano indiano lhe perguntou se essa ajuda era licita, e, para prova-lo, ele
citou o Cordo, os hadith e a pratica do salaf.”

A nagdo egipcia existia entdao como um fato separado, mas, assim como

a totalidade da umma, estava num estado de decadéncia interna, e nao podia
esperar um autogoverno, enquanto nao reformasse a sua vida%. O ideal de go-
verno para ‘Abduh era mais ou menos o dos juristas medievais: o governante
justo, governando de acordo com uma lei e por consultas aos lideres do pov?.
Ele foi além de Khayr al-Din ao identificar esse governo com uma monarquia
limitada e constitucional, mas ndo acreditava que o Egito estivesse preparado
para isso. Precisava de um treinamento gradual nas artes de governo z.mtes qu.e
pudesse governar a i mesmo. Deveria haver primeiro conselhos locais, depois
um conselho consultivo, finalmente uma assembléia representativa.”

Essas eram suas idéias estabelecidas, j4 articuladas nos seus primeiros ar-
tigos e repetidas anos mais tarde. Mas, nesse meio-tempo, passou por um Pe-
riodo em que o seu sentimento nacional era forte e ele estava pronto a apoiar
medidas violentas. Nos anos finais do reinado de Isma‘il, a influéncia de al-
Afghani e a situagdo cada vez pior do Egito o puxaram para a vide.1 p‘olitica,'c
quando a crise atingiu o seu auge, as suas idéias se tornaram mais intransi-
gentes. Ele ndo se opunha menos a autocracia do quediva do que a mter\‘ren-
cdo estrangeira. “Todo egipcio’, escreveu a Blunt em abril de 1882, “odeia os
turcos e detesta a sua meméria infame’,* e a mesma amargura de sentimento
permaneceu durante todo o periodo em que esteve trabalhando juntamen.te
com al-Afghani em Paris. Quando foi a Inglaterra em 1884, Blunt descobriu
que “o sentimento dominante agora ¢ o 6dio a Inglaterra; e a esse rancor se
une o 6dio aos circassianos™® Durante a visita, Blunt entrevistou-o para a Pall
Mall Gazette, e ele repetiu a reivindicagio egipcia de independéncia: “Nao ten-
te nos fazer mais nenhum bem. O seu bem j nos causou muitos danos”*

Quando voltou ao Egito depois dos anos de exilio, retornou a distancia-
da moderacdo de seus primeiros anos. Alguns diziam que isso se devia a um
compromisso que assumiu com o quediva Tawfiq, quando teve permissao de
retornar, mas é mais facil explicar pela diminuigao da influéncia de al-Afgha-
ni e das lembrangas de 1882, 0 que permitiu que suas convicgdes fundamen-
tais se reafirmassem. O Egito precisava era de um periodo de educagdo nacio-
nal genuina; todo problema politico e social devia ser visto a luz .dessa
necessidade. Se o governo constitucional retardasse o processo, era ruim ou
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pelo menos imaturo; se o governo autocratico, ou até o governo estrangeiro
o estimulasse, devia ser tolerado. Nao havia um caminho puramente politicc;
para a maturidade politica e a independéncia real, e em anos posteriores ele
criticou o seu antigo mestre al-Afghani por agir como se houvesse esse camji-
nho. “O sayyid”, disse a um de seus préprios discipulos, “nunca fez nenhum
trabalho real exceto no Egito.”” Em vez de se imiscuir nas intrigas do paldcio
em Constantinopla, devia ter tentado persuadir o sultdo a reformar o sistema
de educagao. Ele escreveu algo nesse sentido ao proprio al-Afghani, que ficou
zangado, e suas relagdes parecem ter terminado com essa nota. Quando al-
Afghani morreu, ele ndo escreveu nenhuma palavra de louvor, nem de home-
nagem afetuosa.

‘Abduh certamente tentou evitar o mesmo erro. Como vimos, a maior
parte de seu tempo foi dedicada a educagdo nacional e 4 reforma como ele a
concebia. Quando foi nomeado membro do Conselho Legislativo, dedicou
longas horas a debates e comités, mas nao as considerava um trabalho politi-
co; antes, faziam parte da tarefa da educacio politica.”* Nao queria que o con-
selho tivesse mais poder; num famoso artigo falou do beneficio que poderia
ser obtido de um “déspota justo”, que poderia “fazer por nés em quinze anos
0 que ndo poderiamos fazer por nés mesmos em quinze séculos”® Mas isso, é
claro, ndo era um endosso do governo absoluto como tal. O déspota devia ser
justo, e ‘Abduh, como al-Afghani, pertencia a minoria dos pensadores mugcul-
manos para quem a comunidade tinha o direito de depor o seu governante,
se ele ndo fosse justo e se 0 bem-estar geral o exigisse.”

Esses principios explicam as suas relagdes com as forgas politicas de seu
tempo. Embora os britanicos fossem estrangeiros e nio mugulmanos, estava
pronto a cooperar com eles, desde que estivessem ajudando na obra de edu-
cacao nacional ¢ desde que sua estada fosse temporaria. Tinha boas relacoes
com Cromer, de quem gostava pessoalmente, ainda que ndo gostasse de todos
0s outros funciondrios britanicos.” Cromer escreveu sobre ele e seu grupo co-

s e .
mo 95 aliados naturais do reformador europeu’, e apoiou-o quando o quedi-
va quis demiti-lo de sua posigao como mufti.” Mas isso nio significava que
‘/}bduh estivesse inteiramente satisfeito com a politica britanica. Mesmo que
Cromer fosse um déspota justo, ele ainda devia governar consultando os lide-
res do povo, o que no estava disposto a fazer. ‘Abduh queria que ele usasse a

sua influéncia sobre o quediva para que mais egipcios fossem nomeados em
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lugar do antigo grupo de cortesdos turco-circassianos, mas, embora parecesse
interessado na idéia por um momento, Cromer nada fez porque nio acredita-
va que os ministros sugeridos seriam melhores do que aqueles que jd estavam
no cargo.

Da mesma forma, ‘Abduh estava pronto a trabalhar com o quediva, se ele

provasse ser um autocrata justo. Quando ‘Abbas Hilmi sucedeu ao pai, Taw-
fig, em 1892, ‘Abduh primeiro manteve boas relagdes com o quediva e conse-
guiu influencié-lo em alguns aspectos. Mas o quediva se virou contra ele, quan-
do ‘Abduh tentou impedir o mau emprego das propriedades waqf no interesse
da realeza e, além disso, o quediva ndo confiava na influéncia de ‘Abduh na
Azhar. ‘Abduh, por sua parte, logo viu que o quediva nunca abriria mao de
seus privilégios, nem partilharia o seu poder com um ministério responsével.
Isso despertou nele toda a hostilidade latente contra a familia de Muhammad
‘Ali que existia no coragdo dos camponeses egipcios: num artigo, escrito no
centendrio da data em que Muhammad ‘Ali se tornou governante do Egito, ele
apontou o lado escuro das realizagdes do homem que era freqiientemente cha-
mado “o criador do Egito moderno”. Na realidade, “ele néo foi capaz de dar
vida as coisas, apenas de mat4-las”. Pelo seu préprio poder, destruiu todos os
que eram nobres e eminentes na vida egipcia; concedeu cargos aqueles que
estavam prontos a ser seus instrumentos ddceis, e protegdo e privilégio a es-
trangeiros de cardter duvidoso. Se o seu governo foi forte, nao estava baseado
no respeito 2 lei; construiu um exército, mas por métodos que ndo incutiam
no povo egipcio as virtudes militares. Estimulou a agricultura apenas para au-
mentar seus lucros, e, deixando de ser muitas fazendas, o Egito se tornou uma
grande e tinica fazenda. Era mugulmano apenas no nome, nao realizou nada
pela fé, ao contririo, pilhou as dotacdes das mesquitas e das escolas.”

Por outro lado, os nacionalistas doutrindrios lhe pareciam equivocados
por pensarem que poderia haver um atalho para a independéncia. Ele sempre
permaneceu critico de ‘Urabi e dos outros lideres militares de 1882. “‘Urabi, foi
0 que ‘Abduh afirmou no seu fragmento autobiogrifico, ndo tinha a principio
nenhuma idéia de reforma politica. Estava simplesmente preocupado com a
sua posi¢do no exército e odiava os oficiais circassianos que bloqueavam a
promogio dos egipcios. Mais tarde desenvolveu a idéia de que convocar um
parlamento refrearia o poder absoluto do governante e também cobriria o
motim que tinha liderado com o manto da legitimidade. Mas isso ndo era mais
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do que uma vaga idéia reunida de jornais e tradugdes de livros europeus —
era “uma fantasia que se agitava em sua mente””* ‘Abduh passa a descrever co-
mo costumava discutir com ‘Urabi e seus amigos. O povo, ele os alertava, ain-
da ndo estava preparado para o autogoverno. Mesmo que estivesse preparado,
ainda teria sido errado exigir o autogoverno pela pressao militar. O que quer
que fosse ganho dessa maneira nao seria duradouro e, além do mais, poderia
levar 2 ocupagdo estrangeira: “Prevejo que vird uma ocupagdo estrangeira e
‘que uma maldigio recaird para sempre sobre aquele que a provocar™.” Vinte
anos mais tarde, quando o espirito nacionalista reviveu sob a lideranc¢a de
Mustafa Kamil, ‘Abduh fez as mesmas criticas: os métodos de Kamil eram ile-
gitimos, ndo produziriam resultados ou dariam resultados que nao seriam du-
radouros. Os dois homens nio se consideravam pessoas que tivessem afinida-
des: ‘Abduh nio podia levar Kamil inteiramente a sério, e Kamil criticava o
mufti porque “ele ansiava demais por ter influéncia oficial”®
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' 7. Os discipulos egipcios de ‘Abduh:

o Isla e a civilizacdo moderna

No pensamento de ‘Abduh, havia sempre uma tensao entre dois fatos, ne-
nhum dos quais podia ser inteiramente explicado em termos do outro, mas
cada um trazendo consigo certas exigéncias inevitdveis. De um lado, estava o
Isl4, com sua reivindicagio de expressar a vontade de Deus sobre a forma co-
mo os homens devem viver em sociedade; de outro, 0 movimento irreversivel
da civilizagdo moderna, comegando na Europa mas tornando-se mundial, e,
pela prépria natureza de suas instituigdes, compelindo os homens a viver de
uma certa maneira. Era objetivo de ‘Abduh provar, por meio de uma exposi-
¢do do verdadeiro Isla, que as duas exigéncias ndo eram incompativeis, e pro-
vé-lo ndo s6 introdutoriamente, mas nos detalhes, por uma consideragdo pre-
cisa do ensinamento do Isla em relacdo a moralidade social. Ele nunca afirmou
que havia uma harmonia incondicional entre as duas partes: que o Isla per-
mitia tudo o que 0 mundo moderno aprovava. Quando havia um conflito real,
era sempre claro sobre qual das duas exigéncias tinha precedéncia. Continua-
va a haver para ele algo fixo e irredutivel no Isla, certos imperativos morais e
doutrinarios sobre os quais ndo poderia haver compromissos; o Isld nunca
poderia ser apenas um carimbo que autorizasse qualquer coisa que o0 mundo
fizesse, devia ser sempre, em alguma medida, um fator controlador e limita-
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dor. Mas a tensao era delicada, e, como vimos, era dificil dizer em que ponto
de fato estavam os limites: havia sempre a tentagdo de afrouxar a tensdo por
meio de uma identificagdo semiconsciente dos mandamentos do Isld com os
conceitos do pensamento moderno.

A influéncia de ‘Abduh, embora maior do que a de qualquer outro pen-
sador mugulmano de seu tempo, nunca foi universal; e, tanto no seu tempo
como mais tarde, havia aqueles para quem as concessdes que ele fazia ao pen-
samento moderno eram perigosas e desnecessdrias, aqueles que ndo achavam
ser preciso repensar desse modo a doutrina ou a lei. Mesmo entre os que es-
tavam sob a sua influéncia e poderiam afirmar ser seus discipulos, havia al-
guns cujo espirito era diferente do seu. Os escritos de ‘Abduh eram controla-
dos por um profundo conhecimento das ciéncias tradicionais do Isld e — o
que é mais importante — por um vivido senso de responsabilidade para com
esse saber. Mas os seus métodos ofereciam uma tenta¢io aos pensadores de
tendéncia polémica, mais ansiosos por defender a reputagdo do Isla do que
por descobrir e apresentar a sua verdade: a tentag¢do de afirmar que o Isla era
tudo o que o mundo moderno aprovava, e que possuia oculto tudo o que o
mundo moderno pensava ter descoberto. Um exemplo desse tipo de escrito
polémico é al-Madaniyya wa'l-Islam (O Isla e a civiliza¢do) de Farid Wajdi. O
titulo do livro ¢ significativo: para Wajdi, como para todos os escritores da es-
cola de ‘Abduh, hé duas coisas importantes e independentes: o Isla com suas
verdades e leis reveladas por Deus, e a civilizagdo moderna com suas leis des-
cobertas pela sociologia. Mas o que fazer quando parece haver uma contradi-
¢ao entre as duas? ‘Abduh resolveu o problema dizendo que a verdadeira civi-
lizagao estd em conformidade com o Isld; mas no livro de Wajdi, podemos
observar uma mudanga sutil de tom e énfase, uma indugdo de que o verda-
deiro Isla estd em conformidade com a civilizagdo. Ele aceita a afirmagdo da
Europa moderna quanto a ter descoberto as leis do progresso social e da feli-
cidade, e passa a sustentar que essas leis sdo também as do Isla. “O que € o Is-
132", pergunta, ao que responde que é em primeiro lugar a existéncia de uma
conexo direta entre o homem e seu Criador, livre da interposigdo e tirania
dos sacerdotes, mas é muito mais que isso: é também a igualdade humana, o
principio consultivo no governo, os direitos do intelecto e da ciéncia, a exis-
téncia de leis naturais e imutaveis da vida humana, a curiosidade natural so-
bre a ordem da natureza, a liberdade de discussao e opinido, a unidade prati-
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ca da humanidade numa base de tolerdncia mitua, os direitos da indole e dos
sentimentos do homem, o reconhecimento do bem-estar e do interesse hu-
manos como o propésito final da religido e o principio do progresso.

Nessas obras o Isli era, por assim dizer, “dissolvido” no pensamento mo-
derno. Mas havia outros seguidores de ‘Abduh que preservavam o seu espirito
¢ aplicavam o seu método com o mesmo senso de responsabilidade. As modi-
ficacdes que ‘Abduh introduziu no ensinamento islimico sobre a moralidade
social foram feitas por uma extensdo cuidadosa de principios j4 aceitos no
pensamento islimico. A habilidade com que o método podia ser usado por
outros é revelada num livro que foi publicado, é verdade, quarenta anos de-
pois da sua morte, mas que estava imbuido de seu espirito: uma introdugido a
histéria da filosofia islamica escrita por Mustafa ‘Abd al-Raziq. Filho de um
aliado politico de ‘Abduh, ‘Abd al-Raziq estudou primeiro na Azhar e depois
na Sorbonne, com Durkheim, e, apds trabalhar anos como professor de filo-
sofia na Universidade Egipcia e um periodo curto como ministro, tornou-se
reitor da Azhar em 1945 e fez mais uma das ingratas tentativas de reforma-la,
até que a morte o liberou em 1947. O seu livro, como os de ‘Abduh, é escrito
dentro do contexto do racionalismo do século xix. E o fantasma de Renan que
o assombra. O problema de que ‘Abd al-Raziq parte ¢ a afirmativa de Renan
de que a filosofia islamica nao ¢ nem islamica, nem ardbica em nenhum sen-
tido essencial; e ele tenta refutar essa declaragdo afirmando o lugar da razao
no Isla. Faz essa tentativa por meio de um exame erudito do lugar da opinido
(ra’y) na jurisprudéncia islimica, um modo cauteloso de estendé-la até onde
for possivel sem distorcer a natureza ou adulterar a histéria do Isla. Faz um
apelo aos pensadores islamicos do passado para provar que a ra’y havia existi-
do no Isla desde o tempo do Profeta, que ndo s6 a usara ele proprio como per-
mitira que seus companheiros também a usassem.' O tratamento cuidadoso
das fontes histéricas e o uso do conceito de desenvolvimento histérico mos-
tram a influéncia de sua educagio européia, mas sao controlados por uma
compreensio do que o Isld realmente é e tem sido.

Entretanto, mesmo entre aqueles que tentavam preservar a tensao criada
por ‘Abduh, havia uma mudanga gradual na relagdo dos dois elementos. ‘Ab-
duh tinha proposto menos uma visdo definitiva do Isla — fazé-lo teria sido
criar um novo tipo de taglid — do que um método de considera-lo e a0 mun-
do. Era natural que alguns de seus discipulos se mostrassem mais interessa-
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dos num aspecto e alguns em outro aspecto de seu método, e que por excesso
de énfase tendessem a subverter o equilibrio que havia criado, talvez de um
modo que ele ndo teria aprovado. Nos anos depois da sua morte, um grupo
de seguidores impeliu a sua insisténcia na natureza imutdvel e nas afirmagdes
absolutas do Isla essencial em dire¢do a um fundamentalismo hanbalita; ou-
tros transformaram a énfase na legitimidade da mudanga social numa divisao
de facto entre as duas esferas, a da religido e a da sociedade, cada uma com suas
normas proprias.

Em 1899, um de seus discipulos egipcios, Qasim Amin (1865-1908), pu-
blicou um pequeno livro sobre a emancipagdo das mulheres. De linhagem cur-
da e educagdo francesa, Qasim Amin jé tinha ganhado alguma distingao co-
mo juiz e escritor ocasional sobre problemas sociais, mas esse livro the deu
maior fama e até notoriedade. Seu ponto de partida é familiar, a decadéncia
do Isla vista na perspectiva do darwinismo. A comunidade islaimica estd em
declinio: é fraca demais para enfrentar as pressdes que sofre de todos os lados
e, se fraca, ndo pode sobreviver num mundo regido pelas leis da selecdo natu-
ral. Mas quais sdo as causas da decadéncia? Amin ndo aceita nenhuma das ex-
plica¢gdes normalmente dadas. A decadéncia nao se deve ao meio ambiente
natural, pois houve eras de civilizacdo florescente nessas mesmas regides; nao
se deve ao Isla, cujo préprio declinio é um resultado, e ndo uma causa do decli-
nio da forga social. A causa real da decadéncia é o desaparecimento das virtudes
sociais, da “forga moral”, e a causa disso é a ignoréncia — ignorancia das ver-
dadeiras ciéncias das quais, unicamente, se podem inferir as leis da felicidade

_humana. Essa ignorincia comega na familia. As relagdes do homem e da mulher,
da mae e do filho, sdo a base da sociedade; as virtudes que existem na familia
vdo existir na na¢do. “O trabalho das mulheres na sociedade é formar a moral
da nag¢do.”® Mas nos paises muc¢ulmanos nem os homens, nem as mulheres
sdo apropriadamente educados para criar uma vida real de familia,* e a mulher
ndo tem a liberdade ou o status necessdrio para desempenhar o seu papel.

Isso ndo se deve, por sua vez, ao Isla? Amin nega; ao contrario, afirma, a
Charia foi a primeira lei a providenciar a igualdade das mulheres com os ho-
mens (exceto em relacdo a poligamia, e havia razdes prementes para a desi-
gualdade a esse respeito). A corrupgdo no Isla veio de fora, com as pessoas que
foram convertidas e introduziram seus “costumes e ilusdes”. Destruiram o sis-
tema islamico original de governo, que definia os direitos dos governantes e
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governados, e colocaram em seu lugar o dominio da forca despética. Por toda
a sociedade, os fortes aprenderam a desprezar os fracos, e 0os homens a des-
prezar as mulheres.”

O niicleo do problema social ¢, portanto, a posi¢ao das mulheres, e isso
s6 pode ser melhorado pela educagdo. Amin nao sugeria que as mulheres de-
viam ser tio altamente educadas quanto os homens, pois nisso, como em tan-
tas outras coisas, as suas sugestoes sdo tao modestas a ponto de parecerem ti-
midas. Mas as mulheres deviam ter pelo menos a educagio elementar para
que pudessem gerir as suas casas apropriadamente e desempenhar o seu pa-
pel na sociedade; isso devia incluir ler e escrever, algumas nogoes das ciéncias
naturais e morais, de histéria e geografia, de higiene e fisiologia, bem como
instrugdo religiosa, educagio fisica e adestramento do gosto artistico.’

