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RESUMO

Esta tese apresenta elementos da simbdlica religiosa islamica, observados junto as
comunidades mugulmanas das cidades de Sao Paulo e de Sdo Bernardo do Campo,
através da etnografia de suas festas — Desjejum e Sacrificio — e da orag&o obrigatoria
das sextas-feiras. Fundamenta-se, ainda, na analise de entrevistas, presenciais ou via
Orkut e MSN, e na producgdo de videos e fotografias que interagem diretamente com o
conteudo aqui apresentado.

Com apoio na teoria da performance, busca-se responder a seguinte questao: qual
o sentido de ser mugulmano? Consideramos que o ethos mugulmano se expressa na
recitagdo da palavra sagrada, sendo a nogado de comportamento restaurado, proposta por
Richard Schechner (1985), adequada a compreensao de uma religiosidade que se efetiva
pela pratica diaria da oracdo, manifesta-se no comportamento e constitui performance.

A Antropologia da Performance percorre a tese, especialmente como ferramenta de
analise de diversas performances — dos mugulmanos (reversos ou de nascimento), do
sheik e da prépria pesquisadora—, em momentos de festas ou de oragédo. Nestes contextos
foi possivel apreender as redes que as constituem — o0 modo de ser “correto” e as formas
negociadas de apropriagdo da religidao —, estabelecendo-se, ainda, os significados do jejum
do més do Ramada, da matanga dos carneiros, da recitagdo do Alcorao, da constru¢ao do
corpo feminino e da (re)elaboracdo dos sentidos que perpassam a religido.

A conclusdo a que chegamos, apds nove anos de pesquisa (somando o periodo do
mestrado com o doutorado), € de que, para o ser mugulmano, a vivéncia do Isla é uma
entrega total a Deus, na qual se articulam, pela orac¢do, ndo apenas as palavras, as agdes
e 0s gestos que a acompanham, mas também o corpo e os sentidos. Prostrar-se na oragao
€, sobretudo, um sinal de entrega, ndo s6 dos pensamentos, das palavras e do coracao,
mas do corpo e do espirito.

Palavras-Chave: performance, comportamento restaurado, Isla, mucgulmanos de

nascimento, reversos, imagens, corpo, sentido.



ABSTRACT

This thesis presents elements of Islamic religious symbolism observed among the
Muslim communities of Sdo Paulo and Sao Bernardo dos Campos. Research material is
largely drawn from an ethnography of festivals — sacrifice and the breaking of fast — and
Friday mandatory prayer. The thesis is also based upon the analysis of interviews, carried
out in the presence of the researcher or by means of Orkut and MSN, and the production
of videos and photographs that interact directly with the written text.

In accordance with performance theory, an attemptis made to answer the following question:
what is the meaning of being a muslim? We consider that the muslim ethos expresses itself
in the recitation of the sacred word. The notion of restored behavior, proposed by Richard
Schechner (1985), is particularly helpful for understanding a religious experience that becomes
effective in daily prayer, and expresses itself through behavior, as performance.

The Anthropology of Performance is used throughout the thesis, especially as a tool
to analyze various performances - of muslims (by birth or conversion), of the sheik and of
the researcher herself, during festivals and prayers. It was possible, in such contexts, to
apprehend networks that constitute these performances — as expressions of “appropriate”
behavior and negotiated forms of embodying religious experience. Also, it was possible
to determine the manner in which meaning was attributed to Ramadan fasting, killing of
lambs, Koranic recitations, and construction of the feminine body. Furthermore, attention
is given to ways in which religious meaning is (re)elaborated.

After nine years of research, at both master and doctoral levels, we have come to the
conclusion that, for the Muslim, Islam involves an experience of complete surrender to God,
as revealed in prayer, not only through words, actions, and gestures, but, also, through the
very body and bodily senses. To prostrate oneself in prayer is a sign of surrender not only
in word and thought, but, also, in body and soul.

Key-words: performance, restored behavior, Islam, Muslim by birth, Muslim convert,

images, body, senses .



RESUME

Des éléments du symbolisme religieux islamique observés dans les communautés
musulmanes des villes de Sao Paulo et de Sado Bernardo do Campo sont présentés
dans cette these, a partir d’'une ethnographie de leurs fétes — célébration de la fin du
Jelne et féte du Sacrifice — et de la priére obligatoire des vendredis. Elle se fonde
sur des entrevues de personnes présentes ou de personnes contactées au moyen de
I'Orkut et du MSN et sur une production de vidéos et de photographies en interaction
directe avec les éléments symboliques présentés dans la thése.

A l'aide de la théorie de la performance, elle cherche a répondre a la question suivante:
que signifie donc étre musulman ? Nous considérons que I'éthos musulman s’exprime dans
la récitation de la parole sacrée. La notion de comportement restauré, proposée par Richard
Schechner (1985), permet de comprendre une religiosité qui s’effectue par la pratique journaliére
de la priére, se manifeste dans les comportements et constitue une performance.

L'Anthropologie de la performance parcourt la these comme instrument d’analyse des
performances des musulmans (qu'ils soient reconvertis ou nés musulmans), du cheikh et aussi
de celle qui a effectué la recherche, en certains moments de féte ou de priére. En de tels contextes
il a été possible d’appréhender les réseaux de rapports qui les constituent, la facon “correcte”
d’étre et les formes négociées de I'appropriation de la religion et aussi d’établir la signification
du jeline du mois du Ramadan, de I'abattage rituel des moutons, de la récitation du Coran, de la
construction du corps féminin et de la (ré) élaboration des sens qui se dégagent de la religion.

Aprés neuf ans de recherches (en incluant la maitrise et le doctorat), nous avons conclu
qu’étre musulman et vivre 'lslam revient a s’en remettre totalement a Dieu. Par la priére
s'articulent non seulement les mots, les actions et les gestes qui 'accompagnent, mais encore
le corps et les sens. Se prostrer en priére, principal signe de remise, indique que l'on offre a
Dieu, non seulement des pensées, des mots et du coeur, mais aussi le corps et I'esprit.

Mots-clefs: performance, comportement restauré, Islam, musulmans de naissance,

musulmans reconvertis, images, corps, sens.
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Ronda

El Islam, que fue espadas

Que desolaron el poniente y la aurora

Y estrépito de ejércitos en la tierra

Y una revelaciéon y una disciplina

Y la aniquilacién de todas las cosas

En un terrible Dios, que esta solo,

Y la roa y el vino del sufi

Y la rimada prosa alcoranica

Y rios que repiten alminares

Y el idioma infinito de la arena

Y ese ofro idioma, el algebra,

Y ese largo jardin, las Mil y Una Noches,
Y hombres que comentaron a Aristoteles
Y dinastias que son ahora nombres del polvo
Y Tamerlan y Omar, que destruyeron,
Es aqui, en Ronda,

En la delicada penumbra de la ceguera,
Un cincavo silencio de aptios,

Un ocio del jazmin

Y un tenue rumor de agua, que conjuraba
Memorias de desiertos

(Jorge Luis Borges, 1989, p. 573).
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AL- FATIHA (A ABERTURA)

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso.

Louvado seja Deus, Senhor do Universo,

O Clemente, o Misericordioso,

Soberano do Dia do Juizo.

S6 a Ti adoramos e so a Ti imploramos ajuda!

Guia-nos a senda reta,

A senda dos que agraciaste, ndo a dos abominados, nem a
dos extraviados (12. Surata)’

NSO~

Uma tese se escreve com paixdo. E ela que move a nossa curiosidade,
0S nossos impulsos, nos desencaminha e nos encaminha. Iniciar esta tese
sobre o Isld em S&o Paulo, com os primeiros versiculos do Alcordo Sagrado
(Surata? Al- Fatiha), pelos quais o mugulmano estabelece sua relagdo com
Deus, em suas primeiras palavras de louvor a Allah, sempre renovadas a
cada dia, é a forma que encontro para revelar as questdes que me serviram
de guia. Ao mesmo tempo, como os mugulmanos que, no horario certo e em
qualquer lugar, recitam estes versiculos antes de comecar suas atividades
diarias, eu os recito agora, em siléncio, pelo toque dos meus dedos, convicta
de que eles tém o poder de encaminhar esta escritura, como créem os fiéis

do Isla, pela senda correta.

1 Al- Fatiha surata de abertura do Alcor&o. Tradugéo para o arabe, logo abaixo.

2 Ou sura, que significa degrau, fase, e, por analogia, cada um dos capitulos do Alcoréo, por
meio dos quais se ascende a Deus. Cada sura € composta de ayat, sinais ou versiculos, de numero
variado, nos quais transluz a infinita sabedoria divina. Al- Fatiha: a abertura. E a sura que da inicio a
sagrada leitura. Ela retne e sintetiza os elementos da crenga islamica, ou seja, a unicidade de Deus,
como Soberano Absoluto dos mundos; o caminho da bem-aventuranga, a recompensa dos crentes, o
castigo dos regeneradores da Fé, além de estabelecer o elo essencial entre o homem e Deus. Por esta
razao, ela é parte fundamental das cinco oragdes diarias dos mugulmanos, quando a repetem, em suas
reveréncias, dezessete vezes. (Cf. Alcordo, Helmi Nasr, p.1)



A vocalidade® destes versos me embalaram durante a pesquisa, abrindo uma porta
para esse “mundo” mugulmano, tdo diverso do meu, e ao mesmo tempo tdo unico,
especialmente quando juntos entoam:

Bismiallahi arrhamani arrhim
Alhamdulillahi rabil ‘Allamin
Arahmani arhim

Maliki yaumidin

Yaka nabudu wa yaka nasta im
Ihdina siratal mustakim

Siratal ladzina anaamta Allaihim ghairil makhdzubi Allaihim wa la dzalim

(transliteragéo Alex Attard — Mujahad)*.

Na etimologia da palavra “Isl&”, encontramos a forma verbal “aslama” que significa
“submissao a Deus” e da qual “muslim” (mugulmano) € o participio presente: “aquele
que se submete a Deus”. (ELIADE; COULIANO, 1995, p.191).

No dicionario arabe-portugués, de Helmi Nasr, /slam significa entrega, obediéncia
completa a Deus, além de “a religido do isla” e “Islamismo” (2005, p.130).

Nesta tese fago uso do termo entrega, ndo apenas porque se trata da tradugao
correta, como me alertou Aida Rameza Hanania, mas também por considerar que
ha uma entrega desse mugulmano que professa a sua religido e com o qual pude
conviver nesses anos de pesquisa.

Destaco a relagao primordial entre um texto, revelado a um Profeta (Muhammad),
que se constitui no seu primeiro intérprete, e aqueles que o recebem e o recitam
cotidianamente para (re)estabelecerem, pela oragao, a ligagao originaria (do Profeta)
com Deus. Este texto — o Alcordo — consubstancia as praticas fundamentais da vida
religiosa islamica ou os pilares da fé mugulmana.

O vos que credes! Crede em Allah e em Seu Mensageiro e no Livro

que Ele fez descer sobre Seu Mensageiro, e no Livro que Ele fizera
descer antes. E quem renega a Allah e a Seus anjos Mensageiros

Cf. Paul Zumthor (2001).
Com revisdo de Aida Rameza Hanania.

AW
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e ao Derradeiro Dia, com efeito, descaminhar-se-a com profundo
descaminhar (Surata 4, versiculo,136).

Se, para o cristdo, o verbo encarnado € Jesus, para o mugulmano, é o Alcoréo.
Trata-se do Verbo do Altissimo que desceu a Terra. Verbo que se fez escrita e escrita
que se materializou na caligrafia (Cf. HANANIA, 1999, p.14).

Cabe considerar que a observacgao participante possibilitou-me uma aproximacéao
com as mulheres e os homens de algumas comunidades islamicas, visitadas durante
esses nove anos de pesquisa. As comunidades do Bras, Santo Amaro, Mesquita Sao
Paulo (Brasil) e Sdo Bernardo do Campo foram fundamentais para a elaboragao do
texto que agora apresento. No trabalho de campo realizado houve, antes de tudo,
um esforgo de posicionamento em uma situagdo permeada pela oralidade, ainda
que marcada por praticas religiosas e morais, que dao forma ao corpo comunitario
islamico. Nesta imerséao, aprendi a mimetizar o “ser mugulmana”. Mas da mesma forma
gue me entreguei a este aprendizado, ampliei minhas possibilidades de contato, pela
negociacao e pelo uso da fotografia e do video, como formas de registro de um mundo
que relega a imagem, por condenar a idolatria.

Falar do Isla é falar de varios Islas, com suas coeréncias ou ndo, mas principalmente
falar de um sé e unico Isla, em seu modo peculiar de transformar o cotidiano, a vida e o
corpo de seus seguidores. E desse Isl|a transformador e transportador® de sensacdes de
que fala o texto. Para Schechner (1985), transformation € uma experiéncia temporaria
que, as vezes, torna-se status permanente, por exemplo, a situagao de liminaridade do
performer, como € o caso da pesquisadora em campo, e fransportation seria qualquer
tipo de evento performatico que apresente “eficacia ou entretenimento”. Participar de
uma performance envolve um deslocar-se e, em outras palavras, tornar-se um outro.

Para isso, a Antropologia da Performance € o terreno sobre o qual procuro

mapear o universo performatico dos mugulmanos. A performance € constitutiva

5 Cf. Richard Schechner (1985).



desta religido que coloca, ndo apenas na ponta da lingua, mas no ato de recitagéo
dos textos sagrados, um sistema de conduta também registrado no livro sagrado. Este
sistema de transmissao ja organizado nos permite pensar que o universo islamico,
ainda que marcado por um cotidiano de praticas religiosas, € muito mais complexo
do que as simples emissdo e recepgao dos seus preceitos. Para ser mugulmano,
ndo basta reproduzir os versiculos do Alcordo. E preciso mais. Ha toda uma estrutura
organizacional a amparar esta performance, a partir da interpretagao do livro.

Revelado em arabe, deve ser recitado nesta lingua, o que coloca para muitos
de seus adeptos, especialmente os brasileiros que se revertem®, a necessidade de
transcender sua propria linguagem cotidiana. Dai seu sentido performatico: repetir,
ensaiar. Nao se entra na cena islamica sem tomar conhecimento da lingua arabe
para realizar as oragdes diarias e a recitagdo do texto sagrado e, portanto, a idéia
de um tradutor se atualiza, dando lugar ao papel dos sheiks, como os intérpretes
do texto sagrado. Mas isso ainda ndo basta. E preciso ndo apenas ler e entender,
mesmo que através dos sheiks, e, indo além, incorporar ao cotidiano uma cosmologia
que subverte até mesmo a vida comum, ao nos impor uma outra no¢ao de espaco e
tempo. No islamismo, os horarios das oragdes diarias obedecem ao calendario lunar
(que irei desenvolver em um dos capitulos), o que nos desloca dos meios concretos
de viver a vida, nos obrigando a transcender até mesmo os marcadores da lida diaria
consolidada no calendario solar. E assim que, ao dialogar com o mundo islamico, me
senti profundamente afetada (FAVRET-SAADA, 2005) e acolhi certos comportamentos
e praticas que, ndo obstante os limites que me impuseram, abriram as perspectivas
apontadas pela antropologia da performance e da experiéncia, pelas quais adentrei
esse mundo.

O cotidiano islamico € muito mais complexo do que emissao e recepg¢ao dos

preceitos religiosos, do que a “simples” reprodugdo dos versiculos do Alcordo. A

6 Para os mugulmanos, todo homem nasce mugulmano, mas alguns se afastam. O retorno a
Deus é chamado por eles de reverséo.
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estrutura organizacional depende da performance, assim como a interpretacdo do
livro. O fato de ser recitado e a oragdo ser em arabe € importante. Mas por que é
importante? Porque quando pensamos na religido racionalizada, nada mais justo que
se faga a performance na lingua sagrada, ou seja, na mesma lingua em que o Alcor&éo
foi revelado: o arabe e, neste sentido, podemos dizer que a busca € sempre pelo
modo “original” de se transmitir a religiao.

O objetivo central do presente trabalho € “dar conta” do mundo sensivel no
qual estdo inseridos os mugulmanos. Da transmissdo da Palavra a recepc¢ao, das
mudangas corporais, gestuais e de habitus, que podemos observar no cotidiano e
nas festas. Para isso considerei importante: 1- Registrar e analisar as performances
orais dos sheiks, a fim de constatar a eficacia da performance oral para a (reversao)
dos mugulmanos, na pratica religiosa em contexto brasileiro; 2 — Evocar as mdultiplas
vozes da comunidade, isto €, verificar os desdobramentos da performance, com os
ouvintes, que também sao transmissores da Palavra. Acredito que, assim, outras
vozes surgiriam, como as dos reversos, para usar os termos deles. Considerei
importante, também, esmiugar a minha prépria performance. A minha experiéncia
€ reveladora, a partir do momento que coloco a prova o meu fazer e estar em
campo; 3 - Etnografar as performances, tomando como pontos centrais as festas
islamicas (Ramadé e o dia do Sacrificio). Nessas festas foi possivel verificar varios
desdobramentos (ensaios, performances etc.), propostos por Schechner (1985),
bem como os estados de liminaridade e de communitas, propostos por Turner
(1974).

Cabe dizer que sdo muitos os percursos trilhados e nao seria diferente, pois
compreender, em termos hermenéuticos, uma comunidade’ € como estar o tempo
todo em uma dialética que vai do particular ao geral e vice-versa. E, de fato, escrever

um conjunto de textos, compreender porque esses mugulmanos vivem dessa maneira

7 Refiro-me aos mugulmanos como comunidade, porque me aproprio dos termos deles. S&o eles
que se denominam de comunidade mugulmana.



em um pais ocidental e o porqué de alguns brasileiros se reverterem ao Isla em seu
pais®, “distanciando-se” dos habitos de sua cultura.

Para entender o ser mugulmano € preciso entender os pilares da religido e da fé;
€ preciso entender os significados do hijab usado pelas mulheres, os significados
da oracdo da sexta-feira. Como Geertz diz: “ndo saberemos o que € uma luva de
apanhador se ndo conhecemos o jogo de beisebol” (1999, p.106). Talvez o desafio
seja trazer ao leitor um universo com varias possibilidades de leitura e caminhos.
Todos eles, de algum modo, levam ao mesmo lugar, na tentativa de entender um
universo (microscopico), que € gigante diante de nossos olhos e construido em um
emaranhado de redes.

Em resumo, busco elucidar ndo s6 meu percurso intelectual, mas também apresentar
uma etnografia de algumas redes islémicas do Estado de Sdo Paulo, tendo como
ponto de adensamento a comunidade de S&o Bernardo do Campo, um dos lugares da
minha pesquisa, consubstanciando, dessa forma, o ser mugulmano no Ocidente, e 0s
processos que tal comunidade tem engendrado para se manter unida. Sdo Bernardo
do Campo esta aqui como uma das teias de significado, pertencente a um grupo
sunita®, que corresponde a um simbolismo particular dentro do Isla.

A tese apresenta um mundo simbodlico islamico pontuado pela performance, por
meio da oragao, das festas, dos rituais e do cotidiano, pois “0 humano se da a ver de

muitos modos” (Caiuby Novaes; Eckert; Martins, 2005, p.9).

8 Cabe dizer que néo tenho a intencao de focar minha pesquisa nos reversos (Maia Marques,
2000; Wladimir, 2003), mas se faz necessario entender o processo de alguns mugulmanos, mesmo
porque estou interessada em compreender os limites das tensdes entre arabes versus brasileiros, para
isto sera preciso contextualizar esses conversos. Por exemplo, uma das alegagdes dos “arabes” é que
muitas mogas estéo se convertendo para arrumar marido, ou por outros interesses, ndo necessariamente
religiosos. N&o querendo tomar partido, mas com a inten¢do de registrar minha observagdo nesses
anos de pesquisa, durante o periodo da novela global “O Clone” (2001) houve uma procura maior de
mulheres pela religido, muitas até, pareciam mais “Jades” — nome da protagonista da novela -, do que
uma mugulmana com a qual eu estava acostumada a conviver.

9 Os mugulmanos dividem-se aproximadamente em sunitas (90%), xiitas (10%). S&o sunitas
aqueles que acreditam na Suna, ou compilagdo de Hadiths, que sdo os ditos e feitos do profeta
Muhammad. Os sunitas derivam de Abu Bakr, sucessor do profeta apds sua morte. Os xiitas fazem
parte de uma outra linhagem de sucessao do profeta, na qual seu primo e genro Ali assume o seu
posto, dividindo assim os mugulmanos.
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Para este trabalho, usei dados colhidos na preparagao para o mestrado, durante
os anos de 1998 a 2001, os obtidos durante a preparacao do projeto de doutorado e
dados que colhi entre 2002 e 2007. Para mim, estar em campo é a minha grande fonte
de escrita e reflexdo. Como Geertz, “sinto-me pouco a vontade quando me distancio
das imediac¢Oes da vida social” (1987, p.7).

Vale dizer, ndo € por acaso que os estudos de performance me chamaram a atencao.
Esse percurso foi iniciado no mestrado quando o meu foco era a imagem. Nessas
primeiras andancas pelo universo imagético dos mugulmanos, percebi que a oralidade é
fundamental para refletirmos acerca dos povos arabes e a performance abrange todas as
expressoes sensiveis que conhecemos: fala, canto, movimento, vividos na experiéncia.

Devemos considerar que o Isla esta presente no Brasil ha muito tempo. Ha quem
diga que ele veio junto com as caravelas de Pedro Alvares Cabral', ha outros que
afirmam que o Isla entrou no Brasil no periodo da escravidao. De qualquer forma, ndo
busco os elementos de origem do Isl& no Brasil, mas sim apresentar um quadro que
nos aproxime de uma possivel realidade islamica brasileira, s§o- bernardense. Nao
me interessa a versao “correta” e sim as versdes de como a sociabilidade desse povo
foi sendo construida, ampliada e significada no nosso pais, tendo como referéncia as
cidades de Sao Paulo e de Sdo Bernardo do Campo, verdadeiros circulos concéntricos
gue nos levam a uma reflexao.

Muitos dos dados que apresento aqui sdo frutos de apenas estar entre eles,
momentos sem perguntas, sem respostas, mas em muitos casos, mais densos. Pura
observacéo etnografica de quem se deixa estar. Mantive conversas, mas também
me permiti apenas olhar, os pequenos gestos, entrelagando cotidiano e ritual. Tais
elementos estdo mais enredados do que podemos imaginar.

Por meio da performance, outras fronteiras foram devidamente aproximadas:

religido, género, imagem e oralidade, que me permitiram alargar e construir pontes

10 Cf. Kalandar (2001); Montenegro (2000).



gue me levaram a outros caminhos, muitas vezes separados, porém mais conexos do
que imaginei inicialmente. A seguir apresento: a) questées que foram pertinentes para
a construcao desta tese, b) os autores/atores privilegiados e c) a estruturagdo da tese

propriamente dita.

Questoes: sementes da tese

Foram muitas as questdes que me instigaram a realizar a pesquisa entre os
mugulmanos. Algumas delas continuam sem solug&o; para outras, tenho a impressao
de ter encontrado a resposta, mas muitas ainda estdo por esmiucar. De qualquer
forma, apresento aqui, aquelas questdes que possam guiar o leitor, situando-o0 nessa
recepcao, também performatica, pois, sem audiéncia, condigdo fundamental, néo
existe performance. Este texto tem a pretensao de comunicar em agéo. Escrevo daqui,
o leitor interage dai, como se estivéssemos palmilhando o mesmo trajeto. Na verdade,
cada leitor constréi o seu préprio caminho. Com certeza ele podera exclamar, balangar
a cabecga, se mexer, rir, discordar, movimentar-se na cadeira; sem falar no movimento
da m&o com a caneta, que grifa, anota e risca. Os sentidos ser&do estimulados: visao,
tato, olfato, paladar (se os considerarmos de forma metaforica), mas ler também da
fome, e por que ndo? Feche os olhos, e a audicdo — de um texto que tem voz — se

ampliara. Esta é a interagao almejada com o leitor-receptor.

A primeira questdao: Como se da a transmisséo e a recep¢ao da Palavra Sagrada?
Quematransmite? Entender essa cadeia de transmiss&o me aproximou da antropologia
da performance, pois nao basta a oralidade, mas a oralidade que vem acompanhada
do gesto, da fala, do contato". A performance é vista como uma espécie de tranga

constituida de multiplos fios ou linhas'?, através dos quais fui tecendo outras fronteiras

11 Cf. Vansina (1982;1985).
12 Cf. John Dawsey (2005).
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que me ajudaram a compreender o ethos islamico. Fios e linhas que logo identifiquei
como sendo o estudo dareligido islamica, daimagem, da oralidade, do género, enfimde
tantas outras fronteiras pontilhadas que acompanham a construcédo da Performance.
Aidéia de trabalhar com a palavra religiosa e as questdes da performance nao é tao
Obvia quando se trata de pensa-las a luz dos constantes eventos atrelados ao Isla. O
mais grave deles, talvez tenha sido o 11 de Setembro de 2001. Essa tragédia provocou
mudangas nas comunidades aqui no Brasil. Se o mundo n&o era mais o mesmo, depois
do atentado as Torres Gémeas nos EUA, os mugulmanos e a comunidade mugulmana
no Brasil também n&o. Os sheiks passaram a ter um papel significativo diante dos
novos acontecimentos. O “lider da fala” agora estava dado. Nao s6 os sheiks, mas
os mugulmanos em geral, tomaram outras posturas diante da tragédia ocorrida. Vou
chamar a isso de uma mudanca de comportamento, de performance. Ha necessidade
de se mudar o tom da voz, a voz que comunica deve estar em sintonia com o corpo,
com o cotidiano. Além da expansao da religido, os lideres passaram a ter por misséo
mudar a imagem de um Isla radical e terrorista transmitida ao mundo por Bin Laden.
... depois dos atentados, nds, lideres religiosos, saimos para informar as
pessoas que o Islamismo nao é isso que esta sendo apresentado. Em
contrapartida, elas perguntam qual € o verdadeiro Islamismo. Entao,
a partir dai, nés sabemos que a sociedade brasileira, antes de criticar,
esta procurando conhecer o islamismo. E isso € muito bom porque
nos temos a possibilidade de mostrar a verdadeira face do Islamismo.
E outra coisa que nos ajuda é a nossa historia no Brasil. A histéria
dos arabes no Brasil ndo é histéria de bandido, de terrorista, nem de
sequestrador de avido. A histéria do arabe no Brasil € uma histéria de
luta, de perseveranga (Sheik Nasser) 3.
A segunda questdo: Se a primeira preocupacao foi pensar a transmissao e a
recepcao da Palavra, ainda ndo satisfeita, busquei ir além e tentar entender de que
modo a performance constréi significados importantes no sistema religioso tendo

como base o livro. A hipétese € que, na elaboracdo, execucdo e desdobramento

dessas performances, constroi-se o coletivo islamico, seja com tensdes, ou pelo

13 http://an.uol.com.br/2001/out/28/0pai.htm ENTREVISTA.




compartilhamento de um ethos simbdlico. Temos uma cadeia a observar: Deus que por
meio do anjo Gabriel revela o Alcorao ao profeta Muhammad que revela as Palavras
Sagradas, que s&o recitadas e vivenciadas pelos fiéis. E na experiéncia do cotidiano-
ritual desses mucgulmanos que se da a performance.

Outras questées: De que formaomucgulmano vivencia e transforma o seu cotidiano
pautado em regras advindas da religido? Quais séo os elementos constitutivos de ser
mugulmano? E sendo este revertido, como se relaciona com outros mugulmanos?
Por fim, vislumbro que tudo retorna ao corpo, pois € nele que inscrevemos 0
mundo. O corpo remodelado pela fé, pelas regras, pelo ser mugulmano. O corpo é
o instrumento simbodlico que estrutura os sinais religiosos, sejam interiorizados ou
exteriorizados.

A pergunta final (e a que de fato me interessa) é: Qual é o sentido de ser
mugulmano?

Para isso foi preciso um recorte do campo etnografico e uma reformulagédo da
questao-problema: Qual o sentido de ser muculmano, no Brasil, em Sio Paulo,
em Sao Bernardo do Campo? Dai surgem outras redes que serdo constitutivas na
construcdo da performance religiosa, sabendo que os mugulmanos em SBC sé&o
arabes (em sua maioria libanesa), brasileiros e de outras nacionalidades. Esse
dado é importante, quando se pretende dizer que nao se trata de um mugulmano
determinado, mas de varios que convivem, mesmo nao compartilhando a mesma
cultura. E nessa diversidade de culturas, dentro de uma comunidade, que reside um
modo de ser mugulmano.

Cabe explicitar que o recorte € a “comunidade de Sdo Bernardo do Campo”.
As redes de sociabilidade que consegui entrelagar, a partir dela, levaram-me para
fora da comunidade e, o contato com outros grupos, tornou a tese mais dinamica.
Compreender fluxos e redes estabelecidas, a partir dessa comunidade da, sobretudo,

um carater dinamico a pesquisa e aos resultados obtidos.
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Autores-atores'*: germinadores de textos

Assim como indiquei que o leitor participa da leitura e intervém no texto, os autores
lidos também ressoam e atuam no universo escrito, sendo por isso atores. Eles
atuam na nossa vida, ddo forma e consisténcia ao texto e as palavras. Sao a base do
pensamento. Nesse sentido, resolvi revelar as minhas filiagdes, autores que, ha muito
tempo, tornaram-se verdadeiros livros de cabeceira, de estante, de armario, de porta-
malas, de sacolas, aqueles que selecionamos e dos quais ndo nos desgrudamos.

Devo comecar pelo primeiro inspirador da minha vida académica: Clifford Geertz.
Graduado em Filosofia e Literatura, estudou em Harvard e foi aluno de Kluckhohn, com
quem fez o mestrado. Realizou seu projeto de pesquisa na Indonésia, interessado
em pensar o desenvolvimento econdmico e politico dos anos 60. Nos anos 70 vai a
Chicago onde ja estava Goffman (sociélogo) e atua em duas frentes: 1- Departamento
de Antropologia; 2- Comité de desenvolvimento das novas nagdes pds-coloniais, uma
maneira de construir formas de dialogo com essas novas nagdes. Nos anos 60 e 70
faz pesquisa no Marrocos e produz o livro Observando o Isla. O trabalho de Geertz é
influenciado pela teoria de Weber, do método compreensivo a busca do sentido, e ndo
s6 por Weber, mas pelos autores que constituiram a Hermenéutica.

Para Geertz (1989), o contexto cultural remete a uma estrutura de significados e a
boa etnografia deve saber separar as piscadelas dos tiques nervosos e as piscadelas
verdadeiras das imitadas. Ele chama a atencéo todo o tempo para que se parta do
contexto simbdlico do grupo estudado. Ainterpretagcédo antropoldgica, para ele, consiste
em tracgar a curva de um discurso social e fixa-lo numa forma inspecionavel. Assim, o

etnografo inscreve o discurso social. E ao fazé-lo, ele o transforma, de acontecimento

14 A expressao autores-atores foi utilizada por Ronaldo Trindade em seu artigo na Revista
Cadernos de Campo (2001).
15 Geertz faleceu em 31 de outubro de 2006, dia das bruxas. Foi-se o bruxo. Aquele que me

inspirava em cada linha, em cada texto...escrever hoje € uma forma de compartilhar a auséncia e
0 vazio antropoldgico sem Clifford Geertz. A antropologia agora é outra. Siléncio. (2/11/06). Dia de
finados.



passado, que existe apenas no proprio momento da ocorréncia, em um relato, que
existe em sua inscricdo e pode ser consultado novamente. E nesse sentido que a
cultura € um texto. No entanto, isto nos leva a uma pergunta: O que a escrita fixa?
Segundo Geertz, ndo o acontecimento de falar, mas o que foi dito.

O etnografo inscreve n&o o discurso social bruto, do qual ndo somos atores, mas sim
a pequena parte que “nossos sujeitos” podem nos levara conhecer e compreender. Por
isso os textos antropoldgicos sao interpretacdes, na verdade, de segunda e terceira
mé&o, pois somente um nativo faz a interpretacdo em primeira méo, ja que essa é a
sua cultura. Trata-se, portanto, de ficgdes, fictios, no sentido de que sao “construidas”,
“‘modeladas”. Para Geertz, a descrigdo etnografica possui quatro caracteristicas: 1- ela
€ interpretativa; 2- o que ela interpreta é o fluxo do discurso social; 3- a interpretagao
consiste em “salvar o dito”, num tal discurso, da sua possibilidade de extinguir-se e
fixa-lo em formas pesquisaveis; 4- ela € microscopica.

Refletir a partir de camadas de significado é a grande inspiragado que vem da obra de
Geertz (1989). Cada fio, cada teia sobreposta da religido e da comunidade em questao
me ajudam a refletir sobre o0 modo de ser mugulmano. Reduzi o campo etnografico
para poder observar melhor essas camadas, o que de certa forma auxilia-me na
interpretacao dos fluxos alcancados pela pesquisa. Tornar o campo microscopico foi
fundamental para compreender, na extensao de valores locais, 0s possiveis valores
globais.

Outro autor importante para esta tese € Victor Turner. Turner teve formacao
britdnica e norte-americana, e foi influenciado, tanto por Radcliffe-Brown, quanto por
Clifford Geertz, escrevendo Dramas, Fields and Metaphors (1974), From Ritual to
Theatre (1982) e The Anthropology of Performance (1987). Estas obras sao pontos de
partida para suas reflexdes a respeito da Performance e para a elaboracdo de uma
antropologia da experiéncia. Para Turner s6 ha performance por meio da experiéncia.

Pensa o teatro como metafora, como modo de pensar a vida social. O conceito de
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“‘drama social” é central, tanto para a Antropologia quanto para a Antropologia da
Performance, que se configura a partir do encontro entre Victor Turner e Richard
Schechner (1985).

As caracteristicas do “drama social’, segundo Turner sdo: 1- separagao ou
ruptura; 2- crise e intensificacdo da crise; 3- acdo remediadora; e 4- reintegragao
(pode levar a uma cis&o ou fortalecer a estrutura). Para ele, em momentos de crise,
os dramas sociais tendem a aparecer. Deixa claro, portanto, a relagdo entre ritual e
conflito. Os dramas sociais tendem a fazer emergir a anti-estrutura (configurando um
espaco liminar, que de certa forma revitaliza a estrutura). A anti-estrutura remete aos
conceitos de liminaridade e communitas. O conceito de liminaridade n&o era novo na
Antropologia, pois ja havia sido explorado por Van Gennep (1978). Liminar para este
autor tem relagdo com o que esta a margem. Para Turner, os “dramas sociais” s&o
liminares, momentos de suspensdo. Turner afirma:

(a communitas) surge onde ndo existe estrutura social (...) (€) s6 se torna
evidente ou acessivel, por assim dizer, por sua justaposi¢ao a aspectos
da estrutura social ou pela hibridizagdo com estes (e acrescenta). A

communitas unicamente pode ser apreendida por alguma de suas
relagdes com a estrutura (...) (1974, p.154).

Em alguns momentos chamarei a atengao para a situagao liminar da communitas,
na qual o cotidiano é interrompido, onde o seu fluxo “normal” é desviado, mas
podendo também ser absorvido pela estrutura. Turner (1974) faz a distingdo entre
performance social e performance estética, a primeira considerada como ritos
(religiosos) e/ou dramas sociais; a segunda, dramas estético-teatrais. Em outras
palavras, “metateatro”, que sugere ao mesmo tempo uma experiéncia singular
‘reflexiva” e da “reflexividade” (Silva, 2005, p.43). Ha, portanto, a necessidade de
deslocamento do olhar, para observar os momentos de ruptura da estrutura social,
isto €, para os momentos “antiestruturais”, situagdes liminares e/ou limindides,

representadas pelas performances. Segundo Turner (1974) € nesses momentos que



os atores tomam distancia dos papéis e, numa atitude reflexiva, repensam a propria
“estrutura social” ou até mesmo a refazem.

Em varios momentos, chamo a atencdo para a situacdo de communitas.
Primeiro, quando trato do Sheik € o livro, e da experiéncia que ele vivencia,
assim como o proéprio Profeta. A situacao liminar também pode ser observada
quando trato da figura do sheik e do tipo de lugar que ele ocupa, assim como
durante o jejum do més do Ramada. E o que poderemos observar nos capitulos
4 e 5 desta tese.

Um autor que absorveu as teorias de Geertz e Turner foi Richard Schechner,
diretor de teatro, amigo de Victor Turner e influenciado por Geertz. Ao beber
dessas fontes, aproxima o teatro da Antropologia. Performar para o autor (2003,
p.25) significa ser exibido ao extremo, sublinhando uma agao para aqueles que
a assistem. Observei isso em campo: mugulmanos recitando, repetindo a oracéo,
criangcas que mimetizavam as acdes dos pais, como num ensaio performatico de
construcdo do corpo religioso. Parto do pressuposto de que as performances geradas
e a sua recepgao pelo publico mugulmano ou ndo mugulmano s&o significativas para
pensar uma comunidade que compreende arabes, seus descendentes e brasileiros
reversos.

E possivel considerar a performance como um todo. Segundo Schechner (2003, p.
27), se ha performance, ha comportamento restaurado, agdes que as pessoas treinam
para desempenhar, que tém que repetir e ensaiar. Um dos significados de performar é
fazer as coisas de acordo com um tipo especifico de cenario ou plano (2003, p.41)®.
Poderemos observar isso nitidamente nos mugulmanos que se revertem ao Isla. Eles
passam a adotar outra conduta, adotam outro modo de vida.

Com isso quero dizer que a performance perpassa toda a tese, seja na performance

oral, seja na performance onde o corpo é marcado, restaurado.

16 Em Schechner (2003:26) fazer performance é um ato que pode também ser entendido em
relacado a: ser, fazer, mostrar-se fazendo, explicar agées demonstradas.
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Por fim, se ha um autor, que leio em voz alta, como leio Guimaraes Rosa, é Paul
Zumthor (2000; 2001). Foi sem duvida por meio do seu texto, repleto de sons e vozes,
que fiz a travessia para a teoria da performance. Como nos alerta Jerusa Pires Ferreira:

Paul Zumthor representou para os estudos medievais e de poética do
oral um divisor de aguas. Sua postura renovadora e criativa procurou
dissolver dicotomias obsoletas e criar uma plataforma de atuagao em

que a voz, o corpo a presenga desempenham um importante papel
(2000, p.5).

Dois livros foram esmiucados para a presente tese, lidos com voracidade e tive a
satisfagdo de compartilha-los com os meus amigos do Napedra'. A letra e a voz e
Performance, recepgéo, leitura, traduzidos por Pires Ferreira. Zumthor (2001) constroi
um paradigma que permite reinserir a voz e a performance entre os elementos
constitutivosdaobraliteraria. Esses autores/atoresnaosaoos unicos aquireferenciados,
mas sdo atores de uma rede que contempla a Antropologia contemporanea, alguns
mais proximos da pdés-modernidade, outros de uma antropologia simbdlica. O mais
importante € perceber o fio que perpassa a todos, elementos que constituem uma

reflexdo mais ampla dessa Antropologia.

17 Nucleo de Antropologia da Performance e do Drama.



Das sementes e dos autores-atores nasce uma tese

Esta tese esta dividida em quatro partes:
| — Sherazade

Il — Arabescos

Il - Luas

IV — Tamaras

Sherazade’®

O capitulo 1 — Mais de Mil e Uma Noites, discute qual o meu lugar nesta pesquisa.
Traz elementos observados em um acampamento islamico, a fim de apresentar os
desdobramentos extracotidianos, isto é, situa¢des que se desenrolam fora do cotidiano
da comunidade de S&o Bernardo e o dialogo construido junto com os mugulmanos.
Aqui a discussao de género é fundamental, pois se trata de uma mulher fazendo uma
pesquisa em um universo onde homens e mulheres sao claramente separados. Mais
que isso, apresenta também uma reflexdo metodoldgica dos papéis dos sujeitos da
pesquisa. Esta reflexdo aponta a forma em que, segundo Schechner (1985), somos
transformados e transportados, quando se trata da performance. O capitulo apresenta
um carater metodoldgico, porque discute o meu lugar frente a pesquisa realizada e
aos pesquisados. Refletir sobre o meu lugar na pesquisa € iniciar a discussao sobre
performance, pois pesquisadores também performam. O ver e ser visto. Problematizo
0 meu lugar na pesquisa e as negociagdes feitas em campo.

O capitulo 2 - Contando histérias — aprendendo com Sherazade, € o capitulo das

imagens em movimento — o video como instrumento, como discurso. Temas recorrentes

18 O nome Sherazade foi escolhido para o primeiro bloco, por se tratar de uma mulher que narra a
histéria ndo sé textualmente, mas por meio de imagens em movimento. A pesquisadora se pde a contar
histérias.
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no Isla foram contemplados nas produg¢des imagéticas: o jejum do més do Ramada, a
Festa do Sacrificio e algumas vozes, discursos que ouvi durante esses nove anos de
pesquisa. As produgdes sao frutos de muitas conversas e por isso devem compor a leitura
da tese, possibilitando outras leituras e ndo apenas uma unica leitura. Durante o mestrado,
em Antropologia Visual, minha preocupagéo era com a analise de fotografias, produzidas
dos e pelos mugulmanos, agora me dediquei a produzir imagens em movimento, porém,
as primeiras imagens foram captadas durante o mestrado, ganhando forma no processo
de dialogo com a tese. N&o ha como entender esta tese sem as imagens, elas sao parte
da tese, porque integram a experiéncia. Os videos Allahu Akbar, Sacrificio e Vozes do Isla
compdem o capitulo 2 desta tese, assim como as imagens fotograficas que apresentam o

caminho imagético da pesquisa, e que agora poderao ser compartilhados com o leitor.

Arabescos "°

O capitulo 3 — Mesquitas e Arabescos: redes de construgao de performance,
visa descortinar as comunidades percorridas durante os anos de pesquisa, trazendo
uma discussdo ampla das redes de sociabilidade entre mugulmanos, brasileiros e
arabes primordialmente. Outras redes também se fazem importantes, como as dos
intelectuais islamicos e nao-islamicos. Por fim, trago a rede do Orkut como um meio
de reflexdo dessa sociabilidade virtual. O que ela esconde? O que ela revela? Quais
sao as redes desse universo pesquisado? Quais sé&o as tramas encontradas?

No capitulo 4 — O Sheik é o livro: aquele que ouve e aquele que fala, construo uma
discussao sobre a performance oral do sheik, a partir dos conceitos de liminaridade,
communitas e drama social, propostos por Victor Turner (1974). E possivel verificar

como se da a “construcdo” de um sheik, seu papel perante a comunidade, suas

19 O contexto no qual a pesquisa foi realizada aponta para uma diversidade de caminhos e
estratégias analiticas, nada mais analégico que o termo arabesco, que pode ser diverso, assim como
os caminhos percorridos.



angustias; seu papel como “lider da fala”, aquele que detém o conhecimento sobre
a religido e a transmite, sendo a pessoa mais indicada para falar, pela comunidade e
em nome dela, embora a relagdo com a propria comunidade ndo seja facil: ha tensdes

principalmente quando se fala em hierarquia, em representante dos mugulmanos.

Luas?

No capitulo 5 — Entre o Jejum e o Sacrificio e suas performances no tempo e
no espaco, apresento ao leitor os significados das festas mais importantes para os
mugulmanos, a festa do término do Ramada (Eid?’ Al- Fitr ) e a festa do Sacrificio (Eid
Al-Adha), para trazer a tona as performances ali elaboradas, as vezes, como ritual
de passagem, e/ou como instrumento da fé religiosa. Para dar conta do universo das
festas, apresento o calendario islamico para a discussao do tempo e do espaco dessas
festas. A etnografia das festas revela um modo muito particular de ser mugulmano,
pautado muitas vezes em sacrificio, para quem observa de fora da comunidade:
estar em jejum, fazer o hajj (peregrinagéo), a matanga dos carneiros, todos esses,
elementos que revelam um determinado sacrificio que sera explorado nesta tese, e
que manterdo dialogo proximo com os videos Allahu Akbar e Sacrificio. Como contar
a mesma historia utilizando imagens em movimento? Este foi o desafio etnografico.
Considerando, como Geertz, que estamos sempre fazendo uma leitura de, esta pode,
as vezes, se apresentar, tanto no texto quanto na imagem, cheia de elipses ou mesmo
desbotada.

No capitulo 6 — A teatralizagdo do sagrado islamico: a palavra, a voz e o gesto,
discuto a salat (oragao islamica) e como ela é elaborada corporalmente, moldando o

corpo do mugulmano. O corpo € aqui visto como um veiculo de comunicagéo entre

20 A terceira parte da tese intitula-se Luas, a partir do calendario lunar islamico pontua-se a
simbdlica das festas (eid).

21 Eid,em arabe, significa festa ou tempo de felicidade (Ahmed, 2003:58). No arabe, Eid € aquilo
que retorna, feriado, esta demarcado no calendario.
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o fiel e Deus. O corpo fala. O corpo se movimenta, comunica. A oragao € um rito
coletivo, quando realizado na mesquita, ou um rito individual, quando realizado por
um mugulmano em qualquer outro lugar. A intensidade da performance: com base em
sua experiéncia como ator e diretor de teatro, Schechner (1985) discute o momento
culminante da performance, quando a experiéncia se aprofunda, fica mais intensa.
E o momento em que ele diz: “algo aconteceu!”, isto é, se comunicou. Estabelego
uma proximidade entre o ator que repete, ensaia o seu papel varias vezes, com um
muculmano que reza e se aprimora a cada oragao, ao enfocar o comportamento
restaurado, proposto por Schechner (1985). O argumento central do texto € que o
aprimoramento do mugulmano (com auxilio do comportamento restaurado) deve levar
em considerag&o o conhecimento da palavra, o uso da voz (vocalidade) e o gesto. E

no gesto da oragao que percebemos a entrega desse mugulmano.

Tamaras?

O capitulo 7- Corpos que se entregam: os sentidos de ser mugulmano, capitulo
final, concentra-se em trés pontos: o primeiro, refere-se a reflexdo das questbes
relacionadas ao corpo (que se entrega) e discute como se dédo as transformagdes
corporais, ou melhor, qual é a gramatica do corpo que podemos deixar entrever
quando falamos desse corpo que se entrega a Deus? O segundo ponto, volta-se
para os “sentidos”, pois sdo eles que auxiliam o despertar das sensag¢des do corpo.
Busco aqui interpretar como os mugulmanos percebem os sentidos do ponto de vista
religioso. De que modo eles percebem suas mudancgas sensoriais: audigao, paladar,
olfato, viséo e tato?

Discuto a idéia de que a religido passa pelo corpo, modificando a gestualidade,

as percepgoes etc. A analise simbdlica sugere também uma reflexdo sobre os itens

22 Tamara, porque suscita um dos sentidos, o paladar, que se refere a um dos temas desenvolvidos
neste capitulo.



discutidos nos capitulos anteriores. A horizontalizagado e a verticalizagdo dos sentidos
no Isla. No corpo entregue a Deus, os sentidos do mundo passam pelos sentidos do

corpo.
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Sherazade

Metafora de las mil y una noches

La primera metafora es el rio.

Las grandes aguas. El cristal viviente
Que guarda esas queridas maravillas
Que fueron del Islam y que son tuyas
Y mias hoy. El todopoderoso

Talisman que también es un esclavo;
El genio confinado en la vasija

De cobre por el sello saloménico:

El juramento de aquel rey que entrega
Su reina de una noche a la justicia

De la espada, la luna, que esta sola;
Los viajes de Simbad, ese Odisea
Urgido por la sed de su aventura,

No castigo por un dios; la lampara

Los simbolos que anunciam a Rodrigo
La conquista de Espanfia por los arabes;
El simio que revela que es un hombre,
Jugando al ajedrez. El rey leproso;
Las altas caravanas; la montafia

De piedra iman que hace estallar la nave;
El jeque y la gacela; un orbe fluido

De formas que varian como nubes,
Sujetas al arbitrio del Destino

O del Azar, que son la misma cosa,;

El mendigo que puede ser un angel

Y la caverna que se llama Sésamo...
Jorge Luis Borges (1989, p.522)



Mais de Mil e uma Noites??

“Quando nasci, um anjo torto desses que vivem na sombra disse: Vai,
Carlos! ser gauche na vida”.
Carlos Drummond de Andrade

O trecho do poema de Carlos Drummond de Andrade, que escolhi como epigrafe
deste capitulo, permite uma poética analogia com a expressao que assumi em minha
vida desde os 14 anos, quando o li pela primeira vez. Confesso que varias vezes ouvi
uma voz suave que me dizia: Vai, Franci, ser gauche na vida! Na verdade, gauche,
para mim resumia-se ndo apenas em ser de esquerda, mas em estar a margem,
fora dos circulos, fora dos tempos, estando na fronteira dos riscos dai decorrentes. A
escolha da Antropologia ja foi, sobretudo, uma atitude gauche. Além de ser mulher e
mae, resolvi ser antropdloga...

Neste sentido, o encontro com a Antropologia da Experiéncia foi inevitavel, pois a
palavra experiéncia deriva do indo-europeu per, com o significado literal de “tentar,
aventurar-se, correr riscos”. Experiéncia e perigo vém da mesma raiz. Em sintonia
com aidéia de Turner (1982; 1986)2® de que a Antropologia € a ciéncia que esta mais
profundamente enraizada na experiéncia social e subjetiva do investigador, trago
como questao de fundo pensar sobre o lugar que ocupam pesquisador e pesquisado
no processo de produgado etnografica, com a finalidade de problematizar a propria
metodologia empregada — a observagao participante — e o lugar da pesquisadora
performer no dialogo construido. Em certa medida, ser gauche €, sobretudo, correr
riscos. Nas palavras de Schechner (1985) o pesquisador esta la para ver, e ele

é visto. Sua presenga "é um convite a atuagdo”. O que o diferencia dos demais

23 Ver Turner (1982, p.17-18).
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performers € sua ambiguidade. Ele € um “ndo performer” e um "n&o-néo performer”;
nao € um espectador, nem um nao-espectador. Ele esta entre (“in between”) dois
papéis, assim como entre duas culturas. No campo, ele representa — querendo ou
nao — sua cultura de origem; de volta para casa, representa a cultura que estudou
(Cf. HIKIJI, 2006, p.223).

Na tentativa de compreender os seus sujeitos e de transmitir o que conseguiu
compreender, o pesquisador encontra-se sempre no meio do caminho. Mais do que
isso, ele procura estabelecer um dialogo em campo que faga sentido para ambos:
pesquisador e pesquisados. Trata-se de um lugar de “representagdo” que € salutar
a medida que as diferengas diminuem ou se alargam, dentro e fora do campo
etnografico.

Em outras palavras, como aponta Clifford — “Se a etnografia produz interpretacdes
culturais através de intensas experiéncias de pesquisa, como uma experiéncia
incontrolavel se transforma num relato escrito e legitimo?“ (1998, p.21). —. Este é o
movimento desta tese, construir um relato que abarque a experiéncia da pesquisa,
€ que, ao mesmo tempo, exponha o outro e seu intérprete.

Um dos instrumentos que me auxiliaram na construgdo deste dialogo com o
mundo islamico foi a produ¢&o de imagens fotograficas e videograficas. Aimagem
foi o meio facilitador [como poderei explicitar mais adiante] de apresenta-lo, ndo
apenas a comunidade académica, mas também aquele mundo. Na segunda
parte deste capitulo, irei tratar exclusivamente do uso de imagens na pesquisa
realizada, como uma forma de expor as limitagdes e potencialidades de sua
producgao e veiculagdo em um contexto que vé com precaucio o seu uso. O Isla
repudia a idolatria de forma veemente?*. Saber lidar com tais limitagdes é, sem
duvida, um exercicio etnografico experimentado em campo pela pesquisadora, e

que deve ser levado em consideragcdo no momento de se refletir sobre o tipo de

24 Ver surata 53, versiculos 19-23.



Antropologia que os pesquisadores da imagem produzem. Qual é a especificidade

desta produgao?

*k%k

Field experience is indeed a “personal voyage of self-discovery”
(BRUNER,1986, p.15).

Talvez seja um risco iniciar uma tese apresentando os “bastidores” de uma pesquisa,
ja que, na maioria das vezes, esses comentarios costumam estar destinados as notas
de rodapé. Porém, uma vez que a presenca do pesquisador em campo altera o préprio
campo (Clifford, 1998), faz-se necessario esclarecer os posicionamentos e escolhas
que foram realizados no recorte, delimitagao e inscricdo da pesquisa.

Comecar pela apresentagao da minha voz dentre varias, é também um perigo. Risco
assumido, incorro na idéia de que as etnografias séo frutos de reflexées construidas,
“agenciadas”, ndo de forma solitaria, mas nos constantes embates que se dao, tanto
no campo, junto aos interlocutores, sujeitos da pesquisa, quanto na academia, entre
meus pares. Vale lembrar que ambos ndo sao unidades monoliticas, e que conflitos,
a respeito de questdes tedricas e dos entendimentos do campo, estardo sempre
presentes nestes dois ambitos de constru¢do do conhecimento.

A verdade é que fui afetada, como bem afirma Favret-Saada (2006, p.155)%°, ao
sugerir que os antropélogos ignoram ou negam seu lugar na experiéncia humana.
Seguindo esta autora, para quem é preciso resgatar a “sensibilidade” presente na
relacado sujeito — “objeto”, procurei, nesta tese, ndo me desvincular dos afetos e
do que realmente me afetava. A sensibilidade estara presente, ndo havendo como
desvincular a pesquisadora-cientista da mulher que ouve o sermdo, a reza, ou

participa das festas.

25 Ser afetado, de Jeanne Favret-Saada, tradugéo de Paula Siqueira (2006, p.155-161)
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Cabe dizer que desde sempre o antropdlogo vem pensando o seu papel como aquele
que “(d)escreve” a cultura. Na verdade, como bem nos lembra Teresa Caldeira, nos
evocamos, sugerimos, provocamos, ironizamos, mas nao descrevemos culturas (1988,
p.142). Nao nos interessa mais recriar a “totalidade”, se é que isto algum dia foi possivel,
mas interessa-nos a negociagao, o dialogo, a observagao participante, e interessa-me
também ser afetada para provocar a mesma sensibilidade em quem me |€é.

Vou expor agora alguns dos aspectos que considerei importantes para explicitar o
ser afetado. Para isso, evoco um ponto peculiar a minha biografia que, acredito, afetou

a tessitura desta tese e a metodologia empregada: refiro-me ao fato ser mulher.

Ser mulher. Uma questao de género??

Seguindo algumas autoras, partirei do pressuposto de que ser mulher?” faz diferencga,
em contexto islamico, ou, melhor dizendo, em qualquer contexto de pesquisa, e nao
estou sozinha nesta proposi¢cao. Maria Cardeira da Silva afirma: “Claro, que o fato
de ser mulher, em trabalho de campo, teve um papel decisivo na desconstrugcdo das
classicas dicotomias que opdéem feminino/masculino, natureza/cultura, espaco publico/
espago domeéstico...” (2004, p.2).

Ainda na esteira deste raciocinio, Mariza Correa?® complementa: “... As pessoas

nao podem mais ir inocentes para o campo, achando que nao faz diferenca quem

26 Vale considerar género nos moldes propostos por Heloisa Buarque de Almeida: “Nao pretendo
que a categoria género seja apenas pensada como diferenga sexual, ou a oposi¢cao entre homens e
mulheres, mesmo se construida cultural e socialmente — mas € uma oposigéo entre comportamentos
masculinos e femininos que tenho que chamar a atengdo para analisar algumas dificuldades
durante o trabalho de campo. Porque a divisdo sexual € essencialmente um processo cultural, ndo
ha uma “esséncia” que defina o género independentemente do contexto histérico e cultural — tudo
¢é relativamente construido, sendo as atribuigbes de género reelaboradas nas situagbes especificas.
Séo estas reelaboragdes que permitem a antropdloga ir além das restricdes normalmente impostas as
mulheres na sociedade estudada” (2002, p.6).

27 Cf. Judith Butler “Ciente é claro que isso n&o é tudo o que esse alguém é&”. Sabe-se, portanto,
que “se tornou impossivel separar a nogao de género das intersecgbes politicas e culturais em que
variavelmente ela é produzida e mantida” (2002, p.20).

28 Cf. Entrevista concedida a revista Cadernos de Campo n. 11 (2003) da qual pude participar.



eu sou, de onde eu venho, o que eu digo e o que eu penso” (2003, p.110). Aprendi
isso na materialidade do meu corpo, para usar uma expressao de Butler (2003)%,
pois pressupde-se que as normas regulatérias do “sexo” trabalhem de um modo
performativo, ao construirem a materialidade dos corpos, e, mais especificamente,
ao materializarem o sexo do corpo etc. (BUTLER, 2003, p.154). A performance para
esta autora é a propria condicdo de subversdo, a medida que, ao mimetizarmos as
injungcdes normativas, nos € possivel deslocar, recontextualizar e prefigurar novos
contornos de género.

No campo, o ser mulher ganha destaque, porque tenho um lugar especifico entre
eles — o lugar que o grupo reserva ao sexo feminino —, embora tenha me esforgado
para me aproximar tanto de homens quanto de mulheres, e ambos sao meus
interlocutores. Assim, sempre busquei conversar da mesma forma, com homens ou
mulheres, fazendo as perguntas que considerei pertinentes e, talvez por isso, o apelido
de subversiva dentro do grupo.

E evidente que minha performance é situacional, e isso ndo apenas me ajuda
a perguntar as mesmas coisas, com énfases e modos diferentes, mas também a
circular com a “mesma” desenvoltura pelos espagos masculinos e femininos. Andar
por entre as veredas islamicas € como aprender a circular em universos unicos, onde
a espacialidade também é constituida de muitos ruidos e textos que contribuem para
a constituicdo da performance assumida. E um universo de meandros, de gentilezas,
de comportamento recatado, olhar baixo, ouvidos atentos, gestos comedidos, e até
mesmo extravagantes, a depender da situac&o. Assim, a performance nao esta s6 na
materialidade do corpo, mas no entorno, nas cercanias e nos circuitos da acéo.

Isso nao significa que a performance nao esteja regida por regras. Ha regras
na performance, como afirma Zumthor, em seu instigante “Performance, recepgao,

leitura”. Regras que atuam simultaneamente no tempo, no lugar, na finalidade da

29 Retomarei, em maior profundidade, as questdes sobre o corpo, no capitulo 7.
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transmissao, na agao do locutor e, em ampla medida, na resposta do publico. “(...) o
estar em campo implica nesta situagdo performatica de tempo/lugar, da agao e reagéo
com nossos interlocutores” (2000, p.35. Grifos do autor).

Para avancar na situagdo performatica de pesquisadora, valera a pena, portanto,
descrever os meandros da pesquisa, frutos da peculiaridade da pesquisadora no trato

com alguns desafios, desatando uns fios e emendando outros.

Na comunidade do Bras: aprendendo a ser- ndo ser mugulmana

O exercicio antropologico esta em refletir sobre o préprio pensamento, a fim de
que os caminhos perpassem nossas ténues realidades conexas e desconexas. Ao
assumirmos a Antropologia como oficio de vida e de morte, ja que, no exercicio de
construgcao-desconstrucao propiciado pelo campo, acabamos por morrer todos os
dias, retornamos as fronteiras, as margens, aos tempos fora do tempo. E neste fazer
que me detive e em outras linguagens, para além do texto, a imagem. Minha primeira
aproximacgédo da comunidade mugulmana deu-se por meio das imagens fotograficas.
Este encontro aconteceu mais ou menos assim:

Iniciei meu trabalho de campo entre os mugulmanos, em 1998, ainda de forma timida,
quase silenciosa. O estranhamento era grande. Na dissertagdo de mestrado relatei
como tive acesso ao grupo (FERREIRA, 2001), mas vale destacar que a entrada foi
facilitada quando souberam que eu tinha filhos. Assim, falar dos filhos, da maternidade,
foi uma boa estratégia frentes as mulheres mugulmanas. Té-los foi uma dadiva para
a pesquisa e para a vida. Naquela época, os meus eram bem menores (estando com
seis, quatro e dois anos). Nove anos depois, a insergdo deles também mudou. Os
mais velhos me acompanham ao campo e gostam. Gabriel, meu primogénito, tem sido
um aprendiz de antropdlogo e vez ou outra fotografa, da palpites, me avisa quando

o sheik aparece na TV, ajuda nas filmagens. Quer me acompanhar em dias de festa.



Os mais novos ja comegaram a comparar as religides de que ouvem falar na escola
e aquela que a mae estuda. Mundo fascinante esse o das descobertas. Para além do
que estas frias notas introdutérias podem sugerir, a construgdo de uma tese mobiliza
n&o sO a academia, mas a familia e os amigos.

Surge o terceiro dado importante da “constru¢céo” da pesquisadora performer, agora
uma sobreposicao de identidades, dentre as quais se destaca a mulher, a antropdloga
e a me. Sem falar que trés € um numero bem razoavel, em se tratando de comunidade
islamica, onde a média de filhos é de trés ou quatro; sendo raro ter menos. Sentindo-
me em casa, ao menos neste quesito, iniciei a tentativa de apreensédo do universo
islamico a minha volta.

Entre os islamicos, as mulheres sdo as responsaveis pela transmissao
da religido aos filhos. Elas constituem o centro da educagdo mugulmana. A
convivéncia com as mulheres, durante o mestrado, abriu-me uma porta necessaria
a pesquisa. Fui desconstruindo as vagas representagdes de mulheres submissas,
reprimidas, subjugadas. Elas me afetaram profundamente, pois foi somente com
a convivéncia que se tornou possivel para mim uma aproximacao da sutileza que
€ ser mugulmana em nosso pais. Nesses primeiros anos de pesquisa deixei-me
ficar entre elas: ouvi, observei e entdo percebi que ser mulher é mais do que usar
OouU Nndo o Veu.

Trata-se de um processo profundo de experimentacao, pelo qual é dificil para
uma mulher ocidental, mae e antropdloga, aceitar que as mulheres devem ficar em
um lugar diferente e andar cobertas, dentro e fora da mesquita, pois Deus assim o
quer. Aceitar que os filhos e o marido estejam no centro de sua atencéo. E que, na
separacao, a mae deve entregar os filhos maiores de sete anos aos cuidados do pai.
O esforgco que fazemos para compreender o outro € enorme. E ndo seria diferente
se fosse o contrario — um pesquisador mugulmano que estivesse investigando a

nossa cultura —, como bem relatou em sua tese de doutorado, Giselle Guilhon:
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(...) Imaginemos, por exemplo, o grau de estranhamento que, um
pesquisador mugulmano poderia experimentar caso tentasse entrar
no Vaticano para estudar a vida de Sao Francisco de Assis. Seriam
varios os véus culturais e religiosos que ele teria que transpor
para ter acesso ao seu universo de interesse. Da mesma forma, o
buscador ou pesquisador ocidental do Sufismo, no seu contato com
os especialistas mugulmanos do assunto, depara-se com semelhantes
véus: dificuldade com a cultura e a lingua do Oriente Médio; hostilidade
ou sentimento de superioridade dos religiosos mugulmanos para
com os nao-mugulmanos; aceitagao, por parte dos mugulmanos, de
muculmanos ocidentais convertidos apenas como mucgulmanos de
segunda categoria; rejeicdo generalizada do Sufismo pela maioria
dos mugulmanos eruditos e politicos ortodoxos; crenga, por parte dos
sufis islamicos, na sua superioridade com relagdo aos mugulmanos
nao-sufis; posicionamento do Isla como superior ao Judaismo e ao
Cristianismo, apesar de o Isla considerar tanto Abrado quanto Jesus
Cristo profetas auténticos, etc (2006, p. 258-259).

E nesse sentido que a expressao utilizada pelo Professor Vagner Gongalves da
Silva, em suas arguicdes, € bastante apropriada para pensarmos que ndo somos nés
apenas que estamos observando o outro, mas estamos também sendo observados.
Silva afirma, ainda, que, “ao direcionar uma lanterna a nossos pesquisados, estamos
também direcionando a n6s mesmos essas luzes”. Isto implica dizer que, ao vermos,
estamos sendo vistos®.

Temos, portanto, muitas outras “mascaras” que vao se sobrepondo as imagens
que conhecemos de mulheres e homens do Isla. Em varias discussdes com colegas e
alunos, percebia a curiosidade deles em saber se as mulheres s&o de fato arrancadas
da sua vida social, como as meninas do filme A Mac¢a®, onde o pai prende suas
filhas em casa, e a mée, que é cega, nada pode fazer por elas. Seriam todas as
meninas mucgulmanas presas, se ndo em castelos, mas em suas proprias casas?
Minha aproximacgao com elas tem me mostrado que n&o! Aprendi em campo que essas
mulheres ndo sao as coitadinhas indefesas que a imprensa constrdi, em todo momento

que a elas se refere. Elas s&o fortes e destemidas como pode ser qualquer mulher.

30 Marcio Goldman e Viveiros de Castro sugerem uma antropologia pds-social, isto implica que
todos sao “sujeito” e todos séo “objeto”, simultaneamente (2006, p.182).
31 Filme iraniano de Samira Makhmalbaf, 86 minutos, 1998. Samira tinha apenas 18 anos, quando

escreveu o roteiro do flme com seu pai, o cineasta iraniano Mohsen Makhmalbaf.



N&o quero dizer que a violéncia a mulher mugulmana ndo exista em alguns paises
do Oriente Médio®, mas isso ndo pode ser visto como uma realidade a encarcerar os
entendimentos sobre a religido e os habitos dos mugulmanos como um todo. Quais
as diferencas entre elas e n6s? E a religido, e ndo apenas o fato de se crer em Allah,
mas toda a experiéncia proporcionada por aquilo que constréi o ser mugulmana ou
mucgulmano, e que tentarei tecer nesta tese.
Em cada capitulo um ponto, um nd, um arremate e um desfazer, um alinhavo.
Lembro-me de uma conversa que tive com uma mugulmana, durante o mestrado:
Franci: Que graca tem dancar para mulheres verem? Dangar é
sensualidade... As festas que vocés organizam s6 tém mulheres!
Dona Rosana: Quem disse que nao dancamos para homens?
Dangamos para o nosso marido. E vocé n&o danga para o seu
marido?

Franci: Eu? Eu nao!
Dona Rosana: Entdo, se vocé n&do dancar, alguém vai dancar...

Essa conversa me deixou atdnita e ressoa ainda hoje em minhas reflexdes. Que
mulher € esta que danga para o marido? Que se arruma para ele? Que tem prazer nesses
“‘pequenos” gestos? E eu? Tao ocidental, libertaria, cheia de mim, dos meus conceitos
etc. Como esta identidade € modelada? — perguntaria Judith Butler (2002, p.185).

Eu também performatizo o meu género feminino-feminista, construo a minha
identidade a partir desta dualidade. No entanto, elas tém o corpo coberto, sera ele
modelado pela religido ou pela politica? Ou por todas essas coisas juntas? O véu
das mulheres mugulmanas pode ser um marcador sexual-politico, mas néo é so. As
mulheres usam o véu, caracterizam-se como mugulmanas, quando se apresentam
de véu, dando mostras de como certo discurso sobre o0 género se inscreve no proprio
corpo. Como afirma Butler, (...) discursos, na verdade, habitam corpos... Eles se
acomodam em corpos; 0s corpos na verdade, carregam discursos como parte de seu

sangue... também é uma forma da mulher exercer poder. (2002, p.9).

32 Ver artigos de Leyla Pervizat, Danielle Hoyek, Javeria Rizvi Kabani e Houda Rouhana (2006).
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O mundo passa pelo corpo e se o corpo € uma sinédoque para o sistema social, como
diz Butler (2002, p.189), entédo é o corpo que revela os sinais diacriticos identitarios
e simbolicos de determinados grupos sociais. Retomarei essa discussao em outros
capitulos, mas por ora ficamos com a idéia de que o corpo carrega o mundo cultural
e social.

Durante o mestrado, tive a sorte de me aproximar de uma mugulmana que mudaria
0s rumos da pesquisa, por facilitar minha inser¢cdo em campo. Magda Aref, estudante,
na época, do curso de Ciéncias Sociais da FFLCH/USP, ajudou-me na aproximagao
com o grupo de mulheres do Bras. Com ela, fui aprendendo a me comportar em uma
mesquita e, a todo momento, me era revelado o que podia e 0 que ndo podia fazer.
Magda teve paciéncia de me apresentar e ensinar muita coisa sobre a religi&do e o
modo de vida de um mugulmano, e muito da sua histéria esta em minha dissertagao.
Tal historia encerra tanto seu processo de reversao a religidgo como também outros
dados que ajudam a compreender a transformacao pela qual passou a comunidade
do Bras/Pari, na década de 90.

Tomei nota de fatos ocorridos com Magda e com sua familia libanesa. As fotografias
faziam parte de nossas conversas e me conduziam a um outro mundo, a outros
contextos. Cabe dizer que a vontade de trabalhar com fotografia foi gestada durante
o primeiro curso de Antropologia Visual, ministrado por Sylvia Caiuby Novaes®, em
1993. Nessa época meu foco eram as fotos de familia, influenciada que estava pelo
trabalho de Miriam Moreira Leite (1993).

Terminado o mestrado em 2001, voltei a comunidade do Bras, em 22 de fevereiro de
2002, quatro meses depois da minha defesa de mestrado. Era o dia do Sacrificio®*. Mas

era como se voltasse a minha propria casa, pois, depois de um periodo de convivéncia

33 Professora do Departamento de Antropologia, coordenadora do projeto tematico — “Alteridades,
Expressdes Culturais do Mundo Sensivel e Construgbes da Realidade: Velhas Questbes, Novas
Inquietagdes —, do qual fago parte, e autora de Mulheres, homens e herdis e Jogos de Espelhos ,
dentre outros.

34 Informacgdes mais detalhadas, o leitor podera acompanhar no capitulo 5 desta tese.



entre eles, € impossivel ndo criar vinculos afetivos, que s&o correspondidos com
abracgos e conversas acolhedoras.

Afesta do Sacrificio € a principal comemoracao dos mugulmanos, depois da festa do
término do Ramada. Cheguei na hora da oragdo, no momento em que as mulheres ja
estavam em seus lugares, no fundo do sal&o do Centro Islamico da Liga da Juventude
Islamica do Bras®. La estavam Magda, Malac, Fatima, Jamel, Rosana, Aicha, Nazek,
Gineme e outras. Eu estava feliz em revé-las depois da defesa. Assim, apos a
apresentacao das criangas e da oracéo, fui ter com as minhas amigas muculmanas.

Jamel, de imediato, indagou: “E ai, vocé vai continuar nos estudando?”%. Balancei
a cabega, dando sinal que sim. Ela, como costumava fazer, caiu na gargalhada e
soltou: “Inshala” (se Deus quiser). Jamel é tia de Magda, que apresentei em minha
dissertagdo de mestrado. Assim, como a mae de Magda, também n&o usa o véu, mas
tem o discurso da religido na ponta da lingua.

Aproveitei o fato de uma telenovela, exibida pela TV Globo, entre outubro de
2001 e julho de 2002, em horario nobre, ter tratado dos mugulmanos no Brasil e
perguntei a Jamel se ela se considerava uma espetaculosa como a Nazira®, ou
se ela iria “arder no marmore do inferno” por ndo usar o véu, como era repetido
constantemente na trama folhetinesca. Com desenvoltura, disse-me que prestaria
contas no dia do Juizo, mas com certeza — Inshala —, ela usaria o véu antes de
morrer®®. Em seguida, caiu na gargalhada. A fala de Jamel é bastante significativa;

leva-me a pensar que a condigdo de ser mulher no Isla é também negociada nas

35 Ha quatro anos, os mugulmanos que residem e moram no Bras e Pari inauguraram a sua
prépria mesquita, na Rua Bardo de Ladario, deslocando assim o espacgo de oragao do Centro Islamico
para a nova mesquita.

36 A pergunta de Jamel nos indica que os nossos sujeitos também questionam os rumos das
nossas pesquisas. Eles ndo sdo meros espectadores da pesquisa, sdo atuantes.
37 Nazira, personagem de Eliane Giardini, na novela O Clone, era uma mugulmana a procura de um marido.

Usava decotes ousados, paquerava rapazes. Ser espetaculosa, para os mugulmanos da novela, era querer chamar
a atengéo o tempo todo.

38 Todas as mulheres arabes mugulmanas com quem conversei no Bras, e que ndo usam véu,
repetem sempre a mesma fala: “Se Deus quiser, um dia vou usar”. Tém consciéncia de que se trata de
uma obrigagéo religiosa que deve ser cumprida pelas mulheres.
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experiéncias individuais. Isso faz com que ela ndo seja qualquer mulher isléamica,
mas uma em particular. E possivel afirmar que, como este, muitos outros arranjos sdo
implementados pelas mulheres, na construgdo da imagem de uma mulher islamica
possivel.

Jamel é, sem duvida, uma das mulheres mais extrovertidas do Bras: falante, alegre,
sorridente. Perguntou-me se eu ja sabia que sua filha Nedra passara a usar o véu
no primeiro dia do Ramada. Disse que sim. “Pois €”, completou, “ela e Magda estao
seguindo direitinho o que manda o Alcordo. Isso é motivo de orgulho para nés. Elas
sdo corajosas, e isto € um bom exemplo”.

Logo depois, Malac®*® mostrou-me as esfihas*® que tinha preparado para a
ocasido, perguntando se eu ja havia experimentado. Esfihas, quibes, massas
folhadas, doces — era o que se via pela mesa. Enquanto experimentava a
comida, ouvia Malac contando as novidades, e perguntando se o véu que havia
escolhido para a ocasido combinava com sua roupa. “Experimente mais uma
esfiha, eu mesma as fiz!” Disse-lhe que a comida estava 6tima e que ela estava
linda como sempre.

Passei a observar Magda distribuindo os presentes as criangas, como em
todos os anos, enquanto dizia que, a cada ano, havia mais criancas. No inicio da
pesquisa, as criangas ndo passavam de quarenta, hoje ja somam mais de 120.
Importante chamar a atencao para esse dado, que se refere ao ano de 2002.

Estarno Bras € umafesta. O reencontro € sempre bom; as pessoas, a conversa.
Os homens estao do outro lado, ndo se misturando as mulheres ou as criangas.
Cada um ocupa o seu espaco. Com os homens, pouco conversei, N0 maximo um

cumprimento de “feliz Eid”.

39 Malac é uma das amigas queridas que fiz em campo. Presenteou-me ha alguns anos com os
véus que uso até hoje. Gentilmente me ofereceu uma quebra de jejum, no més do Ramada, durante o
mestrado, a qual pude também filmar, com ajuda de sua filha Aicha.

40 De acordo com a fala do senhor Emilio Bonduki 2°: “esfiha na realidade € nome sirio, porque
o libanés diz lahmé be agin, carne com massa, que € o verdadeiro nome. Esfiha quer dizer folha”.
(Greiber; Maluf; Mattar, 1998, p.379) .



Com o passar do tempo, senti que, cada vez mais, alguns mugulmanos,
principalmente os que me conheciam, atribuiam importéncia a pesquisa, mesmo nao
sabendo qual a real dimens&o de escrever uma dissertagdo ou uma tese. O simples
fato de eu querer entender a religido deles e o seu modo de vida era algo de muito
interesse e admiragao por parte de alguns da comunidade*'.

E certo que os estudos feitos por antropélogos em comunidades islamicas, ainda
nao refletem, completamente, o mesmo que foi relatado por Silva:

O antropdlogo ao aproximar-se dessas “energias” para pesquisar,
inevitavelmente acaba sendo atraido por elas... A iniciagcdo do
pesquisador, mesmo nado sendo uma condigdo necessaria para a

pesquisa, € quase sempre vista como uma consequéncia desta...
(2000, p.107).

Em conversa com Sheik Jihad, em dezembro de 2006, ficou claro que a
comunidade havia aberto as portas a pesquisa. Mesmo assim, muito antes de
conversarem comigo, pediam a anuéncia do sheik, ou, mesmo depois, passavam
a ele o que haviam dito a mim, como uma forma de conferir se o que tinham dito
era bom ou ndo. Trata-se de um controle considerado supostamente necessario,
especialmente pelo fato dos mugulmanos se sentirem prejudicados em relagao
a midia, embora, no meu caso, n&o se tratasse de uma jornalista, e sim de uma
antropdloga. A verdade € que mesmo sendo bem recebida e tendo alcangado um
certo grau de confianga entre muitos mugulmanos, o controle, mesmo implicito,
sempre existe. Mas ndo o considero negativo a pesquisa, ao contrario, ele me
ajuda a refletir sobre a relagao estabelecida. E se eu fosse mugulmana? A relagao

seria outra? Seria facilitada?

41 Na festa do Sacrificio de janeiro de 2006, varios mugulmanos vieram me perguntar se eu ainda
nao tinha terminado o meu trabalho. Ficam sempre curiosos a respeito de um trabalho que nunca
termina.
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Nao-nao eu*?, em um acampamento islamico

Contra aqueles que querem passar depressa longe da nogdo de
experimentalismo, continuo convencido de que a forma assumida pela
etnografia permanece uma preocupacao fundamental na criagdo de
discussoes, tedricas e de pesquisa, que confrontam as questbes do
estilo pés-moderno de produgdo do conhecimento com as condi¢des
sociais reais da pods-modernidade junto aos nossos objetos (...)
Mas pode ter certeza de que o objeto de estudo sempre ultrapassa
sua delimitagdo analitica, especialmente sob as condi¢gdes da pds-
modernidade (MARCUS,1994, p.15).

Passada a experiéncia com a comunidade do Bras, e dando especial atengdo ao
universo feminino, desejava, entao, ja ha algum tempo, participar de um acampamento
islamico, organizado pelos mugulmanos de S&o Bernardo do Campo. Mas sempre
surgia alguma dificuldade para minha imersdo neste que é uma espécie de retiro
espiritual. Conviver com os muculmanos, acordar, almocgar, estar presente em suas
atividades era do que sentia falta em minha pesquisa. Como um etnélogo que vai a
sociedade indigena, desejava estar mais presente na “aldeia”. Estava certa, aoimaginar
que estar la faria diferenga. Pensava que |la ndo haveria nada que me dispersasse,
e eu poderia ficar, ouvir, observar, conversar, presenciar tanto os momentos mais
sérios quanto os momentos ludicos, sem ter que retornar a minha casa no final do
dia. Para isso tive que persistir e, durante muito tempo, insisti, junto ao Sheik Jihad,
sobre minha participagcdo em um acampamento. Observei a ele que esse “mergulho”
seria fundamental a um maior entendimento da religi&do e dos religiosos. No entanto,
por duas vezes seguidas ndo houve vaga, pois a procura costuma ser grande, para
0s acampamentos organizados pelos mugulmanos de Sdo Bernardo do Campo. A

colocacgao de Sheik Jihad indica minha insisténcia nessa convivéncia:

42 A expressao “eu” e 0 “ndo-eu” foi cunhada pelo psicanalista Donald Winnicott (1990), quando
este refletia sobre a relagdo da mae e seu bebé. O bebé, por ndo ter o seu self constituido, funde o seu
ao de sua mée. Por meio da relagdo da mae com o bebé é que ele vai conhecendo o mundo e passa a
separaro “eu” e 0 “ndo-eu”. Essa expressao sera usada por Richard Schechner (1985), para se referir aos
papéis assumidos pelo ator. O ator, em cena, assume o ndo-eu, da mesma forma que a pesquisadora,
em campo, assume outro papel para ser aceita no grupo, mesmo que temporariamente.



Sheik Jihad: Se n&o a trouxéssemos (referindo-se a mim), ela tiraria
(do énibus) eu ou Sheik Ali (Abdouni) para vir no nosso lugar, de tanta
vontade que tinha de vir.

Minha persisténcia e as perguntas “subversivas” foram as caracteristicas atribuidas
por eles a mim. Durante os anos de pesquisa, era comum ouvir: “vocé ainda esta
fazendo sua pesquisa?” Mas chegou um momento em que eles ndo perguntaram
mais, e apenas diziam: “la vem a Franci com as suas perguntas subversivas”.

Mujahad (Alex): muito obrigado Francy, mas olha, vocé é a Unica
subversiva querida por todos na WAMY viu, veja por esse lado... Suas

perguntas eu respondo pessoalmente, no Orkut € tudo muito exposto.
Salam (novembro de 2005).

Eram 16h00 do dia 23 de julho de 2004, quando embarquei rumo a Sorocaba,
local do acampamento, junto com alguns mugulmanos da Mesquita de Sdo Bernardo
do Campo. O retorno estava marcado para o dia 25 de julho, ao final da tarde. Na
bagagem: caderno de campo, gravador, fitas cassete, fitas de video, filmadora, tripé,
roupas quase “islamicas™3, lencos etc.

No énibus, um misto de ansiedade e euforia tomava conta de mim. Conhecia muito
pouco os mugulmanos que iam naquele 6nibus. Fazia frio e talvez por isso o siléncio
tomasse conta de todos. Para passar o tempo, lia uma dissertagdo de mestrado sobre
os conversos de Sao Bernardo do Campo. Na verdade, li-a quase inteiramente, durante
o percurso. Por causa do frio, nem senti desconforto com o véu que tive que usar para
poder participar do acampamento. De certa forma, ele me ajudou bastante, pois, para
muitos, eu era mais uma irma* entre eles. Cabe refletir sobre a imposigdo do uso do
véu no acampamento, pois talvez seja esse um bom exemplo de como 0os mugulmanos
atuaram em minha pesquisa. Ao participar junto com eles do acampamento, estava

presa as regras que me foram impostas, ndo pelo fato de ser uma pesquisadora, uma

43 Saias longas, camisas de manga comprida, casacos.
44 Irma é a forma como os mugulmanos(as) chamam as mulheres mugulmanas.
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nao-mugulmana, mas por ser mulher e as mulheres deveriam usar o véu enquanto
estivessem no acampamento.

Achegada a Sorocaba e ao hotel Sol Inn*s deu-se as 18h30. Em geral, esse percurso
leva uma hora e meia, mas, com o transito de sexta-feira, a viagem foi um pouco
mais prolongada. Ja no hotel, aguardava o numero do meu quarto e a informagéao
da minha parceira de quarto*. Até o horario da oracgéo, fiquei no quarto arrumando o
material que tinha levado. As 20h00, fomos todos & mesquita improvisada em um sal&o
acarpetado. Como estavamos viajando no horario da oragao da tarde, os mugulmanos
fizeram naquele momento as duas oragdes, a da tarde e a da noite. A primeira foi
mais curta que o habitual, por se tratar de uma oragdo de viajante, isto €, de alguém
que esta fora de sua cidade, pois atenta-se para o fato de que o viajante pode estar
cansado apds a viagem. Assim, a oragao € reduzida a duas genuflexdes, ao inves
de quatro, como é usual*’. Mas um jovem que morava em Sorocaba teve de fazer a
oragao por completo.

Logo apds a oragao, fomos jantar e assistir a abertura do evento. A comida era
servida em balcdes. A pedido do sheik foram formadas duas filas, uma de homens,
outra de mulheres, que corriam lado a lado, marcando a separagao entre 0s sexos,
assim como nos quartos, onde havia uma ala feminina e outra masculina“®.

Durante o jantar, pude fazer meus primeiros contatos. Sentada ao lado de Nadia
Hussein, esposa de Sheik Jihad, fui conhecendo suas irmas de Floriandpolis e do
Rio de Janeiro. Apresentada como amiga dela e do sheik, logo me aproximei de
Fadwia e Jamile. Ambas s&o jovens, Fadwia, 19 anos, estudante de Administragcao

de Empresas em Floriandpolis; Jamile é casada, tem 21 anos e cursa Direito no Rio

45 O “acampamento” na verdade é num hotel, e ndo em barracas, como o home pode sugerir.
46 Logo fiquei sabendo que a minha parceira n&o viria e acabei ficando sozinha num quarto, mas
isso em nada dificultou meu contato com outras mulheres.

47 No capitulo 6 abordarei elementos importantes da oragdo no Isla.

48 Nesse primeiro dia, resolvi ndo gravar nada, deixei o0 material guardado, nem mesmo carreguei

comigo o caderno de campo. Achei melhor me inteirar da programacao, ja que, até 0 momento, nao
sabia de fato o que aconteceria.



de Janeiro. Através delas conheci Katia, 30 anos, casada, também residente no Rio.
Naquele momento comecei a me soltar, cada uma contava coisas da prépria vida para
as outras. Falamos sobre tudo: religido, casa, familia, faculdade etc.

Nadia disse que eu precisava conhecer Jalila, que tinha acabado de
defender um TCC (Trabalho de Conclusédo de Curso) em Psicologia, sobre o
veéu, e conhecer também mais duas mogas, uma que fazia Medicina, e, a outra,
Letras. Comecei a perceber que aquelas mulheres tinham outros objetivos além
de casar e ter filhos. Temos sempre a idéia de que as mulheres mugulmanas
ndo tém o mesmo acesso ao conhecimento que os homens. Em certo sentido,
podemos até afirmar que sim, dependendo do lugar a que nos referimos, mas
isso ndo esta estabelecido pela religido. As mulheres iranianas, por exemplo,
apresentam o maior indice de escolaridade, pois aproximadamente 75% delas
chegam a universidade. Em S&o Paulo, a nova geragdo também deve alcancgar
esses indices, e mesmo se casando entre 18 e 22 anos, essas mulheres
continuam seus estudos, como é o caso de Magda, Nadia, Jamile e de outras
que conheci.

ApOs o jantar, assistimos a abertura do evento. Foi uma apresentagdo comum aos
propositos de qualquer cerimdnia religiosa. Foram feitas recomendagdes aos jovens,
para que nao ficassem acordados durante a noite, pois deveriam seguir um horario
islamico, e ndo britanico. Quando ouvi “horario islamico”, logo entendi que isso se
referia ao fato deles fazerem cinco oragdes diarias, em horarios marcados de acordo
com a Lua. Assim, no dia seguinte, deveriamos acordar as 4h30 para rezar, ou seja,
eles para rezarem, eu para observar. Fomos dormir as 23h30. As regras estabelecidas
naquela noite indicam claramente qual era o propésito daquele encontro: transmitir os
valores da religi&o, e para isso era necessaria a divisdo em alas, feminina e masculina.
Até mesmo quando ouviam as palestras ou almogavam, deveriam sentar em alas

separadas.
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As 4h30 j4 estava de pé. Tomei um banho para acordar e peguei o equipamento. Fui
uma das primeiras a chegar, pois queria gravar a orag&o e tudo o mais que acontecesse.
Por se tratar de um hotel, a sala de oragao era um saldo acarpetado no andar superior,
proximo aos corredores dos quartos das alas feminina e masculina. Das 5h00 as
6h15, mais ou menos, eles rezaram. As mulheres que, por estarem menstruadas?*®, ndo
podiam rezar, assistiam sentadas & oracdo. As 6h30 formaram-se grupos para recitar
o Alcordo. Aqueles que conhecem as suras ajudam outras mugulmanas a decorar.
Foi um momento especial. As mulheres pronunciavam o Alcordo com calma, algumas
tentavam acompanhar a pronuncia, o ritmo, e assim foi até as 7h30, hora do café [e
realmente eu precisava de um para poder acompanhar aquele horario islamico].