A educacdo nio devia ser dirigida apenas a administracao adequada da
casa, devia ter outra finalidade, e um objetivo até mais importante, 0 de pre-
parar as mulheres para ganhar o proprio sustento. Essa era a Unica garantia
segura dos direitos das mulheres: se uma mulher ndo conseguisse se susten-
tar, ela estaria sempre 2 mercé da tirania masculina, ndo importa que direitos
as leis Ihe dessem, e teria de assegurar poder para si prépria por meios tortuo-
sos. A educacdo daria fim a tirania, e com isso terminaria também o uso do
véu e a segregacdo feminina. Mais uma vez Amin aborda o seu assunto com
alguma cautela. O seu desejo, diz, nao € abolir a segregacao como tal, pois de
certa forma ela é necessaria para salvaguardar a virtude; é antes restaurar o
que a Charia estabelece.” Em primeiro lugar, portanto, deve-se perguntar o
que o Cordo e a Charia realmente dizem sobre o assunto. Nio h4, assim afir-
ma Amin, nenhuma proibi¢do geral e rigorosa quanto as mulheres revelarem
0 rosto; essa é uma questdo deixada a conveniéncia e aos costumes, € clara-
mente ndo é conveniente que as mulheres preservem os seus direitos e desem-
penhem o seu papel na sociedade por trs do véu. Por exemplo, como elas po-
dem fazer contratos e realizar atividades legais? Cobrir as mulheres com o véu
nio preserva a virtude; ao contrario, alguns tipos de véu aumentam o desejo
sexual.® Nem ha nada no Cordo sobre a segregagao, exceto para as esposas de
Maomé. N3o h4, em outras palavras, nenhum texto claro sobre o assunto, sen-
do portanto necessério, seguindo o principio de ‘Abduh, decidir a questdo de

acordo com o bem-estar social. No ha duvida de que a segregagao ¢ social-
mente nociva; impede as mulheres de se tornarem “seres completos”, pois uma
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mulher s6 é completa “se dispde de si mesma e desfruta da liberdade concedi-
da tanto pela Charia como pela natureza, e se as suas potencialidades sdo de-
senvolvidas no mais alto grau™® A segregacdo é assim socialmente nociva, mas
¢ também ma em si mesma. Baseia-se em falta de confianga. Os homens nao
respeitam as mulheres, eles as encerram em casa porque néo as consideram
inteiramente humanas: “O homem despojou a mulher de seus atributos hu-
manos e confinou-a para lhe prestar apenas um servigo, que é o de poder ti-
rar prazer de seu corpo”™’® O mesmo desprezo pelas mulheres estd subjacente
a pratica da poligamia. Nenhuma mulher partilharia de boa vontade o seu
marido com outra, e se um homem se casa com uma segunda mulher, s6 con-
segue fazé-lo ignorando os desejos e os sentimentos da primeira." Em algu-
mas circunsténcias, isso € licito; por exemplo, se a primeira mulher enlouque-
ce ou nao tem filhos, mas mesmo nesse caso é melhor que o homem nio exerca
o seu direito, que seja cortés e paciente. Ndo se pode negar, é claro, que o Co-
rdo permite especificamente a poligamia, mas, embora o faga, também alerta
contra os seus perigos. O verso do Corao diz: “Casa com as mulheres que pa-
recem boas para ti, duas, trés, quatro; mas se receias que ndo serds justo, casa

apenas com uma’,"

e Qasim segue Tahtawi e ‘Abduh ao dar énfase especial a
condigdo e apontar que os homens de fato ndo podem ser justos. O divércio é
permitido em caso de necessidade, mas € repreensivel em si mesmo. E melhor
evitd-lo sempre que possivel, e apenas recorrer a esse expediente quando inevi-
tavel; Amin estd pensando em particular nos “divércios ficticios” praticados
sob a lei mugulmana por razdes financeiras e outras. Se o divércio deve ser
praticado, as mulheres devem ter o mesmo direito a solicitd-lo que os homens."

Em todas as questoes de que trata, Amin procede, como ‘Abduh, apresen-
tando uma defini¢do cautelosa da prtica islimica em vez de abandona-la. Ele
ndo € o que uma geragdo posterior chamaria de feminista. Ndo sugere, por
exemplo, que as mulheres devam ter direitos politicos. Ndo h4 razio de prin-
cipio, admite, para que ndo tenham esses direitos, mas a mulher egipcia pre-
cisa de um longo periodo de treinamento intelectual antes de se tornar capaz
de participar da vida publica.” Como ‘Abduh, ele também apela para os que
ainda aceitam o Isld; em cada ponto, toma a sua posicdo com base no Corio e
na Charia interpretados, ou assim ele acredita, da maneira correta. Isto é, sem-
pre que hd um texto claro no Corio ou no hadith, ndo existe ambito para dis-
cussdo; os homens devem obedecer, quaisquer que sejam as conseqiiéncias.
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Mas sempre que ndo hd um texto, ou que o texto existente possa ser interpre-
tado de maneiras diferentes, deve-se escolher entre alternativas a luz do bem-
estar social. Nesses casos, as regras e interpretacdes tradicionais nio sio sa-
gradas; sdo puramente costumes humanos incrustados na religiao, que mudam
de um tempo para outro e até de um povo mugulmano para outro.” E legiti-
mo procurar uma nova interpretagio “que satisfaga a necessidade sem se afas-
tar do principio geral da Charia’." ‘

Apesar de sua cautela, o livro de Amin provocou uma tempestade. Em
poucos meses depois de sua publicagdo, deu origem a uma série de livros e
panfletos, alguns atacando e outros apoiando a sua tese. Em resposta a seus
criticos, Amin publicou em 1900 um segundo livro sobre o assunto da nova
mulher. Em parte é uma nova afirmagédo das idéias apresentadas no primeiro
livro, mas o seu tom ¢ muito diferente. Naturalmente é mais polémico; porém,
o que ¢ mais importante, toda a base do argumento se deslocou. E como se,
sob o choque da raiva, o andaime islamico tivesse ruido, e o que é revelado
por dentro é uma estrutura completamente diferente de pensamento. O apelo
jd ndo é ao Corao e a Charia corretamente interpretados, é as ciéncias e ao
pensamento social do Ocidente moderno, e 0 nome significativo de Herbert
Spencer aparece mais de uma vez."”

Os padrdes de julgamento sdo agora os grandes conceitos do século xix:
liberdade, progresso, civilizagdo. A liberdade significa “a independéncia do
homem em pensamento, vontade e ato, desde que ele permaneca dentro dos
limites da lei e respeite a moralidade, e o fato de ele ndo estar sujeito, além
desse ponto, a outra vontade diferente da sua”'® E a base do progresso huma-
no, mas a liberdade das mulheres é, por sua vez, a base e a referéncia de todos
os outros tipos de liberdade. Quando a mulher ¢ livre, o cidaddo é livre; e 0s
argumentos usados contra a liberdade das mulheres sdo exatamente os mes-
mos usados contra a liberdade de qualquer tipo — por exemplo, a liberdade
de imprensa. Assim como a sociedade humana progrediu, os direitos das mu-
lheres também avangaram. Houve quatro estégios principais no processo: o
estado da natureza, quando a mulher era livre; o periodo da formacdo da fa-
milia, quando ela estava realmente oprimida; o da formacéo da sociedade civil,
quando alguns de seus direitos foram reconhecidos, mas ela estava impedida
de exercé-los devido a tirania dos homens; finalmente, o periodo da civiliza-
¢ao real, quando a mulher alcanca realizar seus plenos direitos e tem pratica-
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mente o mesmo status que o homem."” Os paises orientais estdo no terceiro

desses estdgios, 0s europeus, no quarto:

Considerem os paises orientais; encontrardo a mulher escravizada ao homem e
0 homem ao governante. O homem é um opressor no seu lar, um oprimido as-
sim que o abandona. Depois considerem os pafses edropeus; os governos sao ba-
seados na liberdade e no respeito pelos direitos pessoais, € o status das mulheres

tem sido elevado a um alto grau de respeito e liberdade de pensamento e acdo.”

Essas passagens poderiam ser simplesmente um ataque 3 decadéncia do Is-
14, no estilo popularizado por al-Afghani, mas logo se torna claro que sdo mui-
to mais que isso. N3o sao um ataque aos abusos da civilizagdo isldmica, e sim a
idéia de que é “o modelo da perfeigio humana”. A civilizagdo perfeita ¢ baseada
na ciéncia, e como a civilizacio islamica atingiu o seu pleno desenvolvimento
antes que as verdadeiras ciéncias fossem estabelecidas, ndo pode ser tomada co-
mo o modelo. Como todas as civilizacdes do passado, ela tinha os seus defeitos.
Faltava-lhe originalidade moral, e ndo hé sinal de que os muculmanos da gran-
de era fossem melhores ou piores que os outros homens.” Faltava-lhe também
maturidade politica: os seus governantes tinham poder ilimitado, assim como
os seus funcionarios. Ndo havia uma Constituigao para compelir o governante
a observar a Charia; a “soberania do povo” implicita na cerimonia da investidu-
ra era puramente nominal, e de fato apenas o califa era soberano:

Pode-se dizer que o califa costumava governar depois que 0s membros da co-
munidade o tivessem formalmente investido no cargo, e que isso mostra que a
sua autoridade provinha do povo soberano. Ndo o nego; mas essa autoridade
que o povo apenas desfrutava por alguns ‘minutos era uma autoridade nominal,
¢ na realidade o califa é que era soberano. Ele é que declarava guerra, fazia a paz,
impunha impostos, tomava decisBes e cuidava dos interesses da umma, basean-
do-se em seu proprio julgamento e sem nenhuma obrigagdo de ter outra pessoa

como parceiro na questao.”

Em suma, a perfei¢do ndo devia ser encontrada no passado, nem mesmo
no passado islamico; s6 poderia ser encontrada, se possivel, no futuro distan-
te. O caminho era a ciéncia, e nos tempos presentes a Europa ¢ que era mais
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avancada nas ciéncias e, portanto, também no caminho para a perfeigdo so-
cial. A Buropa estd a nossa frente de todas as maneiras, Amin assegura a seus
leitores; é consolador pensar que, embora estejam materialmente em melho-
res condicdes que nés, estamos moralmente melhores, mas isso ndo ¢ verda-
de. Os europeus sio moralmente mais adiantados; a classe alta e a baixa, € ver-
dade, sio bastante deficientes em virtude sexual, mas a classe média tem uma
moral elevada em todos os sentidos, e todas as classes tém as virtudes sociais.
Mostram ter aquela disposigao a se sacrificar que estd na base da solidarieda-
de real e que explica

por que um alemao abre méo da sua vida e abandona mulher e filhos para aju-
dar os boeres; por que um cientista vira as costas para a boa vida e os prazeres
do mundo e prefere trabalhar a fim de resolver problemas e compreender as cau-
sas; como um estadista de grande riqueza e alta posi¢ao passa o seu tempo ima-
ginando meios de elevar a posi¢do da sua nagao, privando-se do resto por causa
disso; qual é o motivo do viajante que passa meses € anos longe da sua familia e
do seu lar para descobrir, vamos dizer, as nascentes do Nilo; quais sdo os senti-
mentos que levam o padre a aceitar viver entre os selvagens, rodeado por priva-
¢Oes e perigos; e qual ¢ a emogdo que induz o homem rico a dar milhares de li-
bras a uma sociedade de caridade ou a uma obra cujo lucro vai para a sua nacao

ou para a humanidade.”

A base de tudo isso é a ciéncia, pois sem conhecimento a boa moral po-
de existir, mas ndo é estavel. A liberdade das mulheres na Europa, por exem-
plo, ndo é baseada nos costumes e sentimentos, mas em principios racionais e
cientificos. E inttil esperar adotar as ciéncias da Europa sem entrar no raio de
seus principios morais; as duas coisas estdo indissoluvelmente ligadas, e assim
devemos estar preparados para mudangas em todo aspecto da nossa vida.”

Nesse segundo livro, torna-se explicito algo que jd fora sugerido no pri-
meiro, e nio ¢ dificil compreender por que os dois foram recebidos com forte
hostilidade. O que Qasim Amin estava dizendo, com efeito, era que a religido
nio cria sozinha um Estado, uma sociedade ou uma civilizagao. O crescimen-
to de uma civilizacdo deve ser explicado por muitos fatores, dentre os quais a
religido constitui apenas um; para progredir, a civilizagdo deve ter leis que le-
vam todos os fatores igualmente em consideragdo. Em outras palavras, Amin
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dissolve a rela¢io estabelecida por ‘Abduh entre o Isla e a civilizagdo, e cria em
seu lugar uma divisdo de facto das esferas de influéncia. Embora tratando o
Isla com todo o respeito, ele afirma o direito de a civilizagdo desenvolver as
suas proprias normas e agir a luz dessas regras. Isso significa também que as
civilizagdes podem ser julgadas por essas normas; e, apesar de o Isla ser a reli-
gido verdadeira, isso ndo significa necessariamente que a civilizagdo islamica
seja a civilizagdo mais elevada.

Qasim Amin ndo estava sozinho em desenvolver o pensamento de ‘Ab-
duh nessa dire¢ao. Vdrios outros, embora permanecendo leais a seu mestre
em pensamento, comegaram de fato a elaborar os principios de uma socieda-
de secular em que o Isla era reverenciado, mas ja ndo constitufa o guia da lei e
da politica. Nos primeiros anos do século XX, eles vieram a ser conhecidos co-
mo um partido, “o Partido do Ima” (hizb al-Imam), com principios politicos
tirados dos ensinamentos de ‘Abduh. Em 1907, por razdes a serem discutidas
mais tarde, alguns grupos de homens publicos no Egito passaram a se organi-
zar oficialmente em partidos, e, apesar de o préprio ‘Abduh estar morto, os
seus seguidores formaram um partido baseado em seus principios, com o no-
me de “Partido do Povo” (hizb al-umma). Por volta da mesma época comega-
ram a publicar um periddico, al-Jarida, que continuou a ser editado até que a
deflagra¢do da Primeira Guerra Mundial tornasse dificil a livre expressdo da
opinido. Era escrito para os cultos e nunca teve grande influéncia sobre as mas-
sas, mas naqueles a quem se dirigia deixou uma marca profunda.

O problema que esse grupo enfrentava ainda era o das relagdes entre o
Isla e a sociedade, mas expresso numa outra forma. Aqueles que formavam o
partido e escreviam o jornal eram egipcios, conscios de uma lealdade para
com uma comunidade que ndo podia ser concebida simplesmente como par-
te da umma islamica. Na sua época, a idéia de uma nagao egipcia era um lu-
gar-comum universalmente aceito, e essa era uma concep¢ao muito distante
das idéias do pensamento islamico, ndo s6 porque cristdaos e judeus além de
mugulmanos viviam no Egito, mas porque a prépria base da comunidade egip-
cia era diferente. O que unia os egipcios ndo era a lei revelada, e sim o lago na-
tural de viver no mesmo pais: tinham sido egipcios antes que o Isla e sua lei
existissem, e o periodo isldmico era apenas um momento numa histéria con-
tinua desde o tempo dos faraés. Assim, os mu¢ulmanos egipcios tinham duas
lealdades independentes, e nenhuma das duas podia ser subordinada a outra:
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a lealdade ao Egito e a lealdade ao Isla. Qual era, qual deveria ser a relacdo en-
tre elas? Todo um conjunto de idéias sobre o assunto estd implicito nos escri-
tos do editor do al-Jarida, Ahmad Lutfi al-Sayyid (1872-1963).%

Nascido numa vila no Baixo Egito, Lutfi al-Sayyid pertencia, como ‘Ab-
duh, a uma familia rural com uma tradi¢ao de lideranca local. Mas a sua fa-
milia tinha prosperado mais: tanto o pai como o avd eram ‘umdas, chefes da
vila, e o pai se tornou paxd. Ele também teve cedo uma educagao do tipo co-
rinico, mas com treze anos foi enviado para uma escola secundédria moderna
no Cairo, e depois em 1889 para a Escola de Direito. Nos paises arabes, as es-
colas de direito tendem a ser centros de pensamento e ag¢ao politicos, e entre
os colegas de Lutfi al-Sayyid estavam alguns que mais tarde se tornariam proe-
minentes na vida egipcia: o lider do Partido Nacional, Mustafa Kamil, e dois
futuros primeiros-ministros, Sarwat e Sidqi. Foi nessa época que ele conheceu
‘Abduh e se tornou seu amigo e discipulo. Conheceu também al-Afghani nu-
ma visita a Constantinopla e muito o admirava, embora nao pudesse haver
uma profunda afinidade entre o seu espirito racional, distanciado, e o entu-
siasmo ardente, empenhado de al-Afghani. Completados os seus estudos, pas-
sou védrios anos no servi¢o do governo, e, apesar de nao gostar muito do que
fazia, devia a esses anos seu conhecimento intimo de todos os aspectos da vi-
da egipcia. Naqueles anos também estabeleceu os fundamentos de seu conhe-
cimento do pensamento europeu. A influéncia de sua ampla leitura pode ser
vista no que escreveu. Parte dessa leitura ndo desperta surpresa — como ou-
tros egipcios cultos de seu tempo, ele leu Rousseau e Comte, Mill e Spencer;
mas também estudou a Etica de Aristételes e ficou profundamente impressio-
nado pelos escritos didéticos tardios de Tolstoi.

Livre do servico do governo, entrou na vida publica como membro fun-
dador do Partido do Povo e editor do al-Jarida. Quase tudo o que escreveu foi
na forma de artigos para o al-Jarida, ¢ por meio do jornal foi capaz de fazer
alguma coisa para moldar a consciéncia moral da nagio egipcia. Mas havia al-
go no seu temperamento que o levava a desgostar da vida publica e o incapa-
citava para o sucesso desse tipo: a propria frieza e justeza de sua mente. Em
1915, quando o al-Jarida chegou ao fim, cle se tornou diretor da biblioteca
nacional. Quando o Wafd foi fundado, foi novamente atraido para a vida pt-
blica, mas logo enjoou da politica ao ver a ruptura da unidade nacional sob a
pressao de ambigdes pessoais. Durante os vinte anos seguintes trabalhou prin-
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cipalmente na Universidade Egipcia; tinha ajudado a fund4-la durante os pri-
meiros anos do século como a “Universidade Popular”, e quando ela foi reor-
ganizada e aumentada, na década de 1920, tornou-se professor de filosofia e
mais tarde reitor. Aposentou-se com setenta anos e passou a levar uma vida
quieta, mas ndo foi esquecido, nem perdeu a sua influéncia sobre os amigos e
alunos.

Nos seus ultimos anos, traduziu Etica a Nicomano de Aristoteles, mas ndo
escreveu obras conectadas e sistemdticas. Seus artigos periédicos foram reu-
nidos em vérios volumes, mas é dificil julgar as idéias de um pensador a par-
tir de obras ocasionais e curtas, nas quais elas ndo precisam ser elaboradas até
sua conclusdo 16gica. Mas a0 menos uma impressao forte pode ser tirada des-
ses artigos: o papel surpreendentemente pequeno desempenhado pelo Isla no
pensamento de alguém cuja mente fora formada por Muhammad ‘Abdubh. Ele
tem certamente consciéncia de si mesmo e da maioria de seus conterraneos
como sendo mugulmanos pela tradi¢do e fazendo parte da umma, mas o Isla
ndo é a base de seu pensamento. Nao se preocupa em defendé-lo, como al-
Afghani, nem em restituir a lei islaimica a sua posi¢ao de base moral da socie-
dade, como ‘Abduh. A religido — seja islamica ou ndo — sé é relevante para
o seu pensamento como um dos fatores constituintes da sociedade. Num pais
com tradicdo religiosa, como o Egito, o individuo e as virtudes sociais s6 po-
dem estar firmemente assentados na crenga religiosa; como a tradigdo do Egi-
to é islamica, é o Isla que deve cumprir esse papel, mas em outros paises ou-
tras religides também desempenhariam a mesma fun¢ao. Em outras palavras,
Lutfi al-Sayyid sustenta que uma sociedade religiosa ¢ moralmente superior a
uma nio religiosa (pelo menos num certo estigio de desenvolvimento); ndo
afirma, como teriam feito seus professores, que uma sociedade islamica ¢ su-
perior a uma ndo islamica:

Nio sou daqueles que insistem em que uma religido ou um sistema ético espe-
cifico devem ser ensinados por si mesmos. Mas afirmo que a educagio geral de-
ve ter algum principio que guiaria o estudante do inicio ao fim, e esse é o prin-
cipio do bem e do mal, com todas as suas implicagdes morais.

Nio h4 dtivida de que as teorias do bem e do mal sio numerosas e diversas,
mas cada nacao deve ensinar a seus filhos as suas préprias crengas a esse respei-

to. Como para nés, egipcios, o principio do bem e do mal estd baseado na cren-
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¢a na esséncia da religido, segue-se que a religido, vista desse ponto de vista éti-

co, deve ser a base da educagdo geral.”

Assim o primeiro principio do pensamento de ‘Abduh foi abandonado, e
no seu lugar sdo estabelecidos novos principios e feitas novas perguntas. A per-
gunta de Lutfi al-Sayyid ndo ¢ tanto em que condigdes a sociedade islimica flo-

" resce e decai. £ antes: em que condigdes qualquer sociedade floresce ou decai?

Os termos em que ¢ respondida ndo s3o os do pensamento islamico, mas os do
pensamento europeu moderno sobre o progresso € a sociedade ideal.

Lutfi al-Sayyid e seus colegas parecem ter sido influenciados por dois ti-
pos de pensamento europeu. Primeiro, ele era versado no tipo de pensamento
exposto, de maneiras muito diferentes, por Comte € Renan, Mill e Spencer, e
por Durkheim entre seus contemporaneos. Segundo esses pensadores, a s0-
ciedade humana tende, pela lei natural irreversivel e irresistivel do progresso,
a um estado ideal, cujas marcas serdo o dominio da razdo, a extensao da liber-
dade individual, a crescente diferenciagio e complexidade, e a substitui¢do das
relagoes baseadas no costume e no status por aquelas baseadas no livre con-
trato e no interesse individual. Mas ele também foi influenciado pelo pensa-
mento muito diferente e muito menos esperangoso de Gustave Le Bon, que
elogiava muito os drabes pela sua contribui¢do a civilizagdo, demonstrando
uma atracdo eventual por seus pensadores — de quem aprenderam também
outra coisa, a idéia do caréter nacional: que todo povo possui uma constitui-
¢do mental ndo menos sedimentada do que a fisica, criada por uma lenta acu-
mulagio ao longo de toda a sua histdria, e que s6 pode ser modificada lenta-
mente e dentro de limites; que nessa constituigdo hd dois elementos bdsicos, 0
primeiro da razdo e o segundo do “caréter”, dentre todas as faculdades deriva-
das da vontade, da perseveranga, da energia e do poder da dominagdo; que a
crenga religiosa é o fator mais importante que atua sobre o cardter nacional
— “quando nasce uma nova religido, nasce uma nova civilizagdo”—, contudo
até a religido, passado o primeiro entusiasmo, ¢ adaptada ao cardter nacional.”

A mais importante das idéias que Lutfi al-Sayyid tirou de seus mestres
ocidentais é a da liberdade. E realmente o centro de todo o seu pensamento,
ndo apenas o critério da agdo politica, mas uma necessidade de vida, “o ali-
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mento necessario de nossa vida”* a condi¢do natural do homem e seu direito

inaliendvel. A sua concep¢io de liberdade, como ele reconhece orgulhosamen-
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te, é a dos liberais do século x1x.” A liberdade significa, essencialmente, a au-
séncia de um controle desnecessario pelo Estado. As fun¢des do Estado sao li-
mitadas: ele deve manter a seguranca e a justi¢a e defender a comunidade de
ataques; para esses fins pode interferir nos direitos do individuo, mas qual-
quer outra interferéncia é um erro. Alguns tipos sdo mais perigosos que ou-
tros: em particular, interferir na liberdade dos tribunais ou na liberdade de
escrever, falar, publicar e associar-se com outros de opinido semelhante. Até
esse ponto é a doutrina cldssica do século xix; mas hd também outra coisa, ti-
rada por Lutfi talvez de seu estudo de Aristételes. No coragdo da sua imagem
da sociedade estd uma visao do que seria o homem realmente livre e do que é
a boa vida: o homem livre é aquele que, espontaneamente e sem impedimen-
tos externos, cumpre a sua fun¢ao na sociedade, e ao fazé-lo realiza as suas ca-
pacidades humanas. Nesse sentido, todos os homens sdo potencialmente bons,
e em algum momento no futuro a maioria dos homens assim sera.”

Isso é o que os homens devem ser, mas nao é o que os egipcios sdo. As
idéias gerais de Lutfi al-Sayyid ndo sdo diferentes das idéias de sua geragao,
mas adquirem significado pelo vivido senso da relevancia que tém para o Egi-
to. Quando escreve, por exemplo, sobre a liberdade do judicidrio, ele aponta
que isso ndo existe no Egito, porque o governo é absoluto e controla os tribu-
nais de justi¢a assim como controla tudo mais, e porque os juizes egipcios ndo
tém senso de vocagdo, usam o tribunal como um degrau numa carreira ofi-
cial cujo final 16gico é um ministério. Da mesma forma, ele escreve sobre a li-
berdade intelectual com o Egito em mente. No final do século x1x, o Egito ti-
vera grande liberdade de expressdo e publicagdo, em parte por causa das
Capitulag¢des, que davam protecdo estrangeira e privilégios & maioria das re-
vistas, e em parte por causa da influéncia de Lord Cromer. Mas depois de 1907
a situacdo mudou: os sucessores de Cromer nio partilhavam a sua crenca de
que uma imprensa livre era uma vélvula de escape do sentimento popular;
além disso, tinham de lidar com um tipo diferente de sentimento, agora que a
consciéncia nacional estava de novo despertando e se expressando por meio
de partidos politicos organizados. Em 1909, a lei de imprensa de 1881, que ti-
nha caido em desuso, foi revivida numa forma modificada: permitia que o go-
verno suprimisse os jornais, embora apenas em certas condi¢oes. Lutfi a com-
bateu continuamente, usando com um novo sentido de urgéncia os argumentos
cldssicos de Mill.
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A sociedade egipcia ndo era o que devia ser, mas — o mais importante —
o egipcio também ndo o era. Espathada por esses ensaios hd uma anlise agu-
¢ada, detalhada e as vezes espirituosa de como sdo os egipcios. N6s egipcios,
diz ele, somos hipdcritas em nosso desejo de elogiar e lisonjear aqueles que sdo
fortes, e isso se da porque ndo acreditamos em nds mesmos como seres huma-
nosindependentes. Temos maneiras afaveis, dizemos “Nao importa” — ma‘laysh
— a tudo o que acontece; é uma espécie de virtude, mas uma virtude que est4
enraizada na fraqueza da alma. Somos servis e aceitamos insultos e humilha-
¢do para ndo perder um posto ou fazer um protesto.” Ndo confiamos uns nos
outros, falamos mal dos outros e lhes atribuimos motivos vis: “Todo mundo
diminui o valor do outro, sem nenhuma inteng¢ao, apenas porque nao confia
nele”? Cultuamos a forga: nesse ponto Lutfi al-Sayyid cita as can¢des de ale-
gres boas-vindas cantadas nas ruas do Cairo para saudar Bonaparte no seu re-
torno da Siria.** Numa palavra, no temos independéncia de espirito, a real li-
berdade, ¢, por nao possui-la, ndo somos humanos no sentido mais pleno. No
entanto, se examinamos todas essas fraquezas e outras semelhantes, vemos que
todas se originam de uma Gnica raiz: uma atitude errada para com a autorida-
de. Esperamos demasiado do governo: confiamos que fard por nés tudo o que
deverfamos fazer por n6és mesmos, nés lhe cedemos os nossos direitos e deve-
res. Mas ndo confiamos nele, nem o amamos, tentamos evitar a sua atencao,
pensamos no governo como alheio e hostil. Por isso, a nossa.simpatia por aque-
les que se desentenderam com a lei, ndo importa qual seja a causa:

Néo causa surpresa a nenhum de nés que a maioria dos habitantes da vila faca
o possivel para proteger alguém acusado de um crime contra as tentativas de
provar a acusagio. A razdo para essa atitude ndo é apenas o sentimento de fami-
lia ou uma preferéncia para com o malfeito em relagdo a justica; € antes a ex-
pressio do fato de que o governo e seus agentes nio trabalham para o bem-estar
da nacio, e assim o povo tacitamente obstrui os seus decretos, mesmo quando

estd claro que sdo justos.”

Mas se damos um passo adiante e perguntamos por que temos essa ati-
tude errada para com o governo, a resposta ¢ que sempre tivemos o tipo erra-
do de governo. O nosso governo sempre tem sido despético, e o despotismo
tem gerado em nés os vicios da serviddo. Somos aféveis e tolerantes porque
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somos impotentes; somos servis e hip6critas porque o governante absoluto
exige nada menos do que a completa submissdo.*

Um despotismo continuado por muito tempo destréi o ser humano in-
dividual assim como a comunidade. Impede a natureza moral do homem de
se desenvolver em toda a sua plenitude, em suma, torna o homem menos hu-
mano. Logo, a liberdade politica é uma condi¢do necessdria para qualquer ti-
po de liberdade. Mais de uma vez Lutfi al-Sayyid argumenta contra o governo
absoluto: cria uma relagio errada entre o governante e o governado, a de co-
mando e obediéncia, de “senhor e escravo’” rompe a solidariedade da nagio
destruindo a confianga, tolhe a atividade da maquina administrativa. E con-
trario a natureza humana e contrario a ciéncia, pois baseia-se na ilusao de que
alguns homens — os fortes, os governantes — sdo mais do que humanos. O
verdadeiro governo é aquele que nasce do livre consenso segundo o senso ina-
to de justica; é esse consenso que constitui a lei, e a lei uma vez formada é obri-
gatdria tanto para o governo como para os individuos. O governo limitado
baseado na lei é, portanto, a forma “natural” de governo, e toda comunidade
tem direito a esse governo. Nesse ponto Lutfi discorda de ‘Abduh, ou talvez es-
teja aplicando de novo o principio de ‘Abduh a uma gera¢io mais autocon-
fiante que a de seu mestre. O direito de uma comunidade de governar a si mes-
ma, acredita, ndo tem nada a ver com o seu nivel de civiliza¢do. E apenas em
comunidades inteiramente incivilizadas que o despotismo é necessario. Nao
faz sentido perguntar se uma nacdo estd preparada para governar a si mesma.
Apenas a liberdade pode gerar o espirito da liberdade; o governo absoluto ndo
pode ser uma educagdo para o autogoverno.*

Que o governo deva ser baseado num livre consenso era uma das convic-
¢oes de Lutfi al-Sayyid, mas ele acreditava ndo menos que havia certas asso-
ciagdes humanas tao antigas e estdveis que podiam ser consideradas naturais
e com os mesmos direitos dos individuos. A na¢ao era uma dessas associa¢des
naturais, sujeita as leis naturais e sobretudo a grande lei da liberdade.” Como
o individuo deve ser livre, a nagdo deve ser independente. Para Lutfi como pa-
ra os primeiros pensadores egipcios, a nagao era definida em primeiro lugar,
n3o em termos de lingua ou religido, mas de territério. Ele ndo estd pensando
numa nagdo isldmica ou drabe, mas na na¢do egipcia, os habitantes da terra
do Egito. Como Tahtawi, tem consciéncia da continuidade da histéria do Egi-
to; o Egito tem dois passados, o faradnico e o drabe, sendo importante estu-
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dar o faradnico ndo apenas para orgulhar-se desse periodo, mas porque os
egipcios podem aprender com ele “as leis do desenvolvimento e do progres-
$0”.* Nesse ponto captamos um eco da idéia de Tahtawi de que o antigo Egi-
to, ndo menos que o Egito moderno, possuia o “segredo” do progresso mun-
dano; mas o que hd de original nos escritos de Lutfi é a sua consciéncia fisica
do Egito e sua regido. Apesar da pobreza e da miséria, ele sabe da beleza da vi-
da na vila: evoca as paisagens e os sons dos campos de algodio, pinta em co-
res brilhantes as virtudes e a felicidade do bom camponés, e exorta a geragio
mais jovem a reagir a beleza da natureza — a “acrescentar ao cultivo do inte-
lecto a educagio dos sentimentos”™.* Nisso podemos ver talvez a influéncia de
Tolst6i: o préprio Lutfi registrou que, ao ler Tolst4i pela primeira vez, o efeito
foi tao profundo que pensou por um tempo em deixar sua carreira e voltar
para sua vila.

A sensagdo da existéncia de algo chamado Egito experimentada por Lutfi
al-Sayyid ¢ tao forte que nao hd necessidade de enfatizar os outros lagos de
unidade que, em outras filosofias nacionalistas, criam eles préprios a nagao.
A maioria dos habitantes do Egito tem uma ascendéncia, uma lingua e uma
religido em comum, mas Lutfi nunca tenta afirmar que apenas eles sio os ver-
dadeiros egipcios. O lago que une todos aqueles que vivem no Egito e estio
dispostos a ligar o seu destino ao do pais é tdo forte que mais do que contra-
balanga as diferengas de religido, lingua ou origem. O que torna alguém egip-
cio € a sua vontade de tomar o Egito como sua primeira e inica terra natal.?
O que Lutfi critica nesse ponto, por implicagdo, é a dupla lealdade professada
por muitos daqueles que vivem no Egito. Refere-se em particular a classe mé-
dia levantina e européia, que se agarra a sua nacionalidade ou a protecio es-
trangeira para tirar vantagens das Capitula¢bes. Os seus interesses, ele nos
lembra, sdo os mesmos dos outros egipcios. Como os egipcios, eles querem
impedir que o controle completo caia em maos britanicas; os egipcios, como
eles, lucram com as suas atividades econdmicas. Escrevendo especificamente
para os sirios, ele lhes lembra que partilham uma lingua com os egipcios, e
que viveram juntos por muitas geragdes; é natural que sintam que pertencem
ao Egito, portanto, que se tornem egipcios no sentimento.” Mas ele se refere
ainda mais aos egipcios que definem a sua lealdade nacional em outros ter-
mos que nao os puramente egipcios: que pensam em si mesmos como sendo
primeiro otomanos, drabes, turcos ou mugulmanos. O nacionalismo islamico
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nao lhe parece ser o verdadeiro nacionalismo: “A idéia de que a terra do Isla é
a terra natal de todo mugulmano ¢ um principio imperialista, cuja adogao po;
deria ser ttil para qualquer nagio imperialista ansiosa por aumentar o seu
territério e estender a sua influéncia”* Ele nem sequer acredita na idéia do
pan-islamismo como uma forga politica; é um fantasma criado pelos britani-
cos para despertar o sentimento europeu contra 0 movimento nacional no
Egito e, mesmo que existisse, estaria fadado ao fracasso, pois os Estados sdo
baseados em interesse comum, e nio em sentimento comum.*

Lutfi al-Sayyid escrevia antes que o nacionalismo egipcio adquirisse uma
cor drabe, e raramente falava dos 4rabes, embora sempre com simpatia, res-
peito e um pouco da crenga de ‘Abduh pela qual o Isli e a sociedade islamica
deviam ser encontrados na sua forma pura na peninsula Arabica. Ele nio pen-
sava nos egipcios como parte da na¢do drabe; mas ndo tinha de enfatizar a
idéia, pois eram poucos os egipcios na época que assim pensavam. A idéia do
nacionalismo otomano era mais importante, particularmente depois da Re-
volugio dos Jovens Turcos de 1908, que deu fim a0 dominio de Abdiilhamid
e restaurou a Constitui¢do. Para alguns, agora que o governo autocratico do
sultdo estava findo e uma nova era de igualdade democratica parecia ter co-
mecado, ndo havia necessidade de o Egito se manter distanciado dos outros
territ6rios otomanos; até sugeriam que devia eleger membros do parlamento
otomano. Esse argumento parecia a Lutfi estar assentado numa falsa premis-
sa: que a autonomia conquistada por Muhammad ‘Ali e Isma‘il fora granjeada
apenas para a familia regente, e o Egito ndo passava de uma provincia do im-
pério cedida a uma familia por certo tempo, como um feudo. De fato, decla-
rava, Muhammad ‘Ali néo estava trabalhando para si mesmo, mas para o Egi-
to, e o Tratado de Londres em 1841, que reconhecia o seu governo hereditério
sobre o Egito, era também um reconhecimento virtual da autonomia e sobe-
rania interna do Egito.*

E portanto a nagio egipcia que ele se refere quando defende o direito na-
tural dos povos ao autogoverno, e apéia a reivindicacio com uma teoria da
histéria egipcia. O fato mais importante sobre a histéria egipcia, aquele que
explica a condigao moral de seu povo, é que o pais sempre foi governado pela
forga. Nunca teve “o governo baseado nos principios da ciéncia politica” de
que a antiga Grécia desfrutou, o seu governo era freqiientemente estrangeiro
quanto a raga ou a religido, sempre estrangeiro quanto aos costumes, e dirigi-
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do primariamente ao interesse do governante, apenas incidentalmente ao do
governado. Dessa maneira o carater natural foi formado: os egipcios tinham
de fingir uma lealdade que nio possuiam, ¢ perderam a sua liberdade interior,
a sua coragem, a sua ligagao moral com o governo. Dai vinham todos os vi-
cios da servidao que Lutfi al-Sayyid descreveu com detalhes. Na metade do
século XIX, a situagdo tinha por fim comegado a mudar: havia os primérdios
de um real despertar, mas uma revolugdo militar prematura deu aos britani-
cos a oportunidade de ocupar a terra. A ocupagdo estrangeira fez com que a
situacdo moral voltasse ao que era antes; o povo pensava dos governantes bri-
tanicos exatamente o que tinha pensado de outros governantes estrangeiros,
com uma desconfianga cinica que os beneficios materiais ndo conseguiam de-
sarmar.”

Lutfi al-Sayyid ndo criticava o governo britanico por ser estrangeiro, mas
por ser absoluto. Os beneficios que trouxera ao Egito eram indubitaveis; ele
sempre os reconhecia plenamente. Entretanto, reformar as finangas e melho-
rar as condigSes econdmicas nao era resolver o problema politico real, que
consistia na auséncia de uma relagao moral entre os governantes e os gover-
nados.” O governo de Cromer era autocratico e nio se baseava na livre esco-
lha, mas, em tltima instincia, nas armas britinicas. Quando a ele sucedeu Sir
Eldon Gorst, em 1908, a situagdo piorou. Gorst foi enviado pelo governo libe-
ral para introduzir uma nova politica mais liberal; porém isso se revelou uma
politica de dar mais liberdade de agdo ao quediva, para com isso romper a sua
ligagao com os nacionalistas e trazé-lo para o lado dos britanicos. Assim o pais
ficou sujeito a duas autocracias, e desapareceu a unidade entre o governante e
0 povo, que tinha existido enquanto o governante estava em conflito com Cro-
mer.”

A autocracia devia ser substituida por alguma outra coisa, mas ndo era
possivel, pensava Lutfi al-Sayyid, esperar uma independéncia imediata. Era
necessario enfrentar os fatos: a Gra-Bretanha era forte, tinha interesses essen-
ciais no Egito, havia declarado a sua intengdo de ali permanecer até o Egito
ser bastante forte para defender esses interesses. Nao poderia ser expulsa pela
forca. A falsa idéia romantica da “luta pela independéncia”, se aceita, apenas
adiaria aquilo que buscava. Esse tinha sido o erro fatal de ‘Urabi Pax; as suas
inteng¢des ndo eram mds, e cle ndo era em nenhum sentido um traidor, mas
tinha calculado mal a forga do Egito e fora enganado por “provocadores in-
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gleses” (a referéncia ¢ claramente a Blunt).* A tinica politica sensata era con-
fiar na palavra da Inglaterra. Havia decerto razdes para desconfiar de suas in-
tengdes, pois ela apresentara uma desculpa ap6s outra para prolongar a sua
estada e assim dava a impressdo de que ficaria para sempre.” Mas era do inte-
resse do Egito cooperar com quaisquer medidas que os ingleses tomassem pa-
ra construir a for¢a do pafs.” Essa politica envolvia certamente os dois lados;
ndo seria possivel, se os britanicos também nio estivessem dispostos a atrair
0s egipcios para o processo do governo. O passo imediatamente possivel era
limitar o poder absoluto do quediva e avancar por estdgios para um governo
constitucional. Quando o Partido do Povo foi estabelecido, foi Lutfi quem ex-
pos 0 programa, e as reformas que ele sugeria eram modestas e cautelosas: es-
tender o poder dos corpos representativos existentes (os Conselhos Provincia-
nos e o Conselho Legislativo), mudar o método de elei¢do para esses conselhos,
estabelecer um corpo revisor para as leis.” Mas isso era apenas um primeiro
passo: o pleno governo democratico devia ser a meta, que podia ser alcancgada
enquanto os britanicos ainda estivessem no pafs, e a Gra-Bretanha tinha inte-
resse real em ajudar nesse processo.