A primeira palestra aconteceria as 9h00, entdo ficamos conversando longamente
durante o café. Muitas queriam saber se eu estava gostando, se eu tinha passado
bem a noite e sobre a minha experiéncia no acampamento. Fui apresentada a Jalila e
a conversa se estendeu bastante, apesar do sono que se abatia sobre nds duas. Ela,
filha de uma brasileira e um palestino, aprendeu a religido com o pai, mas nao usa
0 véu, talvez, segundo ela, porque esse nao seja o habito de sua mae. Formada em
Psicologia, realizou um TCC sobre o tema do véu e as mulheres arabes. Pudemos
trocar impressodes a respeito de pesquisa e sobre dados. Receptiva, trocamos nossos
e-mails e questdes a respeito do Isla. Jalila® chamou-me a atengdo, por demonstrar
interesse em interpretar os significados de ser mugulmano, a partir da tematica do
véu. Trata-se n&o s6 de uma mugulmana, mas de uma mugulmana que problematiza
0 ser mugulmano, assumindo um lugar na academia.

As 9h00 teve inicio a palestra sobre os Pilares do Isla, ministrada pelo Sheik Jihad.

Conhego bem essa palestra, e por isso n&o iria grava-la. Porém, a pedido do sheik

49 A respeito das restricdes em relagdo a menstruagao, ver capitulos 5 e 6.

50 Em conversa pelo MSN com Jalila, em dezembro de 2006 (ela mora em Criciuma/PR), perguntei
se ela ja estava usando o hjjab. Disse-me que ndo, mas que em 2007 iria se preparar, para que, em
2008, ela venha a usar o véu. Cada vez mais, as mulheres que ainda ndo usam o hijab, procuram se
preparar para isto.



— e por ele ter permitido a minha participagdo — fiz-lhe a gentileza. A palestra era
praticamente a mesma que tinha sido dada por ele a estudantes de uma universidade.
Mais longa, porém, porque ele a entrecortava com outros exemplos, € um pouco
diferente, pois ele parecia muito mais duro com os mugulmanos do que com 0s nao-
muculmanos®'. No capitulo 3, apresento esta palestra, como uma forma de pensar
sobre o papel do sheik em uma comunidade islamica.

As 10h15 houve uma parada para o coffee-break, como eles mesmos chamavam,
com mais café, sucos, paes e bolos. Em seguida, teve inicio uma palestra do Sheik Ali
Abdouni, sobre fanatismo. Ao meio-dia, hora da reza; logo depois, almogo.

Na hora do almogo, “perdi” a oportunidade de gravar belos depoimentos.
Sentamos, Jalila, Fawdia, Jamile e eu, e nos pusemos a falar sobre discriminagao
e preconceito; e sobre a tensao entre brasileiros e arabes. A prépria Jalila dizia ter
sido discriminada, ha anos atras, por ser filha de brasileira®®, mas que, durante sua
pesquisa para o TCC, esse sentimento se esvaiu. Jamile contou que quem discrimina
nao conhece o verdadeiro Isla%*. O Isla ndo prega isso. “O Profeta Muhammad SLAS®®
pregava o respeito a outros povos”. Em meio a conversa, vinha-me a memoria, o
tempo todo, um texto de Todorov (1988) sobre igualdade e desigualdade, e soltei
uma frase: “A diferenca é ser diferente, e ndo desigual”. As trés juntas exclamaram:

“Que bonito! Repete.” “Eu nao sei mais” — respondi, e foi ai que Fadwia repetiu a

frase...

51 Em palestras de Sheik Jihad, realizadas em universidades, gravadas por mim, ele me pareceu
muito mais contemporizador do que quando nesta palestra aos mugulmanos. Isso me fez perceber
que as performances séao geradas de forma diferente, dependendo de quem é o grupo com o qual se
dialoga. Um mugulmano deve aprender e praticar o modo correto, mas o ndo-mugulmano deve apenas
conhecer.

52 Nada melhor do que a sensibilidade de quem esta atento as falas, aos olhares, aos minimos
gestos que ocorrem nestes momentos em que o caderno de campo ficou esquecido num canto.

53 Da mesma forma que com sua mae, o preconceito em relagéo a ela, que era brasileira, era
sentido da parte de mulheres arabes.

54 Quando ela se refere a um Isla verdadeiro, esta implicito que ndo é este que é combatido
cotidianamente pela imprensa ou por pessoas que ndo conhecem a religido. E a um Isla que prega a
paz e a justica social que ela se refere, e ndo a um Isla que é sempre mal interpretado.

55 Abreviatura que significa: “que a Paz e as béngéos de Deus estejam com ele”— dita por ela.
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N&o falavamos somente sobre desigualdade, em nossa mesa, mas também sobre
0s migrantes mugulmanos que, quando chegavam ao Brasil, pediam para que suas
mulheres tirassem o véu, pois assim chamariam menos a atencdo. O que era comum
no mundo arabe, ndo era no Brasil daquele periodo. Da década de 90 para ca, esse
sentimento vem mudando. As mulheres tém sido estimuladas a usar o hijab. Jamile
contou que foi em um acampamento que ela passou a usar o véu. “Coloquei ali e nunca
mais tirei”. Cabe registrar que nos acampamentos todas as mulheres sdo obrigadas a
usar o veu, e a justificativa para isso é o aprendizado, a experiéncia, ou seja, se nao
se passar pela experiéncia de usa-lo durante um final de semana, nunca saberéo se

serdo ou nao capazes de usa-lo no cotidiano.

*k%k

Ja eram 15h00 e ainda n&o tinhamos nos arrumado para ir a fazenda. Esse foi um
momento de lazer durante o acampamento. Muitas mulheres vieram preparadas, de
ténis e agasalho, para jogar volei. Algumas me perguntaram se eu jogaria vblei com
elas, disse que, por enquanto, eu ndo estava dando conta de usar o véu “paradinha”,
quanto mais pulando e saltando. A risada foi geral. Na verdade, comer macarronada
de véu ja tinha sido um grande desafio, imagine jogar vélei. Durante esses anos de
pesquisa, havia usado o véu apenas para entrar na mesquita, por isso senti nesse
momento tanto desconforto. Quando estava no meu quarto, a primeira coisa que eu
fazia era tirar o véu. Era a falta de habito. Nesse sentido devo considerar que usar o
véu nao é simplesmente coloca-lo. Aprender a usa-lo € uma experiéncia constitutiva
da vida dessas mulheres.

No passeio ao Parque Florestal Ipanema, divisa entre as cidades de Iperd e Aragoiaba
da Serra, fomos todas em um mesmo Onibus. A ida durou quase 45 minutos; fui

sentada ao lado de Jalila e conversamos o tempo todo sobre as nossas vidas, cinema,



religido, uma infinidade de assuntos, como se ja nos conhecéssemos ha muitos anos.
Ao chegar no parque, o Onibus, cheio de mulheres usando véu, transformou-se no
grande atrativo das pessoas que passavam pelo lugar. A cena delas olhando para as
mulheres dentro do 6nibus e depois fora dele era bastante intrigante. Olhares curiosos,
de quem parecia estar vendo as irmas de Bin Laden, como elas mesmas brincavam.
Elas se divertiam, querendo descer logo do 6énibus.

O passeio era turistico, com monitores que explicavam a histéria dos escravos que
viveram naquelaregido. Logo, uma das mulheres, com pressa de andar pelo lugar, disse
que poderiamos ouvir as histérias do lugar andando, assim aproveitariamos melhor
0 passeio. Uma pequena cachoeira foi a atragdo do lugar. La as mulheres tiraram
muitas fotos e se divertiram, riram, brincaram, inventaram musicas. O passeio também
separava os homens das mulheres, cada grupo ocupava espacos diferentes.

Na volta ao hotel, a brincadeira era geral dentro do 6nibus. Cantavam uma musica
comum para as criangas: “O fulano roubou p&o da casa de Jodo. — Quem? Eu? Eu
néo! — Entdo, quem foi? Foi a Nadia. A Nadia roubou p&o na casa do Jogo...”. Assim
foi até que ocorreu um breve imprevisto, quando o 6nibus foi atingido, ainda que
levemente, por um carro que rapidamente fugiu. Chegamos ao hotel as 18h45. So
desejava tomar um bom banho e comer. Enquanto me preparava para o banho, elas
se preparavam para a reza*®. Eis uma das diferencas entre elas e eu. Eu estava
preocupada em trocar de roupa, tirar o véu e depois jantar, elas ainda tinham, no meio
do caminho, uma oragao para fazer em comunidade. A convivéncia e a proximidade
revelam as diferengas. Esse foi o0 meu tempo de descanso, das 18h45 as 20h00,
horario da gincana. O jantar foi as 21horas.

A gincana era de homens versus mulheres. Foi muito divertida. Participei da
brincadeira, que tinha, desde Imagem-A¢é&o (um jogo em que vocé tem que adivinhar

quem é a pessoa), até perguntas sobre o Isla. As mulheres levaram a melhor e

56 Para o mugulmano, a oragao é tao importante que me fez dedicar o capitulo 6 a essa tematica.
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ganharam de longe dos homens. Elas fizeram grito de torcida. Realmente estavam
competindo e levando a sério a brincadeira.

Durante a manha seguinte, entre uma palestra e outra, também houve brincadeiras
de enigmas, e as mulheres também venceram. Apds o jantar, uma garota pediu ao Sheik
Jihad uma palestra para os participantes do acampamento, para tirar duvidas etc. Tinha
uns quatorze anos e logo percebi o motivo de pedir ao sheik mais uma palestra depois
do jantar. Certa de que estavamos todas cansadas, ndo poderia ser pela religido, mas
por algum interesse, que ela me revelou, ao pedir-me que convencesse o sheik a falar
mais sobre religido. Na verdade, queria olhar mais um pouco para um determinado
rapaz. Nao precisei pedir nada, nem faria isso. A palestra do sheik aconteceu, mas
s6 para mulheres, com grande desapontamento da garota que pretendia estar mais
proxima de um determinado jovem que participava do acampamento.

La fomos nos as 22h00 ouvir o sheik. Uma das participantes perguntou por que nao
havia sheiks mulheres e quis saber por que ela ndo havia sido avisada com antecedéncia
sobre 0 acampamento. Disseram-lhe que as informagdes ndo chegaram a tempo a sua
cidade, no sul de Santa Catarina. As indagacdes dessa mulher mostram que os fiéis
também questionam a maneira como a religido é estruturada nas atitudes cotidianas.
Outras mulheres disseram que quem tinha interesse devia correr atras. Olhava para o
relégio: 23h25. Meus olhos queriam se fechar. O Sheik da Arabia Saudita veio pedir ao
Sheik Jihad para encerrar a conversa. A essa altura, os homens ja estavam em seus
quartos. Enfim, fomos dormir. Decidi que ndo acordaria para a oragao das 4h30, ja havia
gravado no sabado, ndo haveria necessidade de repetir a oracdo novamente.

Durmo. O telefone toca. Sdo 2h30 da madrugada.

Um homem pergunta: — Quem fala?
Respondo: — Franci.

Homem nao identificado: Hora da reza, diz a voz do outro lado.
Franci: Ja?! — imaginei responder.



Olho para o relogio... Pensei: “ndo levanto mesmo”. So fui levantar as 6h00, depois
de ouvir varias batidas nas portas dos quartos para que as meninas se levantassem.
Fui direto a mesquita e descobri que o telefonema recebido na madrugada havia sido
trote e que varias meninas haviam se levantado e feito a ablugao® etc. Na porta da
mesquita (na sala de oragdo) encontro Sheik Jihad, que me cumprimenta:

Sheik: Assalamu aleikum!

Franci: Aleikum me salam!

Sheik Jihad: Este acampamento esta sendo bom para sua pesquisa
apenas ou também para vocé como pessoa?

Franci: Nao ha como separar a pessoa da pesquisadora, afirmei.
Aprendemos juntas, completei a seguir.

Seu sorriso foi sinal de que a resposta, por enquanto, bastava. Realmente nao
tinha parado para pensar nisso, se a experiéncia do acampamento so era algo
a acrescentar a minha pesquisa ou também ao meu cotidiano. Na verdade, néo
costumo separar, como disse a ele, a pesquisadora da pessoa. A constituicao de
uma pesquisa € também a constituicdo da pessoa. E as duas com certeza sao
bastante problematicas.

Tal episédio me fez lembrar de um outro, ocorrido quando levei Magda Aref
para falar a alunos de Psicologia de uma universidade. Uma aluna fez uma
determinada pergunta e Magda, na hora de responder, disse: “Vou responder
como mugulmana”. Aaluna retrucou, afirmando: “Nao quero que vocé responda
como mugulmana, mas como pessoa”. Naquele momento, fiquei bastante
irritada com a postura da aluna. Como separar a pessoa da sua religiao?
Como separar a pesquisadora da experiéncia? Uma nao existe sem a outra,
hoje sei.

Na hora do almogo ja me sentia a vontade entre as mulheres, a timidez

inicial ja n&o existia mais. A conversa agora era com as mulheres que vieram do

57 Ver capitulo 6 e glossario.
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Pari. Conversavamos sobre videos iranianos, e em um determinado momento,
afirmei:

Franci: Eu adoro filme iraniano!

Uma delas olhou para mim e disse:

Latifa: Adora ndo irma. Gosta muito! N6s s6 adoramos a

Deus.

Percebi que ela ainda considerava que eu era mugulmana, e respondi.

Franci: Eu adoro, porque eu ndo sou mugulmana. Vocé sim deve
adorar s6 a Deus.

Ela se justificou dizendo que eu deveria me preparar para me tornar mugulmana
e, para isso, era bom aprender como se fala. Nos termos “nativos”, a idéia de Deus
€ interessante para pensar, assim como os pecaris interessam aos indios, como nos
mostra Viveiros de Castro: “a idéia de que os pecaris sdo humanos me interessa, a
mim também, porque ‘diz’ algo sobre o que é ser ‘humano™ (2002, p.134).

Nesse sentido, interessa-me a idéia de que s6 devemos adorar a Deus,
pois € na idéia da unicidade que residem o ser mugulmano e o seu modo de vida.
Responder simplesmente que ndo sou mugulmana e, portanto, posso falar como
quiser, nao resolve a questdao. Como posso sustentar que o que eles dizem é
sério? Como posso leva-los a sério?

E importante frisar que, ao falarem de Deus, os mugulmanos est&o falando deles
mesmos e de Deus. Dai a grande intuicdo de Viveiros de Castro (2002): ndo cabe
ao antropologo acreditar ou ndo no que os nativos acreditam, mas compreender o

gue isso ensina sobre os nativos.



No inicio deste texto levantei a idéia de que ser mulher em campo faz diferencga.
No acampamento, isto ficou bem demarcado, pois, embora ndo fosse mugulmana,
fui tratada como se fosse uma delas. Sendo mulher, minha participagdo no
acampamento era totalmente voltada ao universo feminino. Como poderia eu sentar
a mesa com os homens para almoc¢ar? Usando véu ficava “explicito” qual era o
meu tipo de participagdo no acampamento. Antropologos ndo andam com crachas
identificando que s&o antropologos. A maneira que encontrei para me aproximar
dos homens foi por intermédio dos sheiks, que me conheciam e sabiam o que eu
estava fazendo ali.

Em eventos anteriores, Sheik Jihad disse-me que o fato de conhecer tanto
o Isla, um dia me tornaria uma irma, pois os meus conhecimentos me levariam
a isso. Para um pesquisador, suas escolhas nunca sao tao claras e evidentes,
as vezes casuais, e/ou por gosto, estilo etc. O que construi em campo foi um
dialogo constante, a ponto deles “palpitarem” ou, de certa forma, dialogarem
a respeito dos significados que eles mesmos atribuem, mas sem perder de
vista a minha opinido sobre o que fazem ou deixam de fazer: Como fiz com as
esfihas de Malac, o sermao do sheik, a religido etc. O que busco fazer é tentar
“traduzir’ o que experimento e o que compartilho com eles, se n&do a religiao,
mas a percepg¢ao desta experiéncia de ser mugulmano. De lugares diferentes,
vamos nos mexendo, pouco a pouco, e calculando o lugar de onde olhamos ou
nos olhamos.

No final do acampamento, recebi uma homenagem. O sheik se referiu a mim como
uma amiga da comunidade mugulmana, e convidou-me para passar um carnaval
entre eles, ou melhor, num acampamento islamico. Dessa vez, nao mais convidaram
a Franciou a antropdloga, mas ambas. Segundo Silva, “O grupo também mobiliza seu
sistema de classificag&o para tornar aquele que inicialmente era um “estrangeiro” em

uma “pessoa de dentro”, isto €, um sujeito socialmente reconhecido” (2000, p.88).
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Ainda no campo da Antropologia do Isla no Brasil, ndo temos pesquisadores
adeptos da religido islamica, como é usual nos estudos de antropologos do
campo afro-brasileiro, tal qual apontou Silva (2000), mas € comum a pergunta,
se somos arabes, se somos mugulmanos, se ja nos convertemos, mesmo no
meio académico.

A verdade é que as pesquisas sobre o Isla no Brasil ainda sdo em menor
numero do que sobre outras religides, e a propria comunidade islamica esta
aprendendo a lidar com pesquisadores e pesquisadoras. Muitos deles, segundo
Sheik Jihad, ndo dao retorno de suas pesquisas. Neste quesito tenho sido
alguém que apresenta os resultados coletados e procura dialogar com eles.
Perguntei se ele se recordava de alguma pesquisa ou de algum pesquisador
que esteve na mesquita. A Unica coisa de que se recordava era do numero de
alunos que estao finalizando a graduagéo e, portanto, estdo fazendo seus TCC,
e sd0 0s que mais aparecem na mesquita, em busca de informacgodes.

E possivel concluir por ora que, se, por um lado, ser mulher, mae e
antropdéloga contribuiu para uma aproximag&o com os mugulmanos, também
tornou claras as diferengas entre a pesquisadora e o grupo pesquisado.
Como venho argumentando, a pesquisadora, assim como observa, também
€ observada. O que de fato aprendemos é a lidar com o campo etnografico
e suas nuancg¢as. Um pesquisador do Isla confessou-me o quanto foi
dificil para ele entrevistar as mulheres, que sé aceitaram responder
suas perguntas por que quem as fazia era sua esposa, limitando assim
uma maior aproximacao dele com as mulheres. Isso eu realmente nunca
observei em relagdo a minha pesquisa — homens se negarem a conceder
uma entrevista, por eu ser mulher —, mas também nao quer dizer que eles
fizessem as suas concessdes sem consultar o sheik a meu respeito: quem

eu era etc..



Na batida do pulso: revelando problemas

Of all the human sciences and studies anthropology is most deeply
rooted in the social and subjective experience of the inquirer. Everything
is brought to the test of self, everything observed is learned ultimately
“on his [or her] pulses” (TURNER, 1986, p.33)%.

Quando se determina um problema de pesquisa, como o0 que construi, tem-se
que pensar de que forma vamos atingi-lo e compreendé-lo. Para isso, tragamos um
percurso que seguimos, e nos propomos objetivos que nos coloquem em uma trilha
a ser percorrida. Entender o universo do mugulmano, seja reverso ou nao, brasileiro
ou nao, requer uma estratégia que nao se restringe a formular perguntas e a coletar
respostas, pois, as vezes, essas respostas s6 sdo encontradas na observacao, na
propria esfera do sensivel, do compartilhar alguns elementos ou momentos que sejam
relevantes para aquele grupo. Temos também que falar do assunto que interessa a
esse grupo. Como bem observa Goldman:

O cerne da questdo é a disposicdo para viver uma experiéncia
pessoal junto a um grupo humano com o fim de transformar essa
experiéncia pessoal em tema de pesquisa que assume a forma de
um texto etnografico. Nesse sentido, a caracteristica fundamental da

antropologia seria o estudo das experiéncias humanas a partir de uma
experiéncia pessoal (2006, p. 167).

Estar entre eles é também estabelecer lacos afetivos. E uma amizade que vai
sendo construida, a ponto deles n&o fecharem o seu universo, com medo de que sua
realidade seja deturpada. Para muitos, é certo que vou apresentar os conflitos. Sabem
que ha um hiato a ser preenchido. Busco mostra-lo de forma que entendamos alguns
modos de ser mugulmano no Brasil, em S&o Bernardo do Campo, ou seja, dando um

passo para entender o ethos islamico.

58 De todos os estudos e ciéncias humanas, a Antropologia € a que esta mais profundamente
enraizada na experiéncia social e subjetiva do investigador. Nela, toda avaliagdo tem como referéncia o
sujeito, toda observagéo é finalmente apreendida “na batida do pulso”. (Tradugao de Herbert Rodrigues,
cf. Cadernos de Campo, n.13, 2005).
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O acampamento contribuiu para experienciar o ser mugulmano. O véu serviu de
mascara, ndo mascara no sentido de esconder algo, mas de revelar algo. Mostrar-
se perto deles para entendé-los, era essa a questéo inicial. A produgéo de imagens
ampliou o meu olhar; outros modos de ver e ouvir também nos conduzem a reflexao.
O dialogo é ampliado; tanto dentro quanto fora da comunidade. E um estar |4 e editar
aqui, tarefa complexa, mas fundamental para implementar o conhecimento.

Além de verificar o meu lugar, como estrangeira, a diferenca ali, também revela a
outra face daquela que observa a religido, ou que pelo menos a tangencia, como é
0 meu caso, pelo fato de estuda-los e “ser” para eles ao mesmo tempo uma futura
reversa. Se ja conhecgo a religido e ja entendo bastante da sua histéria etc., entao
nada mais previsivel do que a minha reversao.

E dificil para aquele que tem uma crenga entender que uma pessoa possa ser apenas
pesquisadora e gostar muito do que faz. Estar neste lugar ndo é simplesmente cobmodo,
pois podemos ocasionar, no outro, determinadas expectativas que, em muitos casos,
nao serao correspondidas. Ler, aprender, observar, compartilhar esse universo sao
caminhos fundamentais para quem pretende avangar no conhecimento de determinado
tema. Mas, para quem esta do outro lado, para aquele que vivencia a religido, que 1é
com outra finalidade, que reza, que acredita, talvez seja realmente muito dificil entender
como noés antropdlogos podemos fazer tudo isso e continuarmos a parte, ou seja, néo
compartilharmos dos mesmos “segredos” e das mesmas “cosmologias”.

Assim, entendo a colocagao do sheik: “afinal, para que serve esse acampamento?”
Se esta pergunta encerra varias interrogagdes, também clareia o meu posicionamento,
porque eu ndo sou mugulmana e dai o meu lugar, portanto, € outro. Lugar este, construido,
performatizado, tanto quanto para os proprios mugulmanos. A relagdo construida
entre pesquisadora e grupo pesquisado so6 tem sentido porque ha uma elaboragéo,
uma aceitagdo, um espago negociado, por ambas as partes, num dialogo constante,

porque, de certa maneira, todos nds somos afetados. E nesse sentido que penso em



performance da pesquisadora. Anogao de performance, para Richard Schechner (1985),
ndo é meramente a performance em si, mas um grande ensaio, uma repeticdo. O que
faz o pesquisador, se ndo ensaiar perguntas? Atitudes?% — pergunta ele.

Termino este topico constatando aquilo que ja foi experenciado por Victor Turner (1982)
e retomado por Schechner, quando este afirmou: “fazer os movimentos do N6, mesmo que
por um breve periodo, me ensinou mais no meu corpo que paginas de leitura” (1985, p.31). E
a experiéncia com a “performing ethnography” que também encontrei nesse acampamento
islamico, pois me comportava como se fosse um deles. Este estado de subjuntividade®, com
certeza ampliou os meus sentidos em relagdo ao grupo que estava pesquisando. A partir
dessa experiéncia, surgia 0 método, a qualificagdo, a tese, a pesquisadora performer. Vale a
pena agora passar as imagens que foram produzidas e compartilhadas com os mugulmanos
de algumas comunidades, em Sao Paulo, e com a academia. Este tipo de insergéo também

expoe os limites e as potencialidades da producao de imagens e da performing ethnography.

Imagens compartilhadas - imagens islamicas em movimento

E teu Senhor inspirou as abelhas, (dizendo): Construi as vossas
colméias nas montanhas, nas arvores e em habita¢des (dos homens).
Alimenta-vos de toda a classe de frutos e segui, humildemente, pelas
sendas tragadas por vosso Senhor! Sai do seu abdémen um liquido
de variadas cores que constitui cura para os humanos. Nisto ha sinal
para os que refletem (162 Surata, An Nahl — As abelhas, versiculos
68-69)5".

59 Vale a pena lembrar que a Antropologia da Performance é parte da Antropologia da
Experiéncia.

60 Ver From Ritual to Theatre (1982, p 82-84). Turner cita o Webster’s Dictionary: o subjuntivo sempre
tem a ver com ‘desejo, possibilidade, ou hipétese’; € o mundo do ‘como se’, que abrange desde a hipdtese
cientifica & fantasia da festa. E o ‘como se fosse’, em vez do ‘¢’. Trata-se de expressar algo possivel ou
simplesmente desejado.

61 Na tradugéo do sentido do Alcoréao, feita pelo professor Helmi Nasr (Professor aposentado do
Departamento de Letras Orientais da USP), temos: An-Nahl é a forma plural de nahlah, que define os
insetos himendpteros sociais, produtores do mel. O titulo desta sura provém da mencgao a este inseto,
no versiculo 68, e, como todas as suras reveladas em Makkah (Meca), ela trata dos assuntos basicos
do Islao, tais como a unicidade de Deus, a Revelagéo, o envio dos profetas com a Mensagem divina
etc. Considero as questdes que envolvem a imagem como sendo basicas para a compreenséo do
ethos islamico. Cabe dizer que, no Alcorao, ndo ha nenhuma mengéao contra as imagens e, sim, contra
a idolatria, mas, nos hadiths (textos que expressam o comportamento e falas do Profeta Muhammad),
€ possivel encontrar restricdes as imagens.
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Foiem campo que aprendiafazeras minhas proprias imagens, pois percebique, além
de analisar imagens ja existentes, meu processo de produgao também possibilitava
uma outra entrada no tema. Nesse sentido, a questdo abordada vai além do uso da
imagem em contexto islamico, ampliando-se para a experiéncia de ser pesquisadora
(ndo mugulmana) e o aprendizado de produzir um material iconografico que é fruto do
dialogo e de parcerias com os mugulmanos. Na tentativa de compreender o mundo
islamico e suas imagens, buscava olhar e ver. Como eles se representavam? Como
eles eram representados? Qual era o estatuto dessas imagens?

2001 € um ano que considero o divisor de aguas desta pesquisa, pois, apos o
atentado de 11 de setembro, as comunidades islamicas no Brasil passaram a considerar
fundamental atender a todos aqueles que lhes solicitavam informagdes, seja sobre a
religido ou sobre outros assuntos que envolvessem os mugulmanos mundialmente.
Considero que este movimento constituiu uma abertura dessas comunidades para a
sociedade em geral. Nesse periodo, aproximei-me de dois sheiks e, por seu intermédio,
tive acesso a duas outras comunidades islamicas: a de Santo Amaro, bairro da zona
sul de Sao Paulo, e a de Sao Bernardo do Campo, cidade da Regido Metropolitana
de Sao Paulo.

A ampliagdo dos territorios pesquisados levou a diversificagdo das imagens
produzidas, das imagens fotograficas as imagens em movimento. A produgéo de
videos € um processo mais complexo, pois envolve a construgao de uma narrativa em
um continuum, diferente do que acontece com a fotografia®?, capaz de congelar um
momento. Essas duas formas de produgéo de imagens e de expresséo, na perspectiva
desta pesquisa, configuram-se como processos complementares e nao excludentes.

Assim, propus-me o desafio instigante de olhar para o material produzido, como quem

abre uma caixa de surpresas. Nesta caixa encontrei, além das muitas fotografias que

62 N&o vou me deter na analise das fotografias produzidas em campo, porque contemplei este
exercicio na minha dissertagdo de mestrado e em dois artigos, publicados em 2002 e 2007.Considero
mais importante, no momento, refletir sobre os videos produzidos.



colecionei nestes anos todos de pesquisa, imagens videograficas “boas para pensar”,
algumas transformadas em videos, como o Allahu Akbar®®, o Sacrificio® e Vozes do
Isld%®. Rever os videos que produzi foi, sobretudo, uma experiéncia prazerosa. No
entanto, reler a dissertacdo de mestrado provocou-me certo desconforto. Talvez por
que olhar para o passado, mexer na caixa e desencavar imagens que nao viamos
“antes de colocar os 6culos”, tal qual descreveu Guimaraes Rosa, mexe nao s6é com
as emocgoes, mas também com o modo de olharmos.
Mas, entédo, de repente, Minguilim parou em frente do doutor. Todo
tremia, quase sem coragem de dizer o que tinha vontade. Por fim,
disse. Pediu. O doutor entendeu e achou graga. Tirou os 6culos, pds
na cara de Minguilim.
E Minguilim olhou para todos, com tanta for¢a. Saiu 14 fora. Olhou os
matos escuros de cima do morro, aqui a casa, a cerca de feijao-bravo
e sao caetano; o céu, o curral, o quintal; os olhos redondos e os vidros
altos da manha. Olhou, mais longe, o gado pastando perto do brejo,
florido de sédo-josés, como um algodao. O verde dos buritis, na primeira
vereda. O Mutum era bonito! Agora ele sabia. Olhou Maitina, que
gostava de o ver de éculos, batia palmas-de-mé&o e gritava: - “Cena,
Corintal...” Olhou o redondo de pedrinhas, debaixo do jenipapeiro.
Olhava mais era para Mae. Drelina era bonita, a Chica, Tomezinho.

Sorriu para tio Teréz: - “Tio Teréz, o senhor parece com o Pai...” Todos
choravam (2001, pp.151-152).

As imagens, sejam elas fotograficas ou videograficas, foram o foco da pesquisa
de mestrado, mas somente no doutorado consegui inventariar as imagens em
movimento e finalmente dar-lhes um destino e um sentido. Durante o mestrado,
fiz varias imagens que ganharam um roteiro muito tempo depois. A roteirizacéo e a
edicao dos videos Allahu Akbar e Sacrificio foram processos bem diferentes. Sobre
tais diferengas falarei, agora, certa de que leitores e espectadores, com certeza,
levantardo outras diferencas e mesmo semelhancgas. E importante considerar que

a producédo de imagens em campo foi fundamental para uma aproximagado com

63 Allahu Akbar significa Deus € Maior. O video trata dos significados do Jejum do més do
Ramada. LISA/2006, 29°; lisa@usp.br .

64 Trata do quinto pilar do isla — hajj — e a festa do Sacrificio. LISA/2007, 13’

65 Trata das questdes mais presentes durante a pesquisa. LISA/2007, 25’.

69



70

a comunidade, o dialogo e o seu reconhecimento, muito mais do que eu poderia

avaliar.

*k%

Os narradores contam a histéria. Engrenam-se na grande corrente
tradicional. Fixam, em letra de forma, o que de outra maneira seria
oralidade pura. O arabe reputa muito mais a fala que o que escreve
(HADDAD, 2005, p.17).

O povo arabe, como ja é sabido, encontra na oralidade sua forma de expresséo e o
seu espago mais significativo. Até mesmo no Alcor&o, algumas suratas nos remetem
a imaginar as figuras sem termos que mostra-las. Nesse sentido, fui buscar, no texto
sagrado dos mugulmanos, algumas dessas referéncias imagéticas que pudessem ser
compreendidas por qualquer pessoa — abelhas, aranhas e passaros —, comparando
o fazer imagens em campo as atividades (a) de abelhas, por exemplo, a atragdo que
temos por imagens, assim como pelo mel produzido por elas, mesmo que em locais
considerados inacessiveis; (b) de aranhas: fazer imagens € como construir certo tipo
de casa, ainda que relativamente fragil; e (c) de passaros: se temos imaginagao, para
produzir de modo diferente nosso conhecimento etnografico, nada como voar como
eles. Afeitura de imagens se da num movimento de vai-e-vem, de sim e de n&o. Vamos
costurando os dialogos, desfazendo as emendas e retomando o fio da meada. Nao foi
diferente, quando me propus a produzir um video sobre os lideres da fala islamica.

N&o ha como negar que as imagens revelam outros aspectos e dimensdes que o
texto ndo da conta, e era isso que eu queria mostrar. Apresentar um ritual por meio
de imagens em video é uma forma de dar vida a ele, pois constitui uma possibilidade
de colocar o espectador na cena, pela dramatizacdo da realidade, que € exposta em
movimento, o que se diferencia de sua mera descri¢ao através de palavras. Sao duas

formas diferentes de estabelecer a relagao leitor/espectador, os quais também reagem



de modos diferentes a uma descricdo da salaf ou as imagens da salat. Uma coisa é
a minha descricdo de um determinado ritual, outra é apresentar o ritual por meio das
imagens, € como se o ritual ganhasse vida. Uma coisa € a descricdo da salat, outra
coisa € a imagem da salat. As imagens perpassam esses universos e € neste tema

que agora eu vou me deter.

As abelhas fazem o mel...

Nos versiculos do Alcorao, isto é, da traducao® do texto alcoranico, elaborada pelo
professor Samir El Hayek, observamos os seguintes significados:
A palavra Auha (abelha), comumente significa inspiracado, a Mensagem
colocada na mente ou no coragao, por Deus. Aqui, o instinto da abelha
refere-se aos ensinamentos de Deus, coisa que indubitavelmente é.
No versiculo 5 da 992. Surata, ela é aplicada a terra (...). O préprio
favo de mel, com as suas células hexagonais geometricamente
perfeitas, constitui uma estrutura portentosa, sendo adequadamente
denominado buiut — lares. E o modo como as abelhas encontram locais
inacessiveis nos montes, nas arvores, € mesmo entre as habitacdes

humanas, € uma das maravilhas da natureza, isto &, a obra de Deus
na Sua Criagao (1994, p.307).

Uma primeira analogia a estabelecer esta na relagao entre as abelhas e a pesquisa
de campo: assim como as abelhas, também estamos sempre a procura de lugares
inacessiveis, ou espacos desconhecidos nos quais, nds pesquisadores, ainda nao
adentramos. Aimagem de um antropdlogo como estando sempre em busca de novas
descobertas, novos lugares, a fim de delimitar o seu campo, € bastante peculiar. Além
disso, quanto mais dificil € etnografar um lugar, mais esse etnégrafo ira procurar outras
maneiras de se aproximar dos sujeitos e de suas cosmologias. Estamos sempre em

busca de “inspiragdo”, como o préprio significado das abelhas no verso do Alcoréo.

66 E preciso observar que os mugulmanos ndo aceitam que o Alcordo seja traduzido. Todo tipo de
traducao é considerada como sendo “os significados dos versiculos do Alcordao”. Neste texto, fiz uso de
duas versdes de “tradugdes”, uma publicada recentemente, pelo professor Helmi Nasr (2004) e outra
do professor Samir EL Hayek (1996).
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Em minha dissertacdo de mestrado escrevi:

Durante a pesquisa fui percebendo que a fotografia que eu produzia
apontava para elementos diferentes daqueles encontrados nas fotos
produzidas por eles. Em um grupo mugulmano, o momento e o0s
locais particulares a serem fotografados nem sempre sdo os mesmos
escolhidos pelo etnégrafo, posto que ha uma série de restrigdes na
hora de produzir uma imagem. Uma, por exemplo, é nao fotografar uma
mulher sem véu. Como resolver tal dilema em uma festa de mulheres?
Quando as mulheres estdo reunidas retiram o hijab, passando a ter
uma imagem que nao pode ser reproduzida pela pesquisadora, no
entanto, elas podem se fotografar.

As imagens fotograficas, sejam elas minhas ou deles, produzem uma
interacdo que possibilita encontrar novos significados no método
utilizado na pesquisa: nessa perspectiva € que se coloca o movimento
de fazer as imagens “falarem” a partir das memdrias apresentadas
pelos préprios mugulmanos ao olharem as diversas fotografias,
construindo assim, a minha relagdo com o grupo pesquisado. O olhar
e o fazer imagens abrem varios canais de comunicacéo (FERREIRA,
2001, p.100-101).

O que mais ouvi dos mugulmanos sobre as imagens deles produzidas € que as
fotografias de imprensa tinham o objetivo de chocar, a medida que sé apresentavam
mulheres totalmente cobertas, — como as mulheres de burqga —, vestimenta que além
de cobrir o corpo, cobre também o rosto dessas mulheres. Tais imagens, segundo
eles, sdo preconceituosas e estereotipadas, porque sdo geralmente acompanhadas
de legendas que menosprezam a religido e as mulheres. E o uso do véu ainda
causa estranheza na sociedade ocidental. Nao se compreende porque as mulheres
mugulmanas devem usar o lengo ou porque nao se pode desenhar aimagem do Profeta
Muhammad. A estranheza, ao olhar esses sinais diacriticos da cultura mugulmana,
esta no fato de que os olharmos com as nossas referéncias, tal como expressa Said:

... Pois, se for verdade que nenhuma producdo de conhecimento nas
ciéncias humanas pode jamais ignorar ou negar o envolvimento de seu
autor como sujeito humano em suas préprias circunstancias, deve entéo
ser verdade também que, para um europeu ou americano que esteja
estudando o Oriente, ndo pode haver negagao das circunstancias mais
importantes da realidade dele: que ele chega ao Oriente primeiramente

COmo um europeu ou um americano, e depois como individuo (1996,
p.23).



Acompreensao desse outro requer, portanto, que olhemos para além das diferencgas,
ou seja, que olhemos para outras esferas que nos ajudem a desconstruir esse olhar
enviesado sobre outros costumes, outras culturas. Isso inclui a polémica em relagéo
as charges do Profeta Muhammad®’. No Isla ndo se produzem imagens dos profetas,
porque nao se deve reproduzir a imagem de algo que foi criagdo de Deus®. Além
disso, ha o cuidado com a idolatria. E importante frisar que, no Isla, Ndo ha Deus
sendo Deus, e o profeta Muhammad é o seu mensageiro®. Esta é a profissdo de fé
que todo mugulmano deve fazer, ao se converter.

Cabe dizer que as fotografias de imprensa s&o as mais conhecidas pelo publico em
geral. Estado presentes em jornais e revistas de ampla difusdo. O assunto mais corrente
sobre os arabe-mugulmanos é sem duvida a guerra na Palestina, e os conflitos no
Oriente Médio tornaram-se mais presentes apds o “11 de Setembro”. E nesse registro

que as fotos sobre os mugulmanos povoam o imaginario e enchem as redacgoes.

Aranhas constroem suas casas (teias)

O exemplo daqueles que adotam protetores, em vez de Deus, é igual
ao da aranha, que constrdi a sua propria casa. Por certo que a mais
fraca das casas é a teia de aranha. Se o soubessem! (292 Surata,
versiculo 41)7.

67 FERREIRA (2006).

68 Cf. Ferreira (2004).

69 La llah lla Allah,wa Muhammad Racul Allah.

70 Samir El Hayek (1994, p.465) escreve que “a casa da aranha é um dos maravilhosos sinais da
criagdo de Deus. Ela é feita de finissimos fios que saem das glandulas do corpo da aranha. Ha muitas
espécies de aranhas e muitas espécies de casas de aranhas. Os principais tipos de casas devem ser
mencionados. Ha o ninho tubular, ou teia, uma casa ou toca forrada de seda, com uma ou duas portas-
armadilhas. Isto pode ser chamado de residéncia, ou mansao familiar. Ha, entdo, o que é comumente
denominado teia de aranha, que consiste de um ponto central com fios radiais concéntricos e quase
circulares, que formam o corpo da teia. Este é o seu pavilhdo de caga. A estrutura inteira da exemplo da
economia de tempo, de material e de desprendimento de energia. Se um inseto cair na rede, a vibragao
que se processa nos fios radiais logo avisa a aranha, que vem, e mata a sua presa. No caso de a presa
ser poderosa, a aranha é provida de glandulas venenosas, com as quais liquida a presa. A aranha tanto
descansa no centro da teia, como se esconde na parte de baixo de uma folha, ou dentro de alguma
greta, mas sempre dispée de uma linha que a liga a teia, que a mantém em comunicagéo. A fémea da
aranha é bem maior que o macho, e em arabe o género de ankabut (aranha) é feminino”.
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A nota de rodapé 49 pode ser lida como parabola, segundo El Hayek, pois:

Dada a espessura, os fios da teia de aranha sdo muito fortes, do ponto
de vista da relatividade; mas, no nosso mundo, sdao muito frageis,
especialmente os fios de teia de aranha que flutuam no ar. Assim é
também a casa do homem que confia em recursos materiais, conquanto
finissimos ou relativamente belos; perante a Realidade eterna eles
nada sao.

O texto académico procura comunicar, sobretudo, algo que foi tecido lentamente,
construgéo fragil, porque ndo é a unica, mas apenas mais uma de tantas outras
existentes e que poderao surgir a partir da mais recente. Mas, sem sombra de duvida,
o texto é livre e voa, permitindo que o leitor conhega os caminhos, as paisagens e os
fluxos (Cf. Hunnerz, 1987).

Reside aqui o fazer “imagem em movimento”. Quando ngo se tem o dominio da
linguagem audiovisual, estamos também construindo casas frageis, no entanto, ndo
menos fascinantes. Mas, dependendo de quem olha, n&o ira observar se as imagens
tém ou n&o uma boa definigdo. O processo é fundamental nesse aprendizado. Por outro
lado, ndo ser mugulmano, também carrega algumas fragilidades, pois acarreta uma
desconfianga na utilizagdo das imagens produzidas. Que imagens ela vai apresentar
de nos?

A imagem deve ser negociada por meio de dialogos com eles. Por isso, antes da
finalizagdo dos videos, apresentei-os ao Sheik Jihad, que argumentava a respeito de
algumas imagens e conteudos, mas nunca me proibiu de apresenta-las. Sempre me
perguntando se isso era bom para a minha pesquisa.

O fato de ndo ser mugulmana colocava-me em um lugar de “risco”, porque o0 que
deveria filmar passava a ser fruto de negociagdes, que nao foram tao dificeis, devido
aos varios anos de convivio com a comunidade. No entanto, as mulheres sdo mais
resistentes a gravagao em video, por acharem que nao falam bem, por ndo se acharem

bonitas, enfim, varias justificativas que fui contornando com uma boa conversa e a



demonstracdo de confianga. Elas questionavam sempre mais que os homens: “Mas
por que vocé quer me filmar cozinhando? Me manda as questdes para eu preparar!”
Quando o assunto é imagem, fotografica ou videografica, as mulheres sao mais
cuidadosas. “Homens vao ver essas imagens? Minha roupa nao esta boa etc.”
Averdade é que nesses nove anos de pesquisa, fui produzindo imagens videograficas
e fotograficas, sem ter um roteiro prévio estabelecido, mas sabia que era fundamental
gravar depoimentos sobre o jejum do més do Ramada, sobre as festas, sobre a oragao.
Depois de rever o material produzido escrevi trés propostas de roteiro que resultaram
nos videos que acompanham esta tese. Sugiro ao leitor que antes de continuar a

leitura deste capitulo, assista aos videos.

O olhar do outro sobre o video... Momentos liminares e de performance.

Ver, langa-nos para fora. Ouvir, volta-nos para dentro. Porém, mais
importante do que essa diferenca é a afirmagao platénica de que a
verdadeira causa pela qual recebemos a vista e a audicdo é estarmos
destinados ao conhecimento. Voltando-se para o interior, a audicdo nos
faz comecar ali onde todo saber deve comecar, interpretagcao socratica
do oraculo de Delfos: ‘conhece-te a ti mesmo™ (CHAUI, 1989, p.47).