Quando cada estdgio de autogoverno fosse alcangado, podia ser usado
para fortalecer a vida nacional do Egito. E um sinal da lacuna que separa a sua
era da nossa que a for¢a econdémica desempenhe um pequeno papel na sua
idéia de for¢a nacional. Em principio, ele reconhece a sua importancia: o Egi-
to devia resgatar a divida externa, a razio de ter perdido sua independéncia, e
um perigo enquanto existisse; devia construir as suas inddstrias, sem o que
nao podia ser realmente livre.” (Quando a indtstria comecou a aparecer de
fato, nas décadas de 1920 e 1930, o responsavel por esse desenvolvimento foi
o circulo de Lutfi al-Sayyid. O banco Misr e as companhias que patrocinava
foram fundados por um seu colega de escola e colaborador, Tal‘at Harb, nio
apenas pelo lucro, mas como um passo na dire¢io da independéncia nacio-
nal.) Mas a industria ndo é, na sua opinido, a base da forca nacional. Toda a
sua énfase recai sobre uma forte consciéncia nacional: os egipcios devem ser
mais conscientes da sua responsabilidade pela nacio, e cada Ppasso que os tor-
na mais conscientes é bom — o estabelecimento de uma Assembléia Legisla-
tiva (por Kitchener em 1913), mesmo que seu poder fosse limitado, a forma-
¢do de partidos politicos, mesmo que ainda ndo pudessem participar no
processo do governo. Contra essa consciéncia fragil e ainda precoce, ele via
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dois perigos opostos: os ideais prematuros do “socialismo” ou “internaciona-
lismo”, de um lado, o desespero e a falta de respeito préprio, de outro.*

Era um lugar-comum na escola de ‘Abduh que o Gnico meio eficaz de al-
cangar a maturidade nacional e a independéncia real era a educacio. Perto do
fim do século, essa idéia recebeu um apoio poderoso de um livro agora esque-
cido, mas que teve uma grande recep¢ao no seu tempo: A quoi tient la supé-
riorité des Anglo-Saxons? (A que se deve a superioridade dos anglo-saxdes?),
de E. Demolins. Nesse livro, Demolins explica por que os povos anglo-saxdes
estavam conquistando o mundo e tornando-se os mais fortes e os mais pros-
peros de todos. A razdo sugerida era que tinham desenvolvido a iniciativa in-
dividual num grau inaudito. Para isso, por sua vez, havia duas razdes: o prin-
cipal objetivo de sua educagdo era ensinar os homens a viver no mundo
moderno, enquanto a educagio francesa visava a prepard-los apenas para a
vida numa sociedade imutével baseada na familia e no Estado; e enquanto o
espirito nacional francés era militarista, exigindo o sacrificio do individuo a
gléria e ao poder da nagao, o nacionalismo anglo-saxdo era “pessoal”, baseado
na liberdade individual e visando ao bem-estar individual. O livro de Demo-
lins teve grande influéncia sobre o pensamento turco e drabe: moldou as idéias
do principe otomano liberal Sabaheddin, e foi traduzido para o drabe por Ah-
mad Fathi Zaghlul, irmao de Sa‘d, com uma introdu¢io que analisava, em ter-
mos vigorosos semelhantes aos do préprio Lutfi, a fraqueza da sociedade egip-
cia — a falta de ciéncia, de sentimento patri6tico, de amizades estéaveis, de
benevoléncia ativa e de autoconfianga.*

Numa linha semelhante, Lutfi al-Sayyid criticava o sistema de educagéo
entdo existente. As velhas escolas cordnicas tinham correspondido a uma rea-
lidade social no século XvIil, mas no mundo moderno eram ineficazes em to-
dos os sentidos; as escolas das missdes por sua natureza ndo podiam dar as
criangas mugulmanas uma educa¢do moral apropriada; nas escolas do gover-
no os professores ndo tinham nada de seu para dar. Cada um dos trés tipos
era ruim, e a coexisténcia dos trés era ainda pior, porque desunia a na¢do. Um
sistema apropriado de escolas visaria a criar uma nagdo moral e mentalmente
unida em torno das ciéncias modernas e dos seus principios. Mas esse siste-
ma ndo podia ser criado pelo governo. Qualquer governo usaria as escolas em
busca de seus préprios interesses; as escolas deviam ser livres para servir ape-
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nas a ciéncia, e assim deviam ser criadas por pessoas privadas ou por grupos
populares.”’

Ainda mais importante do que a educagdo ministrada nas escolas era a
ministrada na familia. “O bem-estar da familia é o bem-estar da na¢do” e o
problema da familia egipcia estava no coragéo do problema do Egito. Nas clas-
ses alta e média, o principal problema era o da segrega¢ao das mulheres — em
outras palavras, a sua desigualdade em relagio aos homens. Entre os campo-
neses, isso nao era assim: as mulheres eram iguais perante os homens, os ca-
samentos camponeses eram baseados no afeto real, mas tanto os homens co-
mo as mulheres ignoravam muitas coisas necessdrias para a boa vida. Entre
os jovens cultos havia um problema especial, o de encontrar esposas de igual
educacio no circulo em que normalmente teriam de casar. Duas coisas eram
entio necessarias: a emancipa¢io das mulheres e sua educagdo. Para Lutfi al-
Sayyid e sua geragdo, o feminismo era uma parte essencial do verdadeiro na-
cionalismo, e nio foi por coincidéncia que, quando uma década mais tarde as
mulheres egipcias comegaram a abandonar o véu e a reclamar o direito de par-
ticipar na vida comum da sociedade, isso se deu como um produto secundd-
rio da luta pela independéncia nos primeiros dias do Wafd.

A nagdo ¢ o centro do pensamento de Lutfi, e isso em dois sentidos dife-
rentes: a unidade nacional é o tema sobre o qual ele escreve, e o interesse da
nacio ¢ a referéncia da moralidade politica e o principio da lei, ainda que seja
um interesse nacional concebido em termos liberais, como a soma de interes-
ses individuais. A umma islamica estd quase além do horizonte de seu pensa-
mento e, embora ndo condene a teoria do Estado Islamico, a ignora, negando,
em conseqiiéncia, a sua relevancia para os problemas do mundo moderno.
Coube a outro pensador do mesmo meio, ainda que de uma geragdo bem mais
jovem, tornar explicito o que ele sugere, e afirmar ndo apenas que o Egito de-
via adotar principios politicos diferentes dos professados pelo Isld, mas que
nem existem esses principios politicos islimicos. Em 1925, ‘Ali ‘Abd al-Raziq
(1888-1966), irmio de Mustafa, publicou um livro sobre o Isld e as bases da
autoridade politica. Como seu irmo, ele tinha estudado na Azhar e depois
fora a Europa, mas ali estudou em Oxford, e ndo em Paris. H4 referéncias oca-
sionais no seu livro aos pensadores politicos ingleses como Hobbes e Locke,™
mas a influéncia direta do pensamento inglés ndo é grande, e mais uma vez
estamos no clima de pensamento criado por ‘Abduh. Mas ja se passaram vinte
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anos desde a morte de ‘Abduh, e surgiram novos problemas a que seus méto-
dos deviam ser aplicados. O problema imediato que interessa a ‘Abd al-Raziq
é o do califado. Em 1922, depois da revolugdo de Mustafa Kemal, a Assembléia
Nacional Turca tinha abolido o sultanato e estabelecido um califado fantoche
apenas com poderes espirituais; em 1924, esse também foi abolido. Havia uma
viva discussio por todo o mundo mugulmano sobre a legitimidade da agdo
turca e se o califado poderia ou deveria ser revivido. Em 1922, quando o sul-
tanato foi abolido, a Grande Assembléia Nacional Turca emitiu uma declara-
cao semi-oficial justificando o seu ato: redigida por um grupo de advogados
religiosos, foi publicada em drabe e em turco, sob o titulo de al-Khilafa wa sul-
tat al-umma (O califado e a soberania da nagdo). Existe, afirma a declaragao,
um califado legitimo, mas ele s6 pode existir em certas condigdes: o califa de-
ve possuir certas qualificagoes e deve ser escolhido e investido pelo povo, pois
o povo islamico como um todo possui soberania. Essas condig¢des s6 foram
cumpridas para os primeiros quatro califas, e todos os outros foram, portan-
to, ficticios. Mas isso ndo significa que ndo haja autoridade legitima na comu-
nidade islamica: quando ndo h4 califa, a prépria comunidade pode escolher
alguma outra forma de governo, e fazer os arranjos que desejar para assegu-
rar que seja governada justa e legalmente. A forma de governo escolhida de-
pende das necessidades da época, e na era moderna uma Assembléia Nacional
com o dever sagrado de assegurar o bem-estar do pais ¢ melhor do que um
sultdo cuja tinica preocupagdo ¢ preservar o seu trono.” A 16gica dessa afir-
magio nio aponta para o compromisso de 1922, mas para o passo decisivo de
1924; e depois que o califado foi finalmente abolido, foi Mustafa Kemal quem
com tipica franqueza explicou por que isso fora feito. O califado tinha arrui-
nado o povo turco: eles tinham gastado a sua energia em vao por um ideal que
nio era de seu interesse nacional e, além do mais, era impossivel em si mes-
mo. O califado era essencialmente politico: a propria tentativa de tornd-lo pu-
ramente espiritual provara esse seu aspecto, pois o califa se tornara o foco
aglutinador de elementos descontentes. Ou o califa era um chefe de Estado,
ou ndo era nada; e ele ndo podia ser um chefe de Estado porque néo havia um
Estado muculmano unido nos dias correntes.”

Os muculmanos ortodoxos recebiam essas visdes com horror; mas quan-
do eles préprios examinaram a questdo, a conclusdo a que chegaram nao foi
muito diferente. Em maio de 1926, um “Congresso do Califado” foi convoca-
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do no Cairo por um grupo de ulemds egipcios presidido pelo reitor da Azhar,
“em vista da posicdo privilegiada de que este pais desfruta entre os povos mu-
¢ulmanos™® O congresso reafirmou a visdo tradicional do califado: era legiti-
mo, era até necessario, pois muitas obrigacoes legais dele dependiam. Mas pa-
ra ser real, o califado devia possuir poder espiritual e temporal. Quando esse
poder ndo existia, o califado ndo podia realmente existir, e essa era a situagdo
no tempo presente. O que poderia ser feito era apenas realizar sucessivas reu-
nides para discutir a questdo, até que o tempo se tornasse propicio: a isso um
delegado acrescentou a esperanca de que, quando esse tempo chegasse, um
califa poderia ser eleito por um “corpo representativo mugulmano”.®

O livro de ‘Abd al-Raziq era uma contribuigao a esse debate. Propunha
de forma vivida a questdo mais fundamental envolvida: o califado é realmen-
te necessario? Mas por trds dessa questdo havia outra, mais geral e até mais
fundamental: existe um sistema islimico de governo?

Duas teorias, afirma o autor, tém sido apresentadas em rela¢ao & base da
autoridade do califa. A primeira e a mais geralmente aceita é a que se origina
da autoridade de Deus, a segunda é a que provém da escolha da umma. Am-
bas se baseiam num pressuposto comum: o de que aceitar a autoridade do ca-
lifa é uma obrigagado (derivada de principios racionais ou das afirmagdes da
lei). Em apoio a esse pressuposto, é apresentado o consenso dos Companhei-
ros e daqueles que os seguiam, sendo também argumentado que a existéncia
de um califa ¢é indispensével para a devida manutengdo do culto e o bem-es-
tar da comunidade. Mas contra esses argumentos, ‘Abd al-Raziq aponta, é pos-
sivel propor outros ainda mais fortes. O Corio silencia sobre a questao, exce-
to por vagas afirmacgGes gerais recomendando o respeito por aqueles que detém
a autoridade; o hadith também se cala, exceto por afirmagdes igualmente va-
gas sobre a obediéncia ao imi, sem definigdo clara sobre a fungdo dele, nem
afirmacio de sua necessidade. Mesmo que o hadith esteja realmente se refe-
rindo ao califa quando fala do “ima”, isso ndo implica que sempre deve haver
um califa, assim como a frase biblica sobre “dar a César” ndo implica que sem-
pre deve haver um César. Ndo ha ijma‘ real sobre a questao. O fato de nio ha-
ver oposi¢ao a reivindicag¢do de autoridade por parte do califa ndo cria um
ijma‘técito, pois o poder do califa sempre se baseava na for¢a armada, mes-
mo quando era invisivel e ndo precisava ser usada, e a livre expressio da opi-
nido ndo era possivel. Na verdade, era impossivel todo o pensamento livre so-
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bre a politica, sendo significativo que ndo hd nenhum estudo real da politica

por pensadores mugulmanos.” Aquela época ndo havia mais oportunidade
para q
sal foi eleito rei por um plebiscito realizado sob a supervisao do governo in-

ue um #jma‘livre passasse a existir do que havia no Iraque quando Fay-

glés. Nem €2 g:xisténcia do califa uma condigao necessaria de culto e de bem-
estar publico. Algum tipo de autoridade politica é com efeito necessaria, mas
nio precisa ser de um tipo especifico. Quando o califado virtualmente parou
de existir no Egito mameluco, ndo hé sinal de que isso tenha feito alguma di-
ferenca para o culto ou o bem-estar nos paises muculmanos. Ao contrério, a
autoridade do califado tem sido nociva para o Isla: “uma praga para o Isla e
os mugulmanos, uma fonte de males e corrupgao”

Assim o califado nao é uma parte necesséria da religido dos mugulma-
nos; como veio a existir e como os mugulmanos vieram a considerd-lo uma
obrigacdo? ‘Abd al-Raziq aborda a primeira pergunta por meio de uma inves-
tigagdo da situagdo politica na época do Profeta. Ndo encontra nenhuma evi-
déncia clara de que houvesse algum tipo de governo islimico organizado du-
rante o periodo de vida do Profeta. Todo o assunto é obscuro, e devemos tentar
descobrir qual era a atitude do Profeta para com o estabelecimento de um Es-
tado. Foram apresentadas trés respostas a essa questao. Tem-se dito que o pa-
pel de Maomé como profeta deve ser distinguido de seus atos como lider po-
litico e fundador de um reino temporal; essa é uma visdo que nao pode ser
refutada e encontra algum apoio nalei e no hadith, mas é intrinsicamente im-
provavel que o Profeta também devesse ter exercido uma fungdo muito dife-
rente. Qutros, como Ibn Khaldun, sustentam que a organizagao de um Esta-
do representava uma parte essencial do trabalho de Maomé como profeta.
Isso, entretanto, é incompativel com o espirito da missdo profética. Outros
ainda afirmam que o Profeta criou apenas uma forma muito simples de go-
verno adequada a uma situagdo simples, e ndo um governo como o que co-
nhecemos.® Mas dizer isso ¢ esquivar-se da questdo; o governo do Profeta, se
existiu, ndo parece ter possuido os atributos caracteristicos até do mais sim-
ples governo — nao tinha orgamento, nem administragao regular.

‘Abd al-Raziq propde entio a sua versdo, ¢ isso constitui o nticleo do li-
vro. E, muito simplesmente, que Maomé ndo tinha outra fungao exceto a fun-
¢do profética essencial de pregar a verdade; ele nao foi enviado para exercer a
autoridade politica, e ndo a exerceu.
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A missio profética é puramente espiritual:

O profeta pode ter, na diregdo politica da nagdo, um papel semelhante ao do go-
vernante, mas tem um papel especial préprio, algo que ndo partilha com nin-
guém. E também sua fungdo tocar as almas que habitam os corpos dos homens,
e rasgar o véu para perceber os coragdes dentro dos peitos. Ele tem o direito, ou
antes o dever, de abrir os coracoes de seus seguidores para tocar as fontes do amor
e do 6dio, do bem e do mal, o curso de seus pensamentos mais intimos, os luga-
res ocultos da tentago, os motivos do propdsito e os fundamentos de seu caré-
ter moral. [...] A profecia, que ¢ tudo isso e ainda mais, implica que o profeta
tem o direito de se unir com as almas dos homens por uma comunhio de cuida-

do e protecio, e assim dispor de seus coragdes livremente e sem obstaculos.*

Como profeta, Maomé possuia as qualidades exigidas pela sua missao, e
também a autoridade. Essa autoridade era mais ampla que a de um lider poli-
tico e diferente quanto a natureza. Era uma autoridade espiritual que tem a
sua fonte na submissio livre, sincera e total do coragdo, ndo baseada, como o
poder politico, na submissao for¢ada do corpo. O seu propésito ndo era regu-
lar os interesses da vida no mundo, mas levar os homens para Deus. Em vir-
tude de sua autoridade Maomé criou uma comunidade, mas ndo do tipo que
normalmente chamamos “Estado”; era uma comunidade que ndo tinha uma
relacdo essencial com um certo governo em vez de com outro ou com uma
certa nacdo em vez de com outra. As formas de governo nao sao realmente
preocupacio da vontade divina; Deus deixou o campo do governo civil e do
interesse mundano para o exercicio da razdo humana. Nao € sequer necessa-
rio que a umma seja politicamente unida; isso € virtualmente impossivel, e
mesmo que fosse possivel, seria bom? Deus quis que houvesse uma diferen-
ciacdo natural entre as tribos e 0s povos — devia haver competicao, “para que
a civilizagdo fosse aperfeigoada™®

A unidade da umma nao é, portanto, a de um Estado. O Isla ndo reconhe-
ce nenhuma superioridade, dentro da umma, de uma nagao, lingua, pais ou épo-
ca sobre outra, exceto a superioridade conferida pela virtude.® A comunidade
primitiva era apenas drabe por acaso: tinha de comegar com alguma pessoa es-
pecifica e num determinado lugar, e Deus na Sua sabedoria escolheu um drabe
para pregar em primeiro lugar aos drabes. Assim a comunidade mugulmana era
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materialmente érabe na sua primeira fase, mas potencialmente universal desde
o inicio. Ndo era um Estado drabe; as vdrias tribos e “nacdes” da Arabia eram
uma unidade em torno da pessoa do Profeta, mas retinham as suas formas pro-
prias de governo. O Profeta néo interferia nos seus assuntos politicos, e seus
mandamentos ndo tinham relevéncia para seus métodos de governo. A “unido
dos coracdes” provocada pelo Isla ndo constituia um Estado tnico. A prova dis-
so é que o Profeta ndo tomou providéncias para o governo permanente da co-
munidade depois da sua morte; portanto, ou ele morreu com uma parte essen-
cial da sua missdo incompleta, o que era impossivel se fora realmente enviado
por Deus, ou entdo nio fazia parte da sua missdo fundar um Estado.

E a segunda alternativa que ‘Abd al-Raziq aceita. A missdo do Profeta era
apenas profética: quando ele morreu, a missdo chegou ao fim, e com ela ter-
minou a autoridade especifica que Ihe fora dada. Se alguém tinha predomi-
nincia na umma depois da sua morte, era de um tipo completamente dife-
rente, civil ou politico. A pregagdo do Isla havia criado uma comunidade
religiosa islamica, mas também criara, como produto secunddrio, uma nagao
srabe, colocando-a no caminho do progresso; e depois que 0 Profeta morreu,
os 4rabes fundaram um Estado dentro da comunidade espiritual que ele ha-
via criado. O primeiro califa, Abu Baks, foi investido no que era essencialmen-
te um poder politico e real, baseado na for¢a. O seu Estado era “um Estado
4rabe construido sobre a base de uma pregagdo religiosa™*” Sem duvida, aju-
dou a difundir o Isla, mas dizia respeito essencialmente aos interesses drabes.
Entretanto, isso ndo era claro para todos os mugulmanos na época; como Abu
Bakr tinha virtudes religiosas e moldou o seu comportamento pessoal pelo
do Profeta, muitos mugulmanos achavam que ele tinha uma funcio religiosa.
O préprio titulo que assumiu, “Sucessor do Profeta de Deus” (khalifat rasul
Allah), embora realmente significasse que ele passara a ser o lider dos 4rabes,
nio podia deixar de possuir meios-tons religiosos e despertar lealdade reli-
giosa. Aqueles que rejeitavam a lideranga politica de Abu Bakr eram acusados
de ter abandonado o proprio Isla. Nessa época, uma idéia falsa do califado
deitou raizes, e foi certamente estimulada pelos governantes absolutos a ser-
vico de seus préprios interesses: “Esse € 0 crime dos reis e da sua tirania sobre
os muculmanos. [...] Na realidade, no entanto, o Isli é inocente dessa institui-
¢do do califado, como os mugulmanos comumente a compreendem”.”’ A reli-
gido ndo tem nada a ver com uma forma de governo em vez de outra, e ndo
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ha nada no Isla que proiba os mu¢ulmanos de destruir seu antigo sistema po-
litico e construir um novo baseado nas concep¢des mais recentes do espirito
humano e na experiéncia das nagoes.

O livro de ‘Abd al-Raziq provocou uma violenta tempestade, e as conse-
qiiéncias para ele foram sérias. Foi refutado e denunciado por pensadores mu-
¢ulmanos de outra tendéncia, e formalmente condenado por um conselho dos
principais ulemds da Azhar. No seu julgamento, eles contestaram, por meio
de cita¢des do Cordo e do hadith, sete proposi¢des contidas, ou assim afirma-
vam, no livro de ‘Abd al-Raziq, e declararam o autor incapaz de exercer qual-
quer fungdo publica.” Ele teria realmente uma existéncia privada até o fim da
sua vida, autor de um ou dois outros escritos que nao puderam ser censura-
dos, e sem desempenhar um papel como o de seu irméao na vida publica.

Nio é dificil compreender por que o seu livro enfrentou uma tal oposi-
¢do. Propunha uma nova teoria histdrica a respeito de questdes sobre as quais
a visdo historica aceita tinha um pouco da natureza da doutrina religiosa; e
essa teoria sobre o Isla era extraida mais de escritores nao mugulmanos, que
poderiam ser acusados de tentar enfraquecer o seu dominio sobre os adeptos,
do que das fontes islamicas fundamentais, as ciéncias da interpretagao cora-
nica e o hadith. Um critico do livro, Rashid Rida, declarou que era a tentativa
mais recente dos inimigos do Isla para enfraquecé-lo e dividi-lo por dentro, e
outro, Muhammad Bakhit, sustentava que aquilo que os ndo-mugulmanos di-
ziam do Isla jamais deveria ser aceito, sobretudo o que diziam sobre o califa-
do, “o fantasma temivel que, se 0 homem mais valente da Europa o visse, mes-
mo no seu sono, faria com que se levantasse presa de medo e de panico™”” ‘Abd
al-Raziq, afirmava, tinha aceitado a tese histérica de Sir Thomas Arnold em
detrimento de todo o consenso do pensamento islimico; e Bakhit decidiu con-
testar, de forma muito detalhada e extremamente minuciosa, a interpretagdo
do autor sobre a histéria mugulmana, langando duavida sobre o seu conheci-
mento e compreensdo das fontes. Apresentou muitas evidéncias para refutar
a idéia de que ndo havia um governo organizado no tempo do Profeta e de
que Ele nunca deu a seu povo ligdes sobre organizacio politica,” e para pro-
var que havia um 7jma‘ quase tdo completo sobre a necessidade de algum tipo
de imamato quanto havia sobre qualquer questdo de doutrina.”

Havia ainda outra acusacdo mais grave contra o livro, feita pelos ulemas
no seu julgamento e elaborada pelo xeque Bakhit. Por implicagéo, a tese de
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‘Abd al-Raziq atacava todo o sistema da doutrina islAmica numa das suas duas
bases: a teoria da profecia. Os telogos mugulmanos sempre ensinaram que,
se alguns profetas eram enviados ao mundo para revelar apenas um Livro, is-
to é, para revelar uma verdade sobre Deus e o mundo, outros eram enviados
também para revelar uma lei, um sistema de moralidade derivado do Livro, e
para executd-la; e que, se Jesus era um profeta do primeiro tipo, Maomé era
do segundo.” Executar a lei era uma parte essencial de sua missao;’® mas isso
implica que ele tinha poder politico e que desde o inicio a comunidade isla-
mica era uma comunidade politica. Além disso, como o Livro e a lei ndo eram
dados para uma Gnica geragao, e sim para todos os tempos, sempre devia ha-

ver alguém exercendo o poder politico na umma:

A religido islamica é baseada na busca de dominio, poder, forga e poténcia, e na
recusa de qualquer lei contraria a sua Charia e 2 sua lei divina, ¢ na rejeicao de

qualquer autoridade cujo detentor néao esteja encarregado da execugdo de seus

editos.”

Se o Profeta ndo era um lider politico, e se a umma ndo era uma umma politi-
ca, ou ndo havia profeta nem umma ou a sua concepgao — isto ¢, a propria
esséncia do Isla — teria de ser mudada. Pior ainda, o instrumento pelo qual a
mudanca e o desenvolvimento responsavel poderiam ocorrer no Isli fora des-
truido. O método cuidadoso de raciocinio por analogia, tendo o Cordo e o
hadith como suas premissas, 0 consenso que era tanto o produto como o guar-
dido do processo, tudo isso fora rejeitado por ‘Abd al-Raziq, e em seu lugar ele

colocara a razdo, a fantasia e a paixdo da mente individual:

Ele tem se baseado [...] em sofismas intelectuais, suposigoes e provas poéticas,
embora essas questdes que ele nega, e das quais nega as provas, sejam questoes
de jurisprudéncia e lei, que ndo se podem examinar apenas com o intelecto, e
em relacdo as quais ndo hd outra alternativa sendo basear-se no Corao, na suna,

no ijma‘ou no raciocinio por analogia.”

Isso sempre seria perigoso, porém era ainda mais arriscado numa época co-
mo a corrente, quando a razdo natural dos mugulmanos nio tirava a sua luz
de fontes islamicas, mas de fontes européias e, portanto, em tltima andlise,
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cristds. Havia uma diferen¢a fundamental entre o ensinamento social do Isla
e o do cristianismo, e era uma diferenca exatamente a respeito desse ponto
em debate, a autoridade politica e a natureza da comunidade religiosa. Por
implicagado, ‘Abd al-Raziq estava negando a diferenca e importando para a um-
mauma distingdo entre profecia e regra politica, entre o reino de Deus e o rei-
no do mundo, que era apropriada para o cristianismo, mas nio para o Isla.”

O perigo, na visao de Bakhit, ndo era apenas teérico. Em ultima analise,
o que ‘Abd al-Raziq estava dizendo era que ndo havia Charia. Mas se nio ha-
via Charia, nenhuma lei acima do governo, entdo ndo havia sociedade politica
no verdadeiro sentido, e a umma se dissolveria em anarquia. Os homens pre-
cisam de um regulador e dirigente que os mantenha dentro de seus devidos
limites, impedindo a opressdo e fazendo justica, e governando a luz de uma
lei que todos aceitam; ndo podem ser deixados livres para administrar seus
assuntos mundanos pela sua prépria razdo e conhecimento, seus interesses e
desejos, pois isso significaria simplesmente o dominio dos fortes sobre os fra-
cos e o fim da seguranga individual.®

Isso soa como uma voz da grande tradigao do pensamento muculmano.
Mas se passamos a investigar qual ¢ a lei politica que, na visao de Bakhit, po-
de ser deduzida dos principios do Isla, escutamos outra nota. Tomando a de-
claragdo de ‘Abd al-Raziq de que o pensamento ortodoxo sempre derivou a
autoridade do califa diretamente de Deus ou da umma, Bakhit afirma catego-
ricamente que a visdo correta é a segunda:

A fonte do poder do califa é a umma, e dela o califa tira a sua autoridade. [...] O
governo isldmico chefiado pelo califa e ima universal é um governo democrati-
co, livre, consultivo, cuja constitui¢do é o Livro de Deus e a suna do profeta de

Deus.®

Ao fazer essa afirmagdo, Bakhit ndo estd simplesmente dizendo que as
institui¢des politicas do Isla tém todas as vantagens das institui¢des politicas
modernas; estd sugerindo que sdo essencialmente as mesmas. A identificacio
dos conceitos islamicos com os europeus, proposta por escritores anteriores,
¢ agora aceita sem duvidas; e Bakhit ndo parece perceber que abriu a porta
para que o Isla seja invadido pelas idéias do racionalismo ocidental, uma in-
vasdo pela qual censura seu adversdrio.
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8. O nacionalismo egipcio

Os escritores da escola de ‘Abduh se viam como um grupo intermedié-
rio, seguindo um curso cuidadoso entre extremos: de um lado os tradiciona-
listas, de outro os secularistas. O seu objetivo era aceitar e encorajar as insti-
tui¢des e idéias da era moderna, mas ligando-as aos principios do Isl4, em que
eles viam a tinica base valida do pensamento social, a “lei politica aceita por
todos” de que falava Bakhit. No processo, foram levados cada vez mais para
perto do segundo dos dois extremos, simplesmente porque era esse, € ndo o
primeiro, o que apresentava o perigo real. O conservadorismo rigido deveria
mostrar no devido tempo a sua incapacidade de compreender e, portanto,
controlar o mundo moderno e, no final, poderia apenas definhar. Mas as idéias
do mundo moderno, precisamente por serem irresistiveis, tinham o poder nao
s6 de destruir como de refazer a sociedade islimica — destrui-la se continuas-
sem sem restri¢des, refazé-la se atreladas aos objetivos eternos do Isld; e na
tentativa de atreld-las ao Isla, mais e mais concessoes lhes eram feitas.

Isso se via claramente na atitude dos modernistas para com a idéia de na-
cionalismo, a forma mais potente em que a idéia moderna de sociedade secu-
lar se expressava. Vamos falar num capitulo posterior do modo como os dis-

cipulos sirios de ‘Abduh foram conduzidos quase imperceptivelmente de uma
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idéia politica islamica para outra drabe: esse ¢ um caminho singularmente fd-
cil de percorrer, por causa da posi¢ao especial dos drabes no Isla, a consagra-
¢do de um principio nacionalista drabe na histéria primitiva do Isla. Contudo
a relacio entre o Isla e o nacionalismo egipcio nio era tio simples: a idéia de
uma nacio egipcia, com direito a uma existéncia politica separada, implicava
nio apenas a nega¢do de uma tnica comunidade politica islamica, mas tam-
bém a afirmacdo de que poderia haver uma comunidade virtuosa baseada em
alguma outra coisa que ndo uma religido comum e uma lei revelada. Que a
relacio era estreita e positiva, devia-se a posigao do Egito depois de 1882: foi
a ocupagdo britanica que fundiu o modernismo islimico com o nacionalis-
mo egipcio e finalmente produziu, como veremos, um nacionalismo que foi
criado e liderado por um colega préximo de ‘Abduh, mas que no processo ha-
via abandonado o seu primeiro principio.

Nas primeiras fases, ndo havia realmente conflito. Os ulemas, que lidera-
ram a revolta do Cairo contra Bonaparte em 1798 e apoiaram Muhammad
‘Ali em 1805, agiam como lideres da opiniao local; mas ndo foi um conceito
explicito de nagdo que os motivou. Na mente de Tahtawi, uma geragao mais
tarde, a idéia da comunidade islamica e a da nagdo egipcia existiam lado a la-
do sem que ele percebesse uma potencial contradi¢ao. Afirmava sem discutir
a existéncia de duas lealdades, uma aqueles que partilham a mesma religido e
a outra aos conterraneos, e aceitava como natural que, num Estado egipcio
bem como no Estado islamico ideal dos juristas, a lei ainda fosse suprema.
Quando morreu, o conceito de “la Patrie” tinha vingado sem lutas. Al-Watan
era o nome de um dos mais importantes jornais nio oficiais do Egito, funda-
do em 1877; e quando, em 1881, um proeminente professor e gramatico da
Azhar, Husayn al-Marsafi, escreveu um pequeno livro para explicar algumas
das “palavras correntes nas linguas dos homens”, incluiu tanto watan como
umma entre elas. Com o titulo de Risalat al-kalim al-thaman (Ensaio sobre
oito palavras), o livro ndo é tudo o que afirma ser. Na verdade, ndo dd uma
explicagio clara dos termos escolhidos, mas a0 menos presta testemunho do
modo como tinham se difundido e mudado de significado. Para Marsafi, um-
ma tem um sentido muito mais amplo que o religioso: pode ser usada para
qualquer grupo de pessoas unidas por algum lago, lingua, lugar ou religido; e
a umma criada pela lingua ¢ a que melhor merece o nome, porque a unidade
de lingua realiza melhor o propésito da sociedade. Qualquer que seja a sua
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base, todo mundo tem um papel ativo na comunidade; o governo deveria con-
sultar a opinido de todos, e os governantes ndo deveriam tratar as pessoas co-
muns como se fossem animais.'

O desenvolvimento do Egito na década de 1870 e os acontecimentos que
terminaram com a ocupagio britdnica de 1882 deram a essas idéias uma nova
forca sobre as mentes dos homens e uma nova importéncia na vida politica.
Por volta de 1879, varios oficiais se reuniram num partido semi-secreto, o “Par-
tido Nacional” (al-hizb al-watani),> que atraiu para si vérios civis, e foi esse
grupo, liderado por Ahmad ‘Urabi Pax4, que se tornou o nticleo do movimen-
to e manteve o poder nos meses que precederam a ocupagio. Quando a amea-
ca da ocupagdo chegou mais perto, aqueles que desejavam impedi-la nio ti-
veram outra op¢ao sendo unir-se em torno de ‘Urabi; mas essa foi apenas uma
coalizdo provocada pela pressdo externa, e ocultava uma diferenca profunda
entre aqueles cujo objetivo era gerar um “sentimento” nacional e aqueles que
achavam importante criar uma vida nacional sadia baseada em principios va-
lidos. Vimos essa diferenga aparecer na critica de ‘Abduh a “Urabi por sua ig-
norancia do que realmente significavam as palavras que empregava; vemos
igualmente tal diferenga se comparamos os primeiros artigos de ‘Abduh com
outros escritos da época. Foi nesse periodo que o jornalismo de opinido co-
megou a desempenhar um papel importante na vida politica egipcia, e apare-
ceu uma das figuras-chave da era moderna, o jornalista politico preocupado
menos em comunicar idéias do que em despertar fortes sentimentos pelo em-
prego habilidoso da linguagem.

Um desses jornalistas foi um judeu egipcio, James Sanu‘;’ outro, que de-
sempenhou um papel importante por um tempo curto nos anos que prece-
deram a ocupagao'de 1882, foi um cristdo sirio, pertencente a uma linhagem
que devia acrescentar, como veremos, um ingrediente essencial ao pensamen-
to drabe moderno. Adib Ishaq (1856-85), educado pelos lazaristas franceses
em Damasco e pelos jesuitas em Beirute, foi para o Egito ainda bem jovem e
editou o jornal Misr, primeiro em Alexandria e depois com um titulo diferen-
te em Paris. Ele ndo desempenhou grande papel nos acontecimentos de 1882,
e foi realmente menos importante como uma influéncia politica direta do que
como um canal pelo qual certas idéias adquiridas de sua educagio francesa
passavam para o publico leitor egipcio. Talvez porque fosse cristdo sirio pela sua
origem, e também por causa de seus fortes sentimentos anticlericais, a idéia
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da comunidade politica baseada em alguma outra solidariedade que nao a da
religido foi proeminente no seu pensamento. Na verdade, ele prop6s vérias
dessas idéias: da comunidade “oriental”, unida pelo desprezo europeu e pela
oposi¢do ao poder europeu; da comunidade “drabe”, baseada na unidade do
sentimento; da comunidade “otomana”, unificada por uma lei e por uma au-
toridade comum e pela vontade de vida em conjunto; do watan, a unidade
territorial a que pertencem todos os que vivem dentro de suas fronteiras e
amam esse territorio.

H4 uma veia retrica nos escritos de Ishaq, um apelo por unidade e for-
¢a, mas é equilibrada por um interesse pela virtude politica. A comunidade
nao é uma lei para si mesma; ecoando La Bruyere, ele insiste que ndo ha wa-
tan sem liberdade, e ndo hé liberdade sem virtude.* O Oriente Préximo pre-
cisa urgentemente de uma educagdo politica, isto ¢, de uma educagao em mora-
lidade politica, pois estd recém-entrando na fase “politica” do desenvolvimento
social em que os homens se tornam responsaveis pelos seus assuntos. Num
outro jornalista da mesma era, o equilibrio ndo é mantido com tanta eqiiida-
de. ‘Abd Allah al-Nadim (1844-96) tornou-se no tempo da crise o porta-voz
de “Urabi e seu grupo, e uma forga pelo seu préprio talento de orador de mas-
sa. Depois da derrota do movimento de “Urabi, ele passou a se esconder e s6
apareceu em 1891, quando foi capturado e banido. Quando ‘Abbas Hilmi su-
cedeu a Tawfiq como quediva, permitiu que Nadim retornasse; mas, retoman-
do sua carreira de jornalista popular, Nadim logo suscitou a hostilidade do
novo quediva e foi novamente banido, para terminar a sua vida em Constan-
tinopla como pensionista do sultdo. Nos seus artigos pode-se ver a primeira
expressdo plena dos sentimentos que a essa altura tinham se concentrado em
torno do conceito de nagio e formado o estado de espirito chamado “nacio-
nalismo”, Ele enfatizava sobretudo a importincia da unidade nacional: escre-
veu uma das primeiras pegas teatrais em drabe, chamada al-Watan, e nela o
préprio al-Watan aparece como um personagem simbélico que prega a im-
portancia da cooperagdo.’ Essa unidade incluia os coptas bem como os mu-
culmanos, mas exclufa — o que ndo acontecera com Tahtawi — alguns da-
queles que viviam na terra do Egito: os estrangeiros, em particular os sirios, a
quem ele atacava com particular violéncia como estrangeiros (dukhala’), agio-
tas exorbitantes e instrumentos do conquistador estrangeiro.® Colocava tam-
bém a énfase na importincia da educagdo nacional, ensinando os homens a
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preservar aquela cultura nacional que era o seu bem comum. Os jovens egip-
cios que iam a Paris, dizia, voltavam muito freqiientemente como estrangei-
ros separados de sua prépria nagdo.” Atacava igualmente os missionarios es-
trangeiros cuja educagao era perigosa para a lingua e a cultura de seus alunos,
nio menos do que para as crengas religiosas herdadas. Nos seus escritos, ha
realmente um trago daquela “xenofobia” que pode resultar de fortes sentimen-
tos nacionais. H4 também um pouco do puritanismo que ndo raro os acom-
panha; num artigo de critica a Isma‘il, por exemplo, ele o censura por ter in-
troduzido na sociedade os europeus que abriram teatros, saloes de baile e
outros lugares de corrupgio.® Na verdade, pode ser considerado o primeiro
dos nacionalistas egipcios populares; mas, embora sua dose de orgulho e sus-
peita defensivos seja forte, Nadim nio acredita que a nagao egipcia seja auto-
suficiente e possa gerar a sua revivescéncia a partir dos proprios recursos. A
Europa ¢ o inimigo politico, mas ainda é o professor. “Por que eles progredi-
ram enquanto nés ficamos para trés?” é o titulo de um de seus longos artigos.’
Refuta duas explicagdes falsas: o Egito ndo é atrasado por causa do clima ou
da religido. E atrasado porque ainda ndo possui as fontes da forca européia,
ndo obstante pudesse possui-las todas: a unidade de lingua e religido, a uni-
dade basica de toda a Europa em face do mundo exterior, os empreendimen-
tos econdmicos dos europeus, a sua educagdo universal, o governo constitu-
cional e a liberdade de expressao.

Nadim foi um orador e escritor da falsa aurora; os seus nove anos de se-
gregacio e siléncio foram um simbolo do que aconteceu & consciéncia nacio-
nal do Egito depois da ocupagao britanica. Por 23 anos (1884-1907) o Egito
foi governado de fato pelo agente britanico e consul-geral, Sir Evelyn Baring,
mais tarde Lord Cromer. O governo de Cromer deu ao Egito estabilidade fi-
nanceira, um sistema melhor e mais extenso de canais, uma melhor administra-
¢do da justiga; mas também significou a restauragao da autoridade do quediva,
apenas restringida pelo controle britanico, do poder financeiro dos estrangei-
ros que investiam em titulos e dos privilégios econdmicos e legais das comu-
nidades estrangeiras. Como dizia Lutfi al-Sayyid, a frégil autoconfianca da na-
¢do, qu pelo menos de sua pequena classe culta, foi destruida. Aqueles que
percebiam, seguindo Tall al-Kabir, a desunido da nagao, a incompeténcia de
seu lider e o absoluto desamparo do Egito em face de uma poténcia européia,
ou se retiravam para o siléncio, ou, como o préprio ‘Abduh, inferiam a moral
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de que, como o Egito nao podia expulsar os britanicos, devia tirar proveito da
sua presenca. Quando o sentimento nacionalista comega a encontrar nova ex-
pressio, meia geragdo mais tarde, os lideres sao mais jovens e seu estado de
espirito mais intransigente. Isso ndo acontece apenas por causa dos dez anos
de ocupacio e da diferenga entre uma luta para preveni-la e outra para termi-
né-la, mas também por causa de um novo desafio a idéia nacional. Os homens
da década de 1870 argumentavam contra o conservadorismo islamico e a apa-
tia popular; os da década de 1890 tinham de se opor igualmente a uma tese
que provinha'do exterior. Era a tese dos governantes britanicos do Egito e das
comunidades estrangeiras que controlavam a sua vida econdmica de que o
Egito ndo constitufa uma nagio e nao podia ter esperangas de uma existéncia
nacional independente. Embora se possa ler essa tese como uma expressao
dos interesses das Poténcias regentes e dos comerciantes estrangeiros, ela ti-
nha certa influéncia sobre as mentes dos egipcios cultos, ao ser afirmada com
forca por Cromer nos seus relat6rios anuais e mais tarde no seu Modern Egypt.
Cromer era lido no Egito, ¢ o desejo de refutar visdes como a dele inspirou
tanto Lutfi al-Sayyid como os novos nacionalistas:

A tnica autonomia egipcia real [dizia ele][...] que sou capaz de conceber, quer
como praticével, quer como capaz de realizagdo sem danos sérios a todos os vé-
rios interesses envolvidos, é uma autonomia que capacitara todos os habitantes
no Egito cosmopolita, sejam mugulmanos, cristaos, europeus, asidticos ou afri-
canos, a se fundirem num tnico corpo de autogoverno. Que talvez se levern anos
— possivelmente geragdes — para alcangar esse objetivo é mais do que prova-
vel, mas se nao for possivel atingi-lo, qualquer idéia de autonomia, no verdadei-
ro sentido do termo, ter4 de ser abandonada, na minha opiniao. [...] O ideal do
patriota mugulmano é, na minha opinido, de realizagéo impossivel. O ideal que
coloco em seu lugar ¢ extremamente dificil de atingir, mas se para alcangd-lo os
egipcios da geragdo emergente tiverem a sabedoria e a previdéncia de trabalhar
cordial e pacientemente, em cooperagdo com os simpatizantes europeus, ele tal-
vez se mostre vidvel com o tempo.