O video Allahu Akbar que, como mencionei anteriormente, tematiza o Ramad3,
apresenta um momento que considero liminar para os mugulmanos. Para Victor
Turner (1982), a liminaridade reforga o treinamento, o ensaio, os ensinamentos
e, no caso do Ramada, “o jejum é uma escola”, dizia-me um dos mugulmanos.
“E preciso sentir fome para experimentar os que sentem fome”. Na apresentacao
do video, ouvir os comentarios a respeito dessa primeira produgdo gerava em
mim e no outro performances. Como bem disse Paul Zumthor, a “performance
designa um ato de comunicag¢do como tal; [...]. A performance é um momento da
recepcao: momento privilegiado, em que um enunciado é realmente recebido”

(2000, p.59).
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O que me interessava ao mostrar o video para meus colegas e para o grupo
mugulmano com o qual trabalhava, assim como para Zumthor (2000), era a percepg¢do
sobre o video e ndo sua mera recepgdo. Para este autor, recepgao € um termo de
compreensao historica, ja a performance é um termo antropoldgico que envolve a
percepcao das pessoas sobre determinada coisa e, portanto, comunica. Comunicar
nao € uma mera transmissao, mas é também transformacao.

Interessava-me, portanto, perceber o grau de comunicagao do trabalho que realizei.
Quais seriam as coisas observadas, vistas, ouvidas pelo espectador? Em duas
apresentacdes do video ao grupo Napedra’, algumas imagens provocaram a platéia.
O professor John Dawsey, um dos primeiros a falar, disse que alguma coisa acontecia
no video que provocava o riso!

Esse momento de riso ao qual ele se refere, diz respeito ao instante em que Ibrahim,
menino de 7 anos, fala que n&o esta de jejum, mas, depois, diz que o fez por cinco
dias, embora esteja mascando chiclete. Observei em algumas sessdes do video, que
as pessoas imitam Ibrahim, o seu gesto, o seu modo de falar. Ibrahim & a imagem
que comunica. A crianga traz uma leveza ao video, um momento de quebra. Nao é o
mugulmano barbudo rezando, é uma crianga falando do seu jejum.

O riso ocorre também quando Mussaab diz: “mulher aqui no Brasil é o mais dificil!”
(...) Claro! Vocé deseja e ndo pode olhar’. Os mugulmanos devem, no periodo do
jejum, n&o so ficar sem comer e sem beber, mas devem evitar tudo o que seja ilicito,
como olhar para uma mulher com segundas intengdes, como afirma Mussaab em
seu depoimento. Nesse momento, a platéia se manifesta, o riso retorna. Percebo a
humanizacado na comunicacgao. Ele fala o que todos sabem que acontece. O espectador
se reconhece nessa fala. “Cada performance torna-se, por isso, uma obra de arte
Unica, na operacdo da voz” (ZUMTHOR, 2001, p.240). E a voz e o gesto de Mussaab

gue se comunicam com a platéia, provocando o riso e o reconhecimento.

71 Nucleo de Antropologia da Perfomance e do Drama, coordenado pelo Professor John Dawsey
do Departamento de Antropologia da USP.



Em geral, o publico também se refere ao uso do véu. Mesmo nédo sendo a tematica
do video, sempre ha uma pergunta sobre as mulheres mugulmanas. Ha uma
imagem estereotipada das mulheres que o publico de uma forma ou de outra tenta
compreender.

Embora os resultados imagéticos sejam um tanto desiguais, firmam-se pela
forca de seu conteudo. Esta forga esta de fato nas falas e nos gestos, no modo de
consubstanciar a religido: a narrativa audiovisual do Ramada é vivida e desperta
olhos e ouvidos. No caso da audicao, percebo nos espectadores certa inquietacdo
com o som repetitivo do Adan’?, que inicia e finaliza o video. Uma inquietagao/
comunicagao que pode transformar.

Allahu Akbar, Allahu Akbar, Allahu Akbar. La llaha lla Allah. Allahu
Akbar Allah Akbar. Wa Lilahi Al Hamdu.
Allahu Akbar, Allahu Akbar, Allahu Akbar

La llaha lla Allah. Allahu Akbar, Allahu Akbar Wa Lilahi Al Hamdu.
Allahu Akbar, Allahu Akbar, Allahu Akbar ...

Sacrificio™

Sentimentos diferenciados abateram-se sobre mim durante a edicdo do video
Sacrificio, que busca apresentar a Festa do Sacrificio — Eid Adha. O roteiro, nascido
apos a captacao das imagens, tinha como proposta colocar em sequéncia as imagens
que contavam a festa e, em seguida, passar esta sequéncia de imagens a Magda Aref,
a fim de que ela pudesse construir um texto, que eventualmente, ela mesma leria,
compondo, assim, a narragdo feminina do video. Até ai tudo bem, tudo encaminhado.
No periodo em que aguardava o texto de Magda, dei-me conta de que as pessoas so
entenderiam o porqué da Festa, se fosse explicado o hajj, que antecede a Festa do

Sacrificio.

72 Chamado para oragéo.
73 Devo agradecer a paciéncia de Fernanda Frasca neste processo louco que € editar um video.
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Alguns contratempos retardariam a finalizagdo da edigdo deste video: o fato dos
mugulmanos estarem no periodo do jejum, e, por isso, 0 completo envolvimento de
Magda com as atividades da comunidade, dificultando sua ida ao LISA™, para gravar
a narragao. Quando enfim conseguimos nos encontrar, para discutir o roteiro, ja havia
reformulado a proposta inicial a ela apresentada, devido a necessidade de falar sobre
o hajj. Escrevemos a quatro maos o novo texto. E, entdo, gravamos a primeira locugéo
que, apos a avaliacdo do GRAVI’™®, foi novamente retomada, com adaptagdes no
roteiro. Mudanga no tom da gravacgao, no lugar das imagens e no ritmo.

Apartir de entdo, o video que estava previsto para terminar em um més, rendeu meses
de pesquisa, porque nao ha imagens autorizadas do hajj, e so tivemos acesso aquelas
veiculadas pela Internet, quase sempre de baixa qualidade. Na primeira exibicdo do
video ao grupo de imagem, as criticas giravam em torno do seu excessivo de didatismo.
Explicativo demais, distante demais do espectador. O estar distante do espectador,
em geral, pelo fato da opgao pela voz em off — a chamada voz de Deus —. O texto
da narragdo muito académico, impessoal. Enfim, uma série de questdes que levei em
consideragao ao retomar o video, certa de que estava diante de um sacrificio.

Qual era a minha intengdo com o video? Contar a Festa do Sacrificio — Eid Adha'®, na
qual ocorre a matanga dos carneiros e a relagdo dos mugulmanos com o sacrificio. Na
verdade, fui pega de surpresa pelas minhas proprias perguntas, pois ser mugulmano
€, para um observador distante, um grande sacrificio, e estou certa disso. O hajj é
sacrificio, a matanga, o jejum, enfim varias praticas simbdlicas ou ndo estabelecem
certo grau de sacrificio. Entretanto, muitos mugulmanos me disseram que n&o.

O fato € que eu queria falar do sacrificio, sem sacrificio, tarefa quase impossivel.
Durante a pesquisa foi-me vetado gravar a degola do animal. Aexplicagao apresentada

para este veto, deve-se ao fato de que os mugulmanos sédo considerados “violentos”,

74 Laboratério de Imagem e Som em Antropologia da USP.
75 Grupo de Antropologia Visual.
76 A descri¢ao da Festa e do Hajj encontra-se no capitulo 5.



e uma imagem desse teor reforgaria essa idéia, principalmente para aqueles que
desconhecem a religido. Diante desta limitagao, procurei fazer tomadas, a distancia,
dos homens limpando o carneiro.

Por esse motivo, optei por uma narradora. Uma voz feminina daria um efeito poético
ao video, mas também esta opcédo ja constitui um sacrificio. Imagine um narrador
externo, a quem vocé tem que incomodar a toda hora, para ir a ilha de edigdo gravar
no mais infinito dos siléncios, com voz adequada, sonoridade, enfim enfrentando
uma série de problemas técnicos que, se ndo forem resolvidos, podem simplesmente
liquidar com a proposta inicial.

O fato de Magda aceitar essa parceria indicava o grau de amizade que tem por
mim, pois o processo foi sendo construido aos poucos. O continuo deslocamento,
repetir a mesma frase, duas, trés, quatro vezes, era sinal de que estava diante de uma

interlocutora disposta a colaborar com o Isla, com a pesquisa e com a pesquisadora.

Vozes do Isla

Vozes do Isla surgiu da necessidade de apresentar as falas que ouvi durante esses
nove anos de pesquisa. Do mesmo modo que pretendia encerrar a tese de doutorado
com a interpretagdo de alguma performance do contexto islamico, também queria
apresentar algumas falas que permearam a pesquisa durante esse tempo. Olhando
as imagens captadas, percebi que trés interlocutores se destacam nesse material:
duas mulheres e um homem. Resolvi que deveria rever essas imagens e apresenta-
las a eles para, a partir dai, gravar a nossa conversa sobre as imagens produzidas
nesses anos de pesquisa de campo.

Considerando também que me tornei uma voz do Isla, ndo no sentido religioso,
mas académico, deveria apresentar-me no video de alguma maneira. Nesse sentido,

seria interessante mostrar os nossos dialogos, ja que nao fiz outra coisa, sen&o
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dialogar com os mugulmanos em campo. Mesmo quando estava filmando, construia
dialogos, conversas imagéticas que se tornariam textos visuais. Nesse video busquei
uma maior interatividade com os personagens. MacDougall’” defende a idéia de que a
interatividade, no fazer filmico, é o que, de fato, pode traduzir a reflexividade necessaria,
pois faz com que o autor tenha que manter o foco, ao mesmo tempo que se deixar levar
pelos seus interlocutores. E neste limite que tal reflexividade se constrai.

Vozes do Isla sao discursos. Meus, deles, nossos.

Este video se utiliza, portanto, de forma excessiva, dos depoimentos, mas nao
ha outra maneira de justifica-lo, enquanto forma, se nao for pelos discursos orais e
performatizados, seja nas palestras ou nas préprias conversas. Estou diante de um
aprendizado do fazer imagem, risco proposto pelo ato da experiéncia. Experienciei
o fazer imagens, porque, no fundo, considerei um viés eficaz para a reflexado sobre
0 nosso trabalho etnografico, sobre o meu trabalho.

Os personagens selecionados para o video sdo: Magda Aref, Nadia Hussein
(esposa de Sheik Jihad), e Sheik Jihad. Mas cabe ressaltar que para chegar a esses
interlocutores, foi necessario passar por varios outros que me ajudaram, de uma forma
ou de outra, a definir as questdes ali apresentadas: o véu islamico, o casamento, a

religido de arabes x brasileiros, a relagdo entre pesquisadora e pesquisados.

Os pdssaros voam... nos filmamos, fotografamos, voamos

Por meio de imagens uma sociedade constroi, sobre si, um discurso
visual (CAIUBY NOVAES, 2004, p.12).

Caiuby Novaes (2004) nos alerta para o fato de que esta construgdo deve ser
entendida num sentido amplo, pois, nos filmes em que ndo ha atores, filmes feitos

por antropologos, como os filmes etnograficos, esse discurso visual € também obra

77 Em mini-curso realizado no LISA, em maio de 2006, anotagdes de Andréa Barbosa, a quem
agradego o compartilhamento.



dos proprios “informantes”. Por isso, optei por ndo dizer quem sao os mugulmanos,
mas discorro sobre experiéncias, observagdes, conversas que mantive com eles,
pois, como bem afirma Geertz, “devemos encontrar amigos entre os informantes e
informantes entre os amigos” (2001, p.45).

Assim como Jean Rouch (1995), o que buscamos enquanto antropdlogos é uma
parceria com os “nativos” na confec¢gdo dos nossos filmes (videos). O que ele, na
década de 60 chamou de antropologia compartilhada é fruto de debates acalorados na
academia por quem produz e analisa textos visuais (videos, fotografias etc.). O dialogo
entre as comunidades e a producdo ainda € um caminho a ser mais explorado pelos
antropologos, mas € um caminho proficuo para essa nova geragéo de pesquisadores-
cineastas. Rose Satiko Hikiji nos da um bom exemplo disso, em Virus da Musica’.
Prop6s a sua interlocutora Alessandra Raimundo’®, desenvolver um audiovisual, com
énfase na discussao sobre linguagem cinematografica e tematicas de interesse da
jovem musicista. Alessandra assina o roteiro e a diregdo desse audiovisual, sob a
orientagado de Hikiji. Mas é no video Pulso®, que a antropologia compartilhada, entre
Hikiji e Alessandra, € melhor condensada, pois este video apresenta o processo de
discussao e realizacédo audiovisual que resultou no video Virus da Musica, produzido
por Alessandra .

Busquei até aqui apresentar os processos trilhados na pesquisa, a experiéncia
das formas de escuta e a observacao participante. A esfera do sensivel nos permite
perceber para além de palavras, imagens, gestos e sons. Ndo podemos nos restringir
a uma antropologia reduzida a palavra; € preciso ir além e captar outras esferas.

Imagens carregam em si a forca da comunicagao. Tanto podem aproximar pessoas
quanto afasta-las. Podem iludir, enganar, fantasiar, recriar sentidos. A experiéncia com

as imagens contribuiu, na minha pesquisa, para a produ¢ao de conhecimento. Produzir

78 NTSC, cor, 20’, LISA: 2004.

79 Integrante do Projeto Guri, no qual Rose Satiko produziu sua tese de doutorado — “A Musica e
o Risco” 2006.

80 NTSC, cor,32",LISA:2006.
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um video concretizou a pesquisa de alguma forma, tornando-a mais visivel. Permitiu
visualizar aquilo que as palavras dizem, mas que, com as imagens em movimento,
ganham outra forga de expressao.

Nesse sentido é que convido o leitor agora uma vez mais para ver as imagens
propostas no capitulo 2. Nao ha como mergulhar profundamente nesta tese, sem parar

durante 1h07’ diante das imagens, dos sons e dos fragmentos do universo islamico.
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Contando historias — aprendendo com Sherazade®’

Allahu Akbar — 29" LISA 2006

Este documentario focaliza o jejum do més do Ramada, um dos cinco pilares
da pratica mugulmana. Por meio de depoimentos feitos por mugulmanos de trés
comunidades islamicas em Sao Paulo e da comunidade de Sao Bernardo do Campo
procura-se compreender os significados do jejum, aprender sobre a quebra do jejum,
sobre o licito e o llicito, sobre uma noite especial para os mugulmanos: A noite do
decreto e, finalmente, o encerramento do Ramada com uma das festas principais do
calendario islamico — Eid al-Fitr

Pesquisa e direcdo — Francirosy Campos Barbosa Ferreira

Imagens — Aisha Chedid, Edgar Teodoro Cunha, Giuliano Ronco, Francirosy
Campos B. Ferreira e Lucas Fretin

Edicao - Francirosy Campos Barbosa Ferreira e Giuliano Ronco

Sacrificio — 13" LISA 2007

No Isla, o hajj — peregrinacdo a Meca — € o quinto pilar da religido, que se encerra
nas comemoragdes da Festa do Sacrificio — Eid Adhha. Este video apresenta os
significados dessa peregrinagdo, para os mugulmanos, assim como, a Festa do
Sacrificio tal como acontece aqui em Sao Paulo e em Sao Bernardo do Campo.

Pesquisa e direg&o - Francirosy Campos Barbosa Ferreira

Imagens - Francirosy Campos Barbosa Ferreira, Francisco Paes

81 Ver DVD anexo a tese.
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Edicdo — Fernanda Frasca e Francirosy Campos Barbosa Ferreira
Trilha Sonora — Priscilla Barrak Ermel
Narragdo — Magda Aref Latif

Pés-audio — André Ferraz

Vozes do Isla — 25 LISA 2007

Investigartemas diversos do Isla no Brasil, como o véu, o casamento, as divergéncias
da comunidade, a relagdo dos pesquisados e da pesquisadora € o desafio desse
video, resultado de 9 anos de pesquisa e de imersao nas comunidades islamicas em
Sao Paulo e em S&o Bernardo do Campo. Vozes do Isla € um convite imagético e
sonoro a esse Isla no Brasil

Pesquisa e direg&o - Francirosy Campos Barbosa Ferreira

Imagens — Fernanda Frasca, Francirosy Campos Barbosa Ferreira

Edicdo — Fernanda Frasca e Francirosy Campos Barbosa Ferreira

Trilha Sonora — Priscilla Barrak Ermel

Pés-audio — André Ferraz

FOTOGRAFIAS E OUTRAS IMAGENS

Apresento aqui algumas narrativas visuais que contam um pouco do lugar olhado
e do “olhar”, as vezes imagens produzidas pela pesquisadora, em outros momentos
novos “olhares” como os de Isabel Novaes de Medeiros, Patricia Osses e dos proprios
muculmanos. Além das fotografias, desenhos (croquis) das mesquitas e mapas
compdem esta parte. Cabe dizer, que no mestrado, a imagem fotografica permeava

toda a discussao sobre as potencialidades e restrigdes as imagens no Isla.



Arabescos

(...)En el libro esta el Libro. Sin saberlo,
La reina cuenta al rey la ya olvidada
Historia de los dos. Arrebatados

Por el tumulto de anteriores magias,

No saben quiénes son. Siguen sofando.
La cuarta es la metafora de un mapa

De esa region indefinida, el Tiempo,

De cuanto miden las graduales sombra
Y el perpetuo desgaste de los marmoles
Y los pasos de las generaciones.

Todo. La voz y el eco, lo que miran

Las dos opuestas caras del Bifronte,
Mundos de plata y mundos de oro rojo
Y la larga vigilia de los astros.

Dicen los arabes que nadie puede

Leer hasta el fin el Libro de las Noches.
Las Noches son el Tiempo, el que no duerme.
Sigue leyendo mientras muere el dia

Y Shahrazad te contara tu historia.
Jorge Luis Borges
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Mesquitas e Arabescos: redes de construgcao de performances

Aidéia pés-moderna de umadiferengaradical, ou de um excesso residual
de diferenga, opbe-se ao conceito liberal pela idéia de que a diferenca
néo pode ser totalmente consumida, conquistada, experimentada e,
portanto, qualquer contexto interpretativo permanecera parcialmente
sem solugao num sentido mais sério do que é normalmente especificado
pelas “boas maneiras” nos trabalhos interpretativos (MARCUS, 1994,
p.13. Grifos meus).

Se ha uma questéo central que “atormenta” muitos mugulmanos é a idéia de um
Isla brasileiro ou de um Isla arabe. O conflito € grande quando pensado no ambito
da comunidade. De um lado, estdo sheiks que falam da falta de conhecimento dos
muculmanos, insistindo ostensivamente no mesmo ponto: € preciso ler, estudar,
respeitar a autoridade de quem sabe mais. De outro, temos “mucgulmanos brasileiros”
(revertidos)® que, de alguma forma, criticam o radicalismo, negam em parte a cultura
arabe®, e reforcam a identidade de brasileiros mugulmanos. Mesmo assim, quando
interpelados por mim, ambos afirmaram que o Isla nao tem propriamente uma cultura.
O Isla é universal, pois todos fazem parte da Umma, ou seja, da comunidade islamica.
Como esclarece Montenegro, “todo grupo mugulmano se autodefine como comunidade,
e (...), numa espécie de encadeamento, cada comunidade possui estreitas relagdes
com essa supracomunidade mundial que € a Ummah” (2000, p.19).

Stuart Hall considera que “a identidade plenamente unificada, completa, segura e

coerente € uma fantasia” (2005, p.13). Neste aspecto, podemos vislumbrar a Umma

82 Nesta tese, quando me referir aos revertido(s) também usarei a expressdo “mugulmano(s)
brasileiro(s)’, e quando estiver me referindo aos arabes usarei a expressdo “nascido(s)
mugulmano(s)”.

83 Este “negar a cultura arabe” implica até questdes alimentares, pois, conversando com uma
mugulmana brasileira, perguntei-lhe se gostava de comida arabe, e ela me respondeu que “ndo come
aquilo que nao conhece”, afirmando sua preferéncia pelo arroz e o feijao.



como mais ficticia do que real, mas nao na acepcéao de falsa, e sim no aspecto de uma
construgédo permanente, pois busca-se o sentido de pertencer a algo maior, o que n&o
ocorre necessariamente de um de modo tranquilo. Em se tratando de identidade, os
embates sdo permanentes, tanto do ponto de vista de “quem se identifica com quem”,
quanto do ponto de vista da dindmica que |he € inerente.

Aidentidade é um fenbmeno relacional, como ja apontou Caiuby Novaes (1993), ao
tratar da sociedade Bororo em relagao a xavantes e padres salesianos. O modo como
os bororos se relacionam com os xavantes é diferente do modo como se relacionam
com um padre salesiano. A auto-imagem do grupo € relacional, segundo a autora,
podendo mudar conforme o outro com quem se entra em contato. Este exemplo
nos leva a refletir sobre o caso mugulmano, pois a comunidade mugulmana de Sao
Bernardo do Campo constréi uma auto-imagem diferente, a depender de quem é
seu interlocutor, o outro para o qual olha, se € mugulmano brasileiro ou uma outra
comunidade, e assim por diante. Had uma dinamica nas relagdes estabelecidas, e n&o
€ possivel observar tais relagdes como se fossem idénticas.

Uma perspectiva para pensar essas questoes € apresentada na tese de doutorado
de Montenegro (2000). A autora afirma que o arabismo é um dos dilemas identitarios
mais fortes que atravessam a comunidade islamica do Rio de Janeiro, pois estes
mugulmanos nao querem que a religido seja vista como sendo ‘a religi&do de arabes’.
A “desarabizagdo” é o tema central desses mugulmanos sunitas. Para o grupo
pesquisado por Montenegro (2000), o processo de islamizagao € algo que transcende
a comunidade arabe e, portanto, independe da origem de cada um, se é ou ndo é
arabe.

Os aspectos apresentados por esta autora sao instigantes e adequados, servindo
perfeitamente para se pensar o Isla em Sao Paulo. Trata-se, no Brasil, de um dilema:
a idéia de vincular (ou ndo) a tradi¢do islamica a uma identidade arabe, e considerar,

ao mesmo tempo, em que medida essa influéncia contribui (ou ndo) para as relagdes
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estabelecidas entre mugulmanos de nascimento (arabes) e revertidos (brasileiros).
Assim ja é possivel dizer que, na tentativa de se “apagar” uma identidade, tem-se a
ampliacdo de outras. E por esse motivo que optamos por problematizar o modo como
se da a construcao de redes de performances que perpassam Sao Bernardo Campo,
a fim de refletirmos a respeito dos fluxos de cultura (HANNERZ,1997), principalmente,
no Brasil, quando nos confrontamos com as relagdes estabelecidas entre um Isla arabe
e um Isla que se esforga por abarcar os brasileiros reversos. Segundo este autor, o
termo fluxo ja se tornou transdisciplinar, um modo de fazer referéncia a coisas que
nao permanecem no seu lugar (1997, p.4). E podemos pensar em fluxo, tanto como o
deslocamento de uma coisa no tempo, quanto de um lugar para outro. Ha, sobretudo,
como afirma Hannerz, uma reorganizagao da cultura no espacgo (1997, p.6). O autor
observa que, para manter uma cultura em movimento, as pessoas, enquanto atores e
redes de atores, tém de inventar cultura, refletir sobre ela, fazer experiéncias com ela,
recorda-la (ou armazena-la de alguma outra maneira), discuti-la e transmiti-la.

UIf Hannerz afirma, ainda, no que concerne a dicotomia entre o local e o global,
que ha o risco de se reificar um e outro, observando que aprendeu a ver o mundo e a
sociedade como sendo constituidos por relagdes sociais e, portanto,

a visao relacional se torna mais fundamental do que os pressupostos
sobre espaco e localidade. E certo que as relagdes podem se estender
através de um espago maior ou menor, mas pode-se lidar com elas

através de um arcabouco conceitual flexivel, em vez de terminar com
uma dicotomia mistificadora (1999, p.4).

Assim, convém indagar: como se formam essas redes®? Como se articulam?
Para alargar a compreensao desses fluxos e redes, apresentamos as comunidades
observadas nesses anos de pesquisa, e, na sequéncia, mostramos as redes de
sociabilidade, tendo como um dos eixos o préprio meio virtual, para entdo adentrarmos

arede dos intelectuais que se debrugcaram sobre a tematica do islamismo, dentro e fora

84 Como diz Latour (2004), “a rede é o fio de Ariadne destas histdrias confusas”.



do Brasil. E ébvio que tal rede é mais extensa do que os dados que apresentaremos
aqui, no entanto, o recorte € necessario para se compreender a dindmica estabelecida.
Cabe acrescentar ainda que, na visao de Latour, as redes sdo ao mesmo tempo reais,
discursivas e coletivas (1994, p.12). Ele pergunta: Sera nossa culpa se as redes sao
ao mesmo tempo reais como a natureza, narradas como o discurso, coletivas como a
sociedade?

Neste sentido, o percurso deste capitulo foi suscitado pelo capitulo 1, que narra a
experiéncia da pesquisadora e do(s) seu(s) l6cus de pesquisa, percebendo-se o fio de
Ariadne, que permite passar, continuamente, como diz Latour, do local ao global, do
humano ao ndo-humano (1994, p.119). Trata-se da rede de praticas e de instrumentos,
de documentos e tradug¢des. Sdo todos estes enlaces que nos ajudam a compreender
o local e o global, pois ndo sera possivel conhecer o que € um, sem compreender
0 que é outro. Entre essas duas representagdes, acontecem muitas coisas que sao
desconsideras, mas € la que quase tudo esta presente (Cf. Latour, 2004, p.121). S&o
as margens, as interfaces mediadoras desses espacos, e € para elas que volto o meu

olhar.
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1

Comunidades arabes (libanesas) e brasileiras no corpo da metrépole

A cidade de Sao Paulo € sem duvida um espacgo privilegiado para experiéncias
religiosas de toda natureza. Ja é conhecido o crescimento de igrejas protestantes
— pentecostais (Deus € Amor) e neopentecostais (Universal do Reino de Deus,
Renascer em Cristo) —, de terreiros de candomblé, e n&o poderia ser diferente quando
a religido é o Isla. S&o Paulo é também um espaco de diversidade religiosa. Hoje em
dia podemos ver mesquitas e outros templos no roteiro turistico da cidade®. Segundo
Kalandar, ha aproximadamente 30.000 familias mugulmanas em Sao Paulo (2001,
p.162). Neste contexto € importante destacar o papel ocupado pelas mesquitas, pois
as comunidades islamicas se organizam préximo a elas.

Mernissi relata que a mesquita foi o primeiro e Unico espaco em que os mugulmanos
debatiam seus problemas de grupo, além do fato de que o Profeta pensou a sua
residéncia como parte integrada a mesma (2003, p.132). A mesquita existe, portanto,
como um lugar de adoragéo e regulagao dos assuntos da vida cotidiana. Lugar de
tomadade decisdes.Ajum a(oragao de sexta-feira) eraa ocasido emque acomunidade,
inclusive as mulheres, se reunia para orar, se informar das ultimas noticias e receber
instrugdes (2003, p.133).

(...) la mezquita era mas que um simple lugar de adoracién. Era um
foro em donde se permitia mostrar ignorancia, donde se estimulaba la
formulacion de preguntas; actividades hoy rigurosamente prohibidas.
Pero, sobre todo, era um espacio donde podia producirse el dialogo entre
el lider y el pueblo. El Profeta trato la decision aparentemente simple

de instalar um minbar (pulpito) en la mezquita como uma cuestion que
concernia a todos los musulmanes... (MERNISSI, 2003, p.134).

A necessidade de ter um espago como o descrito acima, fez com que imigrantes

palestinos fundassem, em 1927, no Brasil, a “Sociedade Beneficente Mugulmana

85 Ver Revista Veja, ano 38, n. 22 (Veja Sao Paulo). www.vejinha.com.br/1°. de Junho de 2005.



Palestina de Sao Paulo”, que, em 1929, teve suprimida a palavra “palestina”
de seu nome, para favorecer a adesao de outros povos ao grupo. Um de seus
objetivos era construir uma escola para alfabetizar os novos imigrantes na lingua
portuguesa, mas tamanho foi o empenho da comunidade, que passou a perseguir
também a construgdo de uma mesquita, originando a primeira mesquita fundada em
nosso pais, em 1946: a Mesquita Brasil (ou Mesquita S&o Paulo, como é também
conhecida). Localizada no bairro do Cambuci, na avenida do Estado (centro/sul),
foi erguida com o apoio de imigrantes arabes, que chegaram ao Brasil entre as
duas grandes guerras mundiais. Sua suntuosidade chama a atengao de quem
trafega pela avenida.

Esta foi a primeira mesquita que conheci, em 1998. A sensacéo foi a de penetrar em
um outro tempo. Nao o tempo do cotidiano, mas o tempo de outros lugares, de outro
continente. Essa sensacgédo de estar em outro lugar € peculiar aos locais sagrados,
como as igrejas goticas: o siléncio, a luz que entra pelos vitrais, a decoragao. Havia
os tapetes espalhados pelo chdo da mesquita, as mulheres cobertas pelo hijab, os
homens vestidos com longas batas brancas.

Durante o mestrado, fiz algumas fotografias no interior desta mesquita. A primeira
licdo que aprendi foi usar o véu e ficar no espacgo reservado as mulheres que, naquele
ano, ainda ocupavam o mezanino. Hoje elas ficam no mesmo plano dos homens, atras
deles. Seu espaco foi ampliado. Nos ensaios fotograficos que produzi, publicados
nas revistas Travessia (2002) e Cadernos de Campo 11 (2003), é possivel ter uma
percepcao mais exata do ambiente interno da mesquita.

Totalmente branca por fora, por dentro, os arabescos e a caligrafia arabe tomam
conta do teto e parte das laterais. No chdo podemos distinguir faixas brancas, que
delimitam o lugar onde cada um deve permanecer durante a reza. Dispostas em

diagonal, indicam a diregao de Meca para quem vai rezar®,

86 Durante a pesquisa, uma histéria curiosa nos informava que a época da construgdo houve um
erro, na dire¢ao calculada para a oragéo, o que foi corrigido com a colocagéo das faixas brancas.
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A Sociedade Beneficente Mugulmana de Santo Amaro — Mesquita de Santo Amaro
— fundada em 1977, na zona sul de Sao Paulo, com seus ladrilhos coloridos na
fachada, destaca-se em meio a uma regidao marcada pelo cinza. O mezanino feminino
€ semicircular, ou seja, no formato de uma meia lua, dando acesso as mulheres por
duas escadas laterais.

Internamente, esta mesquita € a mais escura, mas tem uma atmosfera mais
“oriental”, mais “arabe” do que as demais. Ela € menor que a Mesquita Brasil, no
entanto, chama a atencao pela arquitetura, tanto interna quanto externa.

Aproximadamente 500 familias mugulmanas residem nessa regido. O terreno em
que se instalou a Sociedade era uma chacara que foi comprada com a ajuda de
mugulmanos, contando atualmente com o apoio do Ministério de Awcaf do Egito, que
envia um sheik, a cada dois ou trés anos. Além das atividades religiosas, a Sociedade
responde pela “Escola 25 de Margo”, que atende a filhos de mucgulmanos e nao-
mugulmanos, e € apoiada também pelo ministério dos Assuntos Islamicos do Reino
da Arabia Saudita.

Préximo a regido central de S&o Paulo, situa-se a Mesquita do Pari, no bairro do Bras.
Porém, apesar desta comunidade contar com um grupo significativo dos mugulmanos
residentes em S&o Paulo, apenas ha quatro anos a mesquita foi inaugurada na regiao,
na rua Bar&o de Ladario, integrando o circuito de mesquitas da cidade. Antes disso, as
rezas eram feitas no Centro Islamico®, na rua Maria Marcolina, também no Bras.

A comunidade do Bras, composta por aproximadamente duzentas® familias e seus
descendentes, e por libaneses da cidade de Tripoli, passou, nos ultimos quinze anos,
por transformagdes em seus habitos e costumes religiosos. A maioria das mulheres ja

chegou ao nosso Pais sem o véu, e poucas continuaram a usa-lo, por medo de serem

87 Centro islamico em geral sdo espagos onde os mugulmanos se reinem para estudar o Isla, em
aulas ministradas por sheiks. Quando nao contam com uma mesquita, proximo a sua casa, podem ali
se reunir para rezar, principalmente as sextas-feiras.

88 Os dados sobre a quantidade de familias que pertencem a cada comunidade foram fornecidos
pelas respectivas comunidades.



hostilizadas. Em geral, as mulheres mais velhas permaneceram usando o véu, e as
mogas recém-casadas deixaram de usar o véu. A religido passou a ser algo distante,
apenas uma referéncia e ndo uma pratica cotidiana. A preocupagao desses primeiros
imigrantes era basicamente ganhar dinheiro e voltar para sua terra de origem.

A imigracdo mugulmana foi maior entre os libaneses e sirios do que entre outras
nacionalidades, que fugiram do Império Otomano, da | e Il guerras mundiais, vindo
a se estabelecer no Brasil. As mulheres, quando ja ndo estavam casadas, casavam-
se aqui com descendentes de familias arabes conhecidas; os homens se casavam
com mulheres libanesas, mas também muitos deles se uniram a brasileiras, o que
dificultou a transmiss&o dos preceitos religiosos, uma vez que, para os mugulmanos,
a formacao religiosa dos filhos € uma obrigagdo da mae®.

AscomunidadesdoPari/Brasede SantoAmarofazemum contrapontoacomunidade®
de SBC, pela diversidade cultural que apresentam e pelos problemas diversos que
tém de enfrentar. De qualquer modo, a escolha feita € mais estratégica do que real,
pois, nas festas e acampamentos, € possivel encontrar mugulmanos provenientes de
outros bairros e cidades, do Estado de S&o Paulo e de outros estados, e até mesmo
de outros paises. Portanto, ndo estamos nos reportando apenas a Sdo Bernardo do
Campo, e a nogao de comunidade se mistura a de sociedade, muito mais complexa
e abrangente. Vale considerar que, ao pensar em redes de performance, incorporo a
idéia de Latour®’, que é refratario as nogdes de centro e periferia, argumentando que
uma rede ndo tem centro, nem periferia, s6 pontos de adensamento e € neste sentido

que olho para as comunidades islamicas em Sao Paulo. No entanto, n&o posso deixar

89 Ver Greiber; Maluf ; Mattar (1998: 239-243).

90 Segundo Eunice Durhram, (...) “comunidade” significa viver num mesmo mundo, isso quer
dizer que esse mundo esta integralmente presente em cada um: o elemento essencial da estrutura
comunitaria é a participagao de todos numa mesma cultura, cujo conteudo total € abarcado por cada
individuo. Todos acreditam nos mesmos mitos, praticam os mesmos cultos, conhecem as mesmas
técnicas, manejam instrumentos idénticos, obedecem as mesmas normas. N&o se trata de harmonia,
pois numa comunidade, como em qualquer agregado humano, existem conflitos e paixdes, porém
esses conflitos se desenrolam num universo comum (2004, p.223).

91 Ver Marcio Goldman e Viveiros de Casto (2006, p.180).
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de ressaltar que Meca, como cidade sagrada, é o centro para onde os mugulmanos
se voltam, conforme irei expor mais adiante.
Cabe, pois, situar a questdo nos termos de Caiuby Novaes, quando se refere a
sociedade Bororo:
A representacéo de si esta, obviamente, ligada a representagdo que
se faz do outro e, [...], dos varios outros que surgem em cena num
determinado contexto. Ha, naverdade, umarelagaode interdependéncia

entre a imagem que se faz de si e a imagem que se faz destes varios
outros (NOVAES, 1993, p. 21).

No extremo sul de Sao Paulo, temos a Mesquita da Vila Sao José (Grajau/Sul), que
mais parece uma moradia comum, se ndo fossem a estrela e a lua crescente no topo
do minarete, revelando que ali estd mais um templo mugulmano. Outras mesquitas
surgem também nos extremos da cidade, em Sao Miguel Paulista e Vila Rica (na zona
Leste), a Mesquita da Republica (situada na zona central da cidade), e, em cidades
proximas, como Sao Bernardo do Campo, Guarulhos, Mogi das Cruzes, Jundiai e
Santos.

Podemos dizer que as comunidades islamicas se espalharam por Sao Paulo,
em todas as diregbes, de Norte a Sul, de Leste a Oeste. Em geral, os mugulmanos
que residem na zona Oeste frequentam as mesquitas dos bairros de Santo Amaro e
Cambuci, ou a da cidade de Jundiai. A Mesquita do Pari®? é freqlientada por aqueles
gue moram na regiao central ou em bairros e cidades proximos que nao tém mesquita.
A Mesquita de Sdo Bernardo, além de receber mugulmanos da regido do grande
ABCD, também recebe fiéis de Sdo Paulo, como veremos na etnografia das festas
(capitulo 5).

Sao Paulo é o Estado que concentra o maior numero de mesquitas e de centros

islamicos doBrasil®®. Nao pretendo neste capituloabordaros motivosdetalconcentragao,

92 No Bras e no Pari temos duas mesquitas: uma xiita e outra sunita, respectivamente.
93 Ao todo séo 23 espagos islamicos (mesquitas e centros islamicos) no Estado de S&o Paulo.



mas sugiro que, em nosso Pais, o Isla apresenta uma maior concentragao nas regides
Sul e Sudeste, existindo de forma muito significativa no Parana (Foz do Iguacgu e outras
cidades), na Regido Sudeste (Sao Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais), Centro Oeste
(Brasilia) e na Regi&o Sul (Florianopolis). No Nordeste ja podemos destacar uma forte

presenca de mugulmanos na Bahia e na Paraiba.
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Mesquita de Sao Bernardo do Campo
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Novos Trajetos, Novos Arabescos

Como ja abordamos em outro momento, a pesquisa de campo teve inicio no bairro
do Bras, e, no intervalo de um ano, entre o término do mestrado e o inicio do doutorado,
conheci outras mesquitas, outros mugulmanos, por que n&o dizer, outras particularidades
do ser mucgulmano. Noutras palavras, a aproximagdo com a comunidade de Sao
Bernardo foi longa e para isso foi preciso muito mais do que olhar os dados etnograficos.
A experience-near e a experience-distant® tornaram-se fundamentais ao processo de
escolha do campo etnografico e dos sujeitos da pesquisa.

Na comunidade de Sao Bernardo do Campo, onde temos constatado que a

maioria dos frequentadores € de origem libanesa, encontramos um numero maior de

94 Ver Geertz (1989) e Magnani (1996).
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mulheres que usam o véu®. E isso parece dever-se ao fato de que, durante o periodo
da imigragao, houve uma preocupacéo do grupo em procurar vivenciar de alguma
forma a religido. De modo diverso da comunidade do Bras, que experimentou um
afastamento da religido durante um determinado periodo, esses mugulmanos de S&o
Bernardo do Campo, além de procurarem residir proximos uns dos outros (por conta
do parentesco), utilizaram a religido como um fator de unido da comunidade.

Por fim, considerei interessante investir em SBC, por que, de certa forma, senti
que la havia mais do que uma (re)aproximagédo com o Isla. Tratava-se, a primeira
vista, de uma comunidade que aparentava certo tradicionalismo: mulheres de véu,
escola islamica, mugulmanos morando préximos a mesquita, homens de barba (usual
entre os mugulmanos devotos) e, principalmente, a oragao de sexta-feira, repleta de
homens, mulheres e criangas.

Ao contrario de muitos locais religiosos, a mesquita n&o apresenta aquele siléncio
que impera em grandes templos. As criangas correm, brincam, rezam, falam. Nao ha
cadeiras, so6 tapetes. Sentada em um tapete, sem sapatos, observo as pessoas que
chegam e o comportamento de cada uma: a forma como se aproximam, o abrago
entre os homens, o cumprimento das mulheres, com suas criangas a tiracolo ou
correndo a sua volta; observo também as jovens recém-convertidas e cujo numero
parece aumentar a cada visita minha. A mesquita € um espago de convivéncia das
diferencas.

Na anotagao a seguir, registrada em meu caderno de campo, em abril de 2002, tais
aspectos sao destacados:

E sexta-feira, dia sagrado para o mugulmano, dia em que os homens
devem ir a mesquita®. Digo homens, porque € facultativa a presenga

de mulheres. Na mesquita de Sao Bernardo do Campo, contudo, &
bem diferente: homens, mulheres e criangas, muitas criangas, lotam

95 O uso do véu é uma obrigacdo de toda mulher mugulmana, pois € ordenado por Deus. Nenhum marido
ou pai pode obrigar sua esposa ou sua filha a usar o véu, apenas Deus. Ver capitulo V: Des-velar o hijab, da minha
dissertacao de mestrado (Ferreira, 2001).

96 Lugar de oragéo, em arabe, é “gemii”, “jama = juntar”.



a mesquita para oragdo. Os homens sdo maioria, mas a presenga de
mulheres é superior em relagdo ao que eu havia visto em Sao Paulo.
Pode-se ouvir o burburinho das criangas através do corredor lateral
da mesquita, quando elas retornam da escola com suas mochilas de
rodinhas...

Os fiéis chegam e tiram os sapatos®’, fazem sozinhos sua oragéo em
respeito ao lugar sagrado. As mulheres estéo cobertas com seus véus
e rodeadas de criangas. Estou (aqui) 14, entre elas, usando meu véu
branco. Sou reconhecida pelos meus interlocutores que se aproximam
e pronunciam: “Assalamu Aleikum” — Que a paz de Deus esteja com
vocé.

Aoracéao de sexta-feira comega com um sermao em arabe, pronunciado
pelo Sheik, que fica num lugar mais alto na mesquita, onde todos
podem vé-lo. Em geral, esse sermao versa sobre 0 Alcordo ou um tema
recorrente na vida dos mugulmanos. O sermao dura, em média, trinta
minutos. Em seguida, um mugulmano (tradutor) faz o mesmo serméo
em portugués e, depois, ha a oragao coletiva.

Nesse dia, o tema escolhido é o massacre em Jenin®®. No momento
do sermao, as pessoas ficam sentadas, encostam-se nas paredes e
ouvem. Conhego o Sheik que profere o sermao, - Sheik lansan -, o
Unico iraquiano entre a maioria libanesa. Quando ele comeca falar, as
pessoas comegam a cochichar, como se estivessem comentando o
discurso.

Para minha surpresa, vejo que mulheres e homens choram
copiosamente. Nesse momento, a pequena Karima® aproxima-se
de mim e diz: “Ele esta falando dos nossos irmdos palestinos”. A fala
era tao forte, tdo contundente, que ele mesmo n&o aguentou e chorou

97 As oragbes devem ser feitas em lugar limpo, por este motivo os sapatos devem ser tirados e as
ablugdes (lavar bragos e pés) sao feitas antes da oragao.