Enquanto isso, nenhum esforgo deveria ser poupado para tornar os egipcios
nativos capazes de participar por fim do governo de uma comunidade realmen-

te auténoma."
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Em outras palavras, o que Cromer acreditava era que nao havia e ndo po-
deria haver uma tnica nagao politica no Egito. Havia varias comunidades se-
paradas, cada uma com igual participagdo no governo; se o governo fosse au-
tonomo, deveria haver um “Conselho Legislativo Internacional”, no qual as
comunidades estrangeiras teriam uma voz desproporcional a suas dimensdes;
e a Gra-Bretanha deveria permanecer no Egito por muitos anos, se ndo gera-
¢oes. Essas idéias eram inteiramente incompativeis com as de ‘Abduh e seu
grupo, e o desejo de lhes dar uma resposta racional estd subjacente aos escri-
tos politicos de Lutfi al-Sayyid. De outra esfera surgiu uma resposta mais 4ci-
da — uma reafirmacdo de que havia uma nagio egipcia e de que ela deveria
governar a si mesma. O fundador e lider desse novo nacionalismo foi Mustafa
Kamil, e pode-se dizer que, nos anos anteriores a 1914, os seus seguidores e os
de ‘Abduh dividiam entre si as mentes ¢ a lealdade dos egipcios cultos.

Mustafa Kamil nasceu em 1874, ¢ a data é significativa.” Sua carreira po-
litica comegou na década de 1890 e em 1908 estava morto, mas pertencia a
uma geragdo que em geral chegou a maturidade politica muito mais tarde. Ti-
nha apenas oito anos quando ocorreu a ocupagao inglesa; isto é, nao podia
realmente lembrar como era o Egito antes da chegada dos britanicos. Os ho-
mens de uma geragdo mais velha poderiam hesitar em se opor inteiramente
aos britdnicos, por uma sensag¢do de fraqueza ou por ndo poderem negar que
em muitos aspectos o Egito de Cromer era melhor do que o de Isma‘il; além
disso, pelo menos alguns deles tinham sido desacreditados pelo fiasco do mo-
vimento de ‘Urabi. Quando a autoconfianga nacional retornou com crescente
forca e fertilidade, nenhum deles se propos a liderar a oposi¢do nacionalista, e
o vécuo foi preenchido por um jovem nos seus vinte anos com a certeza fran-
ca da juventude e para quem a Inglaterra era o tnico e indubitdvel inimigo.

Ele também pertencia a uma geragio que foi capaz de aproveitar as esco-

las fundadas por Isma‘il e desenvolvidas, embora dentro de limites estreitos,
sob o governo britanico. Tanto a familia de seu pai como a de sua mae per-
tenciam a nova classe culta criada por Muhammad ‘Alj, e ele préprio ndo teve
a instrucdo tradicional da Azhar, mas uma educa¢io moderna. Freqiientou a
Escola de Direito em 1891. No ano seguinte, uma escola de direito francesa
foi inaugurada no Cairo; Kamil ingressou nas suas classes, e em 1894 obteve a
licence em direito da Universidade de Toulouse. A essa altura ja tinha se apre-
sentado como o lider de um grupo de jovens que estava se tornando vagamen-
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te conhecido como o “Partido Nacional”. Havia liderado um ataque aos escri-
térios de al-Mugattam, o jornal mais importante da época, fundado por dois
cristdos libaneses, Nimr e Sarruf, e que apoiava a politica de Cromer. Fizera
duas visitas 2 Franga, ali proferira palestras sobre as aspiragdes de seu pais ¢
dera declaracoes 2 imprensa, comegando a estabelecer relagdes estreitas com
os politicos nacionalistas franceses cujo nacionalismo na época nao era me-
nos oposto a Gra-Bretanha do que o seu.

As suas idéias principais estavam também formadas, a essa altura, embo-
ra devesse haver uma mudanca na sua énfase, & medida que as circunstancias
mudavam. Ele exigia o fim da ocupagao britanica e achava que isso podia ser
alcan¢ado com a ajuda de alguma terceira forga, os franceses — os rivais tra-
dicionais da Inglaterra no Oriente Proximo — ou o sultdo otomano — o su-
serano do Egito. Acreditava que havia uma nagio egipcia, mas que ela fazia
parte de um conjunto maior, ou melhor, de vérios conjuntos: era otomana,
mugulmana, oriental, e devia fortalecer os lagos com todos os trés mundos.
Essas idéias ele difundia pelo discurso — diz-se que foi um bom orador —e
pela escrita, pois foi um dos primeiros egipcios a praticar com sucesso a arte
do jornalimo. Os jornais do Cairo eram principalmente de libaneses, ¢ o esta-
belecimento de uma imprensa autéctone se devia a dois homens: ‘Ali Yusuf,
que fundou o al-Mw’ayyad em 1889, e Mustafa Kamil, que fundou o al-Liwa’
em 1900 (e mais tarde acrescentou a sua edigdo uma versao inglesa e france-
sa). As suas idéias, a sua eloqiiéncia e os seus jornais lhe deram uma influén-
cia sobre os jovens cultos, mas devia toda outra influéncia politica que pos-
suia a um outro fator, o apoio do quediva ‘Abbas Hilmi. Tawfiq fora reconduzido
a seu trono pela intervengio britanica, e tanto por necessidade como por fra-
queza permanecera um instrumento décil da politica de Cromer; mas ‘Abbas
era jovem e ressentia-se do dominio de um homem idoso, passara um perio-
do na corte dos Habsburgos e queria governar, e também fora influenciado,
ainda que levemente, pela idéia do nacionalismo egipcio. Encontrou em Mus-
tafa Kamil um instrumento ttil para tolher o poder de Cromer, e Kamil via
nele um modo de assegurar influéncia; cada um achava estar usando o outro,
e sobre essa base instavel desenvolveu-se uma alianga de que ambos lucraram
por algum tempo. A politica dos dois era a mesma: usar o poder do paldcio e
da turba, a influéncia de Constantinopla e de Paris, para impedir que o Egito
se tornasse inteira e permanentemente incluido na esfera britanica de influén-
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cia. Mas aos poucos a alianga se enfraqueceu, a medida que a politica revelava
os seus defeitos: a humilhacao da Frang¢a em Fashoda em 1898 € o Acordo An-
glo-Francés de 1904 tornaram dificil acreditar que a Franga viria em auxilio
dos nacionalistas. Depois de 1904, o quediva se moveu na dire¢do de uma rea-
proximagdo com os britanicos, o que se tornou possivel quando Cromer se
retirou e foi sucedido por Gorst. Kamil veio a perceber que ‘Abbas Hilmi se
interessava mais pelo seu préprio poder do que pela independéncia do Egito
e, além disso, passou a precisar menos do apoio do quediva, pois tinha entio
outros meios de agdo: o crescimento da classe dos estudantes lhe dava um pu-
blico maior para seus discursos e artigos, e o famoso incidente de Danishway
(Dinshaway) trouxe a tona o sentimento de humilhagdo nacional. Em 1906,
irrompeu uma briga entre os habitantes da vila de Dinshaway, perto de Tanta,
no delta, e um grupo de oficiais britdnicos que estavam atirando em pombos
nos arredores. Varios oficiais foram feridos, e um morreu da agressao e por
insolacdo; um camponés foi espancado até a morte pelos soldados britanicos
que encontraram o oficial morto. Cromer estava ausente, em licenca, e aque-
les que ocupavam interinamente o seu posto perderam a cabega: montou-se
um tribunal especial, varios camponeses foram condenados a forca, outros &
flagelagao, e as sentengas foram cumpridas com uma publicidade bérbara. Es-
se acontecimento teve um efeito profundo no sentimento ptblico.”” Sob a pres-
sao desse sentimento, e com um certo relaxamento do controle por Cromer
nos seus ltimos anos e depois por Gorst, a consciéncia politica deu um pas-
so adiante e apareceram partidos politicos organizados. Trés foram fundados
em 1907: os amigos de ‘Abduh fundaram o Partido do Povo, ‘Ali Yusuf, o Par-
tido da Reforma Constitucional — que de fato era o do quediva —, e Mustafa
Kamil e seus amigos deram forma ao que ja existia efetivamente havia anos,
inaugurando o Partido Nacional. Com o crescimento da consciéncia politica
e da emogdo publica, Kamil, j4 senhor dos estudantes e das ruas, parecia ca-
paz de se tornar senhor do governo, mas morreu no ano seguinte.

Deixou atrds de si uma reputagdo ambigua. Para alguns egipcios da sua
geragao, continuou a ser, pelo menos até os poucos tltimos anos, o lider real
do Egito, e a sua gléria ndo era obscurecida pela de Zaghlul ou pela de Nah-
has; mas ‘Abduh e seus amigos o consideravam um demagogo vazio, e alguns
de seus adversdrios politicos o atacavam em termos violentos. O lider de um
“Partido Liberal” de curta duragdo, por exemplo, chamava-o de “um vil im-
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postor [...] um traidor de seu pais, um inimigo de seus conterraneos, impeli-
do pelo mal, pago para elogiar os métodos da escravidao, o despotismo, a de-
cadéncia e males ainda piores, que encobria sob os nomes de liberdade e fé”."
Na Franga, tinha defensores leais, mas entre os britanicos as opinides se divi-
diam. O Secretério Oriental da Agéncia Britdnica, um homem que nio era ab-
solutamente destituido de simpatia pelos egipcios ou pelo lado mais jovial da
natureza humana, chamava-o de “um charlatdo de primeira categoria, desa-
creditado na sua vida privada e atolado até os olhos em propinas recebidas de

todos os partidos”** mas Blunt dava outra versao:

Ele é entusidstico e elogiiente, e tem um extraordinario dom de orador [...] um
homem com idéias perfeitamente claras [...] ¢ um conhecimento dos homens e
das coisas realmente espantoso. Eu também o considero inteiramente sincero
no seu patriotismo, e ndo pude detectar durante toda a nossa conversa de hoje
uma tnica nota em falso. E também possui grande coragem e decisdo de julga-

mento."”

Fossem quais fossem as suas qualidades e defeitos pessoais, ele era certa-
mente aos olhos de muitos egipcios um simbolo poderoso de suas esperan-
cas, ¢ 0 seu funeral foi a primeira grande manifestagao popular do novo espi-
rito nacional. Apenas duas vezes, escreveu Qasim Amin, ele tinha sentido o
coracdo do Egito batendo — em Dinshaway e quando Mustafa Kamil foi en-
terrado.

Nio era o conteddo de seus ensinamentos que atrafa seus conterraneos.
Os seus discursos e escritos tém realmente um certo contetido de idéias sobre
como a sociedade deveria ser organizada. Ele cita a famosa frase do quediva
Isma‘il sobre o Egito ser parte da Europa,'® e enfatiza a importancia de adotar
o que ¢ de valor na civilizagao ocidental; nenhuma nagao pode levar uma vi-
da de respeito proprio, se ndo trilhar esse caminho.” Mas o Egito ndo deve
imitar a Europa servilmente, deve permanecer verdadeiro para com os prin-
cipios do Isli corretamente interpretados: o Isla real ¢ patriotismo e justica,
atividade e unido, igualdade e tolerancia," e pode ser a base de “uma nova vi-
da islamica que deriva a sua forga da ciéncia e de um pensamento amplo e
elevado”.” As grandes palavras de progresso e de liberdade sao invocadas, a
importancia da educagido universal professada, a da indiistria nacional men-
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cionada de passagem.” Tudo isso é o lugar-comum do pensamento progres-
sista egipcio desde o tempo de al-Afghani; mas ¢ significativo que o contato
pessoal de Kamil com as idéias de al-Afghani tenha ocorrido por meio de ‘Abd
Allah al-Nadim, a quem conheceu em 1892,” pois ele tem mais afinidade com
o orador do movimento de “‘Urabi do que com os membros mais pensantes
da escola de al-Afghani. O seu principal interesse nio era analisar a natureza
da sociedade egipcia, nem educé-la na virtude politica, mas gerar energia pa-
ra a luta contra os britanicos.

Os britanicos eram para ele os inimigos do povo egipcio, e a inimizade
s6 terminaria com o fim da ocupagio. A sua presenca ndo era necessaria para
a reforma; mesmo sem eles “todas as reformas teriam sido realizadas, e até
mais bem realizadas”” Evacuagao imediata sem condigoes: esse era o lema de
seu partido, e assim permaneceu até muito tempo depois de sua morte. Uma
geracdo mais tarde, o restante do partido foi o inico grupo politico reconhe-
cido que se recusou a participar nas negociagdes para o Tratado Anglo-Egip-
cio de 1936. Mas os britinicos eram também os inimigos do Império Otoma-
no; Kamil escreveu uma longa histéria da questao oriental em que a conexio
entre as politicas das Poténcias e os movimentos internos do império era es-
clarecida, e os perigos da explora¢ao britanica desses movimentos, enfatizada.
A Inglaterra havia mostrado que era inimiga tanto dos mug¢ulmanos otoma-
nos como dos cristaos otomanos. Para manter a sua posi¢do no Egito, ela que-
ria enfraquecer o sultdo e tornar impossivel que afirmasse seus direitos de su-
serano; é por isso que desejava transferir o califado do sultdo para um homem
sob seu controle. A idéia de um califado 4rabe ¢ denunciada por Kamil como
um plano britinico, e ele se refere a Future of Islam de Blunt como um folhe-
to de propaganda que tragava a politica britdnica. Mas, para o mesmo objeti-
vo, ela tinha encorajado movimentos separatistas entre os cristdos, e intervin-
do entre eles e seu soberano em nome da religido; a maioria dos cristdos
continuava leal ao sultdo, cujo governo sempre os tratara bem, mas alguns ti-
nham dado a sua lealdade a Poténcias estrangeiras e sofrido por causa disso.”

Contra o poder e os planos da Inglaterra, Kamil apelava ao mundo exte-
rior. Apelava a “consciéncia liberal” em toda parte, porém achava que ela exis-
tia sobretudo na Franga: ndo apenas como a rival da Inglaterra, mas como o
lar da cultura européia que ele conhecia, a mae da Revolugdo Francesa. O seu
primeiro ato internacional, em 1895, foi apresentar a Assembléia Nacional

219



Francesa uma carta em que solicitava aos franceses ajuda para assegurar a in-
dependéncia, e com a carta seguia uma imagem simbélica: Mustafa Kamil,
acompanhado pelo povo do Egito, profere uma petigao a figura da Fran¢a —
a Pranca, “que declarou os direitos do homem”, tem apoiado o progresso e a
civilizacdo, e libertado tantas nagdes.” Havia va rios franceses e francesas que
o encorajavam e ajudavam. Um desses foia escritora nacionalista Juliette Adam;
outro, o romancista Pierre Loti — “o meu sonho’, escreveu Kamil em 1895, “é
vir a ser um irmdo de Pierre Loti que ama o Oriente ¢ 0s mugculmanos como
nenhum francés jamais os amou e compreendeu”” Mas a retirada francesa de
Fashoda lhe mostrou que a Franga ndo podia nem queria desafiar a posi¢éo
britanica no vale do Nilo, e o acordo de 1904 acabou com qualquer esperanca
que ainda tivesse: “Eu seria um imbecil se acreditasse por um instante que a
Franca pode ser amiga do Egito ou do Isla”, ele escreve a madame Adam. “Adeus
a todos os sonhos do passado, s6 tenho a vocé na Franga>

Se contava com alguma forga exterior nos seus ultimos anos, era com o
sultio otomano. A sobrevivéncia do império, dizia, era necessaria para a hu-
manidade, pois o seu colapso poderia levar a uma guerra universal.” Os mugul-
manos deviam se reunir ao redor do trono do sultdo. Isso era particularmente
importante para o Egito porque, enquanto o sultdo fosse soberano, as Gran-
des Poténcias ndo podiam fazer o que quisessem com 0 pais. A Gra-Bretanha
s6 fora capaz de ocupar o Egito porque o sultdo e o quediva haviam se desen-
tendido; ela s6 conseguiria absorver o Egito no seu império, se conseguisse fa-
zer um acordo com a Turquia semelhante ao que fizera com a Franga. Aque-
les que desejavam ver o Egito independente deviam ajudar a manter a Turquia
independente. Assim Kamil e seu grupo apoiavam a Turquia nos assuntos in-
ternacionais — na Guerra Greco-Turca de 1897 e no incidente em Agaba de
1906; e em 1904 o sultdo lhe deu o titulo de paxa. Isso nao significava, entre-
tanto, que eles queriam que o Egito caisse novamente sob dominio otomano;
Kamil exclamou, numa passagem que mostra tanto a natureza retérica da sua
mente como a ambivaléncia da sua atitude para com o império, que seria ab-
surdo se, depois de cem anos de civilizagdo, os egipcios quisessem se tornar

de novo escravos:

Alguns caluniadores nos acusaram de que desejamos expulsar os ingleses do Egi-

to para dé-lo & Turquia como uma provincia comum: isto €, que aquilo que de-
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sejamos ndo é a independéncia e o autogoverno, mas uma mudanga de gover-
nantes.

O que é esta acusagdo senao uma proclamagdo de que as artes e as ciéncias
do Ocidente, que tém sido transplantadas para o Egito hd mais de um século,
nada fizeram exceto aumentar a nossa ligagdo com a serviddo e a humilhagao; e
de que o nosso conhecimento dos direitos e deveres das nagdes tem nos tornado
aptos apenas a ser escravos?

Esta acusacdo é um insulto para a civilizagdo e os homens civilizados, e um
julgamento do povo egipcio, o de que ele nao pode jamais progredir ou alcangar

o nivel dos outros povos.”

A seus olhos, o sultdo era também califa, e como tal o foco de lealdade
para todos 0s muculmanos. A solidariedade mugulmana era uma realidade,
embora ndo significasse nem a criagdo de um tnico Estado, nem um édio fa-
natico aqueles que ndo eram mugulmanos. Mas, além do mundo mugulma-
no, havia algo mais: todo o mundo do Oriente, unido pela resisténcia comum
a expansao da Europa e pela necessidade de aceitar a civilizagao européia. A
vitéria do Japdo sobre a Russia em 1905 foi o primeiro sinal de que isso era
possivel, e para os nacionalistas orientais em toda parte a revivescéncia do Ja-
pio mostrava de modo emocionante que o Oriente ndo estava morto. Kamil
partilhou a emogdo e escreveu um livro sobre o novo Japao, al-Shams al-mus-
hriga (O sol nascente).

Mas ele ndo acreditava que o Egito pudesse se tornar independente ape-
nas por meio da ajuda estrangeira. No final das contas, o pais nao podia espe-
rar ajuda estrangeira, se ndo tivesse alguma forga prépria. O Acordo Anglo-
Francés de 1904 deixava isso claro; ensinara, segundo Kamil, que o Egito s6
podia reviver por seus proprios esforgos, e com isso se referia sobretudo a seus
esforcos em busca da unidade. A ocupago britdnica nao poderia ter ocorrido
se nio tivessem existido divisdes dentro do campo egipcio, encorajadas pelos
britanicos; em particular, a divisdo entre os “circassianos” e os “egfpcios”, des-
necessaria porque os dois eram realmente egipcios. Por essa divisao, ele cul-
pava ‘Urabi. Fora apresentado um plano pelo qual ‘Urabi deveria deixar o Egi-
to por um tempo, para tornar possivel uma reconciliagio entre os dois grupos;
isso teria prevenido a intervengdo estrangeira, e o senso patridtico de ‘Urabi
deveria té-lo for¢ado a aceitar a estratégia.”
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Como a unidade poderia ser alcangada? Kamil acreditava, como outros
nacionalistas da sua era, que a unidade podia se basear no “sentimento”: a sensa-
¢do de pertencer a nagéo e a responsabilidade pelo pais. O espirito patridtico
— wataniyya —, ai estava o segredo da forga européia e a base da civilizagao:

tudo o que existe nessas regides, a guisa de justica, ordem, liberdade e indepen-
déncia, grande prosperidade e grandes patrimonios, ¢ indubitavelmente o pro-
duto desse sentimento nobre que estimula os membros da nagio na sua totali-

dade a lutar por um fim comum e uma tinica meta.”

Mais uma vez, como ja ocorreu com escritores anteriores, o objeto desse sen-
timento ndo ¢ a lingua, nem a religido, é a terra do Egito. A beleza ¢ 0 grande
passado do Egito sdo invocados; ndo sao “os egipcios”, é o “Egito”, o “meu pafs”
(biladi) que constitui o deus do culto de Kamil:

O Egito é o paraiso do mundo, e 0 povo que o habita e herda é o mais nobre dos
povos, se ama o seu pafs, e culpado do maior dos crimes se ndo respeita os seus

direitos e cede o controle da regido ao estrangeiro.”

(As vezes, entretanto, ele ndo fala apenas do Egito, mas do “vale do Nilo”, in-
cluindo o Sudio; os dois povos, o egipcio e o sudanés, “tém formado um tni-
co povo ao longo da histéria”” Kamil tem profundas suspeitas de que a poli-
tica britanica, uma vez reconquistado o Sudao, vai tentar criar dois paises.”
Assistindo a abertura da barragem de Aswan em 1902, ele é muito consciente
desse perigo: “Se no futuro os ingleses viessem a construir reservat6érios no
Sudso, o Egito estaria & sua mercé e correria os maiores perigos™.)”

Nio havia limitagdo de lingua, religido ou status para aqueles que pode-
riam ser incluidos nos lagos de wataniyya. Em principio, poderiam ser inclui-
dos todos os que viviam no Egito. Em primeiro lugar, a idéia de nagao devia
unir o governante e o povo. Kamil, como dissemos, gozava do favor do quedi-
va durante seus primeiros anos, e naturalmente enfatizava o lago estreito en-
tre o quediva e a nagdo. Aos poucos, no entanto, ele se desiludiu com ‘Abbas
Hilmi. Passou a ver os defeitos de seu carater a medida que eles se revelavam
com os anos: a ganancia por dinheiro, a falta de estabilidade e persisténcia.
“Ele e toda a sua familia”, declarou Kamil a Blunt em 1906, “sao indignos.™

222

Depois de 1904, os dois se afastaram por desavengas; houve mais tarde uma
certa reconciliacio e entdo uma separagao final, quando Gorst pos em prética
a sua nova politica. Foi sem duvida por essa causa que nos seus ultimos anos
Kamil exigia um governo constitucional e representativo. Mas, quaisquer que
fossem as duvidas que pudesse ter sobre a pessoa do governante, ele acredita-
va que a familia real fora a criadora do Egito moderno. Num discurso para
comemorar o centendrio da vinda de Muhammad ‘Ali, ele o elogiou por ter
assegurado a independéncia do Egito, reorganizado o seu governo, franquea-
do todos os cargos aos egipcios nativos e evitado dividas.” Mas acrescentou
que em tudo isso o governante foi apenas a expressdo da vontade da nagao,
elevado ao poder pela escolha do povo. Nos acontecimentos enredados de
1805, ocorrera certamente uma colaboragdo estreita entre Muhammad ‘Ali e
os lideres da populagdo do Cairo; tinham lhe oferecido o governo do Egito, e
foi s6 mais tarde que o governo otomano ratificou a escolha.” Nesse momen-
to, disse Kamil, havia se criado um lago moral entre a dinastia e a nacdo.”
Esse laco também existia entre os coptas e os mugulmanos que “tém vi-
vido juntos por longos séculos na maior unidade e harmonia”. Isso ndo signi-
ficava que cada um dos grupos néo fosse conservar a sua religido, ou que o
Egito deixasse de ser primariamente mugulmano. Havia duas esferas, a reli-
gido e a vida nacional, e nio deveria haver conflito entre elas; ao contrério, a
verdadeira religido ensina o verdadeiro patriotismo.” Os principios sdo inata-
caveis, mas Kamil nunca teve realmente a confianga das minorias do Egito.
Elas sentiam uma certa falta de forca nas suas convicgdes, uma disposigao a
sacrifica-las na busca do poder ou dos interesses nacionais assim como ele os
concebia, e talvez também o perigo de que fosse despertar forgas populares
que ndo poderia controlar. O mesmo poderia ser dito de suas relagdes com as
comunidades estrangeiras no Egito. Ele tentou ganhar a sua confianga: os es-
trangeiros e os egipcios, repetia, tém o mesmo interesse, 0 de impedir que” os
britanicos tomem tudo nas suas maos. Além disso, os estrangeiros sdo um be-
neficio positivo para o Egito: sdo “a vanguarda da civilizagdo ocidental”, “a ga-
rantia do progresso e do bem-estar”."’ Mas outra nota aparecia na sua voz
quando falava dos “intrusos” libaneses que estavam ajudando as Poténcias da
ocupacdo: “L'intrus, U'intrus! voila le véritable enemi... [ils] ont renié leur pa-
trie et n’ont payé la générosité et Uhospitalité de I'Egypte que par Iingratitude
et la haine”® [“O intruso, o intruso! eis o verdadeiro inimigo... eles renega-

223



ram a sua pétria e s6 pagaram a generosidade e a hospitalidade do Egito com
a ingratiddo e o 6dio”].

A ambivaléncia da atitude de Kamil e as duvidas dos estrangeiros e das
minorias podem ser explicadas pelos métodos com que esperava alcancar a
unidade. Ele podia ser um cortesao, mas foi também o primeiro politico po-
pular do Egito moderno. Acreditava que a Gra-Bretanha nunca seria persua-
dida a estabelecer o governo constitucional pela diplomacia secreta ou pelo
argumento racional; ela s6 cederia pela pressao, e ele tentava gerar energia na-
cional despertando o interesse publico pela politica e dirigindo-o por rotas
que conduziriam a sua meta: pelo partido de dimensédo nacional, pela mani-
festagdao popular, pela greve dos estudantes. Em 1906, organizou uma greve
na Escola de Direito que deu inicio a um longo periodo de agita¢do estudan-
til, e que s6 veio a terminar quando a prépria atividade politica acabou sob o
governo militar de 1952. Havia outros que pensavam como ele, embora ndo
houvesse ninguém no seu tempo com a mesma influéncia sobre o publico, e
num certo sentido o Partido Nacional nunca se recuperou da sua morte. Na
verdade, o partido desempenhou um papel importante nos anos perturbados
antes de 1914 e era uma forca a ser considerada tanto pelos britdnicos como
pelo quediva, mas nunca voltou a encontrar um lider adequado. Seu chefe no-
minal, Muhammad Farid, foi digno, mas ineficaz; foi para um exilio volunta-
rio em 1911 e morreu em 1919. O poder real caiu nas mios de ‘Abd al-‘Aziz
Shawish, um antigo professor de drabe em Oxford, um orador violento que
desenvolveu as idéias de Mustafa Kamil na dire¢do do pan-islamismo e do
pan-otomanismo. (Ele préprio nao era de origem egipcia, e sim tunisiana.) A
sua Unica realizagdo foi trazer a tona a suspeita latente entre mugulmanos e
coptas, quase pela tinica vez na histéria moderna do Egito. Também deixou o
Egito pela Turquia durante a Primeira Guerra Mundial, e quando a guerra ter-
minou, como Farid, havia perdido a sua influéncia.

A guerra realmente mudou a natureza do nacionalismo egipcio. De um
movimento da elite culta passou a ser um movimento que, na hora da crise,
podia acionar o apoio ativo ou passivo de quase todo o povo. A mudanca se
devia as novas idéias e ao novo espirito gerados pela guerra, as promessas e de-
claragdes do tempo de guerra que, embora nio dirigidas aos egipcios, ainda
tinham efeito sobre eles, mas também a certas queixas puiblicas. O quediva
‘Abbas Hilmi foi deposto no inicio da guerra e substituido por um tio mais
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maleével, a suserania otomana foi abolida e o Egito declarado um protetora-
do: esses atos ofendiam aqueles que apoiavam o quediva e valorizavam a co-

nexdo otomana, ¢ reforcavam os medos daqueles para quem a politica da Gra-

Bretanha er
a pressdo da guerra, 0 Egito foi de fato tratado como uma coldnia: o niimero

a tornar o Egito uma parte permanente do Império Brit4nico. Sob

de funciondrios britdnicos aumentou enquanto a sua qualidade ndo melhora-

ya, € inimeros Camponeses € seus rebanhos foram virtualmente recrutados
J

para servir
trangeiro trouxe lucro para alguns, mas por outro lado provocou inconve-

a Forca Aliada na Palestina. A presenga de um grande exército es-

niéncias e atritos, de maior e menor monta; a demanda mundial por algodéo
fez algumas fortunas, mas também fez que muitas terras fossem destinadas a
produgao de algoddo, poucas ao plantio de alimentos, e nos tltimos anos da
guerra, quando as importagdes se tornaram dificeis, o alimento ficou caro e
escasso. Com a mudanga de espirito, veio uma mudanga de lideres. Nao foi o
Partido Nacional fundado por Kamil que deu expressio a esse novo sentimen-
to; a lideranca foi assumida por um homem que nunca fora da escola de Ka-
mil, e por um partido cujos principios nao eram os mesmos.

O novo lider era Sa‘d Zaghlul,” mas ele era novo apenas na sua qualida-
de de politico popular. Pertencia a uma geragio ligeiramente mais velha que a
de Kamil e ja era bem conhecido como um dos membros mais proeminentes
do grupo de amigos de ‘Abduh. As suas origens eram muito semelhantes as de
‘Abduh, e com ele mais uma vez encontramos a classe que criou o pensamen-
to moderno egipcio, até que a revolugdo militar de 1952 conduzisse uma clas-
se diferente para o centro do palco. Nasceu provavelmente em 1857, numa vi-
la da provincia de Gharbiyya, no delta. Seu pai era um umda, um grande
fazendeiro, um homem de alguma riqueza e posi¢do local, e sua mae veio de
uma familia semelhante que havia ocupado posigoes oficiais desde o tempo
de Muhammad ‘Ali. N4o havia escolas modernas na provincia, quando era
menino, e ele foi primeiro para uma velha escola religiosa e depois, em 1871,
para a Azhar. A data é importante: foi 0 ano em que al-Afghani veio viver no
Cairo, e durante toda a década de 1870 Sa‘d foi um dos discipulos de seu gru-
po mais intimo, bem como aluno de Muhammad ‘Abduh. Em 1880, juntou-
se a ‘Abduh na equipe da gazeta oficial e mais tarde recebeu outros postos ofi-
ciais, mas a sua carreira foi interrompida pela ocupagao britanica. O papel
que desempenhou no movimento nacional daquele tempo nao ¢é claro, mas
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certamente lhe era simpdtico e esteve por um tempo na prisdo por suspeita
de estar formando uma “Sociedade da Vinganca”. Depois trabalhou quase dez
anos como advogado e, em 1892, voltou a receber o favor dos superiores e tor-
nou-se juiz na corte de apelagdes. Nos catorze anos seguintes, trabalhou co-
mo juiz e ligou-se a ‘Abduh, Lutfi al-Sayyid e Qasim Amin no que todos con-
sideravam a tarefa mais importante de seu tempo: remodelar as leis e
instituicdes do Egito em resposta as necessidades da era moderna. Mas tam-
bém deu os primeiros passos para uma carreira politica. Freqiientou o pri-
meiro salon politico do Oriente Médio moderno, o da princesa Nazli; apren-
deu francés e estudou na Escola de Direito francesa no Cairo; e casou-se com
a filha do primeiro-ministro, Mustafa Fahmi Pax4, em 1896. Embora perten-
cente a antiga aristocracia turca, ela devia se identificar inteiramente com o
papel do marido como lider da nacédo egipcia, e viveria varios anos depois da
morte de Zaghlul, muito respeitada como a “Mae dos Egipcios”.

Por meio do sogro, Zaghlul foi atraido para a esfera governante. Em 1906,
quando Cromer foi finalmente convencido da necessidade de introduzir egip-
cios representativos no governo, a sua escolha recaiu sobre Zaghlul. For¢ou o
quediva a nomed-lo ministro da Educagdo, embora ‘Abbas nunca tivesse gos-
tado de Zaghlul e o considerasse, com razdo, um opositor do governo absolu-
to. Sa‘d permaneceu encarregado da educagdo por quatro anos, e mostrou-se
um ministro competente, ainda que exigente demais. Aumentou o ntimero de
escolas e executou certas mudangas — por exemplo, a substituicdo parcial do
inglés pelo drabe como lingua de instrugao. O mais importante, ele foi o pri-
meiro ministro egipcio a estabelecer a sua autoridade sobre seus conselheiros
e funciondrios britanicos, embora nem sempre sem luta. Os melhores dos fun-
ciondrios britinicos o apreciavam, e um deles registrou que, apesar de “sua
maneira ser rigida e pouco cordial”, era um administrador cuidadoso e de-
monstrava um interesse inusitado pelos detalhes do trabalho do ministério.*
Em 1910 foi promovido a um ministério mais importante, o da Justi¢a. Mas
descobriu ser cada vez mais dificil participar do governo. Ele se entendera bem
com Cromer, cuja fotografia mantinha no seu gabinete, junto com as de Bis-
marck, al-Afghani e ‘Abduh,” e até sonhara, como ‘Abduh, com uma parceria
dos reformadores britanicos e egipcios para refrear a autocracia do quediva e
realizar as reformas necessarias. Porém simpatizava menos com a politica de
Gorst de dar mais poder ao quediva, e ndo se dava bem com Kitchener. Em
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1913, renunciou ao ministério e pouco depois apresentou-se como candidato
nas elei¢des para a nova Assembléia Legislativa que Kitchener havia estabele-
cido. Foi eleito membro da assembléia, e depois escolhido como vice-presi-
dente. A assembléia se reuniu em 1914 por alguns meses, até que a deflagra-
¢do da guerra suspendeu sua existéncia. Esses poucos meses foram o bastante
para que Zaghlul se estabelecesse como o lider da oposigdo ao governo e ao
poder britanico que o sustentava. Ele tinha sido mais préximo do grupo Um-
ma do que do Partido Nacional de Mustafa Kamil, e fora na verdade violenta-
mente atacado pelos seguidores de Kamil quando era ministro da Educagio;
mas agora comegava a ser a voz da opinido nacional. A vida politica estagnou
durante a guerra, entretanto, perto do fim do conflito, quando os egipcios co-
megaram a discutir a possibilidade de formar algum tipo de delegacdo repre-
sentativa para apresentar sua argumentagdo pela independéncia do Egito na
Conferéncia da Paz, foi natural que ele assumisse a lideranga. As primeiras
discussdes parecem ter ocorrido na sua casa no campo, entre ele, Lutfi al-Say-
yid e mais alguns. Apés estabelecer contato com outros que tinham a mesma
idéia, inclusive varios ministros, ele e seus colegas decidiram formar uma de-
legagdo (wafd). Parece muito provavel que o governante, Fu'ad (que tinha si-
do o sucessor imediato de ‘Abbas Hilmi, com o titulo de sultdo), soubesse o
que eles propunham e concordasse com a proposta. Em 13 de novembro de
1918, dois dias depois do armisticio, Zaghlul e dois outros membros da dele-
gagdo procuraram o alto-comissario britanico e solicitaram meios para ir a
Londres apresentar o caso do Egito ao governo britinico. A partir desse mo-
mento até a sua morte, a sua histéria foi a do Egito. O governo britinico re-
cusou o pedido. Havia algumas razdes para essa resposta, pois teria sido difi-
cil aceitar Zaghlul em vez do governo egipcio como porta-voz do interesse
nacional; mas o Ministério das RelagGes Exteriores mais tarde recusou um pe-
dido semelhante do primeiro-ministro, Rushdi Pax4. Rushdi renunciou, a ten-
sdo cresceu, Zaghlul e alguns de seus partidarios foram presos em margo de
1919 e deportados para Malta, e desordens irromperam por toda parte. Em
vez de injustamente fazer do alto-comissério um bode expiatério, o governo
britanico substituiu-o por Allenby, o vencedor da guerra da Palestina, e entio
substituiu a repressdo pela conciliacio. Zaghlul foi libertado e teve permissao
para ir a Paris apresentar o seu caso perante a Conferéncia da Paz, e anunciou-
se que uma missdo especial sob as ordens de Lorde Milner estudaria o proble-
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ma. A missao Milner chegou ao Egito em dezembro de 1919, e foi boicotada
por quase todo o pafs. Esse boicote, organizado pelos seguidores de Zaghlul,
ndo s6 demonstrou a sua influéncia como a aumentou; era realmente o meio
pelo qual ele impunha a sua autoridade sobre o pais. Muito impressionada
com iss0, a missdo, no seu retorno a Inglaterra em margo de 1920, comegou a
negociar privadamente com Zaghlul, que ainda estava na Europa. Oferecia re-
conhecer o Egito como um Estado independente e uma monarquia constitu-
cional, ligada a Gra-Bretanha por uma alianga que concederia a esta o direito
de manter uma for¢a com o tinico objetivo de guardar as comunica¢des im-
periais. As negociagdes ndo deram resultado, e o governo britanjco tentou en-
tdo fazer um acordo sem Zaghlul. O primeiro-ministro, ‘Adli Yakan Pax4, es-
tava disposto a tentar; isso era um desafio a posicdo de Zaghlul e, depois de
‘Adli tentar sem sucesso atrai-lo para as discussoes, Zaghlul decidiu frustrar a
missdo de ‘Adli. Teve sucesso: uma vez iniciadas as negociacoes, ‘Adli desco-
briu que de fato ndo poderia fazer um acordo, pois isso implicava compro-
misso e, se ele fizesse concessdes, Zaghlul sempre poderia oferecer concessaes
mais generosas, tornando a sua posi¢do impossivel. ‘Adli renunciou em no-
vembro de 1921, e pouco depois Zaghlul foi preso de novo e deportado para
as Seychelles. Mas era tarde demais, pois ja fizera o que pretendia: demons-
trar que um tratado anglo-egipcio s6 poderia ser feito, se é que poderia, com
ele e seus partiddrios. Havia apenas um modo de quebrar o impasse: que a
Gra-Bretanha concedesse unilateralmente o que j4 estaria pronta a conceder
num tratado. Em fevereiro de 1922, o alto-comissério emitiu uma declaragio
de independéncia egipcia. O protetorado estava terminado, o Egito era a par-
tir de entdo independente, mas a Gra-Bretanha reservava para si mesma qua-
tro pontos até que se pudesse chegar a um acordo sobre eles: as comunicagdes
imperiais, a defesa, os interesses estrangeiros e as minorias ¢ o Sudio.

Zaghlul conseguira assegurar pelo menos uma independéncia limitada
para o Egito, sem se comprometer com nada em troca. Em setembro de 1923,
teve permissdo de retornar ao Egito. A essa altura uma Constitui¢io fora re-
digida, e realizavam-se entéo elei¢es que resultaram numa vitéria para os
partiddrios de Zaghlul, que se organizaram num partido parlamentar regular,
o Partido Wafd. Zaghlul tornou-se primeiro-ministro e abriu negocia¢es com
0 governo briténico sobre os quatro pontos reservados. O primeiro-ministro
britanico da época era Ramsay MacDonald, que demonstrara alguma simpa-
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tia pelas reivindicag¢Ges egipcias; mas as negocia¢des foram frustradas, a ten-
sdo cresceu no Egito, os comunicadores do Wafd denunciaram fortemente a
politica britanica, e o comandante-chefe britdnico do exército egipcio foi as-
sassinado. O alto-comissério considerou Zaghlul e seus seguidores responsa-
veis, e deu ao governo egipcio um duro ultimato, em face do qual Zaghlul re-
aunciou. Seguiu-se entio um periodo em que o Wafd parecia ter perdido a
sua iniciativa. O poder ficou nas méos de uma coalizao de nomeados do pal4-
cio e “liberais” independentes. Era uma coalizéo instavel, e logo o palécio tor-
nou-se todo-poderoso e os independentes fizeram as pazes com o Wafd, que
pressionava por elei¢des, realizadas em 1926. O Wafd obteve maioria, mas de-
vido a objegdes britinicas Zaghlul ndao assumiu o cargo. Tornou-se presidente
da Camara, e uma coalizdo de membros do Wafd e de “liberais” assumiu o go-
verno. Essa coalizdo era também instdvel, embora a sua unido tenha sido man-
tida, pela influéncia que Zaghlul exercia sobre seus seguidores, até a sua mor-
te em 1927.