98 Jenin, cidade préxima a Jerusalém, destruida na Intifada (guerra entre Palestina e Israel) de
abril de 2002.

99 Karima é uma menina que agora deve ter por volta de 12 anos. Ela foi uma das personagens que
escolhemos para o video “Hijab, além do véu”, pois desde muito cedo passou a usar o véu por decisao
prépria, sem que os pais impusessem isto a ela, a ndo ser o proprio exemplo da mae. (A imposi¢ao do
véu nao é uma atitude considerada correta, mas embora ainda existam pais que obriguem suas filhas a
usar o hijab, eu nunca presenciei isto aqui no Brasil. Ao contrario, tive muitos depoimentos de meninas,
afirmando que seus pais ndo queriam que elas usassem o véu. Depois de Karima, varias meninas
também de Sao Bernardo passaram a usar o véu, o mesmo tendo ocorrido no Bras, com Magda, s6 que
agora com uma garota mais nova. Emocionei-me com Karima na passeata que os arabes organizaram
na avenida Paulista, até a embaixada dos EUA, neste mesmo periodo. Ela subiu no carro de som e
pediu paz para a Palestina. Na ultima festa do sacrificio, em fevereiro de 2004, na chacara Sultan, em
Sé&o Bernardo do Campo, varios brinquedos foram colocados para as criangas, como, por exemplo,
elasticos que, amarrados ao corpo, jogam as criangas para cima e para baixo. Nessa ocasiao, levei os
meus filhos, que ficaram impressionados com a desenvoltura dela (mesmo usando o véu) e brincando
como eles, assim como as outras meninas.
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ao final do serméo. Depois da oragao, os homens se abragaram e as
mulheres também, como forma de diminuir o sofrimento, principalmente
dos mais velhos, que ainda choravam.

Sao Bernardo também é um lugar de passagem, principalmente no periodo das
festas de maior concentragdo. Muitas vezes, em determinados momentos, nao sabia
se me concentrava em S0 Bernardo e esquecia as demais mesquitas, ou melhor,
as demais pessoas que também circulavam nesta cidade. Confesso que esta duvida
percorreu quase todo o doutorado, mas em momentos de inseguranga quanto aorecorte
que eu deveria adotar, recordava-me das palavras do Professor Vagner Gongalves da
Silva'® em minha qualificagédo: “O que cair na rede é peixe!”. Compreendi que nao
deveria desprezar as inumeras situagdes que vivenciaria durante a pesquisa, e foi o

que eu fiz.

*k%

Abu Bakr Assadic — Mesquita de Sdo Bernardo do Campo — € a unica mesquita
da regiao do ABCD. Localizada na rua Henrique Alves dos Santos, 205, foi inaugurada
em 1990, depois de mais ou menos seis anos do inicio de sua construgcéo. No periodo
que antecedeu a construcao, as oragdes eram feitas em uma sala alugada, préximo a
rua Jurubatuba (RAMOS, 2003, p.68). Da mesma forma que em Florianépolis'®, esta
mesquita fica em um prédio no centro da cidade, para facilitar a participacdo de quem
ali trabalha. Assim, a Mesquita de SBC fica em um lugar central da cidade, em um
bairro de classe média alta, chamado Jardim das Américas.

Sao Bernardo do Campo é conhecida como a cidade dos moveis, ramo em que

trabalham muitos mugulmanos que estao no Brasil desde as décadas de 50 e 60. Além

100 Vagner Gongalves da Silva, professor do Departamento de Antropologia da USP.

101 Espinola (2005) conta que os mugulmanos de Floriandpolis recusaram a doagéo de um terreno
para a constru¢do de uma mesquita em moldes “tradicionais”, porque esse terreno ficava longe do
centro da cidade, o que dificultaria o acesso de quem trabalha ou mora nessa area.



deste tipo de atividade, o comércio de roupas e tecidos também é consideravel entre
os arabes mugulmanos dessa regido, bem como os das regides do Bras e de Santo
Amaro. Segundo a classificagdo de Ramos, 58,6% das lojas da regidao de SBC sao
de libaneses, seguidos por italianos, com 13,8% (2003, p.74). Cabe dizer que esse
ramo de negocios é caracteristico de comunidades arabes, sejam elas mugulmanas
ou nao.

Na regido ha espagos e equipamentos urbanos que fazem parte do circuito'?
estabelecido pelos mugulmanos que ali vivem: a Mesquita Abu Bakr, a Wamy
(Assembléia da Juventude Islamica na América Latina), o Centro Islamico, o Recanto
Arabe, restaurante de um casal de mugulmanos, a escola (Sapiens), as casas, 0s
prédios e a chacara Sultan, que fica em Riacho Grande (onde as duas festas principais
da comunidade sé&o realizadas)'®.

Podemos também delimitar os trajetos dos mugulmanos que vivem nessa cidade
em dia de oragado coletiva (jum’a): casa/mesquita; trabalho/mesquita; casa/wamy/
mesquita; centro islamico/mesquita. Em dia de festa, o circuito € mais amplo: casa/
mesquita Abu Bakr/chacara Sultan ou casa/mesquita... /chacara Sultan. E ai podemos
encontrar mugulmanos de outras regides de Sao Paulo e até mesmo de outras cidades.
Os fiéis circulam nesses dias, as vezes por terem parentes que residem nesses
bairros especificos, ou porque sao brasileiros'® e nessas festas sua agregacao entre
0s mugulmanos € maior.

Em meio as casas de classe média, em um bairro que é considerado como um dos

melhores da cidade, vemos a mesquita. Logo percebemos que estamos em um lugar

102 Circuito é a categoria que também designa um uso do espago e de equipamentos urbanos,
possibilitando, por conseguinte, o exercicio da sociabilidade (encontros, comunicagdo, manejo de
cédigos), porém de forma mais independente com relagdo ao espago, sem se ater a contiguidade,
como ocorre na mancha. Tem existéncia observavel: pode ser levantando, descrito, localizado. E um
conjunto articulado, hierarquizado, com determinado tipo de ordem; é conhecido pelos usuarios ou
habitués (Magnani, 1999, p. 68).

103 Eid Fitr e Eid Adhha, respectivamente festa do desjejum e festa do sacrificio.

104 Muitos brasileiros convertidos (revertidos) ndo encontram apoio dentro da familia, portanto
compartilham os significados das festas e dos rituais sé entre os mugulmanos que freqientam as
mesquitas.
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diferente, pois € muito comum a presenca de meninas e mulheres de véu, passando
pelas ruas, a pé ou de carro. E um pedaco'® de Sultan, cidade libanesa de origem
da maioria desses mucgulmanos'®. As ruas sdo arborizadas. Movimento mesmo soé
as sextas-feiras, dia de oragao, que é dia de mesquita cheia. Cheia de criangas, de
mulheres e de homens. Os homens s&o obrigados, pela religido, a comparecer a
oracgao de sexta-feira.

Internamente, a mesquita € mais simples em seus arabescos. La dentro, o que atrai
nossa atenc¢ao s&o o grande lustre e a cupula verde. Nos vidros das janelas, podemos
ver caligrafias gravadas. Na parte detras da mesquita, ha um sobrado com dormitorios,
para os alunos que ali residem, e a sala de aula, destinada aos ensinamentos da
religido e ao aprendizado do Alcorao.

A comunidade de Sao Bernardo do Campo é uma das maiores comunidades
do Estado de Sao Paulo, composta por mais ou menos 400 familias de libaneses
e convertidos ao Isla'’. A comunidade é muito dinamica, ha aulas de religido para
mulheres e criangas, e aulas de arabe, em varios horarios.

Em matéria da revista MAKKAAL MUKARAMA, o Sheik Sadeq El Otmani afirma que
acidade de Sdo Bernardo do Campo é considerada a capital dos mugulmanos no Brasil.
Isto se deve, segundo o sheik, as inumeras atividades, acampamentos e encontros

islamicos, e mesmo pelo numero de organizagdes islamicas ali situadas, dentre elas:

105 A categoria pedacgo foi amplamente investigada por José Guilherme Magnani (1992, p.200):
“Lazer, devogao, praticas desportivas e associativas, troca de pequenos servigos, favores e informagdes
— e também maledicéncias, disputas -, € no horizonte da vida do dia-a-dia que o pedacgo se inscreve,
possibilitando o ingresso e participagao naquelas praticas de forma coletiva e ritualizada”. O pedago
mugulmano é aquele no qual encontramos lojas arabes, mesquita, casas, escola etc. Para esta pesquisa
foram varios os pedacos percorridos de Sdo Paulo a S&o Bernardo do Campo.

106 N&o ha sé libaneses, mas sirios, iraquianos, sudaneses, palestinos, brasileiros etc. Se féssemos
definir a identidade desse grupo, com certeza nao seria pelos elementos culturais-regionais, mas sim,
pela religido. Como na frase de Antonio, escravo nagd, utilizada como epigrafe por Reis (2003, p.307):
“Ainda que todos sao Nagds, cada um tem sua terra”. Eu diria: “Ainda que todos sejam mugulmanos,
cada um tem sua terra, seu costume etc.”.

107 Vale dizer que séo informagdes fornecidas pela comunidade, e de dificil confirmac¢ao. O numero
de 400 familias nos foi fornecido pelo Sheik Yhassan, em entrevista no Ramada de 2002. A revista
MAKKAAL MUKARAMA, n. 11 — Ramadan |, 1426 — outubro de 2005, traz a informagao de que em Sao
Bernardo do Campo ha 700 familias mugulmanas.



“a junta de Assisténcia Social Islamica Internacional, o Centro de Divulgag&o do Islam
para a América Latina e o escritorio da WAMY (Assembléia Mundial da Juventude
Islamica). La também esta instalada a Editora Makkah, que edita jornais e revistas
islamicas, além de tradugdes de livros para o portugués”.
Nesta mesma revista, a muculmana Inaam Al Orra declara:
Neste bairro em que vivemos, nem sentimos que estamos num pais
cristdo. Aqui tudo é islamico em 100% exceto que ndo temos o chamado
para as oracgdes feito fora das mesquitas através dos alto falantes e

nem aquele que anda nas ruas com um tambor, avisando as pessoas
para comer antes da hora de entrar o jejum (2005, p.11).

Este depoimento demonstra o quanto minha opg¢ado por SBC esta diretamente
relacionada com aquilo que os mugulmanos de |la consideram: SBC € uma extensao
de sua cidade natal, mais precisamente da regido do Vale do Bekaa, no Libano

O Centro de Divulgacado do Islam para a América Latina (CDIAL), fundado em
1987, tornou-se conhecido nos paises islamicos, principalmente nos paises do Golfo.
Segundo Kalandar, trata-se da instituigdo mais ativa na América Latina (2001, p. 186).
O centro edita as revistas Alvorada e a Voz do Islam e dos Mugulmanos na América,
além do jornal Makka, que divulga as noticias da comunidade mugulmana. Promove,
ainda, congressos e encontros com a participagao de representantes do mundo arabe
islamico.

Um dos organismos mais influentes em SBC & a WAMY, coordenada pelos sheiks
Ali Abdouni e Jihad Hassan Hammadeh'®., “A WAMY é uma organizagdo nao-
governamental internacional, criada em 1973, com sede na Arabia Saudita. A servigco
dos mugulmanos em geral e da juventude islamica em particular, atua através de
uma série de programas sociais, culturais e educacionais. E membro da DPI/UNO,
da Federacédo Internacional de ONG’s para a prevengao das drogas (IFNGO), da

Federacdo Internacional de ONG'’s Arabes e de muitas outras organizagdes pelo

108 Sobre esses dois sheiks vou me deter mais no capitulo 4 desta tese.
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mundo. Possui 66 filiais e representantes, mais de 500 organizagbes associadas e
uma rede mundial para a implementagao desses programas”'®.

Em Sao Bernardo do Campo a WAMY foi fundada em 1999, e atua junto a juventude
islamica do Brasil e em algumas regides da América do Sul, com a impressao de livros

e folhetos islamicos.

A escrita nativa como forma de transmissao e performance

Uma forma qualquer de oralidade precede a escritura ou entdo é
por ela intencionalmente preparada, dentro do objetivo performatico
(ZUMTHOR, 2001, p.109).

Os mugulmanos sunitas seguem o Alcordo e a Suna (hadiths)"°. Outra fonte de
influéncia sao os livros escritos por mugulmanos, sobre temas que possam interessar
também a ndo mugulmanos, e que constituem uma forma de consubstanciar a religido.
Alguns desses textos buscam explicar o que néo fica claro no livro sagrado, como
a relacao entre Jesus, que é considerado também um profeta, e o Isla. Um outro
aborda o proprio profeta Muhammad, sobre como se deve fazer a oragao, e “O Islam
e 0 Mundo” é mais uma dessas publicacdes. Quase todas elas foram produzidas
pelo CDIAL de Sao Bernardo do Campo e sdo, do meu ponto de vista, responsaveis
por inumeras conversdes. Muitas pessoas que procuram a mesquita saem de la com
alguns livros sobre a religido.

Em conversa com revertidos, percebo o quanto esses livros foram decisivos no
seu processo de reversdo. Alguns deles afirmaram estudar a religido antes de fazer a

shahada, e se referem quase sempre aos livros que sao doados pelas comunidades,

109 Ver site da WAMY — www.wamy.org.br . Acesso em abril 2006.

110 O hadith (hadice) s6 é aceito depois de se verificar que 0 homem que esta na origem da
cadeia de transmisséo é de confianga, ou seja, foi companheiro do Profeta Muhammad, testemunhou
diretamente o acontecimento ou ouviu realmente as palavras que o hadith contém. As colegdes mais
importantes do Hadith sdo de Imam al-Bukhari e de Sahih Muglim, e foram reunidas cerca de cento e
vinte anos depois da morte do Profeta Muhammad. (Cf. Ur-Rahim, 1995).




tais como o Licito e o llicito no Isl&; O jardim dos virtuosos; Direitos humanos no Islg;
O Islam: sabios e seguidores; Pela causa dos Jovens; O Islam e o Sexo; Os males das
bebidas alcodlicas; Jesus, Um Profeta do Isldo; Mohammad o mensageiro de Deus.
Os variados temas abordados nestes livros ajudam na compreenséao do Alcordo e dos
préprios hadiths.

Os hadiths constituem uma espécie de texto guia do comportamento dos
mugulmanos, a medida que, neles, ao tomar conhecimento da forma como o Profeta
Muhammad agia, e das coisas que ele falava, os mugulmanos podem mimetizar essas
acoes e falas, que sdo exemplos a serem seguidos. No Isla, a pratica € fundamental.
Agir de acordo com os fundamentos da religido € o que todos devem buscar, mas isso
requer o conhecimento das praticas corretas, que nem sempre sdo dominadas. Nesse
sentido, o Alcorao e os hadiths apresentam orientacdes para a pratica e a constituigao
de performances religiosas, seja no cotidiano ou nos momentos extracotidianos.

Vale frisar, mais uma vez, a importancia dos livros islamicos como fontes de
conhecimento. Além da propria tradugao do Alcorao'", que, segundo os mugulmanos,
trata dos significados de seus versiculos, a palavra escrita pode nos fornecer, por si
mesma, um incentivo a conversao, independentemente do conteudo especifico da
escritura, como bem nos ensinou Jack Goody (1986). Isso significa que so as religides
letradas podem ser religides de conversao, no sentido estrito, ja que a palavra escrita
constitui um ponto de partida para se ter uma posicao critica, pois € nela que estao
armazenadas as informacodes. Além disso, ela favorece a transmiss&o do conhecimento
entre pessoas e grupo (grifo meu). Em Domesticagédo do pensamento selvagem, a
analise deste autor aborda a passagem da cultura oral para a escrita, como uma
tecnologia, tratando de forma direta as reflexdes de Lévy-Bruhl e de Lévi-Strauss

sobre o pensamento selvagem.

111 Durante anos, a tradugéo realizada pelo professor Samir El Hayek era a mais conhecida e a mais utilizada.
Cabe frisar ainda que varios livros da comunidade foram traduzidos por Hayek. Desde 2005, porém, a tradugao
(dos significados) do Alcorao, feita pelo professor Helmi Nasr, tem sido a mais lida e indicada aos mugulmanos.
Esta vers&o do Alcordo apresenta simultaneamente as suratas em arabe e portugués.
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Sao esses textos que permeiam a religido e que nos permitem pensar em
performances no contexto islamico. Zumthor ja havia observado que a linguagem
poética medieval comporta sempre um aspecto performativo (2001, p.219). Creio
ser possivel estender tal reflexdo aos textos islamicos, que também carregam este
aspecto performativo. Especialmente por que no Isla o texto deve ser lido, incorporado

e recitado; ele vira agao.

E Nos levamos Jesus, filho de Maria, a seguir as pegadas dos Profetas,
a confirmar aquilo que havia sido revelado, antes dele, na Torah, e
demos-lhe o Evangelho onde ha orientacéo e luz, e se confirma o que
havia sido revelado na Torah — um guia e uma adverténcia para os que
temem Deus (Surata 5, versiculo 46).

Algumas personagens de outras religides sdo também consideradas no Islé e devem
ser respeitadas devido ao modelo de vida que representam. E o caso de Jesus, que
eles chamam de Profeta Jesus.

Segundo os mugulmanos, Jesus néo foi crucificado; foi arrebatado de corpo e alma,
esta no céu e um dia voltara a Terra. A concep¢ao e o nascimento de Jesus estao
descritos no Alcordo, sinal de que no Isla os textos escritos anteriormente, como o
antigo testamento (Torah), o Evangelho etc., sdo também reverenciados. No entanto,

o Alcorédo nega a divindade de Jesus e rejeita o conceito de Trindade.

O Povos da Escritural Nao exagereis na vossa religido e n&o
digais de Deus senéo a Verdade. O Messias, Jesus, filho de Maria,
foi apenas um Mensageiro de Deus, o Seu Verbo, com o qual
agraciou Maria, por intermédio do Seu Espirito. Crede, pois, em
Deus e nao digais: “Trés”! Parai que é melhor para vos. Sabei
que Deus é Unico. Glorificado seja! Para longe a hipétese de
ter tido um filho! A Ele pertence tudo o que esta nos céus e na
terra. E Deus é suficiente como Defensor. O Messias — tal como
0s Anjos mais favorecidos — jamais dissimulou ser um servo de
Deus. Todo aquele que desdenhar a Sua adoragédo e se encher
de orgulho, sera reunido perante Deus. Quanto aos crentes que
praticam o bem, quanto aqueles que desprezarem a Sua adoragao
e se encherem de orgulho, Ele castiga-los-4 dolorosamente e nao
achardo, além de Deus, protetor nem defensor algum (Surata 4,
versiculos 171-173).



Outras informacdes sobre Jesus podem ser encontradas no livro Jesus, Um Profeta
do Isldo, de Muhammad Ata UR-Rahim (1995). Jesus € um dos 124 mil profetas
respeitados no Isla. Todos eles, apresentados como modelos de vida, ndo devem ser
representados imageticamente, mas servir apenas como exemplos de pessoas que
tiveram um comportamento adequado. Maria, mée de Jesus, € um exemplo de mulher
correta a ser seguido pelas mugulmanas, e o Alcordo lhe dedica uma surata inteira.

Outro livro, que leva o selo do CDIAL e da WAMY, muito lido pelos mugulmanos
e entregue a quem procura a mesquita, € Mohammad — o mensageiro de Deus, de
Aminuddin Mohamad (1989). Este livro traz um apanhado geral de aspectos da religido,
desde Abraéo, contextualizando a vida do Profeta e seus ensinamentos.

Em muitos dos livros publicados, os reversos também podem encontrar alguns
elementos que ja conheciam de outras religides, o que facilita sua converséo
(reversao). Podem entender, por exemplo, que no Isla todos os livros sagrados sao
muito considerados, e que outros personagens religiosos s&do respeitados, como
Abrado, Moisés, Jesus e Maria. Ha, enfim, incontaveis elementos que se assemelham
aos de outras religides, facilitando assim uma aproximacéao.

Esses modelos, como o do Profeta, o que ele fazia e dizia, serdo reproduzidos por
um bom mugulmano, que deve mimetizar esses comportamentos até se aproximar
do que seja mais correto no ambito da religido. A leitura e a discussao desses textos
constituem sempre uma forma de ensinar a ser melhor, segundo a religido, a atuar
da melhor forma possivel, como seguidamente eles repetem. Aqui vale pontuar ainda
que os textos escritos pelos nativos tém por finalidade, ndo sé instruir a comunidade,
mas também apresentar modelos de comportamento a serem reproduzidos pelos
mugulmanos, continuamente, até se aproximarem do que seja mais correto no ambito
da religido.

Assim, a literatura nativa, além de transmitir conhecimentos da religido, apresenta

também modelos performaticos a serem seguidos. Por exemplo, o livro sobre a oragéo
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instrui, passo a passo, como cada mugulmano deve fazer a sua oragéo. O livro Licito e
ilicito no Islam "2 contém tudo o que é permitido e proibido na religido, e, principalmente
os revertidos, quando querem entender melhor determinados preceitos e praticas,

recorrem frequentemente a esses livros.

112 Uma explicagdo mais detalhada sobre o licito e o ilicito no Isl& encontra-se no capitulo 5.



2

Redes de Sociabilidade: Arabes x Brasileiros

O que a metafora do fluxo nos propde é a tarefa de problematizar a
cultura em termos processuais, nao a permissao para desproblematiza-
la, abstraindo suas complicagdes (HANNERZ, 1997, p.15).

Quando falamos do Isla no Brasil, ja apontamos para a fronteira que separa os
de dentro “mugulmanos brasileiros” (revertidos) e os de fora “nascidos mugulmanos”
(arabes). Refletir sobre esta condigao é fundamental a compreensdo de como sao
construidos e performatizados os discursos, e em que medida eles podem transformar
esses adeptos, sejam brasileiros ou arabes.

Oliveira destaca a fala de um informante revertido, “mucgulmano brasileiro”,
da Mesquita Brasil, que lhe disse que os “nascidos mugulmanos” participam mais
das atividades sociais do que das atividades religiosas, e que os mugulmanos de
"nascimento”® afirmaram se espantar com os novos mugulmanos, que levam tédo a
sério a religido (2006, p. 87). Mais adiante esta autora observa ainda: “parece que
esta havendo, mais recentemente, um movimento de volta de alguns mugulmanos que
estavam afastados, que precisaria ser mais bem pesquisado”. Oliveira tem razao, e
posso afirmar, com razoavel grau de certeza, que isto de fato esta ocorrendo. Ha uma
maior aproximagao desses mugulmanos com a religido, e um dos motivos para isso
tem sido o papel desempenhado por dois sheiks, em Sao Paulo, sobre os quais vou
me deter no capitulo seguinte. Por enquanto, julgo necessario apresentar o argumento

de que, embora esteja acontecendo uma maior aproximagao da religido, por parte de

113 Aqui vale uma nota explicativa. Como no Brasil a maioria dos mugulmanos s&o arabes, diz-se
entdo que esses sdo os mugulmanos de nascimento. Esses mugulmanos ja nasceram fazendo parte
da religido, por que oriundos de uma familia arabe mugulmana, ao contrario dos brasileiros que se
reverteram a religido e cuja familia de origem ndo pertence a religido islamica. E neste sentido que
Oliveira (2006) usa a expressao “muculmano de nascimento” para se referir aos mugulmanos arabes.
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arabes e brasileiros, deve-se observar que essa aproximagao também tem gerado
determinados desconfortos, desconfiangas e conflitos. Sera necessario pensar em um

Isléa do Brasil? Esta problematica esta levantada no depoimento de um reverso:

Quando um reverso brasileiro passa a fazer parte desse universo, ele
vai sozinho, sem a familia. E muito dificil no comec¢o (jovem, 19 anos).

Mudar de comportamento, mudar de religido, de vida, requer um grande esforgo por
parte de um reverso. Além disso, entender as tensdes geradas pela tentativa de um
novo convivio, diante de uma nova sociabilidade, € um grande desafio. Para avancgar
no entendimento dessas mudancgas, postei, em uma das comunidades islamicas do
Orkut, algumas perguntas sobre a construgdo dessa sociabilidade arabe-brasileira.

Nesta comunidade pode se ler:

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso™“.

Comunidade voltada para os irmaos mugulmanos e principalmente para
0s ndo mugulmanos esclarecerem todas as duvidas sobre o Islamismo
esta que é a ultima e verdadeira religido revelada por Allah (Swt).

Quanto aos sabios, dentre eles, bem como aos fiéis, que créem tanto
no que te foi revelado como no que foi revelado antes de ti, que sao
observantes da oragdo, pagadores do zakat, crentes em Deus e no
Dia do Juizo Final, premia-los-emos com magnifica recompensa
(Surata 4, versiculo 162).

Para ingressar nesta comunidade adicione no Msn: islam_sp@hotmail.
com explicando os motivos de seu ingresso, ou enviem um email.
Ahla Sunnah - Sunismo

1ol gdsde

1 Tl

Duvidas: mugulmanos brasileiros 13/11/2005 03h52

Ola a todos, meu nome é Francirosy Ferreira antropdloga e atualmente
estou escrevendo uma tese de doutorado sobre o Isla em S&o Paulo.
Como um dos pontos a serem tratados é sobre as Redes de Relacao

114 Esta expressdo esta presente em todos os textos produzidos pelos mugulmanos, ou €&
pronunciada pelos mugulmanos antes deles comecgarem a falar sobre a religidao, por exemplo, em
palestras, aulas etc. A expressao Bismiallahi arrhamani arrhim foi traduzida por Halmi Nasr como “Em
nome de Deus, o Misericordioso e o Misericordiador.



entre muculmanos, sejam eles brasileiros, arabes e outros. Gostaria
de saber, se possivel, e com a devida autorizagdo para publicar na
tese (com nome ficticio ou ndo) suas opinides sobre a relacdo que
vem sendo construida entre mugulmanos brasileiros € n&o brasileiros.
Como é ser mugulmano e viver no Brasil? Quais as maiores dificuldades
enfrentadas? Ha preconceito de arabes em relagdo aos brasileiros
reversos? Enfim, quem puder autorizar o seu depoimento, tudo bem,
quem quiser escrever e ndo autorizar a publicagéo esteja a vontade.

Resposta: 13/11/2005 07h49
Oi Francirosy, espero poder ajuda-la com a minha opinido.

Eu sou mugulmana convertida, passei dois anos estudando a religido
islamica, e adotei o nome de Taliba, que significa “estudante” na lingua
arabe. Quando discutimos a relagdo entre mugulmanos arabes e nao-
arabes e também com n&o-mucgulmanos, é um assunto complexo e
longe de apresentar uma homogeneidade, no meu ponto de vista.

O Islam é claro ao afirmar no Alcordo Sagrado de que ndo ha diferenca
entre um arabe e um nao-arabe, um branco € um negro. A propésito,
0 conceito islamico de arabe seria todo aquele que fala essa lingua.
Devido as circunstancias politicas e sociais no mundo como um todo, a
comunidade arabe acabou se fechando para nao-arabes, me referindo
ao contexto especifico dos arabes mugulmanos no Brasil. A alegacéo
era que muitas mulheres brasileiras se convertiam ao Islam apenas
para casar com arabes.

Havia uma certa resisténcia em se receber nao-mugulmanos em
algumas mesquitas.

Mas depois do 11 de Setembro, as coisas comegaram a mudar
rapidamente.

A comunidade arabe mucgulmana percebeu que também havia muitos
brasileiros interessados em seguir o Islam, e que se fechar nao traria
quaisquer beneficios para ela.

Atualmente, as relagbes entre arabes mugulmanos e mucgulmanos
nao-arabes no Brasil tornaram-se mais amistosas, pois o préprio
sentimento de irmandade que o Islam exige vem se tornando mais
necessario e forte.

Os arabes, mugulmanos ou nao, sempre mantiveram boas relagées
com a sociedade brasileira em geral.
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Quanto a ser mugulmano no Brasil, sempre é um desafio integrar
uma minoria, mas as Leis nacionais estimulam a Democracia, nao
ha problemas quanto ao uso do hijab (véu), e nés estamos sempre
discutindo atitudes adequadas para vivermos bem com a sociedade
maior e também zelar pelos nossos direitos. Abragos, Taliba

O texto de Taliba de certa forma suaviza o debate, ao colocar como amistosa a
relacado entre brasileiros e arabes, mas ela aponta que essa aproximagao se deve
a receptividade do brasileiro e ao proprio fundamento pratico da religido, segundo
0 qual nao ha diferenga entre um arabe e um nao-arabe, um branco e um negro.
Portanto, se ha divergéncias, € por que as pessoas ndo entenderam a religido e nao
a praticam adequadamente. No entanto, ndo é o que observei em campo, onde, as
vezes, a relagéo é tensa, e suponho que assim o seja pelo fato de alguns revertidos
se valerem da idéia de que no Isla nao pode haver “lideres”, “representantes”. Este
pensamento € contrario a postura dos sheiks, como vou explorar no capitulo 4. Outra
relagédo conflituosa é com a imprensa, pois, segundo a comunidade, ha sempre muita
informacéo distorcida veiculada sobre eles e a religido.

No inicio da pesquisa, enquanto eu ainda era confundida com uma jornalista,
o trabalho tendia a ficar limitado. Com o passar do tempo, porém, e com a confianga
que eles foram depositando em mim, passei a ter um acesso mais livre a comunidade.
O conflito com a imprensa € tamanho, que alguns mugulmanos chegaram a me dizer
que, ao darem uma entrevista, no dia seguinte se lamentavam pelo que havia saido no
jornal, em geral informacdes distorcidas e preconceituosas. Mais adiante veremos que
muitos pesquisadores iniciam suas pesquisas em comunidades islamicas, justamente por
acharem que ha algo de errado com as matérias veiculadas com frequéncia na midia,
assim como muitos revertidos argumentam que procuraram o Isla para conhecer mais
sobre aquela religido tdo exposta nos meios de comunicagéo, acabando por se reverter.

Hoje ja ndo é possivel afirmar que toda a imprensa é negativa, nem que todo

revertido brasileiro tenha problemas com os arabes e vice-versa. Devemos considerar



que ha sim, ainda, muitas informacgdes equivocadas sendo difundidas, e que o
conflito dentro da propria comunidade, no Brasil, ndo deixa de ser um reflexo
desses equivocos, a medida que os proprios revertidos relacionam os arabes a
diversos atos de violéncia. Mas é preciso observar também que as divergéncias
que surgem, e interferem no modo de compreender a religido, sdo, muitas vezes,
de ordem cultural.

Vamos acompanhar outra resposta dada no Orkut.

14/11/2005 16h06 - Rami

Quero ser pratico nas respostas a relagdo que vem sendo construida entre
mugulmanosbrasileirosendobrasileiros. Soumugulmano“naobrasileiro”...
Eu sinto dois tipos de mucgulmanos brasileiros... tém os brasileiros
convertidos que sempre buscam, estudam, ouvem de todos e assim eles
vao captando, conforme sua fé, o caminho que eles querem seguir... ou
seja... 0 jeito bem brasileiro de entender e tocar a vida (mas no islamismo)
tém os brasileiros convertidos que leram uma meia duzia de livros e
acham que sabem tudo sobre o Islam e ndao ouvem além dos seus
orientadores...

Rami aponta para uma dualidade que, na verdade, se mistura, quando diz: “o jeito
bem brasileiro de entender e tocar a vida”, para, em seguida, observar: “ndo ouvem
além de seus orientadores”. De certa forma, ele ndo esclarece se os orientadores sao

sheiks ou o0 qué. Quem os orienta?

Franci: Como é ser mugulmano e viver no Brasil?

O Brasil € um pais onde seu povo é muito afetivo... as leis daqui
sd0 mais democraticas...mas nao falando de leis e etc... digo
que o povo brasileiro € um povo que busca, e € um povo alegre...
e com esse seu jeito sabe respeitar as crengas dos outros...
O povo é -curioso... sempre quer saber sobre o islamismo...
em geral... o povo admira 0 nosso apego ao islamismo...

Franci: Quais as maiores dificuldades enfrentadas?

Eu vivi como mugulmano no Libano.. e também vivo
aqui como um mugulmano. Sinto algumas coisas que
fazem falta mas essas coisas ndo me afetam tanto...
1) fazer jejum (Ramadan), aqui é muito dificil... pois por 14, a
maioria faz jejum.. e nessa unido aliviamos muito cansago para
terminar o dia de jejum... e tocar a noite em rezas e atos religiosos...
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Franci: Ha preconceito de arabes em relacao aos brasileiros reversos?
Isso eu nunca vi... sempre vi ajuda de arabes mucgulmanos com
brasileiros convertidos. A n&o ser... quando h& casamentos... (um
brasileiro convertido que quer casar com uma arabe mugulmana)...
pois muitos dao conselho da conversdo para conseguir algum
casamento... e isso acaba estourando na frente.. pois o homem se
convertendo assim.. tem chance maior de voltar ao que era... (néo
mucgulmano). Mas também vi o inverso.. preconceito de mugulmanos
convertido com mugulmanos arabes... alegando que alguns
costumes de arabes ndo sdo adequados com a linha islamica....
Obrigado

O texto de Rami ja aponta o conflito: € mais facil para um revertido, que se reverte
por um motivo, como o casamento, voltar a ser o que era antes. Para ilustrar a
problematica existente entre mugulmanos de nascimento e aqueles que se reverteram,
no caso aqui, os brasileiros, transcrevo uma conversa que tive com Zacarias, fundador
de uma mesquita para brasileiros junto a Praga da Republica, em S&o Paulo, fato que
ocasionou um mal-estar na comunidade.

Franci: Qual é o seu nome?

Zacarias: Meu nome é Jorge Washington de Paula. Conhecido como
Zacarias'®.

Franci: O senhor é representante?
Zacarias: Eu sou presidente da Sociedade Beneficente Mugulmana
dos Brasileiros para divulgacéo do Isla.

Franci: E onde fica esta sociedade?
Zacarias: Esta sociedade fica na Rua 7 de abril. Foi a comunidade
que deu inclusive um pouco de problemas junto as outras sociedades.

Franci: Por qué ?

Zacarias: Mas ja estamos resolvendo, porque ao meu ver, eu sou 28
anos revertido ao Isla, 33 anos que eu conhego o Isla no Brasil sempre
procurei ajudar os irmdos brasileiros muitas vezes que declinam

115 A alteragdo do nome nao é obrigatéria para os revertidos, exceto se esse nome fizer referéncia
a outros deuses, como Dionisio, Diana, etc. No entanto, muitos brasileiros decidem adotar um nome
islamico para marcar essa mudanga de vida. Muitos mugulmanos classificam o passado como “o
tempo da jahiliyya” (“o tempo da ignoréncia”), marcando suas vidas como foram marcados os periodos
histéricos, pré-islamico e islamico. O nome islamico geralmente é um nome arabe, como os nomes
existentes na histéria do Isla: Abu Bakr, Aisha, Omar, Mariam, etc.



querendo conhecer mais o isld, os fundamentos do isla, e as vezes,
no meio da comunidade arabe, por eles terem problemas sociais e
comunitarios, eles se agregam evidentemente protegendo a sociedade
deles e esquecendo, evidentemente, ficando as margens a sociedade
mais marginalizadas do que ja sao, islamicamente, falando. E estou
representando esses que estdo totalmente marginalizados. Todos
esses que querem buscar o isla e ndo encontram essa ressonancia.

Franci: E qual é o apoio?

Zacarias: Hoje oArmand Saif (presidente do CDIAL), eu estou afunilando
umas conversas para que nao haja esse conflito de revertidos e filhos
de mugulmanos arabes e muitos estrangeiros.

Que a gente faga a unido. O isla prega esta unido. Eu quero essa uniao.

Franci: O senhor tem tido apoio dos sheiks arabes ?
Zacarias: Nao! dos sheiks eu ainda nao tenho, mas estou trabalhando
para isto.

Franci: Qual é o argumento deles para ndo apoiarem?

Zacarias: llegitimidade da sociedade, porque nos tinhamos pessoas
em nossa sociedade que ndo eram bem vistas, aos olhos deles, nao
tinhamos essas informag¢des, mas agora com essas informacdes
tiramos essas pessoas. Agora conhecendo essas pessoas eu tenho
trabalho evidentemente [...]

Franci: E o senhor acha que ainda o revertido brasileiro sofre
preconceito?

Zacarias: Eu acredito que seja naturalmente, ndo é preconceito
propriamente dito. Os brasileiros nos EUA se reinem em comunidade
brasileira, isto é natural. E natural que o arabe se retina no Brasil em
torno de sua comunidade arabe. Isto eu acho legitimo, eu ndo tenho
nada contra isto. O que estou falando é de Isla. O isla precisa ter um ir
e vir tem que ter harmonia, ter compromisso, conduta, tem que ter um
comportamento, é isto que queremos afunilar, para trabalharmos juntos
[...] O profeta Muhammad (SAW) no ultimo sermao, ele deixa claro que
todas as comunidades devem se unir. Nem um arabe é melhor que um
n&o arabe, como brasileiro ndo € melhor que um estrangeiro, somos seres
humanos e defendemos a unido da comunidade islamica mundial.

Franci: E tem muitos brasileiros que participam do seu grupo?
Zacarias: Sim, bastante, muitos entraram por uma porta e sairam
pela outra, pois percebem essa diferenca e ndo assimila que essas
diferencas, muitas vezes, sdo culturais e nao propositais, por isso eu
nao gosto de ver em termos de racismo, segregacionismo. Eu acredito
que isto é um defeito psicolégico do ser humano [...]. Eu evito falar isto,
eu prefiro falar de uniao.

Franci: A partir de um momento que vocé monta um grupo de brasileiros
vocé também nao esta se separando?
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Zacarias: Nao, eu estou defendendo os seus direitos, porque os direitos
até hoje, ao meu ver, eles dizem que fazem alguma coisa, mas de fato
isto nunca existiu e se nunca existiu, alguém tem que tomar a frente,
alguém tem que tomar providéncias [...]. Ndo com separatismo, mas
unidos no Alcordo, portanto precisamos unir sobre um soé propdésito.
Estamos com varias reuniées marcadas [...]

Cabe destacar algumas idéias da conversa com Zacarias: “as vezes, no meio da
comunidade arabe, por eles terem problemas sociais e comunitdrios, eles se
agregam evidentemente protegendo a sociedade deles e esquecendo...”. Vale a pena
chamar a atencao para o fato de que os problemas vivenciados pelas comunidades do
Oriente Médio interferem claramente no modo como os demais mugulmanos as véem.
Nao € uma causa deles, € uma causa dos arabes. Zacarias afirma também que os
revertidos “percebem essa diferenca e ndo assimila(m) que essas diferengas, muitas
vezes, sao culturais e ndo propositais”. Assim, considera importante ressaltar que as
diferencgas sao culturais e que os proprios revertidos ndo conseguem compreender isto.
Este tipo de dialogo permeia quase todas as minhas conversas com os mugulmanos:
a dificil convivéncia por falta de conhecimento e de respeito as diferencas. Diferencas
que geram performances diferenciadas, discursos tensos para a representagao de um

determinado ethos. Vejamos o depoimento de Sheik Jihad.

Sheik Jihad: Os arabes s&o necessarios para esta religiao. Nao pense
que ndo é. E necessario que haja os arabes. Por qué? Porque eles
detém a lingua do Alcorao. Com quem vocé vai aprender a lingua?
Existe um conflito, tudo bem, por falta de conhecimento dos dois lados,
esta é a questdo. Dos arabes que ndo tém profundo conhecimento
da religido, ndo conseguem passar a religido, vai passar com muitos
costumes arabes, que n&o sao da religido.

[...] o convertido na maior parte das vezes ndo tem conhecimento.
Conhecimento profundo. O que acontece? Este carrega uma bagagem
(érabes) e este carrega uma bagagem (brasileiros). Quando entra
(um brasileiro), ele vé& que os arabes estdo falando arabe e como
ndo entende arabe, comega imaginar: por que eles nao estao no pais
deles? O problema dos convertidos é que eles entram na religido para
melhorar e pioram. Mas n&o por conta da religido, por eles mesmos,
comegam a julgar a conduta das pessoas...querem que as pessoas
gostem delas.

Para que alguém te trate como irmao é preciso que haja contato. Eu
te conhego hoje, no primeiro dia, eu vou fazer a cordialidade normal...



quem sabe no segundo dia[...] Talvez os dois lados ndo tenham
entendido isto, ndo entendam a mecéanica.

Franci: Vocé tem muitos problemas com isto?

Sheik Jihad: As pessoas cultas ndo tém problemas com isto, esta
buscando uma melhoria espiritual, uma pessoa predisposta a aprender.
Os convertidos, todos eles, quando entram na religido, entram por
boa intencédo, a intencdo é das melhores possiveis [...] Algumas
pessoas falam: os arabes sio preconceituosos? Todos os arabes sao
preconceituosos? E como dizer: todos os mugulmanos s&o terroristas.
Qual é a solugéo? (pensam essas pessoas). Vamos fazer um grupo de
brasileiros. Essas nao percebem que estdo sendo preconceituosas.

Em sua fala, o Sheik Jihad ressalta o fato de que eles mesmos, comegam a julgar a
conduta das pessoas (...) querem que as pessoas gostem delas. Neste julgamento
esta implicito o modo como os revertidos brasileiros véem os arabes e os problemas
que eles enfrentam pelas questdes politicas em relacdo aos EUA e Israel. “Todos os
arabes sdo preconceituosos? E como dizer: todos os mugulmanos sao terroristas’.
O sheik chama nossa atencgéo para a generalizag&o, o que de certa forma acontece,
até mesmo fora da comunidade, na imprensa, como vimos, que da constantemente
destaque negativo aos povos arabes. Toma um deles por todos.

Sobre as diferencas culturais, o texto escrito por Jamyle'®, 22 anos, revertida,

estudante de Ciéncias Sociais, € bastante ilustrativo.

Passados os primeiros momentos da conversdo, o0 novo mugulmano
percebe a tensdo existente entre arabes e brasileiros. Nao cabe
aqui investigar as causas dessa tenséo, que sao variadas: tentativas
frustradas de entrar em uma comunidade fechada de imigrantes,
diferencas culturais e — principalmente — linguisticas, percep¢des
diferentes do que € o Isla, etc. Muitos brasileiros acabam se afastando
do nucleo arabe e comegam a forjar uma identidade brasileira muitas
vezes ndo pensada até entdo. Essa identidade forjada, no entanto, néo
€ uma continuidade da “Ildentidade Nacional” construida politicamente
ao longo dos séculos XIX e XX, mas uma identidade islamica em
oposigao a identidade arabe. Muitos véem o mugulmano brasileiro
como o verdadeiro muculmano, ja que, depois da converséo,
comega a aprender o Isla “verdadeiro”, despido de influéncias
culturais. Os mugulmanos acreditam que todos nascem mugulmanos.

116 Jamyle foi minha aluna no curso “Difusdo na USP: Uma abordagem antropoldgica sobre o Isla”.
Agradeco a ela por ter autorizado a publicagéo de parte do seu texto nesta tese.

119



120

Portanto, muslim é um estado de natureza. E os brasileiros estariam
recuperando esse estado “natural” do homem. Os arabes, em oposicao,
estariam maculados pela mistura de Isla e “cultura arabe”'’. E
importante frisar que aqui “cultura” tem uma conotac¢ao negativa, como
algo que impedisse o afloramento da verdadeira natureza humana,
ser mugulmano. Em momento algum se pensa que a cultura brasileira
também pode ter influéncias negativas sobre o novo mugulmano, mas
apenas em seus aspectos positivos: o cosmopolitismo, o bom humor,
o carisma, etc. E essa imagem pode ir além do circulo de convertidos
brasileiros, como mostra esse depoimento de uma arabe mugulmana:
Entre os arabes existem muitos que ndo praticam, que sdao sé
mugulmanos porque nasceram mucgulmanos. Muitos realmente
praticam porque tiveram uma boa educagao islamica dentro de
casa. Mas é muito maior a probabilidade de ter pessoas assim,
que nao praticam. Ja com os convertidos ndo acontece isso. Eles
ja entram na religido sem os costumes, o que é muito importante,
com a religido pura. (M., arabe, de familia mugulmana).

Este impasse é frequente — dizer que o revertido é mais religioso por que
vem desprovido da “cultura” arabe. A postura dos revertidos brasileiros em
geral, sem ascendéncia arabe, € a de negar o arabe e tudo o que procede dessa
cultura. E interessante perceber que Jamyle destaca o Isla verdadeiro como
aquele sem influéncias culturais: “Muitos véem o mugulmano brasileiro como o
verdadeiro mugulmano, ja que, depois da conversdo, comeca a aprender o Isla
“verdadeiro”, despido de influéncias culturais’. E bastante emblematica a
idéia de desvincular a religido da cultura, como se isso fosse possivel. O que
€ a religido, sendo uma das camadas de significado dessa teia maior chamada
cultura? — como na frase classica de Geertz: “(...) o homem €& um animal
amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu, assumo a cultura como
sendo essas teias...” (1989, p.15).

De certo modo, como afirma DaMatta, as regras vivem o grupo e o grupo vive

a regra (1987, p.49). A tradigao nos moldes do autor torna as regras passiveis

117 Peter Demant (2005, p. 323) afirma que “Ha ainda uma série de mecanismos psicoldgicos que
facilitam o transito para o fundamentalismo. As pessoas buscam uma bussola ideoldgica que as guie
na vida, mas nao fazem isto no isolamento. A derrota das ideologias rivais anteriores, o secularismo
e 0 modernismo islamico elevam o prego psicoldgico e social a pagar por quem queira resgatar estas
alternativas descartadas...”. Nesse sentido podemos pensar os reversos no Brasil, como pessoas que
deixam seus valores e religides anteriores, para assumir uma outra postura diante da vida.



de serem vivenciadas. Quando um revertido tenta afastar a religido da cultura
arabe, esta também aproximando a religido islamica da sua cultura “brasileira”,
ja que néo existe uma religido que nao carregue valores culturais, sejam arabes
ou brasileiros. Noutras palavras, ndo importa se eu quebro o jejum no més
do Ramada, com tamaras ou com melancia, pois outros aspectos € que séo
importantes, como o tempo que determina o horario da oragao, o inicio e o término
do Ramada, particularidades islamicas que devem ser seguidas por todos. Mas,
repito: se na quebra do jejum sera servido um carneiro ou arroz com feijao,
pouco importa, porque esses sao os elementos estritamente culturais, enquanto
que os pilares da religiao''® sao fundamentos para todos, independentemente da
cultura de cada um.

Quando Oliveira (2006) escreve sobre o Isl&d no Brasil ou o Isl& do Brasil,
afirma que os sheiks de S&o Bernardo estdo vinculados ao wahhabismo, que é
uma corrente purista e rigida do Isla, reforcando a idéia de que em Sao Paulo nao
ha preocupagcao com a conversao de brasileiros, pelo fato dos sheiks estarem
mais voltados para sua identidade étnica. Discordo desta idéia. Em S&o Paulo
ha tensdes entre brasileiros e arabes, mas isso nao significa que a comunidade
nao esteja preocupada com 0s reversos ou com aqueles que se interessam pela
religido; a dinamica € outra, e ndo € tdo obvia quanto parece ser. Em conversa
com uma jovem (mugulmana brasileira) em uma das festas, ela me dizia que os
arabes estavam acostumados a guerras e violéncia e que na imprensa nao se
vé outra noticia a ndo ser esta. Passei a observar que a imprensa também tem
um papel significativo, e mesmo negativo, até dentro da propria comunidade. A
imagem do arabe divulgada pela imprensa, tal qual ja formulada por Said (1996),
pode influenciar de alguma maneira os brasileiros revertidos, como apontei

anteriormente. Quero dizer que os esteredtipos atrelados a imagem do arabe,

118 Dos pilares vou tratar nos capitulos seguintes.
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como homem bomba ou terrorista, ndo € realidade apenas num contexto néo-
islamico; penso que muitos revertidos consideram de forma estereotipada a
imagem de arabes mugulmanos, muito influenciados que sao pela midia.

Em muitas conversas, os revertidos se diziam inferiorizados em relagdo aos
arabes; por outro lado, os “nascidos mugulmanos” (arabes), prestam atencdo nas
atitudes desses novos mugulmanos. E comum a acusacédo de que algumas meninas
se revertem ao Isla em busca de um casamento com um estrangeiro, de preferéncia
arabe. Ha uma ilusdo por parte dessas meninas de que, no meio islamico, os homens
sdo ricos, imagem esta também construida pela novela “O Clone”. Nesta novela, os
maridos mugulmanos eram apresentados o tempo todo como aquele que presenteia
sua mulher com ouro, dando-lhe uma boa vida. Este esteredtipo talvez tenha gerado
uma procura maior as mesquitas, especialmente durante a exibicdo da novela, mesmo
porque nesse periodo a comunidade também estava em evidéncia, por conta do
atentado as Torres Gémeas.

Do ponto de vista antropolégico, esses conflitos sempre existirdo, pois ndo ha
comunidade que nao apresente divergéncias, assim como ndo ha comunidade
que nao apresente pontos em comum. O exercicio sera sempre observar todos
os lados e perceber a dinamica estabelecida, os fluxos que sao permeados e
se reconstituem, dependendo em que direcdo essas identidades entram em
choque ou se aglutinam. A sociabilidade € dinamica, ndo é estanque, e ndo pode
ser totalizada. Neste caso, o maximo a fazer é observar os fluxos, os limites
(as fronteiras) e os hibridos, como bem nos alertou Hannerz (1997). Cabe
entender que as coisas ndo permanecem sempre no mesmo lugar; as fronteiras
tém a ver com descontinuidades e obstaculos; a hibridez permite colagem,
mélange, miscelanea, montagem, sinergia, bricolagem, criolizagdo, mesticagem,
miscigenagdo, sincretismo, transculturagédo, terceiras culturas (Cf. Hannerz,

1997, p.17).



Palcos concéntricos: espaco interno/externo

Aidéia de palcos concéntricos denota que, embora em espacos diferentes, homens
e mulheres voltam-se para o0 mesmo centro, no sentido de que todos estao voltados
para Meca™®. Isto se deve a energizagao do circuito, conforme proposta por John
Dawsey'?, e pressupde que, quando se tem um coletivo maior, rezar voltando-se em
diregdo a Meca cria um elo energizado que pode ser intensificado nas mesquitas.

N&o se pode ver homens no mezanino e mulheres nos espagos dos homens, no
entanto, as criangas circulam a vontade, sejam elas meninas ou meninos. Como
pesquisadora, em muitas ocasides e com a devida autorizagdo, permaneci proximo
aos homens, mas privilegiei o espago feminino, porque sabia que dessa forma minha
aceitacado seria maior por parte dos membros da comunidade. De qualquer modo,
ocupando o espacgo feminino ou masculino, usava o véu, assim como qualquer mulher
deve fazer, ao entrar em uma mesquita. A circulagéo € limitada, mesmo porque se trata
de uma homossociabilidade, como eu ja havia constatado no mestrado, ao apresentar
as festas produzidas pelas mulheres.

Assim, & preciso observar que nao € pelo fato de ocuparem espacos distintos que
homens e mulheres mantenham relagdes distanciadas. Pessoas que desconhecem
a religido percebem a divisdo do espago como uma forma do homem demonstrar sua
superioridade em relagdo a mulher. Nada mais equivocado. Os espagos ocupados
favorecem, segundo a mulher, a sua privacidade no momento da oragao, pois é
constrangedor para uma mulher mugulmana prostrar-se a frente de um homem, por
isso é preferivel rezar em espacgos separados. Além disso, mulheres islamicas tém
valores diferentes dos nossos. Referindo-se a agéncia melanesiana, Marilyn Strathern
afirma que € como agente que a mulher se porta, quando tem em vista o seu marido

como causa. A autora observa, ainda: “O que nos desperta €, talvez, o fato de que os

119 Sobre Meca vide capitulo 5 e o video Sacrificio.
120 Comentario feito em 7 de dezembro de 2005, no Seminario Interno do GRAVI.
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agentes ndo causam suas proprias agdes, eles ndo séo autores de seus proprios atos.
Eles simplesmente o fazem. Agéncia e causa separam-se” (1988, p.273).

Sem duvida nenhuma, a teoria da acdo ilumina também o universo islamico e as
relacdes entre homens e mulheres. O fato de mulheres agirem de uma forma especifica,
por determinagao religiosa, ndo significa que sejam submissas a alguém, mesmo por
que o agir tem implicagdes com, para e em proveito de outro. Nas palavras de Strathern:
“se a agao é dela, a causa pertence ao marido”. Eventos ndo acontecem, se as pessoas
nao os fazem acontecer, coisas ndo aparecem por si proprias (1988, p.300).

A critica que esta autora faz a nocao de sociedade como um macrossujeito
que se auto-explica, esta justamente no fato de que sdo os agentes e nédo os
sistemas que agem. E preciso compreender como sdo realizadas as acdes
individuais e seus mecanismos. Recordo-me da fala de uma mugulmana em uma
das festas s6 de mulheres (moulid), quando nés falavamos dos maridos. Ela me
dizia sorridente:

Franci, quando vocé ndo conseguir convencé-lo, desvia (...) ndo bata

de frente, desviar € uma sabedoria antiga, ndo é desistir, € contornar,
deixar a poeira abaixar. Vocé entende?

A sugestdo de Dawsey, no seminario... levou-me a pensar em circuito islamico
energizado, em S&o Paulo/Sdo Bernardo do Campo. Porém, esses circuitos também
podem apresentar alguns “curtos-circuitos”, ou seja, quando a identificagdo com
determinado espaco assume também a forma de um espaco identitario e, portanto,
diferente dos demais, como € o caso dos brasileiros reversos que frequentam a Mesquita
da Republica, ou mesmo os pontos de falsas tensdes, como os espagos ocupados por
homens e mulheres. Para usar uma terminologia de teatro, € importante destacar que a
ocupacao desses espacos é fundamental para se refletir sobre os papéis encenados.

Os revertidos s&o atores e por meio de ac¢des individuais provocam um outro modo

de vivenciar a religido, mesmo que seja se contrapondo aos “lideres”, por exemplo,



os sheiks. A idéia que esta por tras disso € a de que os brasileiros nem sempre sao
aceitos pelas comunidades arabes e ai voltamos a velha questdo: se a comunidade
esta tentando ou n&o desarabizar-se. Para muitos reversos brasileiros, nao!

Certa vez, uma muculmana brasileira observou que se sentiu ofendida quando Ihe
disseram: “Essas brasileiras estdo fantasiadas'' de mugulmanas!” Para as mulheres
arabes, segundo ela, as brasileiras ndo passam de interesseiras em busca de marido.
O uso do véu nunca é um habito por designio de Deus, mas fruto de uma vaidade,
e também uma maneira de atrair um bom casamento, ja que o uso do véu sempre é
sinal de mulher correta, que segue a religi&o.

N&o da para recusar esta colocagdo, no entanto, ndo devemos considera-la como
a unica explicagao possivel. O casamento islamico parece trazer, para determinadas
mulheres, uma estabilidade emocional que talvez elas ndo sintam em seu proprio
grupo, tendo que busca-la em outro grupo. O modelo de um marido arabe-mugulmano,
que protege a mulher e que Ihe confere respeito'??, passa a ser um objeto de desejo
para essas mulheres. Outro dado importante deve-se ao fato de que, no Isla, a mulher
que trabalha fora ndo precisa dividir as despesas da casa com o marido, pois manter
a casa é de responsabilidade exclusiva do homem. A mulher pode usar como bem
entender o seu dinheiro. Além disso, o acentuado valor atribuido pela religido a familia
e a comunidade pode ser considerado um fator que impulsiona esse tipo de mobilidade
social e religiosa, especialmente diante dos incbmodos e dificuldades sentidos por
aquele que vive em uma sociedade desorganizada e sem perspectivas.

No Isla, relaciono palcos concéntricos aos aspectos miméticos existentes entre os
espacos interno e externo da mesquita; Deus e Profeta; Livro e Sheik; Sheik e fiéis,

um (ou uns) mimetizando outros, o ser e o nao ser. Os espagos determinam quem

121 Fantasiar-se leva a uma mascara construida, mas de que mascara estamos falando? Qual
o sentido desse “teatro”? A fantasia como alegoria. O véu como alegoria que ajuda a encenar um
personagem, um na0-n&o eu.

122 Parece razoavel afirmar que muitas mulheres passaram a ter essa visao a partir da novela “O
Clone” (2001), na qual esse modelo de marido perfeito era explorado.
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fica onde; o Profeta, que transmite a Palavra de Deus, mimetiza-o para os futuros
fiéis; o sheik, que incorpora o livro, mimetiza-o para os fiéis. Nao se vé Deus, o0 que se
vé e 0 que se ouve sdo as marcas do seu poder — Allahu Akbar, Deus € maior. Nos
COrpos, no veu, nos corpos prostrados e nas oracgdes estdo todos os sinais do poder
de Deus.

Os aspectos miméticos nos levam a olhar as agcdes de homens e mulheres,
muculmanos de nascimento ou reversos. Prostram-se todos, em lugares diferentes,
mas isso ndo € o que mais deve chamar a atencédo, e sim as relagdes que sao
construidas e, portanto, estabelecidas por homens e mulheres do Isla. E a religido que
da o tom as relagdes, e, a partir delas, podemos vislumbrar quais as redes a serem
formadas e quais os fluxos a serem permeados.

Peter Demant (2005) aponta para outros circulos concéntricos que correspondem
a diferentes significacdes:

(...) No centro ha os mais religiosos e tradicionais, proximos dos quais
ha grupos cada vez menos fieis a pratica islamica tradicional e mais
abertos a influéncias culturais alheias. A periferia dos circulos esta em
intensa interacdo com a modernidade e se assimila a ela. A maioria
da populagdo mugulmana provavelmente se encontra em algum lugar

no meio, entre os mais tradicionais e os mais secularizados... os
“muculmanos intermediarios” tém de optar entre uma modernizagao

mais profunda e a “solu¢do do isla”. (2005, p.322)

Nesse sentido, é possivel afirmar que no Brasil ha um esforgo enorme para que esses
“‘mugulmanos intermediarios” optem pelo Isla. Um dos reflexos desse esforgo pode ser
observado nos trabalhos em que irei me deter agora. O numero de dissertagdes e
teses sobre a religido e os mugulmanos vem aumentando, a cada ano, talvez como
um reflexo do crescimento dessa religido e do empenho da comunidade em se manter

unida, apesar das divergéncias.
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Redes dos intelectuais — performances geradas

“Hoje”, diz a revista em um inadequado tom solene, Huntington
escreve que “os cerca de 1 bilhdo de mugulmanos do mundo
estdo convencidos da superioridade de sua cultura e obcecados
com a inferioridade de seu poder’. Sera que ele entrevistou 100
indonésios, 200 marroquinos, 500 egipcios e 50 bdsnios para chegar
a isso? Mesmo assim, que espécie de amostragem seria essa?
(Edward Said, Folha Online, em 17/10/2001. Acesso em 31/3/05).

Sao muitos os intelectuais que produzem textos sobre o Isla. No entanto, ndo é
intengdo desta tese fazer uma exegese desse material, e sim apresentar algumas
consideragdes que ajudem o leitor a percorrer territdrios importantes para uma reflexéo
sobre o Isla e os mugulmanos. Durante o mestrado, procurei mostrar o quanto a midia
controla e manipula a imagem dos mugulmanos. Em geral, imagens negativas, como
as que apresentam mulheres de véu, como alvos de discriminagéo, objetos de homens
violentos, que as trancafiam em seus haréns. Tais argumentos sdo em grande parte
mentirosos e tendenciosos. Assim como as generalizagdes sobre 0 que sao o Isla
e o0 Oriente. Um dos autores mais lidos, quando a tematica é o Isla e o Oriente, é
Edward Said. Falecido em 2003, Said era palestino e escrevia de modo apaixonante.
Em Orientalismo (1996), descreveu o modo como o Oriente € representado segundo
um determinado ponto de vista. A construgdo dessa imagem esta fortemente atrelada
a imagem que a midia quer passar. Trata-se de um fato que posso atestar, em S&o
Paulo, pela minha dissertacdo de mestrado (Ferreira, 2001), tanto quanto Espinola
(2004), em Florianopolis. Tivemos impressdes parecidas quando de nossa primeira
visita @ comunidade mugulmana, pois a consideramos a partir das imagens que a
imprensa veiculava. A verdade é que essas imagens poluiram o nosso olhar, durante

um certo tempo. Vejamos:
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Mil imagens vieram a minha frente: as mulheres do Afeganistao
que usam a burca, um vestido longo que esconde todo o corpo,
inclusive a cabeca e tem somente uma tela por onde se pode
enxergar, bem como as mulheres iranianas e sauditas cobertas
com o chador negro; enfim, eu tinha lido muito sobre o tema. A
midia ocidental tem mostrado sempre uma intima correlacdo entre
mulheres que vivem cobertas e submisséo feminina (ESPINOLA,
2004, p.131).

Minha primeira visita a Mesquita Brasil foi um misto de surpresa
e de satisfacdo. A surpresa deu-se por conta do cha oferecido
em comemoracao ao dia das maes, para o qual fui convidada
pela coordenadora do grupo das mulheres. Nesse primeiro
encontro, a ansiedade foi grande. Aguardava uma recepgao sem
graga, em que as mugulmanas iriam aparecer de véu negro,
cobertas dos pés a cabecga. Minha surpresa foi enorme, pois
nada disso aconteceu. Encontrei muitas mulheres lindamente
vestidas com seus véus (hijab) combinando com suas roupas.
Estar lindamente vestida significa combinar as cores, que vao
do tom pastel aos tecidos ultra coloridos (FERREIRA, 2001,
p.51).

Tais impressdes indicam o quanto a midia é forte e controladora, mesmo
sendo nés mulheres e antropo6logas. Vale retomar Edward Said (1996),
como uma referéncia, neste exercicio que é pensar o outro (arabe),
aos olhos dos ocidentais. Em Orientalismo (1996), ele faz uma reflexdo
sobre o modo de ver dos ocidentais, através dos trabalhos feitos por
orientalistas, trazendo a tona o grande receio, por parte do Ocidente,
do “poder” arabe. O modo como os ocidentais constroem a imagem do
Oriente € o centro desta discusséao.

Para Said (1996), a imagem do outro oriental esta fortemente ligada
ao fato de alguns paises do Oriente terem sido col6nias da Franga e
da Inglaterra, do que resulta uma imagem sempre negativa do arabe.
Para este autor, o Oriente sempre foi visto como estrangeiro pelos
europeus, dai seguir-se a imagem do profeta dos mugulmanos —
Muhammad — como a de um impostor que pretendia ser como Jesus,

para os cristdos. Said conclui: o Isla sempre foi uma provocacg¢éo real,



pois estava desconfortavelmente proximo da Europa, tanto geografica

quanto culturalmente'® (1996, p.83).

Uma analise weberiana: Geertz e Pace

Antes mesmo do livro classico de Said (1996) ser conhecido, Clifford Geertz (2004),
em Observando o Isl&, discute genericamente o papel da religido islamica nas sociedades
marroquina e indonésia. Referindo-se ao Marrocos, o autor salienta que, antes, os homens
eram mugulmanos de um modo circunstancial, mas, agora, comegam a desenvolver, cada
vez mais, uma forma de atitude politica. Geertz procura as singularidades nas reflexdes
entre islamismo e colonialismo. Considera que o trabalho do antropdlogo tende a ser
uma expressao de sua experiéncia de pesquisa, ou, mais precisamente, daquilo que a
experiéncia de pesquisa fez com ele. Assim, para Geertz, o trabalho de campo tem sido
formativo, do ponto de vista intelectual, mas ndo € sé. Segundo este autor, & preciso
considerar, sempre, os pontos de vista dos nativos: o que vimos ou, nas palavras de
Geertz, 0 que pensamos ter visto. A dimensao religiosa é a mais dificil de captar, pois néo
e facil descobrir as maneiras pelas quais as formas da experiéncia religiosa mudam, se é
que mudam, afirma ele. Sua preocupagéo nao é definir a religido, mas encontra-la. O que
fazem os homens quando as tradi¢gdes vacilam? — pergunta Geertz.

Quando os homens se voltam para a vida cotidiana, eles véem as
coisas em termos cotidianos. Se séo religiosos, esses termos serdo de
alguma maneira influenciados por suas convicgdes religiosas, pois € da

natureza da fé reivindicar a soberania efetiva sobre o comportamento
humano (2004, p.117).

123 Essa primeira leitura de Orientalismo (1996), de Edward Said, inspirou-me a empreender o mestrado
em Antropologia, tendo como questdes de fundo a imagem construida do arabe-mugulmano, nao sé a partir da
imprensa, e do que ela apresentava de forma imagética, mas também das imagens fotograficas, produzidas pelos
mugulmanos do Bras e por mim, em campo. A fotografia serviu-me como instrumento de analise do que eles
queriam mostrar, além de colocar em pauta as restrigcdes e as potencialidades deste meio. Ao final da dissertagao
de mestrado, ndo sé a imagem preenchia o meu interesse, mas outras modalidades de entendimento foram me
instigando, como, por exemplo, a oralidade dos mugulmanos e o seu modo de apropriagao da palavra sagrada,
que, naquele momento, ja tomava destaque em um dos capitulos desenvolvidos a partir da caligrafia. Ver “Cavalo
de Bronze: caligrafia e palavra”, In: Escrituras da Imagem, 2004.
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O livro de Geertz (2004) constitui sem duvida uma forma muito peculiar de ver
o Isla, ainda muito inspirada nos conceitos weberianos e no método compreensivo.
Outro autor bastante familiarizado com a teoria weberiana € Enzo Pace, professor
de Sociologia das Religides na Universidade de Padua e presidente da International
Society for Sociology of Religion. Sua reflexdo pauta-se por algo que intriga muitos
pesquisadores do Isla: “o Isla, salvo raras excec¢des, ainda ndo se tornou um objeto
de estudo sociolégico no sentido pleno” (2005, p.7). Esta colocagéo pode se estender
a Antropologia brasileira, muito embora, atualmente, existam muito mais antropdlogos
que sociologos estudando o Isla e os mugulmanos.

O primeiro valor que atribuo ao livro de Pace, Sociologia do Isla’?, langado no Brasil
em 2005, deve-se ao fato de que ele amplia de modo significativo o0 que conhecemos
sobre a religido islamica e seus seguidores. O segundo valor, diz respeito aos
acontecimentos que vivenciamos no mundo atual, e que associam o Isla a qualquer
episodio negativo. Neste sentido, o livro € também esclarecedor e apresenta um Isla
pouco conhecido por muitos.

Geertz e Pace, em tempos diferentes, falam de um Isla na perspectiva do método
compreensivo de Weber, e vao buscar no passado os elementos para se compreender
o presente, como uma forma de adentrar o mundo islamico e suas regras, ndo se
dedicando apenas ao entendimento da teoria weberiana. O primeiro indicio de sua
aproximag&o com a teoria de Max Weber esta na associagéo, que Pace faz, da figura
do Profeta a de um lider carismatico, justificando que religido e politica tendem a se
unir no Isla. A referéncia a Weber € adequada, pois acentua, ainda mais, o papel do
Profeta, ndo apenas como o transmissor da Palavra, mas também na organizagao
social da comunidade.

“A comunidade (...) surge no caso da profecia, em geral, como produto

de uma transformacéo em pratica cotidiana, enquanto ou o profeta ou
os seus discipulos querem assegurar a continuidade da revelagéo e da

124 Cf. FERREIRA (2007) no prelo.



dispensacao da graca, e querem, por isso, organizar de modo estavel
a existéncia econémica da dispensacédo da graga e daqueles que a
administram (...) (WEBER: 1961, apud PACE: 2005, p.61).

Mas é no capitulo 5 que a inspiracdo deste autor torna-se mais explicita: “A ética
econdmica no Isla” nos remete diretamente a “A Etica protestante e o espirito do
capitalismo”. Para Weber, segundo Pace, o Isla desenvolve uma ética econdmica,
expressdo de um estamento de nobres guerreiros, que transforma gradualmente a
mensagem religiosa profética em um sistema de regras sociais e politicas funcionais
a construgado de uma ordem social estavel (2005, p.201). No entanto, o autor chama
nossa atencgao para o fato de que no Isla vigora um principio ascético — o compromisso
com o mundo ao qual todo mugulmano é convocado por sua fé — e, nesse sentido, o
Isla coloca no apice o bem comum, afastando todas as ac¢des de tipo econémico que
visam alcangar um proveito egoistico. Cabe dizer que um dos pilares do Isla é o Zakat
(caridade), que consiste para o fiel em doar anualmente 2,5% da sua renda pessoal.

Dois pontos sao importantes e devem ser ressaltados no texto de Pace. O primeiro:
a idéia de que se tornou impréprio, dos pontos de vista histérico e geografico, associar
o Isléa ao mundo arabe, e este autor confirma esta realidade observando os numeros
sobre a distribuigdo de mugulmanos no mapa global. Os dados de 1992'?% indicam que
as maiores concentragdes encontram-se na Asia (Indonésia: 80%, Paquistao: 96% e
Bangladesh: 87%) e na Africa Negra (Mali: 80%, Senegal: 86%, Niger: 85%, Guiné:
80%, Somalia: 90% etc.); e, o segundo ponto: a idéia de que a religido islamica € una
e plural, ao mesmo tempo.

De acordo com a tabela apresentada a pagina 286, em 1993, a distribuicdo de
muculmanos no mundo estava assim caracterizada: Asia 800 milhdes; Africa 255
milhdes; Europa 15 milhdes; América 6 milhdes e Oceania 0,3 milhdo de mulgumanos,

ou seja, um total global superior a um bilhdo: 1.076,3. S6 para ilustrar, nos EUA,

125 Fonte: DONINI, P.G. Il mondo musulmano. Roma: Lavoro, 1995. p. 30. (Cf. PACE, 2005,
p.284)
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segundo estudo da BBC News, ha 1.200 mesquitas e 6 milhdes de mugulmanos
(2005, p.316). Os numeros nos ajudam a compreender o crescimento do Isla, apesar
de Tietze (2002, p.7) afirmar que:
(...) ser mugulmano, hoje, na Franga ou na Alemanha, ndo obedece
a um programa preciso, a uma pratica religiosa coerente ou a uma

subordinagdo a uma comunidade religiosa que impede a expressao
individual... . (apud PACE: 2005, p.314).

As indagagobes produzidas por Pace (2005) nos dao conta de um universo, ou, nas
palavras dele, de “um mapa cognitivo que orienta o comportamento social dos fiéis
do Isla (experiéncia, pratica, sistema de crenga, sentimento de pertenca e formas de
participagdo militante etc.)”. E instigante a forma abrangente e orientadora que ele

desenvolve em seu livro.

Sonhos de transgressao

Durante o mestrado, li Beyond the Veil e The veil and the Male Elite, de uma
socidloga marroquina e mugulmana, e fiquei fascinada. Fatima (Fatema) Mernissi'®®
(1985, 1993, 1996) € uma das vozes mais eloquentes do feminismo islamico, e tem
sido um grande referencial para pensar a mulher e a religido do Isla, ao se especializar
na mulher mugulmana. Apresenta o véu, ndo como algo depreciador do sexo feminino,
mas como algo diacriticamente contextualizado e vinculado ao reconhecimento da
identidade cultural e feminina de um determinado grupo social. Seus textos sobre o uso
do véu, a mulher no Isla e as sultanas sdo exemplos de trabalhos em que a tematica da
mulher é o centro das investiga¢gdes. Em El poder olvidado — las mujeres ante un islam
en cambio, afirma que, no Isla, as mulheres ndo ocupam cargos importantes, tendo

sido, no maximo, rainhas ou sultanas, no decorrer da historia. Ao pesquisar os hadiths

126 Ainda sobre intelectuais mugulmanos ver Montenegro (2004).



do Profeta, constatou que muitos foram “inventados”, isto €, ndo correspondiam a
verdade proferida pelo Profeta, sugerindo que foram essas interpretagdes errébneas
que possibilitaram a estigmatizagdo da mulher em contexto islamico.

A autora levanta a tese de que o Alcorao é mais favoravel as mulheres do que os
hadiths e, consequentemente, a Sharia. Segundo ela, a segregacéo feminina nada
tem a ver com o Isla. Trata-se de uma estratégia politica de governos, como os da
Arabia Saudita, Ira e Egito, a partir dos anos 80, para frear o processo democratico de
liberdades civis que por la se iniciava. As mulheres passaram, assim, a ser objeto de
manipulacédo, e o discurso radical sobre o véu buscou de certa forma distrair a atengao
delas em relagao a problemas reais como o desemprego e a alta taxa de natalidade
etc. Seu argumento, portanto, € de que a segregacao feminina esta profundamente
relacionada as questdes contra-democraticas. Em adigao a isto, afirma que o Profeta
era defensor da dignidade das mulheres, pois era com as suas mulheres que Ele se
aconselhava. Segundo Mernissi, 0 véu também teria sido, no inicio, uma forma de
protecdo as mulheres do Profeta, que depois se expandiu para as outras mulheres. A
autora conta que, na noite de nupcias do Profeta Muhammad com Zenaib, como os
convidados demorassem em deixar a casa do Profeta, este proferiu o versiculo 53, da
surata 33: “E se pedirem as mulheres do Profeta qualquer objeto, pecam-no atraves
de uma cortina. E isso sera mais puro para os vossos coragdes e para os dela(s)”.

O vos que credes! Nao entreis nas casas do profeta — a menos que
vo-lo seja permitido — para uma refeicdo, sem esperardes por seu
tempo de preparo; mas, se sois convocados, entrai; entdo, quando
vos houverdes alimentado, espalhai-vos'?, e ndo vos recreando em
conversagdes. Por certo, isso molestava o Profeta, e, ele se peja de
ter de fazer-vos sair. E Allah ndo Se peja da verdade. E, se lhes'®
perguntais por algo, perguntai-lhes, por tras de um véu. Isso é mais
puro para vossos coragdes e os coragoes delas. E ndo é admissivel
que molesteis o Mensageiro de Allah nem esposeis jamais suas

mulheres, depois dele. Por certo, isso, perante Allah, é formidavel
pecado.

127 Deixar a casa do Profeta depois das refeigbes.
128 Lhes: as mulheres do Profeta.
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Mernissi nao acredita que os versiculos sobre o0 uso do véu tivessem por finalidade
separar homens de mulheres, pois considera que o Profeta sempre foi justo com elas.
Em Las Sultanas Olvidadas (2003), apresenta as mulheres islamicas que ocuparam
0 espacgo publico e que sdo esquecidas, tais como Benazir Bhuto que, em 1988,
tornou-se a primeira ministra do Paquistdo, Asma e Arwa da dinastia do Iémen etc.
Ao todo, a autora aponta 15 mulheres da cena politica que foram esquecidas pelas
geragdes seguintes. As mugulmanas comuns, diz Mernisse, deviam se contentar com
Y4 do marido'®, mas os exemplos dados por Radiyyya e Shajarat al Durr — a primeira
ocupou o trono deixado pelo pai, e a segunda, pelo marido —, sdo bem diferentes dos
casos corriqueiros que conhecemos (2003, p.154).

Com certo tom de ironia, Mernissi (2003, p.11) explica que nao pretende resolver
0 enigma sobre os direitos politicos das mulheres mugulmanas, pois como boa e
obediente mugulmana, deixara aos homens essas questdes tdo sérias. Sei qual é o
meu lugar, diz a autora, por isso se ocupa em estudar o I6cus politico das mulheres,
de 622 a 1989, como um detetive privado, mesmo porque as autoridades ndo se
ocuparam desta atividade.

Em Sonhos de Transgressdo, a autora narra sua propria histéria, a infancia vivida
em um harém, na década de 40, na cidade de Fez. Uma historia de opressao, mas
que também evidencia a forca das mulheres que, como ela, colocaram sua cultura e
religido no lugar das promessas ocidentais de “liberdade feminina”, embora, por outro
lado, ndo aceite os abusos cometidos em determinados paises mugulmanos.

A obra de Fatima Mernissi deve ser compreendida também a partir da identidade da
autora, que, vale frisar, ndo € contra o uso do véu, mas se manifesta contraria a essa
obrigacdo, quando imposta pelos homens. Ela insiste que, olhar para o Isla no V ano da

Hégira, ndo € o mesmo que olhar o Isla dos dias atuais, e isso faz toda a diferenga.

129 No Isla, o homem pode ter até quatro esposas, desde que a primeira esposa autorize os demais
casamentos e ele possa suprir as necessidades de todas igualmente. No Brasil, as mulheres, quando
se casam, costumam deixar claro que ndo aceitam que seus maridos tenham outras mulheres, algumas
chegando até a documentar tal pedido.



A escada espiral

Outra autora instigante é Karen Armstrong (2001a, 2001b, 2002, 2004). Trata-se de
uma ex-freira monastica que tem se dedicado a estudar as religides, e especificamente
o Isla. Em seu livro, Em nome de Deus, ela trata do fundamentalismo nas trés religides
monoteistas (Cristianismo, Judaismo e Islamismo); em O [s/4, ela apresenta um
panorama do surgimento do islamismo até os dias de hoje, bem como o modo como
este vem se perpetuando durante catorze séculos.

Em sua biografia A escada espiral, Armstrong (2004) diz que, para escrever Em nome
de Deus, ela se agarrou a uma idéia pragmatica: “Deus nao existe, evidentemente,
mas eu mostraria que cada geragao de crentes se sente impelida a reinventa-lo” (2004,
p.303). No entanto, ninguém se empolgou com este projeto. “Quem vai ler isso?” “As
pessoas devotas nao vao querer ver seu Deus equiparado as divindades de outras
crengas”. “E tdo religioso”. “Vocé precisa fazer algo contemporaneo” (2004, p.304).
Essas foram algumas das obje¢des que ela ouvia a seu livro. Ao se propor a escrever
Uma histéria de Deus, ela conta que também estava debrugada sobre sua vida interior.
A pista que seguiu para escrever este livro foi a convicgdo de que religido ndo tem
a ver com crenca, e sim com pratica. E uma estética moral, uma alquimia ética, nas
palavras de Armstrong, pois a pratica religiosa deve mudar a vida do adepto.

Interrompeu a escrita deste livro em 1990, ndo pelas criticas que havia recebido,
mas por que certo furor acontecia no mundo, em torno de Salman Rushdie e de seu
recém-langado Versos saténicos. Por conta deste livro, o aiatola Khomeini condenou
Rushdie e seus editores a morte, por meio de uma fatwa. O retrato do Profeta
Muhammad, feito por Rushdie, provocou ndo apenas o mundo islamico, mas também
Karen Armstrong. Ela considerou que o autor poderia publicar o que bem entendesse,
mas lhe desagradava aquele retrato do Profeta, e a violenta onda de preconceito que

se desencadeou em relagdo aos mugulmanos, na Inglaterra e no mundo. Foi quando
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teve o insight para escrever uma biografia do Profeta que os ocidentais pudessem
ler, algo que fosse compreensivel a todos. Escrever sua biografia foi, de certo modo,
um ato de islam, uma “entrega” de meu eu secular e cético, que me levou, embora
indiretamente e com ressalvas, ao ambito do que chamamos o divino (2004, p.318).
O livro transformou a vida da autora que, a partir dele, passou a ser convidada
para palestras e conferéncias. “Gragas a Muhammad, conheci outro mundo”. Para
Armstrong, escrever sobre religides e sobre Deus € uma entrega: “entrego-me para
poder entender” (2004, p.332). Ainda em sua biografia, ela relata que, depois do 11
de Setembro, tem se deparado com muita oposicdo, mas, mesmo assim, voltou as
viagens e seu trabalho passou a ter maior destaque do que antes.
Tentei romper com o convento, mas ainda vivo sozinha, passo os dias
em siléncio e me dedico, quase exclusivamente, a escrever, refletir e
falar sobre Deus e espiritualidade. Voltei ao ponto de partida. Isso me
lembra a escada da Quarta-Feira de Cinzas, de Elliot, que imagino
como uma escada em espiral. Tentei deixa-la e acompanhar os outros
no que me parecia uma escadaria larga e nobre, repleta de gente. No
entanto, continuei caindo e, quando retomei minha escada retorcida,
encontrei uma satisfacdo inesperada. Agora tenho de subir minha
escada sozinha. E, ao galga-la, degrau por degrau, estou voltando,

curva a curva, aparentemente avangando pouco, mas subindo, espero,
em diregao a luz (ARMSTRONG, 2004, p.346).

Experiéncias com o Isla: intelectuais nas mesquitas™°

“Agora vemos em espelho,

e de maneira confusa,

mas, depois veremos face a face”

[Corintios 13,12].

Inspirada na trajetoria de Armstrong (2004), e na forma como ela conduziu sua
pesquisa, baseada na premissa de que “ndo basta entender intelectualmente as

crencgas, os rituais e as praticas éticas dos outros; € preciso senti-los e estabelecer uma

130 Mapear as pesquisas produzidas sobre o Isla no Brasil, era um desejo grande, desde o 1°.
Encontro desses pesquisadores na Universidade Metodista em Sao Paulo, em julho de 2006. Era
chegada a hora de trocar informagoes, reflexdes. Sair do isolamento que essas pesquisas viveram até
entéo.



identificacdo imaginativa, embora disciplinada” (2004, p.329-330), comecei a ler os
trabalhos produzidos sobre o Isla, no Brasil, de modo a tentar compreender o processo
de cada pesquisador. Percorrendo suas palavras, o0 modo como apresentavam o
objeto, a metodologia, enfim observando as margens das pesquisas. Pela proximidade
que tenho com alguns deles, solicitei que me escrevessem uma espécie de etnografia
da experiéncia de suas escolhas, para que talvez agora pudéssemos nos ver face a
face...
Deste modo, embora eu pense que os diferentes antropdélogos que
examinam o mesmo povo acabarao por registrar os mesmos fatos nos
seus cadernos de notas, creio que eles escreveriam diferentes tipos
de livros. Dentro dos limites impostos pela sua disciplina e pela cultura
examinada, os antropologos sdo guiados, na escolha dos temas,
na selecdo e agrupamento dos fatos para os? ilustrar e na decisédo
do que é e nao é significativo, pelos seus diferentes interesses, que
refletem diferengas de personalidade, de educacgao, de estatuto social,

de opinides politicas, de convicgdes religiosas, e assim por diante (...)
(EVANS-PRITCHARD, 1985, p.84).

Se pensarmos em outras religides, podemos afirmar que as pesquisas existentes
no Brasil ainda sdo em pequeno numero, mas, em geral, as tematicas abordadas
— questdes de identidade, migracdo, conversido e expressdes sensiveis, como
performance, arte e literatura® —, fornecem uma base para a compreensdo das
comunidades islamicas. Ha ainda outros trabalhos, como o de Giselle Guilhon (2006)
e o meu (Ferreira, 2001; 2007), que escapam um pouco desse universo, no meu modo
de ver, pois tratam das questdes de imagem e performance e, neste conjunto, de um
universo sensivel que foi possivel analisar.

As pesquisas sobre as comunidades islamicas concentram-se particularmente

nos estados em que ha uma presenga significativa de mugulmanos™?: Sao Paulo,

131 Baseando-me nessas tematicas, propus, com a colaboragdo de Silvia Montenegro e Claudia
Voigt, um Grupo de Trabalho sobre o Isla, a VII Reunido de Antropologia do Mercosul (RAM) de 2007.
132 Essas pesquisas tém proporcionado uma reflexdo densa que acabou por gerar o segundo
curso de difusao “Seminarios Tematicos de uma Antropologia do Isla”, promovido pelo Departamento
de Antropologia da USP, em 2007.
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Rio de Janeiro, Floriandpolis, Rio Grande do Sul, Brasilia e Minas Gerais. Ha varias
formas de organizar esse material: por ano de finalizagao, por regido, por tematica,
por terminologias do campo. Mas resolvi comegar minha abordagem pela experiéncia
de cada pesquisador, observando seu depoimento, a forma de sua escrita e como ela
pode revelar, ndo apenas os sentidos inerentes ao estudo da tematica, mas também
os caminhos que foram percorridos até entdo. Assim, solicitei aos pesquisadores
que escrevessem um depoimento sobre sua trajetéria e suas escolhas, no que fui
atendida prontamente por alguns, enquanto outros ndo puderam me atender, devido
a problemas com os varios afazeres cotidianos. Porém, mesmo assim, foi possivel

sustentar o argumento proposto. Vejamos os depoimentos a que tive acesso.

Claudia Voigt Espinola - Arabizagcao e Migracdao

Minha paixado pela Antropologia vem de muito tempo atras, ja na
graduacao em Servi¢o Social na UFSC, em 1987. Foi como que um
encantamento, ver a possibilidade da existéncia de outros modos
de viver e de pensar, perceber outras logicas e racionalidades.
A constatacao de que o Homem é ao mesmo tempo semelhante
e diferente, e que por sua condicdo de adaptabilidade, pode
viver mil vidas, mas acaba vivendo apenas uma, me pareceu
particularmente fascinante.

Seguindo a busca pelas sutilezas e imponderaveis da vida, a
Antropologia me levou primeiramente a conhecer 0 universo
das sociedades indigenas. Percorrer o ritual de passagem,
“vivendo entre os indios” foi um sonho realizado desta nedfita em
Antropologia. Minha pesquisa aconteceu entre os Waimiri-Atroari
(Grupo Karibe que vive na Amazbnia), onde estive por cerca de
6 meses e que resultou na dissertacdo de mestrado, defendida
em 1995. A preocupacao principal girava em torno dos saberes e
representacées do grupo sobre saude e doenga, enfocando todo o
universo da medicina nativa.

A continuidade desta tematica porém nao aconteceu, dentre
outros, por questdes particulares, como a vinda dos filhos e
suas rotinas, o que me levou a pensar em novas tematicas
de estudo, desta vez dentro da Antropologia Urbana. E se
Hermano Vianna estiver certo ao dizer que: “o antropdlogo
é um viciado nas sutilezas da percepcdo sobre diferencas
culturais”, procurei descobrir esses “Outros”, um pouco mais
perto de casa.
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A escolha de uma pesquisa, em muitos casos, tem relacdo direta com a nossa
vida privada: filhos, casamento(s). Com Espinola, n&o foi diferente — mas por
que o Isla? Poderia ter sido qualquer outro tema — qual a especificidade deste

tema?

Foi entdo que em 1999, quando me preparava para entrar no
doutorado, parti para a seguinte tarefa: descobrir a existéncia de
arabes mugulmanos em Floriandpolis. A cultura arabe, pelo charme e
beleza e a religido islamica, pela distadncia e mistério, motivaram em
mim indagagdes antigas, desde os tempos da adolescéncia quando
procurava entender, sem sucesso, os conflitos entre arabes e judeus,
ou quando um colega de turma era sempre chamado pelos demais
de “turco”, ao que ele respondia, enchendo-se de orgulho: “sou sirio-
libanés”.

De fato a imigracdo arabe de origem cristd no Brasil e Santa
Catarina ja era amplamente conhecida, mas haveria dentre eles
islamicos? Pouco conhecidos e visiveis (lembremo-nos que o
evento do “11 de setembro” , a queda das torres gémeas nos EUA,
aconteceu em 2001), apés algumas incursbées ao centro comercial
e histérico de Florianépolis, pude constatar a existéncia de uma
comunidade arabe, aqui composta de palestinos e libaneses que
professavam a religido islamica e contavam inclusive, com uma
sala de oragdes, como de resto, pouco conhecida da populagao
em geral. Perceber este grupo no estabelecimento de relagées
familiares, sociais, culturais e politicas no &mbito publico e privado,
enfocando suas trajetdrias migratorias, foram meus enfoques
principais. Interessante foi ter tido a oportunidade de presenciar
as mudangas que ocorreram no grupo, pos 11 de setembro, dentre
elas, a mais visivel, o uso do véu pelas mulheres. Se antes era
raro seu uso, apos a queda das torres gémeas, usar o véu passou
a ser um sinal diacritico importante.