A carreira ptblica de Zaghlul se bifurca claramente em duas partes, divi-
didas pela guerra de 1914-8. Um estudo minucioso talvez mostre que na ver-
dade essa divisdao, como a maioria das divisdes na histéria ou na vida do ho-
mem, ¢ menos nitida do que parece, mas sempre resta uma diferenga entre o
juiz reformador e o lider popular. Refletindo essa diferenga, ha uma mudan-
¢a, se nao de contetido, pelo menos de énfase no seu pensamento sobre poli-
tica e sociedade. Até a plena entrada na vida politica, suas idéias eram mais
ou menos as da escola de ‘Abduh. A unidade de seu pensamento era o Egito,
concebido como algo separado no espago e continuo no tempo, tanto farad-
nico como 4rabe. O Egito devia ser independente, mas a verdadeira indepen-
déncia s6 poderia vir por meio da reforma, e dois tipos de reforma eram par-
ticularmente importantes, a da educagao e a da lei. Devia haver um sistema
legal arraigado nos principios da jurisprudéncia isldmica, mas sensivel as ne-
cessidades modernas; essa lei devia dominar a sociedade para que ela ndo se
tornasse anarquia, e 0 governo para que ndo viesse a ser despotismo.

Esse sistema de crencas explica as suas atividades antes de 1914. Como
juiz, ele se distinguiu pelo seu cuidado para que a justica fosse feita. Em caso
de duavida, era inclinado a cleméncia, pois “é melhor que um culpado fique li-
vre do que um inocente ser considerado culpado”;* de vez em quando ele
rompia as leis processuais para corrigir um erro de julgamento; condenava o
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uso de ameagas e pressdo pela policia, porque era “mais perigoso para o pi-
blico do que a possibilidade de um criminoso se esconder ou escapar da sua
pena [...] causa danos ao judicidrio e torna-o um auxiliar da tirania em vez de
uma ajuda para a justi¢a”"” A justica, portanto, devia ser feita: mas saber no
que consistia a justica era algo a ser decidido a luz da maslaha, o interesse pu-
blico, e o interesse publico devia ser definido em termos da soma de interes-
ses privados. Ao sentenciar contra autoridades de irrigagao de Alexandria pe-
los danos que haviam causado a propriedade privada, proclamou: “Nio é
possivel que o objetivo dessa lei seja permitir medidas despéticas contrérias a
justiga e a lei, nocivas aos direitos dos individuos e destituidas de utilidade
ptiblica”* Assim, o seu trabalho pode ser visto como uma tentativa de aplicar
nas cortes seculares aqueles principios que, na visio de ‘Abduh, deviam subli-
nhar uma reforma da lei religiosa. Quando se tornou ministro da Justiga, en-
trou em contato direto com a lei religiosa e fundou uma escola para os juizes
da Charia, para lhes dar um ensinamento moderno.

Quando entrou na vida politica, como candidato nas eleicbes de 1913, o
seu discurso de campanha mostra a mesma preocupagio com a reforma do te-
cido da sociedade. Se fosse eleito, pressionaria por reformas no sistema legal,
pela extensdo da educagdo aos filhos dos pobres, por maior liberdade para aim-
prensa dentro dos limites da ordem piiblica, por melhoramentos municipais no
Cairo, pelo aperfeicoamento da condigdo dos agricultores.” Quando, depois da
elei¢do, foi atraido para a oposi¢ao contra o governo, e assim deu o primeiro
passo para sua fama posterior, isso foi também uma continuagio da mesma li-
nha: o principal inimigo que estava atacando era ainda a auséncia de lei — o
governo absoluto do quediva. Para esse ataque estava pronto a fazer uso dos bri-
tanicos na medida do possivel, embora nio fosse um defensor acritico da pre-
senga britdnica e no quisesse demasiado controle e interferéncia.

Quando Zaghlul se tornou lider popular do Egito, ndo mudou de todo a
sua personalidade. As mesmas idéias ocuparam o fundo da sua mente até o
fim da sua vida, e ele continuou a ser, pelo menos nas horas trangiiilas, o dis-
cipulo de al-Afghani e ‘Abduh. A sua idéia ponderada de governo era ainda a
da democracia: o governo devia ser o servo do bem-estar social e individual, e
para esse fim podia exigir uma ajuda positiva do povo: “O povo tem olhado
para o governo assim como um pdassaro olha para o cacador, e ndo como um
exército olha para o seu lider. [Devemos substituir isso por] confian¢a no go-
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verno, € convencer o povo de que o governo € parte da nagao”.* Nos seus pri-
meiros discursos como lider politico, tentava serenar os medos reconhecendo
os interesses de todos os setores: o interesse financeiro dos estrangeiros, o in-
teresse do mundo no canal de Suez, os interesses dos coptas dentro da comu-
nidade nacional egipcia. O espirito do primeiro Wafd era o da “unido sagrada”,
de um lago nacional diante do qual as diferencas de religido pouco contavam:
talvez fosse demasiado simples para durar — e as diferengas religiosas ndo po-
dem ser afastadas tdo facilmente —, mas nao hd razao para duvidar que Zagh-
lul fosse sincero, e ele nunca perdeu o apoio de coptas proeminentes. Da mes-
ma forma, o nacionalismo do Wafd apelava para outro elemento reprimido,
as mulheres cultas do Egito. Desde Qasim Amin o feminismo formara uma
parte do conteddo do pensamento nacionalista, e ndo foi por acaso que os dias
heréicos do nacionalismo foram também aqueles em que as mugulmanas cul-
tas, lideradas por Huda Sha‘rawi, jogaram fora o véu e pela primeira vez par-
ticiparam da vida publica.

Mas momentos de reflexao se tornaram mais raros, 2 medida que a luta
politica continuava, e todos notaram, tanto egipcios como estrangeiros, que o
lider estava falando num tom diferente e com outra énfase. Ele se tornou mais
imperioso, até vingativo, ao lidar com outros lideres, e muito cedo o Wafd co-
megcou a se dividir no topo: ndo apenas politicos ambiciosos como Muham-
mad Mahmud e Isma‘il Sidgi dele se afastaram, como também o'sensato e
pouco ambicioso Lutfi al-Sayyid, seu companheiro na escola de ‘Abduh. Ele se
tornava mais exigente nos seus contatos ¢ mais exclusivo na sua concep¢do da
na¢io egipcia. “Os resultados mais importantes da revoluc¢do”, disse num de

seus discursos,

foram a egipcianizagdo da economia egipcia, o abandono do véu pelas mulhe-
res, a sua participagdo no movimento nacional, a destruicdo da classe dos paxas,
a tomada de poder pelos felds, o desaparecimento do elemento turco da politica
egipcia — e a independéncia vem depois de tudo isso, porque a independéncia

externa ndo tem valor, se ndo houver também uma libertagdo interna.”

: e . . < c

Nessa lista, os trés primeiros itens teriam merecido a aprovagao de ‘Ab-
duh, mas é duvidoso que os dltimos trés fossem aprovados, pois o seu apelo
sempre fora pela unidade social (tanto nacional como religiosa), pela harmo-
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nia de todos os interesses, por uma idéia da nagao egipcia que nao levasse em | tinha sido inIpOSSiVﬁ']; e para um reformador egipcio pratico nao havia alter-
i ‘

consideragdo a origem racial.

Por que ocorreu essa mudanga? Alguns acreditavam que o poder tinha
desequilibrado o seu cardter. H4 sem dtvida um pouco de verdade nessa hi-
potese. Ele talvez sempre tivesse possuido uma tendéncia a violéncia e ao es-
pirito vingativo, e a vida politica por sua prépria natureza estimulara essa dis-
posi¢do. Isso se revelou muito claramente quando ‘Ali ‘Abd al-Raziq enfrentou
dificuldades por causa de seu livro sobre o Isld e os fundamentos do governo.
Seria de esperar que Zaghlul demonstrasse alguma simpatia por alguém que
pertencera aos seguidores de ‘Abduh, que escrevera um livro que era uma ex-
tensao — ainda que talvez ilegitima — dos principios de interpretacio de ‘Ab-
duh, e que se tornara um martir da liberdade intelectual. Na realidade ele nio
demonstrou simpatia e, se sentiu alguma coisa, foi antes prazer por ver ‘Abd
al-Raziq em dificuldades, pois tinha ligagdes com o Partido Constitucional
Liberal, formado pelos primeiros dissidentes do Wafd, e assim o escandalo po-
deria enfraquecer um partido rival.?

Zaghlul ndo era, no verdadeiro sentido da palavra, um intelectual. A in-
clinagdo da sua mente era prética. Sua cultura era a de um homem de acao:
ele lia apenas os livros que fossem relevantes para o seu trabalho; aprendeu o
francés ndo porque era a chave para revelar os tesouros da civilizacdo moder-
na, mas porque era essencial para a carreira de um homem priblico ambicio-
s0, e mais tarde aprendeu o inglés porque tinha de lidar com os ingleses, e um
pouco de alemao, na Primeira Guerra Mundial, como um seguro; interessa-
va-se pelo Cordo principalmente como uma fonte de citagdes titeis.” Assim,
se 0 seu ponto de vista parece ter mudado mais tarde na vida, pode muito bem
ter sido ndo uma mudanga no seu cardter, mas uma reagdo a certos proble-
mas préticos com que se defrontava. Que estivesse menos disposto do que an-
tes a cooperar com a Inglaterra ¢ facilmente explicado pela mudanca da posi-
¢do britanica no Egito e no mundo: em 1918 o controle administrativo inglés
tinha aumentado, mas estava sendo usado para salvaguardar os interesses bri-
tanicos e ndo para realizar um trabalho essencial de reforma; além disso, os
Catorze Pontos de Wilson e outras promessas dos Aliados tinham criado um
novo espirito no mundo. Que Zaghlul estivesse menos interessado na refor-
ma interna do que na independéncia, apesar de discursos como o jé citado, é

também facilmente explicado: antes de 1914 até uma independéncia limitada
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Jativa sendo aceitar a presenga britanica e tentar tirar vantagens da situagio
I,m-a o seu pais. Grande parte do que parecia violento e insensato talvez se de-
iresse a natureza do problema politico que ele enfrentava. Estava tentando li-
derar um movimento de um novo tipo no Egito, em condigdes em que alguns
tipos de agao eram impossiveis e outras inevitaveis. A natureza dos atos que
tinha de executar influenciara os conceitos em termos dos quais se explicava e

justificava. . ' -

A delegagdo que visitou Sir Reginald Wingate em novembro de 1918 era
autoconstituida, e sua reivindicacao de falar em nome do povo egipcio ndo
tinha nenhuma base exceto a sua prépria afirmagdo de que assim o fazia. Co-
mo nao havia parlamento e nenhuma outra expressio organizada e reconhe-
cida da opinido publica, s6 podia estabelecer a sua reivindicagdo vis-a-vis os
britanicos e seus rivais impondo a sua vontade sobre eles; o que 56 podia fa-
zer gerando algum tipo de forga para substituir aquela que uma maioria par-
lamentar lhe teria dado num pafs constitucional, ou um exército e uma rede
de relacoes exteriores, num pafs independente. Tinha assim dois objetivos es-
senciais, um ligado ao outro: assegurar para si mesma um substituto da forga
parlamentar e nacional, e encontrar uma base moral para as suas agoes —
uma justificagdo moral para a sua reivindicagao de negociar em nome do po-
vo egipcio e, quando necessdrio, desafiar a autoridade constituida, quer a da
Poténcia protetora, quer a do governo legal.

Nesse processo houve dois momentos criticos. Inicialmente, foi o do pri-
meiro encontro de Zaghlul com os britidnicos em 1918-9. Quando o Ministé-
rio das Relacdes Exteriores rejeitou o seu pedido de seguir até Londres e Paris
para discutir o futuro do Egito, estava de fato questionando a sua reivindica-
¢io de falar em nome do povo egipcio. Ele era realmente um homem de algu-
ma distingdo e experiéncia, mas havia outros com as mesmas qualidades, e al-
guns deles eram membros do governo enquanto ele nio era. A principio, fez-se
uma tentativa para dar ao Wafd uma base legal ligando-o com o tinico corpo
representativo que se poderia dizer existente, a Assembléia Legislativa, que fo-
ra eleita em 1913 e deixara de se reunir com a deflagragio da guerra, e alguns
membros que (inclusive o proprio Zaghlul) pertenciam ao Wafd. Mas aos pou-
cos outra doutrina foi apresentada: que Zaghlul ndo era apenas um lider poli-
tico entre vérios, e 0 Wafd ndo era um partido politico. De algum modo espe-
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cial, eram representativos do povo egipcio, eram na verdade a sua encarnagao,
e isso lhes impunha certas obrigacdes e liberava-os de obrigagdes reciprocas;
no final, somente eles eram os juizes do que deviam fazer.

A primeira Constitui¢do do Wafd, redigida em 1918, declarava que “o
Wafd tira o seu poder da vontade do povo egipcio expressa diretamente ou
pelos seus representantes nos corpos representativos”.** Num primeiro estd-
gio, fez-se uma tentativa para assegurar “procuragdes” (tawkil) assinadas pe-
los egipcios em todo o pais, autorizando o Wafd a trabalhar pela independén-
cia do Egito por todos os meios possiveis. Alguns documentos nesse sentido
foram assinados ndo s6 pelas classes cultas, como por membros dos conse-
lhos locais, chefes de vilas e notaveis rurais, com algum estimulo do governo
egipcio da época.” Foi apoiado nessa base que Zaghlul reivindicou falar pelo
Egito perante a Gra-Bretanha. J4 em 1918, em resposta a Wingate, afirmara
que ele e seus colegas eram “representantes naturais autorizados pela prépria
nagdo egipcia”;* e trés anos mais tarde foi além e inferiu a implicagdo logica
dessa afirmac¢do. Em dezembro de 1921, no periodo de disturbios depois do
colapso das negocia¢des ‘Adli-Curzon, Zaghlul foi alertado pelo entdo conse-
lheiro do Ministério do Interior, Sir Gilbert Clayton, para se abster da ativi-
dade politica. Respondeu que nio poderia fazer tal coisa, porque a tnica lei
moral que reconhecia era a do dever nacional: “Desde que fui designado pela
nacgao para trabalhar pela sua independéncia, nada exceto a nagdo tem auto-
ridade para me impedir de cumprir esse dever sagrado”™” Essa ndo era apenas
uma reivindicagao moral; continha por implicagdo um programa de a¢do. A
nica maneira pela qual Zaghlul podia realizar os seus fins era conseguindo o
apoio popular: em outras palavras, fazendo a na¢do agir como se a sua reivin-
dicagio fosse verdadeira. Havia, é verdade, outro instrumento que poderia
usar: como Kamil, e na verdade como todos os lideres nacionalistas nos im-
périos de Estados democraticos, ele confiava em certa medida nos liberais eu-
ropeus: “Se nenhum governo estrangeiro nos ajudar, entre os seus povos exis-
tem muitos liberais que simpatizam conosco e ajudam a nossa causa por meio
de discursos e escritos™* Mas esse era apenas um instrumento secund4rio: o
primeiro era o apoio popular, e para usa-lo ele tinha de impor a sua autorida-
de ao povo egipcio, colocando os britanicos, dessa maneira, numa posicdo em
que tinham de aceité-lo como o tinico porta-voz do Egito.
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Perto do final de 1919, esse processo estava mais ou menos terminado. O
boicote da missdo Milner por todo o Egito ndo oficial e a dificuldade que ha-
via em encontrar um governo que desempenhasse suas fun¢oes durante a es-
tada da missdo no Egito impressionaram tanto Milner e seus colegas que eles
estavam prontos a negociar com Zaghlul pessoalmente: se ele fizesse um acordo,
0 povo egipcio o aceitaria, se ndao firmasse um acordo, ninguém mais o faria.
A partir desse momento nao havia perigo de que as credenciais de Zaghlul co-
mo lider popular fossem questionadas. Mas ele ainda néo era o governo egip-
cio. Podia desafiar o governo britanico, cuja reivindicagao moral de estar no
Egito ndo era das melhores; mas poderia desafiar o governo legal de seu pré-
prio pafs, e reivindicar que ele, e ndo o governo, falasse pelo Egito? Essa era a
questdo em jogo na segunda crise, a de 1921, quando ‘Adli estava se preparan-
do para negociar um tratado com a Gra-Bretanha. O perigo para Zaghlul nio
era apenas o fato de ‘Adli ter toda a autoridade do governo atris de si, mas o
de ser, possivelmente, um foco politicamente sensivel. Na verdade, ele tinha
uma grande desvantagem. Era um turco, pertencente a uma das antigas fami-
lias que tinham se tornado ricas e poderosas a servico de Muhammad ‘Alj e
seus sucessores; era talvez excessivamente um grand seigneur para ter o mes-

mo apelo que Zaghlul, de quem um diplomata inglés podia escrever:

Zaghlul ¢ muito humano. Por exemplo, gosta de jogo, piadas sujas e boa comi-
da. [...] E de algumas maneiras o primeiro egipcio realmente representativo e
um filho auténtico da terra. Se troveja como um profeta de menor monta ou ca-
¢oa em dialeto como um homem do povo, fala uma lingua que todo egipcio po-

de compreender.”

Mas, por outro lado, ‘Adli era um homem de alguns talentos politicos, com
um cardter honesto e agradével, um liberal e um nacionalista 4 sua maneira.
Tinha encorajado o Wafd nas suas primeiras fases, e fora a Paris a pedido de
Zaghlul em 1920 para ajudar nas discussdes com a missio Milner. Ali, embo-
ra os dois homens tivessem relagdes amistosas, comegara a aparecer entre eles
uma certa rivalidade. Os membros do Wafd discordavam sobre se deviam acei-
tar as propostas de Milner, e aqueles que estavam dispostos a adot4-las — in-
clusive Lutfi al-Sayyid — gravitavam para a esfera de ‘Adli. Depois da publi-
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ca¢do do plano Milner, o governo britanico declarou sua disposi¢do de nego-
ciar, e isso aumentou a brecha: ‘Adli, entdo primeiro-ministro, insistia que o
governo devia negociar, embora com a aprovag¢do do Wafd; Zaghlul insistia
que o proprio Wafd se encarregasse da negociacao. A alguns lideres egipcios
parecia que Zaghlul estava afirmando “que um tinico homem devia ser capaz,
sem nenhum direito estabelecido pelas leis existentes, de impor a sua vontade
sobre o detentor do trono e sobre toda a terra, e de ultrapassar os limites da lei
e da ordem para realizar esse fim”® Homens mais cautelosos e experimenta-
dos que Zaghlul, ou ndo dispostos a aceitar as suas reivindicagdes, bem que po-
deriam achar mais facil lidar com um lider como ‘Adi.

Era essencial, portanto, que Zaghlul impedisse a negociagio de ‘Adli em
nome do Egito; ou, se isso fosse impossivel, que impedisse que as negocia¢oes
ocorressem. Essa luta pelo poder continuou durante todo o ano e, apesar de
ter terminado com o segundo periodo de prisdo e exilio de Zaghlul, gerou
igualmente o fracasso das conversagbes entre ‘Adli e Curzon. Ao longo do pro-
cesso, Zaghlul desenvolveu uma nova teoria sobre o que era 0 Wafd e sobre o
que ele préprio representava. O Wafd, declarou, ndo era um partido politico:

Eles nos perguntam: “Onde est4 o seu programa?”. E respondemos, ndo somos
um partido, somos uma delegacio autorizada pela nagdo a expressar a sua von-
tade sobre uma questio que nos foi atribuida: essa questdo € a independéncia
completa, e lutamos apenas por esse fim. [-..] Quanto as questdes internas — se
a educagdo deve ser obrigatéria, se deve ser livre, se juros devem ser pagos sobre
a Divida, se o algoddo deve ser semeado num terco ou na metade da drea regis-
trada —, essas sdo questdes que deixo a cargo de homens que sabem mais a res-
peito do que eu. Mas no que diz respeito a independéncia, somos uma nagio, e
nao um partido. Quem disser que somos um partido que exige a independéncia
€ um criminoso, pois isso implica que haja outros partidos que n3o desejam a
independéncia. Toda a nagdo deseja a independéncia, somos os porta-vozes da

nagao ao exigi-la, somos os curadores da na¢io."

Era uma parte permanente da estrutura politica do Egito, era a nagio egipcia
organizada para fins politicos. A funcio do governo era governar, a do Wafd e
seu lider era representar a opinido publica. O governo devia aceitar isso: nio
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| deveria tentar controlar a opinido publica ou influencié-la contra o Wafd, e se
e

negociasse, devia submeter o resultado ao Wafd.®? Em outras palavrf:ls, 0 go-
verno é de importancia secundaria; dentro ou fora do p(.)der, o Wafd é o guar-
diao imutavel do interesse publico. Essas afirmacdes, for')adas no cal(?r doAcor'l—
flito, faziam desde entio parte da doutrina do Wafd, e tiveram uma influéncia

profunda sobre suas idéias e sua politica.
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