E o doutorado que se iniciou em 2000, teve como ponto alto a
viagem para a Espanha, entre 2002 e 2003 e a possibilidade
de conhecer o Marrocos, um pais islamico. A tese foi defendida
em 2005, com o titulo: “O véu que (des)cobre: etnografia da
comunidade &arabe mugulmana em Florianépolis (Depoimento
enviado em 3/2/07).

Em sua tese, Espinola delineia seu interesse pelas migrag¢des internacionais,
no contexto da globalizagdo, focando o caso brasileiro e a imigragao arabe em

Floriandpolis. Discute o ser arabe, a imigragao para o Sul do Pais, ouvindo os



140

relatos de imigrantes, que pouco queriam falar desse tempo, mais interessados
estavam em falar dos assuntos do cotidiano, a época o 11 de setembro. Porém,
com uma fala daqui, outra dali, ela foi sistematizando os depoimentos desses
imigrantes e sua historia; foi adentrando as casas, as festas, a comunidade, e
nao deixou de abordar o tema do véu. Espinola nos apresenta alguns elementos
para pensar o ser arabe mugulmano no Brasil. Em nota de rodapé (numero 9), ela
escreve:
(...) o fato de que os paises arabes sao majoritariamente
mugulmanos né&o significa que o mundo islamico se reduz a eles,
nem todo arabe é islamico, como tampouco o padrdo cultural
arabe e a lingua arabe sdo comuns a todos os paises islamicos
(...) o arabe esteve vinculado ao Islé por dois motivos principais:

o Isla nasceu na Arabia, e a lingua arabe é a lingua da revelagao
divina (...).

Como vimos, Espinola observou que seus interlocutores ndo se animavam
a falar sobre o constante ir e vir dos mugulmanos — do Brasil ao Libano,
Jordania ou outro pais arabe, por onde vivem viajando — . Esta pratica
€ corriqueira, ha familias que passam o verao, no Brasil e no Libano,
aproveitando a alternancia dessa estacéo, pois, enquanto é verao no Brasil,
€ inverno no Libano e vice-versa. Em geral, preferem esta estagcdo para
viajar ou permanecer em nosso Pais. As justificativas apresentadas para
tanta viagem sdo uma so6: para que os filhos conhegam as suas raizes
e assim possam aprender mais sobre os costumes arabes e a religiado.
Quando Espinola observou que gostaria de ir ao Vale do Bekaa, regiao
da qual provém muitos mugulmanos, mas que o seu desconhecimento da
lingua arabe dificultaria a comunicagao, foi surpreendida com o seguinte
comentario: ela ndo teria o menor problema em se comunicar, pois em cada

rua ha pelo menos um a falar o portugués.



A pesquisa de campo entre os mugulmanos’s?

Silvia Montenegro*

Emlinhas gerais, desde minha graduagéo em antropologia sécio-cultural
centrei-me no estudo das religides, transitando, desse momento até
hoje, por alguns grupos diversos'®. Minha primeira experiéncia nesse
sentido € emoldurada pela analise das praticas rituais e do contexto
cosmoldgico de um culto espiritualista na cidade de Rosario, Argentina.
Tratava-se do “Templo de Ensefianza Espiritual Faraén Amosis I”,
uma organizacao de carater sincrético, que combinava elementos
catolicos, referéncias as religides do antigo Egito e ao espiritismo
Kardecista'®. Mais adiante, na ocasido da elaboracdo de minha tese
de graduacéo, abordei o estudo de uma congregacao de Testemunhas
de Jeova, também na cidade de Rosario, concentrando-me na analise
dessa religido como sistema conceitual e em suas praticas tendentes
a formar “individuos proselitistas”®”. Posteriormente, por ocasido da
elaboracdo de minha dissertacdo de mestrado no PPGSA do IFCS/
UFRJ, voltei a trabalhar entre as Testemunhas de Jeova, desta vez
numa congregacédo do Rio de Janeiro. Nessa oportunidade, analisei
a cosmologia e as técnicas de treinamento para o proselitismo, do
ponto de vista de que estas ultimas constituiam um sistema ritual muito
prescrito, que impulsionava um ethos proselitista por meio de certa
educacéao do corpo e da fala dos membros. Foi nesse momento que
comecei a me interessar pela problematica que finalmente me conduziu
até o islamismo.

As Testemunhas de Jeova eram consideradas, na maior parte
da literatura internacional, como uma “seita” de “componentes
fundamentalistas”.(...) Outras vezes, o fundamentalismo aparecia
assinalado pela oposi¢do desse grupo frente a aceitacdo de certos
“deveres civicos”, como portar bandeiras nacionais, cantar o hino,
repelir o servigo militar. (...)

133 Infelizmente, para a fluidez da tese, tive que fazer uma edi¢ao das dez paginas do depoimento
de Silvia Montenegro, que me foi enviado em 26 de fevereiro de 2007.

134 As notas de rodapé do depoimento de Silvia Montenegro sédo todas da autora.

135 Durante os estudos de graduagdo em antropologia social, na Facultad de Humanidades y
Arte, da Universidad Nacional de Rosario, Argentina, participei da formagao e atividades do Centro
de Estudios de Antropologia de la Religion (C.E.A.R.) Posteriormente e antes de iniciar os estudos de
pos-graduagao desenvolvi na cidade de Santa Fé, Argentina, o projeto de investigagao “A diversidade
religiosa na cidade de Santa Fé”, pesquisa quantitativa e qualitativa sobre religiosidade nao catdlica,
subsidiada pela Secretaria de Cultura da Provincia de Santa Fé.

136 Pesquisa publicada como “Cosmologia y ritual en un culto religioso urbano: el caso del Templo
de Enserfianza Espiritual Faradn Amosis | en la ciudad de Rosario”. Em: Antropologia de la Religion,
compilagao de Juan Mauricio Renold. Editorial del Arca.. Rosario, 2000.

137 Pesquisa publicada como “Proselitismo religioso y lenguaje: habla y gestualidad entre los
Testigos de Jehova”. Em: Antropologia de la Religion. Editorial Del Arca. Rosario, 2000.
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A analise desse aspecto — da literalidade e do fundamentalismo nas
Testemunhas de Jeova — me fez sentir uma certa insatisfagdo em
relagdo a utilidade do termo fundamentalismo. Nesse momento,
chegamos a conclusdo de que a nogédo de fundamentalismo, usada
paraindicar aspectos tao diversos quanto os enunciados anteriormente,
era pouco explicativa, basicamente porque a literalidade nao parecia
existir sem seu contraponto, que era a interpretacao. [...] Partindo dessa
insatisfagdo com a nogao de fundamentalismo, nessas leituras sempre
tropecei com o islamismo, tradicdo que muitas vezes era apontada
como uma expressdo acabada de tendéncias “fundamentalistas”.
Dessa forma, no inicio por meio de leituras fragmentérias, e, em
seguida, de forma mais sistematica, fui me interessando pela tradicéo
islamica, tentando compreender, em principio, como funcionava o
“fundamentalismo” dentro dessa tradigao.

Uma vez iniciada a pesquisa na comunidade mucgulmana do Rio de
Janeiro, pude compreender que o problema do fundamentalismo
devia ser tratado no marco mais amplo de uma construcao identitaria,
onde autoconsiderar-se fundamentalista parte de uma escolha entre
outras possiveis. Dessa forma, no conjunto de dilemas identitarios,
o fundamentalismo era apenas um deles — embora complexo — e
possivel de ser entendido no marco dos outros dilemas.

A palavra fundamentalismo €& sempre distinguida como algo ruim, uma idéia

s

pejorativa. No entanto, cabe frisar que fundamentalista € aquele que segue os
fundamentos da respectiva religido; e, embora o fato de segui-los acabe por se

confundir com fanatismo, nem todo fundamentalista é fanatico.

O ingresso do pesquisador no universo a ser investigado ndo pode ser
compreendido sendo como um longo processo no qual ndo se podem
aplicar receitas nem modelos pré-estabelecidos. Um pouco porque cada
universo ira requerer um certo tipo de abordagem, e também porque
o famoso fato de “estar ali” sempre envolve a experiéncia pessoal
de cada um (Geertz:1988). Mesmo quando falamos da experiéncia
de campo em grupos religiosos, ndo podemos, no meu entender,
estabelecer padrées de recepgdo ou de auto-apresentagao que sejam
infaliveis ou determinantes para o éxito de nossa tarefa. (...)

Ainsercao do pesquisador em campo e sua experiéncia pessoal € o que de fato me
mobilizou neste topico da tese. Montenegro expde de forma clara que a pesquisa de
campo pode e deve ser realizada de modo diferente, a depender o objeto, mas que

ha uma experiéncia a ser valorizada: os seus percursos, nos ambitos do Espiritismo,
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das Testemunhas de Jeova e, posteriormente, do Islamismo, correspondem a uma

trajetéria no campo religioso que se entrelaga com a sua propria experiéncia de vida.

Apesar de ter chegado & mesquita do Rio de Janeiro com certo
conhecimento tedrico da religido mugulmana, supunha, como rezava
0 senso comum, que os mugulmanos do Rio seriam descendentes
de arabes, e que néo seria facil entrar nesse mundo tratando-se de
uma pesquisadora mulher. Ndo é casual que todas essas suposicdes
facam parte de uma imagem que a comunidade mucgulmana do Rio
tenta desmistificar, considerando-as “equivocos frequientes sobre os
mugulmanos e o Islam”38_ (...)

Dirigi-me, entdo, a SBMRJ, localizada num prédio do centro da cidade.
(...) Na sexta-feira seguinte, 20 de Setembro de 1997, comecaria meu
trabalho de campo. Quando cheguei a SBMRJ s6 encontrei umas 40
pessoas, todas do sexo masculino, sentadas no chao, conversando
em pequenos grupos. Acabava de terminar uma sesséo de estudos
coranicos entre aqueles que tinham ficado apds a oragao coletiva
daquele dia. Um deles me indicou quem era o presidente. Apresentei-
me a ele, explicando meus interesses de pesquisa. Falamos da
universidade, da sociologia e da antropologia, e, oferecendo-me
algumas publicagdes da Sociedade Mugulmana, convidou-me para
assistir aos cursos sobre Histéria do Islam, que ele mesmo comecaria
a dar na semana seguinte. Deu-me, além disso, seus telefones e
cartdes pessoais. (...) E conhecido o fato de que o préprio Alcordo
assinala que “Nao ha compulsao quanto a religido”, e que, portanto, o
proselitismo publico é uma atividade praticamente proibida entre
os mugulmanos. (...)

No entanto, como é de supor, uma certa permanéncia do pesquisador
no grupo se converte num dos aspectos mais valorizados, pois
os mugulmanos, ao se sentirem “estigmatizados” pelos meios de
comunicagao, ou adjetivados como “fundamentalistas”, muitas vezes
podem manifestar certo receio diante da possibilidade de serem
pesquisados. Uma estratégia de pesquisa, nesse sentido, foi
explicitar diante deles as tematicas que me interessava tratar,
assim como manifestar que estava disposta a manter reserva
sobre certas questoes sobre as quais eles se mostram reticentes,
tais como a vinculagéo do Islam com violéncia,etc. (...)

Ndo sendo conversionistas, durante todo esse processo o0s
mugulmanos nunca me perguntaram se eu desejava me converter,
apenas manifestavam estar interessados em que “compreendesse
corretamente o ponto de vista islamico”, objetivo para o qual se
mostraram muito solicitos na hora de contemplar-me com entrevistas

138 Mais adiante, ao fazer referéncia a imagem do Islam nos meios de comunicagao locais, faremos
referéncia ao que séo considerados os “equivocos frequentes”. Ver Capitulo 2, parte Il (MONTENEGRO,
2000).
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e ao oferecer materiais e publicagcbes das quais a instituicdo tem
assinatura. (...) Cabe uma reflexado geral sobre fazer trabalho de campo
entre os mugulmanos. A palavra chave parece ser “confianga”. Em
primeiro lugar considero que a pesquisa entre os mugulmanos participa
dos problemas de toda pesquisa do campo religioso. Existe sempre a
expectativa por parte dos “nativos” de qual é o verdadeiro interesse que
motiva a presencga do pesquisador, se espera que ainda quando, como
dizia Max Weber, n&o tenha “ouvido religioso” pelo menos compreenda
a aqueles cuja acédo estd sim motivada por esses valores. (...) Na
minha experiéncia pessoal, a recepg¢do entre as pessoas das
comunidades foi sempre aberta, uma vez que os grupos sabiam
que os motivos da pesquisa partiam do desejo de conhecer uma
religido sobre a qual muito se fala e pouco se pesquisa. Existe
também um ponto que agora posso chamar de “mito”, isto &, a idéia
de que pesquisar entre os muculmanos pode ser dificil se a
pesquisadora é mulher. A suspeita dessa impossibilidade aparece
nas perguntas de colegas, nas observagdes das defesas de teses, quer
dizer, as vezes, faz parte do sentido comum académico. Certamente,
como no caso da maioria das organizagdes religiosas, as liderangas
sdo aqui principalmente masculinas e a vida institucional asigna
papéis diferenciados aos fiéis, segundo sejam homens ou mulheres.
N&o falo aqui do Islam em geral, apenas de certas comunidades do
Brasil, nas quais pode se dizer que ser mulher ndo representa uma
impossibilidade de acesso, sempre e quando se respeitem, como em
qualquer religido, as fronteiras construidas em torno desses universos.
(...) (grifos meus).

Aqui quero levantar alguns pontos que considero cruciais, apontados no texto de
Montenegro. O primeiro deles: uma certa permanéncia do pesquisador no grupo
se converte num dos aspectos mais valorizados (...). Esta idéia pode ser revista
no video Vozes do Isla. De fato, os mugulmanos valorizam os pesquisadores, muito
mais do que os jornalistas, pois consideram que um pesquisador tem mais tempo
para se dedicar a compreender e conhecer corretamente a religido, escapando dos
esteredtipos que comumente surgem em matérias jornalisticas, que tém prazos curtos
para serem finalizadas. O segundo ponto: os mugulmanos nunca me perguntaram
se eu desejava me converter. Quanto a isso, ndo posso afirmar o mesmo. Depois
de algum tempo, comecei a ouvir isso, quase que sistematicamente. A ultima vez foi
com Sheik Jihad, quando ele me perguntou em que momento eu faria a Shahada.
Respondi, em tom de brincadeira, que eu poderia fazé-la naquele momento, e recitei

os versos. Ele, entdo, sorrindo, perguntou-me se era de coragéo. Disse que sim. E



como me conhecesse o suficiente, soube que nao se tratava de uma reversao, mas
de alguém que, caso precisasse, ja sabia recitar os versos. Terceiro ponto: sabiam
que os motivos da pesquisa partiam do desejo de conhecer uma religiao sobre
a qual muito se fala e pouco se pesquisa. Como esta tese ja deixa entrever, as
pesquisas sobre o Isla tém crescido na academia, mas este crescimento ainda nao
é suficiente para que as pessoas de fato conhegam a religido e seus praticantes. No
entanto, valorizo os trabalhos ja produzidos e os que ainda estdo em andamento, pois
refletem uma aproximagéo da universidade com uma religido que carrega um aspecto
étnico importante, e que, talvez por isso, ainda encontre resisténcias ou dificuldades
de entendimento. Finalmente, um quarto ponto: a idéia de que pesquisar entre os
mucgulmanos pode ser dificil, se a pesquisadora é mulher. Aqui cabe uma ultima
observacéao: no Brasil, ha menos pesquisadores do que pesquisadoras, quando o tema
€ o Isla. Talvez as dificuldades encontradas por Ramos, em sua pesquisa de mestrado
(2003), possam iluminar um pouco esse terreno. Sua dificuldade centrava-se no dificil
acesso as mulheres mugulmanas, e, por isso, suas entrevistas tiveram que ser mediadas
pela sua esposa, que entrevistava as mulheres, repassando a ele as informacdes'.

A tese de doutorado de Montenegro — Dilemas identitarios do Islam no Brasil
— a comunidade mugulmana sunita do Rio de Janeiro™® — é uma das teses mais
lidas pelos pesquisadores do Isla no Brasil.

Conforme observei, no inicio deste capitulo, Montenegro aponta o arabismo como
um dos dilemas identitarios mais fortes que atravessam a comunidade islamica.
Segundo ela, “Arabizacdo” e “Islamizagdo” aparecem como um par de oposi¢cao
discursiva (2000, p.102). A autora observa, assim, que a comunidade sunita do Rio de
Janeiro, mesmo sendo contra a arabizacdo do Isla, continuava oferecendo um curso

de lingua arabe, sinal de que a lingua € essencial na dindmica da prépria religido.

139 O modo como os pesquisadores do Isla constroem suas performances em campo, interessa-
me muito, e sera tema para outros trabalhos que pretendo desenvolver.

140 A Sociedade Beneficente Mugulmana do Rio de Janeiro foi fundada em 1950. Segundo
Montenegro (2002), ha 5.000 mugulmanos no Rio de Janeiro.
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Segundo Montenegro, 50 a 60% dos fiéis sdo convertidos, enquanto em S&o Paulo
apenas 15% estdo nesta condicao. E dificil precisar esses dados, mas é bem provavel
que, em Sao Paulo, o numero de convertidos ja tenha superado este ultimo registro.

O uso do Alcordo em portugués € amplo e estimulado, mas o arabe é valorizado
como lingua coranica, embora separado de toda referéncia étnica (2000, p.107), como
no hadith do Profeta: “Aquele que fala arabe € um arabe” (2000, p.108). A intengao
da comunidade é desvincular o arabismo do islamismo. Ha uma critica significativa,
direcionada as comunidades de S&o Paulo e de Foz do Iguagu, por manterem o legado
arabe.

Montenegro elenca os intelectuais do Isla, como Averrois (importante filésofo
mugulmano), Al Biruni (considerado o pai da antropologia, escreveu Kitab al Hind, um
livro sobre a india), e Ibn Khaldun, considerado o pai fundador da sociologia e das
ciéncias da histéria, bem como outros tantos pesquisadores importantes no mundo
islamico: Hassan Al Banna, Saydd Qutb, Abdul Kader Audah, Maulama A’la Maududi,

Hassan Al Turabi entre outros.

Vera Lucia Maia Marques - Conversao e Identidade

Meu nome é Vera Marques, conclui meu mestrado, em Antropologia,
na PUC-SP em 2000. Desde entdo venho tentando retomar as
pesquisas mas esbarrei em alguns problemas. Minha dissertagédo
€ sobre a conversdo ao Isla. Meu campo de pesquisa foram as
comunidades islamicas de SP. Depois que defendi o mestrado,
fui para os Estados Unidos para estudar a comunidade islamica do
meio-oeste norte americano, estudei 6 meses e aconteceram o0s
atentados de “11 de Setembro”. Achei que o momento ndo seria
propicio para a pesquisa. Seria um estudo comparativo, entre esta
comunidade norte-americana e a comunidade pesquisada em SP.
Em 2005, voltei para a PUC-SP para comecgar o doutorado, no
entanto mudei para Belo Horizonte e precisei trancar a matricula.
Neste meio tempo, fui incentivada a redirecionar minha pesquisa e
fui aceita na Universidade de Lisboa mas, infelizmente, ndo consegui
a bolsa de estudos que precisava.. Agora, finalmente, consigo
minha transferéncia para a UFMG e assim, eu espero, ir adiante
com o meu trabalho sobre conversédo. Acho 6timo a idéia de reunir



pesquisadores neste grupo'' para que possamos discutir assuntos

de nossos interesses, afinal, pelo que tenho conhecimento néo

somos muitos... Obrigada pelo convite e participagdo nas discussdes.

Em sua dissertacdo de mestrado — Converséo ao Islam: o olhar brasileiro, a construgdo

de novas identidades e o retorno a tradicdo (PUC/SP, 2000) —, Vera Lucia Maia Marques

busca entender como, em um pais de origem basicamente crist4, a religido islamica vem

ocupando um espaco cada vez maior. Para a autora, “o0 convertido por sua vez sempre

sera um convertido e sera sempre um nao-arabe” (2000, p.67-68). Sobre a biografia dos

convertidos, ela destaca: (a) a falta de uma identidade religiosa; (b) o estimulo ao estudo;

(c) experiéncias dramaticas e/ou desorganizagéo familiar; e (d) a duvida sobre a existéncia

de Deus (2000, p.87-88). Para Marques (2000), a seguranga € o que move o convertido

a participar de um grupo religioso e, mesmo com a consciéncia de que essa relagao de

confianga envolve riscos, ele passa a fazer parte, psicoldgica e espiritualmente, do grupo.

Trata-se de uma forma de construir sua auto-estima, sua identidade e ideologia, mas € uma
busca religiosa que esta atrelada a ideologia, uma postura étnico/politica (2000, p.95).

(...) muitas s&o as circunstancias que levam o convertido a uma busca

religiosa, dentre elas destaca-se a busca de identificacdo. Mas a forma

como cada um adota a religido pode ser distinta, envolvendo alternacéo

e conversao. A alternacdo é adotada, porém os padrées anteriores

nao sao totalmente colocados de lado e nem rompidos. Aspectos da

nova e da antiga religido sdo combinados de forma a criar uma terceira

situacdo, resultante dessa combinagdo. A nova religido representa

“circunstancias” e ndo uma reorientagao de vida propriamente dita. Em

alguns casos, a alternagao pode vir a se tornar conversao que é a forma

mais radical de mudanca de visdo de mundo e identidade. Nesse caso

o convertido rompe com o passado e externa publicamente sua nova
religiao (MARQUES, 2000, p.103).

Segundo a autora, os negros apresentam a visdo de resgate étnico. A busca de
identificacdo reforga a conversdo — uma nova forma de conduta de vida, com mais
disciplina (2000, p.104). Marques classifica as etapas de convers&do, da seguinte

maneira: (a) momentos de profunda tensao e insatisfagcéo, (b) disposi¢cao espiritual,

141 Referéncia ao nosso yahoogroups mundoarabeislamico, formado em 2006.
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(c) busca religiosa, (d) oferta religiosa, e (d) estabelecimento de relagcbes afetivas
(2000, p.106). Trata-se de uma reinterpretagcéo de vida.
Marques foi a primeira pesquisadora que conheci. Creio que nos conhecemos na
Mesquita Brasil, em 1999. Eu estava no inicio do mestrado e ela, finalizando sua
pesquisa. Tinhamos algo em comum, além do objeto de pesquisa, nossas orientadoras
eram etnodlogas, especialistas em sociedades indigenas.
Assim como Marques, Ramos (2003) analisa o fenémeno religioso da conversao ao
Isla, em sua dissertacao de mestrado — Converséo ao Isla: uma analise sociologica
da assimilagdo do ethos religioso na sociedade mugulmana sunita em Sdo Bernardo
do Campo na regido do Grande ABC. Mostra o processo de assimilagcao do ethos
religioso islamico, empreendido por brasileiros de ascendéncia nao arabe. Sua
pesquisa concentra-se nos brasileiros revertidos ao Isla, e que frequentam a Mesquita
de Sao Bernardo do Campo. Para isso, leva em consideracao fatores historicos de
imigrantes arabes que foram residir nessa regido e que, posteriormente, na década
de 80, fundam a sociedade mugulmana que acabou por fazer parte, nas palavras de
Ramos (2003, p.9), do processo historico da cidade. Para o autor, sua motivagéo para
estudar a conversao ao Isla esta no fato deste tema ser muito explorado em religides
afro-brasileiras, pentecostais e neopentecostais, como a Igreja Universal. O Isla é
ainda considerado uma religido minoritaria e, talvez por isso, ainda pouco estudada.
Para Ramos:
(...) a conversao pode ser pensada como um processo de assimilagao
gradativa do ethos religioso, ou seja das normas, regras e condutas
de que uma religidao é portadora. Neste sentido podemos dizer que
0 converso vai adquirindo ou incorporando certos valores, atitudes e
crengas religiosas islamicas ndo de modo passivo, mas ativo (2000,
p.21).

Um dado interessante abordado por Ramos e que podemos encontrar, de alguma

maneira, em todas as teses e dissertacdes, é o fato de que o convertido ndo-arabe

(brasileiro) ndo quer ser confundido com o arabe, embora acentue sua identidade como



muculmano. A conversao € vista também como um processo, pois as mudangas vao
acontecendo gradativamente. Segundo o autor, o contato com a comunidade arabe
acarretou diversas reacdes nos convertidos, de modo a se firmarem como brasileiros
e reivindicarem ter efetuado uma conversao para a “cultura islamica”, e néo para o
“ethos arabe”. Seus entrevistados relataram encontrar respostas “logicas” e “racionais”
para aquilo que buscavam (2000, p.182).

Conheci Vladimir Ramos no periodo em que estava encerrando sua dissertacao e
acompanhei suas dificuldades para entrevistar mulheres mugulmanas. Conversamos
algumas vezes e nos reencontramos na reunido dos pesquisadores da area, na
Universidade Metodista de Sao Paulo, em Sao Bernardo do Campo. Na época,
expressou a vontade de voltar a estudar o catolicismo, para ele muito mais préximo
e menos complicado de estudar do que o Isla, em que as regras de separacgéo entre

homens e mulheres sdo muito mais evidentes.

Marcia Zaia - O véu nao cobre pensamento

O véu n&o cobre pensamento: imigrantes mugulmanos em S&o Paulo, dissertagao
de mestrado, de Marcia Zaia (2006), em Ciéncias da Religidao — PUC/SP. Zaia entrou
em contato comigo em 2005, por e-mail, solicitando algumas informac¢des sobre
a pesquisa que eu realizava. Recentemente, recebi sua dissertacdo de mestrado,

defendida na PUC. Em sua introducéo, ela escreve:

A escolha por tal tema ficara mais clara, se buscarmos as raizes
em minha histéria pessoal. Durante o periodo em que vivi na ltalia,
inicialmente como voluntaria e posteriormente como cooperada do
Servizio di Salute Mentale di Trieste, entrei em contato com a proposta
da inclusado social do paciente psiquiatrico. Estava imersa na idéia
da importancia da insercdo do “diferente”, “ndo-normal”, particular,
“especial” (as aspas significando o cuidado com esta nomenclatura;
de qualquer forma, sdo todos nomes que em algum momento
durante este periodo, foram proferidos para se referir aos usuarios do
servigo). Concomitante a este trabalho tive contato com refugiados
politicos e imigrantes, abrigados ou nédo, nos servigos oferecidos pela
Comune (prefeitura) da cidade. Continuando no ambiente da saude
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mental, mantendo a crenga na importancia da insercdo das pessoas
no entorno social para a melhoria das diversas possibilidades de
sofrimento psiquico, fiz um salto para as questdes que envolviam os
imigrantes.

Estas pessoas pertenciam a diversas nacionalidades, etnias, religides
e se encontravam ali, por alguma impossibilidade de viver em seu pais.
(...) Vivi duplamente a experiéncia da n&o inclusdo: com os pacientes
psiquiatricos e com os imigrantes, acrescida da minha prépria condigédo
de estrangeira. (...) A maior parte delas provinha de paises de maioria
mucgulmana. Sendo religiosos ou n&o, todos possuiam uma cultura que
era impregnada dos valores religiosos, de habitos bastante arraigados.
Nasceu ali meu interesse por conhecer um poucos mais desta
religido que, até entdo, s6 conhecia a partir de uma lente bastante
preconceituosa, que me fazia enxergar a todos como fundamentalistas,
atrasados e infinitamente distantes da minha “lucidez” ocidental. Esta
experiéncia suscitou uma reflexao de qual seria a relagdo entre a
religidgo (compreendida como instituicdo, cultura) religiosidade (na
dimensé&o individual) e imigragdo, no momento da insercdo a nova
realidade, na medida em que percebia o quanto o discurso religioso era
presente no cotidiano destas pessoas. (...) Voltei para o Brasil, alguns
dias depois dos acontecimentos de 11 de setembro, e minha atencéo
para a tematica do Isld se redobrou. Resolvi realizar a pesquisa com
os imigrantes mugulmanos em Sao Paulo. No inicio da pesquisa, meu
foco concentrava-se em imigrantes mugulmanos, sem ater-me ao
género, grau de instrugdo ou qualquer variavel. Durante a realizagcéo
de algumas entrevistas na comunidade de Sao Bernardo, compreendi
que existia uma diferenga no relato da experiéncia de imigragdo entre
homens e mulheres. O impacto era diferente. (...) No caso das mulheres
mugulmanas que afirmam sua religido em todos os espacgos sociais,
uma vez que endossam as vestimentas prescritas em um pais como o
Brasil, este uso era um aspecto importante a ser considerado. O Isla é
uma religido que tem forte influéncia no cotidiano, que se propde a uma
participacéo e regulamentacgéo ativa da vida diaria de seus adeptos...
(ZAIA, 2006, p.12-14.)

O depoimento de Zaia reflete, assim como o de outros pesquisadores, o fato de que
as escolhas tém a ver com o grau de atencdo que temos em relagdo a determinados
temas que, de certa forma, nos pungem. Assim, o que pode ser um fruto do “acaso”
acaba se tornando a valvula propulsora de nosso envolvimento com determinados
temas. Sua dissertagdo discute as relagdes entre religido e imigragao, através do
percurso de mulheres mugulmanas imigrantes, vivenciado na cidade de Sao Paulo,
na oOptica do processo de aculturagéo, analisado a partir da Psicologia Intercultural.

Zaia afirma que a aculturagdo psicolégica se da pelas mudangas de atitudes,



comportamentos e valores, segundo ela, como um processo inevitavel, ja que o sujeito
passa por um longo e continuo tempo no pais (2006, p.48). A religido participa deste
processo, também em ambito coletivo, podendo facilitar ou até dificultar a integragao

dos individuos.

Denise Jardim: “Aqui é tudo palestino” — “Quer comprar roupa feita?”

A apresentacdo de que “aqui é tudo palestino” deve ser entendida
dentro desse universo de multiplas procedéncias arabes e insergdes
diferenciadas como parte de um jogo sobre as formas de dar
inteligibilidade as diversas inser¢des locais, sobre uma hierarquia de
quem sao os estabelecidos e que sao transitérios na localidade, bem
como as disputas por lugares chaves em relagéo a representatividade
dessa “coletividade” (2000, p.291).

Através de 70 entrevistas, realizadas na cidade de Chui — Rio Grande do Sul,
Denise Jardim nos conta de modo magistral os trajetos de palestinos que ali foram
se estabelecer. Em sua tese de doutorado — Palestinos no extremo sul do Brasil:
Identidade étnica e os mecanismos sociais de produgdo da etnicidade — Chui/RS
—, defendida em 2000 no Museu Nacional/RJ, a autora aborda aspectos relativos
as formas como uma tradicdo é recriada e os motivos de tal empreendimento. Os
palestinos constituem a migracéo registrada como a mais recente. A vinda para o
Brasil esta relacionada a constituicdo de um Estado Nacional Palestino, que ainda
permanece um projeto politico e objeto de conflitos contemporaneos (2000, p.146).

Jardim explora a nogao nativa de “vocacado” para o comeércio, a identificagcdo do
arabe como o mascate do Brasil (2000, p. 238). Segundo ela, os mascates apostavam
na novidade dos produtos oferecidos, como a “roupa feita”, que mesmo sendo mais
cara do que as roupas confeccionadas em casa, acabavam por atrair novos clientes,
especialmente por que se tratava de uma inovacao recente em nosso Pais. Além disso,
0s mascates viam vantagem em trabalhar por conta propria, versus a alternativa de se

tornarem colonos ou empregados.
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Assim como Espinola (2005), destaca as viagens planejadas e organizadas
pela familia, como uma forma de iniciagdo dos jovens na religido. Jardim aposta
na idéia de diaspora, em seu sentido plural, ou aponta para uma experiéncia
de caracteristicas singulares, pois a vivéncia palestina da diaspora favorece
as viagens como um mecanismo central de configuragdo das unidades soécio-
culturais (2000, p. 667). Nos relatos que recolheu — ser migrante ndo € um
projeto voluntario, embora individual, pois n&do significa estar alheio ao suporte
familiar —, a viagem é tomada como uma saida “natural”’, na faixa etaria em
que era realizada, em especial para aqueles que aqui chegaram ainda solteiros

(2000, p.210-211).

Giselle Guilhon - O segredo se protege a si mesmo

(...) fiquei tanto tempo girando que resolvi “voltar pra casa®™?”.
quando decidi estudar os sufis, em 1993, eu estava morando em
Londres...noanoseguinte, entreiparaomestradoemAntropologia
Socialda UFSC. Paraminha surpresa, entretanto, meu orientador
(que me orientava desde a graduagdo em Ciéncias Sociais) néo
aceitou minha mudanca de tema (estudava indios Guarani antes!)
mas a minha mudang¢a né&o tinha volta (essas viradas que
vém de dentro sdo como um chamado...) um outro orientador
da Histéria aceitou me orientar. Pedi transferéncia para
o mestrado de Histéria e defendi minha dissertacdo I|a.
Turquia em 1996, Turquia em 1998, Londres novamente, em
1999, e o inicio de um doutorado em Dance Studies, o qual
acabei interrompendo por falta de bolsa. Casamento, filho,
aulas como substituta na FURB (Blumenau) e na UFSC
(Florianépolis) e a decisao de ir pra Bahia fazer doutorado.
Salvador, Paris, Istambul. Meu filho tinha pouco mais que um
ano quando fomos para a Bahia e cresceu vendo a mae escrever
a tese. agora ele esta com 6 e precisa se enraizar.

O texto acima é parte de um e-mail enviado por Giselle Guilhon, em 08/12/06, contando
sua trajetoria intelectual e por que ndo dizer de sua vida. Em A Arte Secreta dos dervixes

giradores - um estudo etnocenolégico do Sama Mevlevi, tese de doutorado, escreve'::

142 Voltar para Floriandpolis.
143 Mantive as notas de rodapé do texto original de Guilhon.



Desde que elegera o Sama (literalmente, audicdo) — a cerimbnia
dancgante dos dervixes'™4 ou sufis' da Ordem Mevlevi ou Ordem
dos Dervixes Giradores — como objeto de estudo antropolégico,
etnomusicoldégico e cenoldgico, planejava viajar pelo Oriente
Isldmico. Mas foi em 1995, sob a influéncia do livro A Travessia
Dourada, de Sirdar lkbal Ali Shah'™® que dei os primeiros
passos em diregcdo a concretizagdo da minha intencao.
Estava decidida: faria uma longa viagem, de no minimo seis
meses, nao apenas para a Turquia, bergco dos Mevlevi, como
também para outros paises do mundo mugulmano, a fim de
encontrar, pessoalmente, os sufis das mais diversas confrarias
existentes.

Em contato, desde 1990, com a escola (tarigat) Nagshbandi
— sob orientagdo do mestre sufi contemporaneo Sayed'’
Omar Ali Shah (1922-2005), filho de Sirdar Ikbal Ali Shah — eu
passava pela dura e, ao mesmo tempo, fascinante experiéncia
de receber a transmissdo viva e direta desse conhecimento
arcano e fundamental que é o Sufismo (GUILHON, 2006, p.8-
9).

Giselle Guilhon (2006) investiga os processos do corpo (e da alma) que conduzem

os dervixes, numa segunda instancia, a percorrer uma jornada mistica de morte e

144 Dervixe: palavra de origem persa que significa, literalmente, “aquele que espera na porta”,
sendo, também, associada ao estado de pobreza e simplicidade. No contexto sufi, designa o “buscador”.
E uma tradugdo do &rabe sufi, palavra provavelmente mais antiga (cf. Textos sufis. RJ: Edigbes
Dervish, 1990). “Agrupados em vérias ordens, os dervixes (de darwich; literalmente: ‘louco’) sdo tanto
os ‘loucos de Deus’ errantes (Qalandari) e os pobres (Fukara, plural de fakir, origem da palavra ‘faquir’)
[...] quanto os dervixes residentes tais como os ‘dervixes giradores’. Uns e outros professam uma forma
de iniciagdo mistica (dhikr, [lataif, Sama]) segundo as vias que lhes séo proprias [...]" (cf. CHEBEL,
Malek. Dictionnaire des Symboles Musulmans. Rites, mystique et civilisation. Paris: Albin Michel,
1995, p. 133). (Tradugdo: minha)

145 Sufi: designa o “buscador”, o praticante do Sufismo. A palavra deriva do radical arabe suf, que
significa “18”. Os sufis vestiam 1& a fim de demonstrar sua rejeicao a luxuria. (Cf. MATAR, N. I. Islan for
beginners. NEW YORK: Writers and Readers Publishing, 1992, p. 112) Mas alguns Sufis preferem a
tese de que seu nome provém da palavra saff, que quer dizer “fila” ou “posi¢céo”. Dizem que atingiram o
primeiro saff entre os fiéis diante do trono de Deus, em virtude da purificacdo de sua alma (naf) (cf. ALI-
SHAH, Omar. Prefacio. In: SHIRAZ, Saadi de. Gulistan: o jardim das rosas. Sao Paulo: Attar Editorial,
2000, p. 16).

146 SHAH, Sirdar Ikbal Ali. A travessia dourada. Sao Paulo: Edi¢gdes Dervish, 1995.

147 Sayed quer dizer “descendente do Profeta”: “Nossa familia descende de Fatima, a filha do
Profeta Maomé. O homem que fundou uma das grandes religides monoteistas do mundo, uniu as tribos
rivais da Arabia e teve a possibilidade de acumular uma riqueza incomparavel, morreu pobre. Em seu
leito de morte ele definiu seu legado: ‘Nao tenho nada para vos deixar, a ndo ser minha familia’ Desde
entdo seus descendentes séo reverenciados em todo o0 mundo mugulmano e tém o direito de usar o
titulo honorifico de Sayed”. (Extrato do livro autobiografico da jornalista Saira Shah, filha do escritor
Idries Shah, sobrinha de Omar Ali-Shah e neta de Sirdar lkbal Ali Shah. (Ver SHAH, Saira. A filha do
contador de histérias: Uma jornada aos confins do Afeganistdo. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2004, p. 18).
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renascimento espiritual, seja em busca do conhecimento objetivo ou da consciéncia
profunda e permanente (haqiqat). Parte do pressuposto de que:
a danga girante dos dervixes (e também a musica), sdo, no Sama, os
condutores e/ou indutores de certos estados de consciéncia, pretendo

abordar a natureza desse processo de transmutacdo alquimica (...),
capaz de levar os dervixes, numa primeira insténcia, ao “transe” (wajd)

ou “éxtase mistico” (tadjali) (2006, p.58).

O texto é vibrante e demonstra como fazer Antropologia da Experiéncia,
a experiéncia aprendida com os “nativos”, mesmo sabendo que “o segredo
se protege a si mesmo”, como diz um ditado sufi. Na explicagdo da autora,
essa € uma questao esotérica e cultural, pois seria 0 mesmo que perguntar:
com que ousadia os ocidentais tém esperanca de penetrar nos segredos do
Sufismo?

O argumento que sustento neste tépico € de que as experiéncias dos
pesquisadores geram pesquisas diversas, pois apreendem o ethos islamico e
arabe, de modo diferente e plural. A escrita e a oralidade imprimem um modo
de ver o mundo e registra-lo. As performances orais sdo também formas de
representacdo tdo poderosas quanto os textos produzidos. Certos autores,
como Geertz (1987), sédo fontes de inspiragdo de varias geragdes e seu poder
esta, sobretudo, em suas palavras e o quanto elas iluminam outros caminhos
etnograficos. O Isla, territdério pouco explorado no Brasil, comeg¢a enfim a dar
0s primeiros passos de uma representag¢do, ainda em fase de construgéo pelas
pesquisas apresentadas, e por tantas outras que nao foi possivel registrar no
momento.

As experiéncias contribuem para a elaboracao de olhares diferentes e sao, sobretudo,
elementos catalisadores delas mesmas, expressando-se no texto, na oralidade, nas

performances.



Arabescos: seus fluxos e suas redes de performance

A etnologia € como oceano. Tudo o que vocé precisa € de uma rede,
qualquer espécie de rede; e ai, se vocé entrar no mar e jogar sua
rede, vocé pode estar certo de que vai pegar algum tipo de peixe
(FORTES, 1973, apud CLIFFORD,1998, p.154).

Arabescos'#® oferecem, sem duvida, uma boa analogia para se falar do contexto
islamico que vivenciei e considerei fundamental apresentar, mesmo que de forma
fragmentaria. Falar de Isld em S&o Paulo, em Sdo Bernardo do Campo, é falar de
algumas mesquitas por onde andei; explicitar os conflitos entre mugulmanos, arabes
e brasileiros, e mapear, mesmo que de forma breve, algumas pesquisas que se
dedicaram a essa tematica, em outros estados do Brasil, além dos textos produzidos
pela propria comunidade. Olhar para essas pesquisas favoreceu a observagao das
performances geradas no cotidiano e no extracotidiano.

O que é uma comunidade islamica? Podemos responder: a comunidade de SBC,
a de Florianopolis, a do Rio de Janeiro, mas essas definicbes s&do muito vagas. Por
qué? Porque se formos recorrer a construcdo de identidades localizadas, estaremos
correndo o risco de dizer que esses sdo os mugulmanos de tal lugar. Essa construgéo
e fluida, a depender do lugar em que esses mugulmanos se encontrem, Sdo Paulo ou
Florianopolis, por exemplo, mesmo porque, ha muitos casamentos entre pessoas de
cidades ou paises diferentes. Alguém que pertencia a comunidade do Sul do pais, com
o0 casamento, passa a fazer parte da comunidade de S&o Paulo. Ha também casos
de revertidos que fazem a Shahada com um sheik de Sdo Bernardo, mas frequentam
a Mesquita do Pari, as vezes, por estarem mais perto do seu trabalho ou da sua

residéncia. Percebi isso em campo, no acampamento. Antes de ir para |4, estava claro

148 Technique décorative trés prisée par les artistes musulmans, I'arabesque peut étre considérée
comme un hommage (Cf. Chebel, 1995). Arabescos, porque eles podem ser de variados tamanhos,
diferentes modelos e cores, mas se harmonizam, se delineiam e ajudam a fazer os contornos dos
quadros. No caso desta tese, coube-me o ato de organizar esses multiplos desenhos, de forma que o
leitor também possa compreender parte desse universo.
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que o0 meu locus de pesquisa era SBC, mas, la chegando, percebi que as divisdes
eram uma forma estruturante, mais do meu pensamento do que de fato, porque, na
verdade, ser mugulmano € algo unico e diverso, ao mesmo tempo.

Por outro lado, ha familias extensas que residem em determinada regido, proximo
a mesquita, e fazem parte dessa comunidade. Apresentam-se como sendo da
comunidade tal. A regido torna-se um pedacgo do Libano, como apontei no inicio deste
capitulo.

Devo assinalar ainda que ndo é s6 em relagcdo ao espago compartilhado que
encontramos uma certa fluidez, mas no modo de se expressar de alguns sheiks, como
verifiquei na fala do Sheik Jihad, quando perguntei se ele se considerava conservador.
Esta explicito na fala dele que, nas questdes gerais, eles n&o divergem, mas, nos
detalhes, atuam de modo diferente.

No entanto, considero que as diferengas sio linhas pontilhadas, como destacou
Hannerz (1997), e deixo entrever que elas se apagam, quando os mulgumanos rezam,
jejuam ou peregrinam. Caracterizar as comunidades de S&o Paulo como sendo as
mais “puristas” e “conservadoras”, ndo resolve os dilemas identitarios e, muito menos,
os estritamente religiosos. Ha que se permear por outras vias, enveredar por uma
pratica mais refinada do que significa ser mugulmano, e retomar o caminho desse
corpo — que corpo € este que se entrega, independentemente de ser ou ndo arabe?
Quais as implicagdes individuais e coletivas desta entrega? Afirmar que a comunidade
do Rio de Janeiro promove um Isla verdadeiro, sem proximidade com a cultura arabe,
também é arriscado, mesmo porque os proprios dirigentes sdo arabes. E preciso
mais que leituras de etnografias e artigos sobre o tema, pois € essencial a pesquisa
de campo e o debrucgar-se sobre os dados coletados. As diversas experiéncias de
pesquisa apresentadas nos dio a nitida impressao do quanto é complexa e intensa a
compreensao de um determinado objeto, e do quanto o nosso modo particular de olhar

conduz nosso estudo, bem como a forma como nos relacionamos com 0s outros.



Noutras palavras, ou nas palavras de Turner (1982), para se entender a estrutura
€ necessario suscitar o desvio. Neste sentido, percebo a dinamica entre mugulmanos
arabes e brasileiros, como este desvio necessario a compreensao da estrutura
islamica, assim como outros elementos apontados neste capitulo. Arabescos forma
nosso olhar deste universo, tanto quanto um caleidoscépio, cheio de espelhos, reflexos
e desvios.

ApoOs o entendimento desses fluxos e territorios, é preciso olhar agora mais
profundamente para uma determinada performance, a do sheik. A partir dai sera
possivel conhecer os outros elos e nds dessa construgdo. Sendo necessario, ainda,
compreender outros dramas islamicos e o modo como as comunidades se juntam
em dias de festa, o que este coletivo pode reverberar, mas também o que cada
individuo vivencia no momento da oracdo. No entanto, adianto que sera no corpo
que destacaremos os significados profundos dessa religido, tao distante e, ao mesmo

tempo, tdo préxima de nos.
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O Sheik é o livro... Aquele que ouve e aquele que fala '*°

Dize-lhes: Quem for inimigo de Gabriel, saiba que ele, com o beneplacito
de Deus, impregnou-te (o Alcordo) no coragéo, para corroborar o que
foi revelado antes; é orientagdo e alvissaras de boas novas para os
fiéis. Quem for inimigo de Deus, dos Seus mensageiros, de Gabriel
e de Miguel, saiba que Deus é adversario dos incrédulos (Surata 2,
versiculos de 97-98).

Como expressei na abertura deste trabalho, a performance é um tema que perpassa
toda esta tese. Assim, no primeiro capitulo, detive-me na performance da pesquisadora
em relag&o aos sujeitos de pesquisa. No capitulo seguinte, os videos apresentaram os
universos pesquisados e alguns dos temas que serao expostos nesta tese. No capitulo
trés, apresentei as redes de sociabilidade de grupos islamicos e alguns intelectuais
que vém discutindo esses grupos. Neste capitulo, quero deter-me na figura do sheik,
por dois motivos. O primeiro, deve-se ao fato de que os sheiks, como lideres da fala,
sdo aqueles que detém o conhecimento sobre a religido e o transmitem, sendo as
pessoas mais indicadas para falar, pela comunidade e em nome dela. Essa indicacao
€ um fato que coloca o sheik em estado de liminaridade, mesmo havendo, no Isl3,
restricdes a hierarquia, pois, para os mugulmanos, s6 Deus é Maior (Allahu Akbar).
Percebo e destaco no texto esta situagdo liminar, vivenciada pelos sheiks.

O segundo motivo tem a ver com a relagao estreita existente entre os conceitos
de performance e oralidade. Minhas reflexdes sobre performance oral surgiram de
leituras instigantes, no campo da antropologia da oralidade (fala), das letras medievais

e da antropologia da performance. Autores como Paul Zumthor (2000; 2001), Richard

149 Uma primeira versao deste texto foi apresentado no GT Performance e Drama, na VIIl ABANNE
(2003), em Séao Luis do Maranhdo. Agradeco imensamente a John Dawsey e Rose Satiko que, em
momentos diferentes, deram suas contribuicées a este capitulo.



Bauman (1984; 1988), Jan Vansina (1982;1985), Victor Turner (1974; 1982) e Richard
Schechner (1985; 1988) foram fundamentais para a compreensdo do fendmeno
da transmissdo performatica, desde os indices de oralidade até a sua construgéo
performatica nas audiéncias (recepgdes), conforme propostos por Schechner, como a
intervencgao da platéia, do publico ouvinte.

Sendo assim, este capitulo esta dividido em trés segmentos. Parto da figura
carismatica'’ do Profeta Muhammad, em seguida apresento dois sheiks com os quais
mantive um dialogo mais proximo, durante a pesquisa — os sheiks Ali Abdouni e Jihad
Hassan Hammadeh — e a partir destas performances orais desenvolvo o argumento
central deste capitulo: o sheik é aquele que ouve e aquele que fala, pois ele € o
livro, e, portanto, é a voz que, mesmo em situagéo “liminar”, sera ouvida. Para isso
considerei a metafora do espelho, como forma de caracterizar o modo como o sheik

se vé e é visto: como modelo a ser seguido, e a ser mimetizado.

Espelhos Magicos: De Muhammad aos Sheiks

A Shahada islamica é o testemunho feito pelos mugulmanos. Eles devem professar:
“LE ILAHA ILA ALLAH, MOHAMMAD RAGCUL ALLAH": “Nao ha outra divindade além
de Deus e Mohammad é o seu mensageiro”. Embora o Profeta seja uma figura de
destaque no Isla, os mugulmanos tém a preocupacédo de nao transforma-lo em um
martir, figura de adoragado, mas sim considera-lo um homem enviado por Deus'’, pois
€ somente Deus que deve ser adorado e glorificado.

Sabe-se que “o periodo anterior ao advento do Isla & conhecido como Juhiliayah — a
Idade da ignorancia. Nesse tempo, a Pérsia vivia em conflito com o Império Bizantino.
Ao sul da Arabia, a terra era rica e fértil e o cristianismo se expandia; ao norte, 0

deserto castigava os beduinos. Os arabes sentiam-se inferiores, tanto religiosa, como

150 Cf. Enzo Pace (2005).
151 Cf. Ferreira (2006).
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politicamente. O que unia esses arabes era o sentimento de povo, de tribo” (Armstrong,
2002, p.66; Ferreira, 2003, p.283).

A Caaba'? passou a ser um lugar de adoragao, mas nao de um unico Deus, tornou-
se um lugar de idolatria. Mohamad afirma que ja havia nela 360 idolos, assim como
imagens de Jesus e Ismael, para serem adorados (1987, p.15). E nesse periodo que
o Profeta consegue acabar com os muitos deuses que eram adorados na Caaba.

O Profeta surgiu em um momento muito conturbado da historia desses povos. No
entanto, ele aproveita seu espirito de comunidade e fraternidade para unifica-los em
torno da religido. E possivel afirmar, portanto, que seu papel ndo foi apenas religioso,
mas também politico. No Isl&, a religido e a politica caminham juntas. Qual teria sido,
entdo, o papel do Profeta Muhammad? Que tipo de representagao politica e religiosa
ele (re)apresentava?

Muhammad nasceu em Meca, por volta de 570 d.C., quando seu pai ja havia
falecido. De acordo com Armstrong (2002) e Ahmed (2003), o Profeta foi amamentado
por uma beduina, como mandava o costume da época: enviar criangas para serem
amamentadas no deserto. Aos seis anos, Muhammad fica 6rfao também de mae, e vai
ser criado pelo seu tio, Abu Talib. Ja adulto, casa-se com Khadija, uma comerciante
quinze anos mais velha que ele. Khadija foi importante no periodo do advento do
Isla. E considerada a primeira mugulmana da histéria. Teve seis filhos, dois homens
e quatro mulheres, mas sobreviveram apenas as mulheres: Zainab, Rugayyah, Umm
Kalthum e Fatimah'® (Fatima).

Quando o Profeta tinha 40 anos, ouviu a voz do anjo Gabriel. Estava na montanha
Hira, onde costumava ir para refletir e meditar, habito que podemos comparar com o
de outros profetas que conhecemos na historia das religides —Jesus, Moisés, Abraao,

que também se refugiavam em busca de renovacgao espiritual (Ahmed, 2003, p.28).

152 Pedra negra sagrada desde a época de Abra&o. Ver o video Sacrificio.
153 Fatima (Fatimah) sera esposa de Ali, primo e genro do Profeta, que vai encabecgar a corrente
xiita. Ali foi o primeiro homem a se converter.



Para Victor Turner (1974, p.129), a meditagao (vigilia) € um dos exemplos de fungao
purificadora exercida na liminaridade, e presente em varias culturas.

Segundo Turner, 0 momento em que os profetas se afastam da estrutura social
do cotidiano, corresponde aquele em que surge a experiéncia da communitas (1974,
p.138). A communitas surge espontaneamente, motivada por valores, crengas ou
ideais coletivos. Neste sentido, € considerada como uma antiestrutura, o que nao
significa, para o autor, auséncia de estrutura, mas uma forma de organizagéo social
alternativa, que emerge momentaneamente nos intersticios da sociedade. Ela consiste,
segundo o autor (1974, p.161), em uma relagéo entre individuos concretos, histéricos
e idiossincraticos. Turner (1974) diz que os profetas, assim como os artistas, tendem
a ser pessoas liminares ou marginais. E importante que se diga que o Profeta ndo
sabia ler nem escrever. Assim, o momento da revelacdo do Alcordo € o momento
de “communitas”, pois € a partir da revelagao do Alcordo que uma nova estrutura
se elabora. Os mugulmanos contam que o anjo Gabriel disse a Muhammad: Lé! E o
Profeta respondeu trés vezes que ndo sabia ler. Nesse momento, o anjo o abraga com
tanta forga, que ele comega a ler e a recitar o Alcordao. A mensagem foi ouvida por ele,
€ passou a ser recitada, em um momento de communitas:

Lé em nome de teu Senhor Que criou; criou 0 homem de um coagulo.
Lé que teu Senhor é Generosissimo, Que ensinou através do calamo,
ensinou ao homem o que este ndo sabia (Surata 96, versiculos 1-5).

Uma diferenca entre os profetas, apontada por Lewis, era que Moisés nao teve
permissao para entrar na Terra Prometida, morrendo quando seu povo nela penetrava.
Jesus foi crucificado, ao contrario de Maomé', que conquistou sua terra prometida
e, enquanto viveu, obteve vitéria e poder nesse mundo, exercendo autoridade nao s6
profética, mas também politica. Quem ditava as regras sociais, também dizia como se

deveria adorar a Deus (Cf. 1995, p.61).

154 Grafia usada na tradugao do livro de Bernard Lewis. Particularmente, prefiro Muhammad, por
uma questao de fidelidade as expressoes e termos usados pelos mugulmanos.
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Todo mugulmano devota um extremo respeito ao Profeta, a ponto de reproduzir, a
cada vez que pronuncia o seu nome, a seguinte frase: Salla Allahu alayhi wasallam

(SLAS)™S, isto &, “que a paz e a béncgao de Allah desgam sobre ele”.

A seguir, exploro o papel assumido pelos sheiks nas comunidades.

Os Sheiks sao Lideres? Eles sao espelhos da comunidade mugulmana?

Segundo Enzo Pace, sendo Muhammad o ultimo dos profetas enviados por Deus,
nao ha por que discutir a sua sucessao (2005, p.326). Nesse sentido, o sheik néo
ocupa esse lugar, ou pelo menos néo deveria. E aqui que reside o problema da
autoridade que iremos tentar desvelar. Os califas, lideres politicos, sdo chamados
de al- rashiddn (os bens guiados), no sentido de que a legitimac&o do seu poder esta
na Lei revelada a Muhammad, e n&o no seu proprio carisma. Nao ha sucessores,
nao ha outros com poderes divinos. Quem deve, portanto, transmitir a Palavra?
Quem deve ser seguido?1%®

Cabe ressaltar, que o sheik ndo tem, para os mugulmanos, o mesmo papel
de um padre ou um bispo na Igreja Catdlica. O sheik detém uma autoridade
religiosa, e isso remete aos tempos dos Califas'’, que sucederam o profeta
Muhammad, ap6s sua morte. Ha 14 séculos atras, o Profeta lutava para
disseminar o Alcordo e a nova religidao que surgia. Hoje, os sheiks assumem
uma funcdo tdo complicada quanto nos primordios do Isla, pois cabe a eles
comunicar que o Isla € uma religido de paz e ndo de guerra. Nesse sentido,

busquei compreender de que modo se consolida o papel do sheik, em especial

155 Abreviacao da saudagao.

156 Conforme no apresenta Hourani: “Havia trés grupos principais entre os seguidores de Maomé:
os primeiros companheiros que haviam feito a hégira com ele, um grupo interligado por endogamia;
os homens importantes de Medina, que tinham feito alianga com ele 1a; e os membros das principais
familias de Meca, basicamente de conversao recente” (2001, p.39).

157 Respectivamente: Abu Bakr, Omar, Uthman e Ali. Este ultimo provocou uma diviséo entre os
mugulmanos. Por ser primo e genro do Profeta, considerou que a lideranga deveria ser hereditaria,
provocando a separagao dos mugulmanos entre sunitas e xiitas.



dos sheiks da comunidade na qual desenvolvi a pesquisa, e de que forma ele(s)
ocupa(m) esse lugar e €(séo) aceito(s) ou ndo pelo grupo em questdo. Sao eles: Sheik
Ali Abdouni e Sheik Jihad Hassan Hammadeh.

Sheik Ali Mohamad Abdouni, 43 anos, € hoje o presidente do Conselho Superior
para Assuntos Islamicos no Brasil e presidente da WAMY %8, Brasileiro de Mato Grosso
do Sul, filho de imigrantes libaneses, passou a infancia no Libano e a adolescéncia no
Brasil, tendo estudado durante 6 anos em Medina, na Arabia Saudita. E casado, pai
de cinco filhos, trés meninas e dois meninos.

Sheik Jihad Hassan Hammadeh, 41 anos, é vice-presidente da WAMY, sirio,
naturalizado brasileiro, casado e pai de uma menina. Conheci os sheiks Ali e Jihad apds
11 de setembro de 2001. Os atentados, como ja afirmei anteriormente, provocaram
uma reagéo da comunidade, e principalmente de seus lideres religiosos, que passaram
a utilizar a imprensa com o objetivo de desfazer a imagem negativa dos mugulmanos.
O espacgo conquistado na midia foi fundamental naquele momento, que considero de
abertura da comunidade. No entanto, desde a década de 80, a comunidade sentia a
necessidade de contar com sheiks que falassem o portugués, como forma de atrair a
comunidade arabe que havia se afastado da religido, como observa Oliveira:

[...] o fato desses xeques falarem apenas o arabe nao ajudava na
tarefa de trazer de volta os filhos dos imigrantes desgarrados e mais
voltados para a sociedade brasileira, porque a lingua e a cultura
daqueles religiosos criava obstaculos para uma comunicacdo mais
fluida e aberta. Houve entdo, por parte de um grupo da comunidade
mucgulmana paulista, a idéia de formar xeques que fossem nascidos no
Brasil, portanto “brasileiros”, mas que estudassem nas universidades
religiosas islamicas...Esse grupo se mobilizou, pedindo ajuda a
orgédos internacionais e ao Centro islamico — conselho integrado por

embaixadores dos paises islamicos que servem em Brasilia -, fundado
em 1985 (2006, p.90).

Abdouni e Hammadeh foram beneficiados com bolsas de estudos e, ao voltarem

da Arabia Saudita, fundaram a WAMY, ampliando consideravelmente as atividades no

158 Assembléia Mundial da Juventude Islamica.
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Brasil. Eles foram consultores da novela O Clone’®, de outubro de 2001 a julho de
2002, apesar dos mugulmanos discordarem do teor da trama novelistica. Argumentei
com eles que, mesmo com varias incorre¢des, essa novela teve um papel fundamental
naquele momento. Enquanto o foco mundial eram os terroristas “islamicos”, como Bin
Laden, o enredo trazia alguns costumes marroquinos e aspectos da religido que se
tornaram de conhecimento publico.

Venho acompanhando, principalmente Sheik Jihad desde 2001. Seu cotidiano é
marcado por muitas palestras, entrevistas e viagens, com a finalidade de esclarecer
as duvidas em relagao a religiao e divulga-la'. Porém, a partir dos acontecimentos ja
citados, os sheiks passam a preencher uma lacuna que havia na comunidade, pois se
tornaram seus porta-vozes junto a imprensa. Embora n&o sejam os unicos, em geral
sdo eles que sao procurados, pois se tornaram os mais populares; até mesmo na
Academia € comum eles serem reconhecidos.

Diante de tais dados, € possivel dizer que, com o atentado, tornou-se imprescindivel
que a comunidade no Brasil tivesse um ou varios representantes. Este fato ocasionou
um certo desconforto para alguns mugulmanos, que sempre se expressaram de uma
maneira mais arredia sobre um “representante do Isl&”, pois — argumenta-se — até
mesmo o Profeta Muhammad é apenas um intermediario, um “mensageiro” da Palavra
de Deus. Além disso, para outros mugulmanos (brasileiros reversos), o intermediario
seria o Alcorédo e nao o sheik, embora ainda outros sintam-se reconfortados pelo fato
de que a visibilidade do sheik na imprensa, que sempre esteve pronta para ataca-los,
esta sendo positiva para os mugulmanos. Mas nao ha consenso quando o tema é um
representante do Isla.

Considero fundamental o papel assumido pelos sheiks das comunidades de

SBC, pois é inegavel que o fato de dominarem a lingua portuguesa fez com que

159 Sua consultoria restringia-se a fazer corregdes daquilo que seria préprio da religido islamica
e/ou da cultura arabe.
160 Pude registrar em video algumas dessas palestras.



eles pudessem se comunicar com mais clareza, ndo s6 com a imprensa, mas com
os adeptos brasileiros e outros grupos da sociedade, principalmente no tocante aos
assuntos atrelados ao atentado de 11 de Setembro de 2001.

Assim formulo, portanto, a idéia de que o papel assumido pelo sheik é de
liminaridade, nos termos propostos por Dawsey, inspirado em Van Gennep (1978) e
Turner (1974), ao observar que “os fendbmenos liminares, mesmo quando produzem
efeitos de inversao, tendem a revitalizar estruturas sociais e contribuir para o bom
funcionamento dos sistemas, reduzindo ruidos e tensdes” (2006, p.168).

Ha dois modos de pensar essa questdo que gostaria de destacar, pois parecem
dividir a comunidade entre “os de dentro” e “os de fora”. O primeiro corresponde a idéia
de que, se pensarmos do ponto de vista da comunidade islamica'®’ (os de dentro), os
ruidos permanecem, no que respeita a hierarquia, quando o tema é um representante
do /sla. Mas, para os de fora — os ndo-mugulmanos — a idéia de um representante
que fale em nome da comunidade é confortavel.

O segundo modo diz respeito a uma inversdo de valores. Em geral, os de fora
da comunidade ndo compreendem esses “‘muculmanos mais tradicionais”, e
constantemente escrevem a respeito de sua forma de vida peculiar, povoando a midia
com uma infinidade de assuntos: o uso do véu, as charges do Profeta, os comentarios
do Papa Bento XVI etc. Vemos, portanto, que a situacéo liminar do sheik reaparece:
— quem vai se dirigir a imprensa ou quem fala pelos mugulmanos? Neste caso, a
comunidade se sente bem, quando o sheik responde a imprensa, pois, segundo
afirmam alguns mugulmanos, “eles tém mais conhecimento!”.

Ha, sem duvida, muita desinformagdo quando o assunto € a religido islamica e
seus seguidores, reforgcando, portanto, o “papel” assumido pelos lideres que falam o
portugués e passam a se comunicar quase que diariamente com a imprensa, escrita

ou falada. A medida que o Profeta recebia as revelagdes alcoranicas do anjo Gabriel,

161 Sejam esses de nascimento ou revertidos.

165



166

as transmitia de imediato e oralmente a um grupo de seguidores letrados, que as
anotava sobre omoplatas de animais, pergaminhos, pedras, sobre o que quer que
estivesse a mao no momento (Nasr, 1996, p.5). Os sheiks, por sua vez, s&o 0s que

estudam os versos alcoranicos para serem transmitidos aos fiéis.

*k%

Em 10 de janeiro de 2006, na festa do Sacrificio, conversando com um grupo de
brasileiras revertidas, perguntei a uma delas se ela considerava o sheik como sendo o
seu representante. Ela me respondeu: — “Tudo o que eu fizer é entre eu e Deus!”

Para esta mugulmana, que considera o Sheik Yhassan um imam da Mesquita Abu
Bakr Assedic (Mesquita de SBC), indaguei, a respeito dos sheiks Ali Abdouni e Jihad
Hassan Hammadeh, se o fato de um grupo de mugulmanos quererem o Sheik Ali
Abdouni, como o mufti'®? do Brasil, o transformaria numa espécie de representante
religioso para tratar de assuntos diversos. Ela retrucou: — “Eu n&o votei!” — e
voltando-se para outra mugulmana, perguntou: — “Vocé votou nele?”. Perguntei se
havia acontecido uma eleicdo. Ela disse que ndo, e se houvesse uma consulta aos
muculmanos, com certeza nao seria aprovada, pois, como ela havia dito: “Tudo o que
eu fizer € entre eu e Deus”.

Para muitos mugulmanos, principalmente os reversos, a responsabilidade sobre
seus atos ndo depende de uma obediéncia a esse ou aquele sheik, mas sim da relagao
de cada um com Deus. N&o aceitar a “autoridade” dos sheiks também & comum entre
os revertidos, ao contrario dos arabes que, segundo Sheik Jihad, crescem sabendo
da importéancia do sheik para a comunidade, como aquele que conhece a religido. Em

entrevista para o video Vozes do Isl&, o Sheik Jihad afirma a existéncia de hierarquia,

162 O Mufti € um jurisconsultor mugulmano, um erudito nos assuntos islamicos, que pode, quando
assistido por outros, emitir fatwas. No Brasil, seria quem define, por exemplo, o inicio e o término do
Ramada.



mas observa que é preciso estudo para reconhecé-la. Ressalta que a comunidade de
origem arabe reconhece o papel do sheik desde o bergo. Seu argumento € de que é
necessario um sheik, pois este realiza determinadas atividades decorrentes de seu
conhecimento, por exemplo: — quem vai ensinar o Alcordo? Para isso € necessario
conhecimento e estudo.

Para se compreender ainda mais esta estrutura narrativa, vale apresentar outros
momentos da conversa que estabeleci com este sheik, a respeito do seu papel
na comunidade. “O sheik € o livro” €, sem duvida, o momento mais apurado desta

reflexao.

O Sheik é o Livro

Em 21 de julho de 2003, perguntei ao Sheik Jihad Hammadeh qual seria o significado
da palavra sheik:

Sheik em é&rabe significa idoso. As tribos arabes na era pré-islamica
colocavam como lider os mais velhos. Eles eram a cabeca da
comunidade e os jovens o corpo. Ganhavam este titulo de lideranca
porque os mais velhos ndo eram colocados a margem da sociedade
e sim ocupavam um espaco de destaque dentro da comunidade,
justamente por serem mais velhos. Os homens que sustentavam o seu
cla: como o Sheik do petréleo, eram também chamados de Sheik. Mas
para o Isla, Sheik é todo aquele que estuda a religido, se aprofunda
nos ensinamentos e isto pode comecgar desde muito cedo, do ginasio
a faculdade. Hoje o Sheik é aquele que conhece mais a religido, pois
estudou, tem conhecimento e pratica a religido... O Sheik é a fonte. Por
qué? Porque na realidade ele é o livro. O que ele leu... ele leu todas as
interpretacdes do profeta. Ele ndo passa o vazio. Ele passa o que leu.
(notas do caderno de campo)

Se “o sheik € o livro”, como afirma Jihad, este pode ser um ponto de partida. As
comunidades conhecem o lugar da palavra sagrada, por meio da relagdo do sheik
com o livro e de uma outra série de relagdes: Deus e palavra; palavra e livro; livro e
sheik; sheik e comunidade mugulmana. Faz-se necessario, portanto, perguntar: qual

a relagéo do sheik com o Alcordo? Para os mugulmanos, o Alcorao é a propria palavra

de Deus. Assim, qual a relagao que o sheik estabelece com a comunidade?
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O sheik é o “receptaculo”®® e o transmissor da palavra de Deus. Ele é a pessoa
indicada para essa transmisséao, pois é o estudioso do Alcorao e da Suna, como Sheik
Jihad afirma: “ele € o livro”. Nao so pela particularidade de conhecer o texto alcoranico,
mas porque o préprio texto apresenta o que Zumthor (2001: p.35) chamou de “indice
de oralidade”. Este autor nos informa das intervencdes da voz humana, das mutacoes
pelas quais o texto passa devido as leituras que os individuos fazem dele. O livro
surge aqui como um indicio de voz. Voz criadora. O livro em estado de performance,
pois, uma vez escrito, se transfigura, ja que inserido em um espago liminar, entre a
voz e o escrito. Quem o recita, por exemplo, esta em situacado de performance; a
leitura é performance diz Zumthor (2001), em outro momento, da mesma forma que a
recepgao.

E possivel destacar dois pontos em nossa reflexdo. O primeiro diz respeito a fala
nativa: “o sheik € o livro”. O segundo, observa que o livro € também a voz, e portanto
€ performance, nos moldes propostos por Zumthor (2001). A hipétese aventada é de
que a autoridade do sheik, como alguém que revela, transmite, interpreta a Palavra,
depende de sua relagdo com o livro. Ele é, de fato, a pessoa mais indicada para falar
em nome da comunidade, pois o livro fala através dele. O livro € a Voz, mas o Sheik
da corpo a essa voz, que reverbera no ritual e no cotidiano, elementos simbdlicos da
constituicdo da “magia” da recitagao: o Livro que tem Voz e que molda o Corpo'®.

Noutras palavras, afirmo que o Alcordo produz um sentido, um sentido no corpo.
Se, como bem observou Constance Classen (1993), os sentidos do mundo se formam

pelo sentido do corpo, o Alcordo produz esse sentido vital para a construcdo desse

163 Pois no processo de comunicagao, emissor e receptor trocam de papéis, para que se efetive
o significado e a propria comunicagéo: que é conhecimento ou informagdo compartilhados. Se o sheik
€ o livro, ele é, como o livro, um receptaculo da palavra divina. Nao ha relagdo de comunicagao; no
comego era o Verbo. O verbo enquanto agao e ndo enquanto palavra que comunica. O verbo se faz no
corpo pela intervencao do sheik, mas também pode se fazer no corpo do crente que “fala” diretamente
com Deus. Muhammad (e qualquer sheik) como ser humano é apenas o instaurador do processo
de comunicagdo, mas nao “substitui” aquele emissor primordial. E portanto ndo poderia ter o poder
terreno, como néo teve Jesus.

164 Ver capitulo 6.



corpo, e por que nao dizer da elaboracdo da performance que perpassa o tecido
social. O Alcordo € como a mascara, objeto transicional, que provoca ruidos, que
modifica o corpo e os sentidos®®.

Assim, vale observar o performer religioso, pois, antes de ser o transmissor, ele
também foi o "receptaculo” da palavra religiosa, se pensarmos, por exemplo, no tempo
que Sheik Jihad ficou na Arabia Saudita: 11 anos de estudo e de formagao. No entanto,
ele me revela que aprendeu mais nas aulas da mesquita do que nas aulas da escola,
em que o curriculo era definido. Segundo ele, as aulas na mesquita eram uma escolha
e ndo uma obrigagao. Era na mesquita que ele entendia o que é ser mugulmano. Cabe
ressaltar que, em situacdo de performance, ele esta sempre experimentando algo. As
performances sao interessantes quando revelam estruturas sociais (Turner, 1974),

pois sdo, de fato, uma experiéncia comunicavel.

O carisma, a linguagem, o temperamento, a oratoria...

Em 13 de maio 2004, retomo o assunto a respeito do papel do sheik, dos significados
de ser sheik, com Sheik Jihad, agora por e-mail. Enviei a ele algumas perguntas e
transcrevo a seguir suas respostas. Aintengao das perguntas era avangar na definicdo

da palavra sheik e na sua concepg¢ao de que “o sheik é o livro”.

Franci: Como se da a formagao de um Sheik?

Sheik Jihad: A formacao de Sheik se da através de um estudo muito
aprofundado do Alcoréo, da Sunna e de todos os assuntos pertinentes
a Sharia'®®, para isso, ha uma faculdade especializada na formacgéo de
Sheiks, chamada de Faculdade de Jurisprudéncia Islamica, o minimo
que a pessoa deve cursar sao de 4 anos'®’.

Franci: No Brasil ha alguma universidade islamica?
Sheik Jihad: No Brasil ndo ha nenhuma Universidade Islamica por
enquanto, elas se encontram mais nos paises islamicos, mas ha
também, algumas na Inglaterra e E.U.A., como também h& alguns
cursos de especializagdo em outros paises da Europa.

165 Uma discussao mais centrada no corpo sera tema do capitulo 7.
166 O corpo das leis islamicas sagradas que provém do Alcordo (Coréo), da suna e dos hadiths.
167 Como ja afirmamos, Sheik Jihad passou 11 anos estudando na Arabia Saudita.
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Franci: Como deve ser o Sheik em sua comunidade?
Sheik Jihad: O Sheik € uma pessoa como as demais do grupo, pode
casar-se, ter um comércio, ter uma profissao qualquer se quiser, se auto-
sustentar e ndo depender de ninguém, porém deve ser exemplo em
tudo, pois ele é o orientador, deve ensinar com suas palavras, atitudes
e comportamentos, inclusive nos momentos de lazer, deve se vigiar em
todos os momentos, ele deve ser a pessoa que mais aprende.

Como afirma Turner, “o chefe precisa exercer o autocontrole nos ritos para ser
capaz de autodominio depois, diante das tentagdes do poder” (1974, p.126). O sheik
deve se vigiar, porque de fato ele é o exemplo a ser seguido. Ele deve estar pronto
para experiéncias novas, aprender cada vez mais e conhecer para transmitir. O fato
de ser exemplo, de estar “representando” o tempo todo, o deixa sempre em uma
situagdo liminar, pois se exige, se espera de um sheik um determinado comportamento,
cobranca que n&o recai da mesma forma nos outros mugulmanos. O sheik sabe,
conhece, portanto deve representar, deve ser exemplo.

No Isla, como ja frisei em varios momentos, ndo ha nada maior que Deus, portanto,
ha relutancia, por parte de alguns, em considerar o sheik como um lider da comunidade.
Retomando a frase — “a minha religido € entre eu e Deus” —, penso o sheik como
figura liminar, pois, segundo alguns mugulmanos, ele ndo deve ocupar um lugar de
destaque na comunidade.

Ele proprio se considera um mugulmano qualquer, pois, no momento em que reza,
nao se coloca, necessariamente, a frente dos fiéis, a ndo ser para fazer o serméo. Ele
esta entre os fiéis, como o rei descrito por Geertz, que:

se pds de cocoras no chao do pavilhdo do Conselho mostrando,
através desse gesto simbdlico, que nesse contexto, ele era somente

um visitante, ainda que importante, e ndo um rei, e menos ainda um
deus. (1991, p.267)

Continuando a interlocugdo com Sheik Jihad:

Franci: Qual a relagdo do Sheik com o Alcordo e com a Sunna?
Sheik Jihad: Ele é o lider espiritual e politico da Comunidade, ja que a



sua analise dos fatos e orientagdes deve ser baseada naquilo que ele
estudou do Alcordo e da Sunna.

Com relagdo a adoracgao, ele é igual aos demais, pois os deveres
religiosos sdo os mesmos para todos. O Sheik acaba tendo mais
proveito da adoragao pela clareza que ele tem através do conhecimento
adquirido, o que deixa as questdes mais faceis para ele e a sua relagao
com o Alcorao e a Sunna é mais proxima do que os demais, nao pela
quantidade de leitura, mas pelo aproveitamento de cada leitura.

Para se tornar um lider da comunidade, ndo basta que ele tenha sé a
formacao, é necessario que ele seja aceito pela comunidade como tal
e que tenha qualidades que um Sheik deve ter.

Observando este depoimento, destacamos, no primeiro paragrafo, a
(auto)denominacédo do sheik como um ‘“lider espiritual e politico da comunidade”,
lideranga que se justificativa pelo estudo do Alcordo e da Sunna, dos quais ele retira a
sabedoria para interpretar fatos e dar orientagdes. Seu saber e seu conhecimento sao
importantes para que ele seja aceito pela comunidade como um lider, no entanto isto
nao € o bastante, é preciso que a comunidade o reconhega como tal. De acordo com
Sheik Jihad, os sheiks tém mais aproveitamento da leitura, tém mais clareza, por conta
do conhecimento adquirido. Assim, sdo mais capazes de orientar com base no Alcorao
e na Sunna. Aqui podemos entender que ele esta se referindo ao tempo de estudo
em uma escola islamica e ao aproveitamento desse tempo com leituras constantes
sobre os temas islamicos. A fala confirma o que foi afirmado anteriormente sobre a
autoridade religiosa, mas observa que o exercicio da lideranga esta condicionado a
aceitacdo da comunidade.

Nesse sentido, sua maior proximidade (intimidade) dos textos sagrados do que
os demais |he confere certa distincdo pelo “proveito da adoracido”, que ele identifica
ao maior “aproveitamento da leitura”. Aquilo que diferencia o sheik esta também
no fato dele possuir um maior grau de conhecimento em relagdo aos demais (com
diversos niveis de conhecimento, como no depoimento a seguir), e, portanto, constitui
uma hierarquia. Porém, existem ainda outros dados a serem investigados quanto as

qualidades e diferencas proprias de um sheik: se conhecer mais profundamente a
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palavra o qualifica entre os mugulmanos, como se da a sua performance junto a ndo

mugulmanos?

Franci: Ha diferenca entre falar para mugulmanos e para nao-
mugulmanos?

Sheik Jihad: Na realidade, a fala para os mugulmanos e para os nao-
mugulmanos é diferente, ja que o mugulmano ja esta dentro do “grupo”,
ele ja cré, entéo faltam-lhe somente orientagbes e conhecimento da
religido, e cada um tem um nivel diferente de conhecimento religioso.
Agora, o ndo-mugulmano n&o esta no “grupo”, entdo o discurso é de
apresentacao de questdes basicas, de conscientizagdo, de mudancgas
de conceitos e anulagdo de pré-conceitos, ja que é algo estranho
para ele, na maioria das vezes, pois, 0 pouco contato com a religido é
através da midia, que muitas vezes desinforma.

Ha em seu depoimento um sentido de pertencimento a um grupo. O estar dentro do
grupo marca esse pertencimento. Para mugulmanos, sua fala ndo busca convenceé-
los sobre a religiao, mas sim orienta-los sobre o modo correto de ser mugulmano’®®,
No entanto, com os ndo-mucgulmanos, a preocupagao € diminuir ou acabar com o

preconceito existente em relagdo ao grupo.

De qualquer forma, percebo que nos dois “grupos” ele utiliza elementos que os
diferenciam, mas que, de certa forma, também o diferenciam no ambito mugulmano (o
maior conhecimento) e, portanto, ha relagao direta com o proprio sheik, como aquele
que transmite a palavra:

Franci: O que difere um Sheik do outro?

Sheik Jihad: Os Sheiks podem diferir uns dos outros nao so6 pelo
seu conhecimento, mas também pelo seu carisma, linguagem,
temperamento, oratéria, conhecimentos gerais, identidade com um
certo tipo de pessoas, ja que cada pessoa tem um dom diferente da
outra e por isso, cada pessoa pode se identificar mais com um do que
com outro Sheik”.

Temos trés aspectos importantes para analise: em primeiro lugar, a questao do

carisma, em segundo, a da linguagem (oralidade) e, por fim, a performance. Quanto

168 De acordo com a palestra do sheik, seria seguir os pilares da fé e da pratica religiosa.



ao carisma, temos a classica definicdo de Max Weber'®®. Weber analisa a natureza
e os efeitos do carisma, afirmando que o portador do carisma assume as tarefas
que considera adequadas, e exige obediéncia e adesdo em virtude de sua miss&o
(1999, p.324). Afirma, ainda, que “os portadores do carisma, tanto o senhor quanto
os discipulos e sequazes, para cumprirem sua missao, tém que se encontrar fora dos
vinculos deste mundo, das profissdes comuns e dos deveres familiares cotidianos”
(1999, p.325).

A nogao weberiana nos ajuda a entender o portador do carisma'’’, pois considera
possivel compreender a conduta humana, mesmo que os atores nem sempre
conhegcam os motivos de sua préopria acdo. Weber busca, portanto, compreender
e explicar os valores aos quais os homens aderem (apud Aron, 1987, p.469-470).
Geertz, analisando Weber, escreve:

...0 conceito de carisma néao é explicito com relagéo ao referente: o que
denota, afinal? Um fendmeno cultural ou um fendmeno psicolégico?
Como o carisma ora é definido como “uma certa qualidade” que
destaca um individuo, colocando-o em uma relagéo privilegiada com
as origens do ser, e ora considerado um poder hipnético que “certas
personalidades” parecem possuir € que lhes torna capazes de provocar

paixdes e dominar mentes, ndo é possivel saber ao certo se ele é um
status, um estimulo ou uma fusdo ambigua dos dois (1999, p.182).

Interessante o contraponto apresentado por Geertz (1999), porque é de fato dificil
caracterizar o carisma de alguém. No caso do sheik, percebo que seu carisma se
expressa por conhecer bem a lingua portuguesa, e por se comunicar de modo claro
com a platéia, sendo alguém que desempenha bem o ato da comunicagéo e portanto
elabora uma performance que comunica, que é eficaz. Porisso, o destaque a linguagem
(lingua e oralidade) propriamente dita, pois € ela que vai tornar inteligivel a comunicagao

entre o performer (sheik) e a audiéncia (mugulmanos ou ndo-mugulmanos). Conhecer

169 Weber enuncia trés tipos de dominagéao: racional, tradicional e carismatica. A carismatica € a que interessa
neste trabalho. Trata-se de uma dominagao baseada no devotamento fora do cotidiano, o que se justifica pelo
carater sagrado ou pela for¢a herdica de uma pessoa e da ordem revelada ou criada por ela.

170 Desde a discusséo sobre a prépria sucesséo do profeta Muhammad (Abu Bakr ou Ali) até os diversos
papéis assumidos pelos sheiks.

173



174

profundamente o Alcordo e a Sunna é o primeiro passo. No entanto, em se tratando
de uma comunidade brasileira, € necessario que este sheik domine também a lingua
portuguesa, pois ndo falar a mesma lingua dos fiéis pode inviabilizar a comunicagao.
A sua oratoria, o seu modo claro de passar informagdes esta em jogo no momento da
performance, assim como a expressao do seu carisma.

Chegamos, por fim, a performance. No sheik, a performance estimula uma
capacidade mimética nos fiéis, que buscam copia-lo, tal qual formulou Geertz (1999,
p.201), quando observa que o simbolismo era exemplar e mimético: o rei exibia, e
os suditos copiavam. Parafraseando Geertz, podemos dizer: o sheik exibe e os fiéis
copiam.

Neste sentido, o ato de mostrare de copiarnos levatambém aidéia de comportamento
restaurado, proposta por Richard Schechner. Trata-se de “acdes fisicas ou verbais
que sao preparadas, ensaiadas ou que nao estdao sendo exercidas pela primeira vez”
(2003, p.50). Por exemplo, um revertido, quando reza pela primeira vez, passando
por todas as fases, tal como tratarei no capitulo seis, ndo tem o comportamento
restaurado, mas, quando o faz da segunda vez em diante, sim. Para o autor, basta
definir comportamento restaurado como sendo marcado, emoldurado ou acentuado.
O sheik apresenta aquilo que deve ser imitado e copiado, e, mais do que isso, ele tem
seu comportamento restaurado a cada palestra, a cada entrevista.

A partir do momento que inicia seus estudos, seu comportamento vai sendo
restaurado, no sentido de ser emoldurado e acentuado constantemente, e € isso que
passa a dar sentido a vida desta pessoa.

Franci: Quando vocé decidiu ser Sheik?

Sheik Jihad: Na realidade, no inicio dos meus estudos n&o desejei ser
Sheik, fui estudar a religido e me aprofundar nos conhecimentos da Sharia
para mim mesmo, tinha muitas duvidas, muitas questées e que ninguém
conseguia me explicar pela distancia que havia por conta da falta do
idioma portugués aos Sheiks da época. Quando voltei pela primeira vez, vi
a necessidade de atuar como Sheik e que nao poderia me manter distante

sem ajudar os demais, entao passou a ser uma obrigacgao participar, uniu-
se entéo, a necessidade e a satisfagcao (13 de maio de 2004).



Perguntado ainda sobre a importancia de ser sheik no Brasil, onde esta religido
nao tem uma expresséo significativa quando comparada as demais religides (catdlica,
judaica, protestante etc.), ele responde:

Ser um Sheik de uma comunidade no Brasil € muito gratificante, porque
implica ajudar o préximo e a sociedade a crescerem, a se libertarem da
desinformacéo religiosa por conta da disténcia dos paises islamicos,
corrigindo erros que eram cometidos, duvidas que ndo se podiam
ser resolvidas por falta de Sheiks que falassem o portugués. Quanto
aos desafios, sdo muitos e de todos os niveis, coletivos e individuais,

externos e internos, isso quando se é um Sheik fixo de uma mesquita,
o que dizer quando representa uma comunidade no pais todo?... .

O sheik passa a ser, portanto, uma referéncia: aquele que transmite e interpreta a
palavra. Ele € o livro, porque € o livro que revela a Palavra de Deus, que é a propria
palavra. Palavra esta que organiza o universo islamico, que restaura o comportamento,
performando-o, seja no ritual ou no cotidiano. A performance esta na prépria palavra e é
esta performance que transforma quem a transmite e quem a recebe. Este movimento
nos introduz a idéia do sheik como um agente articulado, aquele que ouve e aquele
que fala. Aquele que se espelhou no modelo do Profeta e que, agora, torna-se espelho,

vitrine e vidraca.

Performance oral

A seguir fago uma aproximagéao entre os seis pontos de contato entre antropologia
e teatro, caracterizados por Richard Schechner (1985), e, apresento uma performance
oral de Sheik Jihad, realizada em abril de 2003, por ocasido da guerra entre os EUA e
o Iraque, intitulada “Um Olhar Mugulmano sobre a Guerra”. Esta palestra foi ministrada
para estudantes e professores ndo-mucgulmanos, de uma universidade privada, em
Sao Paulo. Porém, antes de descrever a performance oral, € preciso esclarecer os

motivos desta escolha, ou seja, pensar a performance do sheik pela via dos pontos

175



176

de contato propostos por Richard Schechner (1985), bem como sua aproximagéao de
ritual e teatro.

Os seis pontos de contato entre antropologia e teatro, apresentados pelo o
autor, nos ajuda tedrica e metodologicamente a enfrentar questdes relacionadas a
performance. Sao eles: 1- atengao ao performer. 0 que acontece com a consciéncia
deste, antes e depois da performance (ndo, ndo-eu); 2- intensidade da performance,
atengdo aos momentos “energizantes”; 3- interacao entre performer e espectadores
(cabe notar que Schechner esclarece que ha diferentes performers e diferentes
espectadores); 4- sequéncia total da performance (treinamento, workshops/oficinas);
ensaios, aquecimento, performance propriamente dita, esfriamento e desdobramento
(essas fases, segundo o autor, podem mudar de um evento performatico a outro),
5- transmissao do conhecimento, em que insiste nas questdes da oralidade para a
aprendizagem; 6- avaliagdo da performance.

Cabe notar que, para Schechner (1995), uma performance define-se como “eficaz’,
quando repercute de alguma forma na sociedade, de modo a solucionar conflitos,
redefinir posi¢des etc., isto €, provoca algum tipo de mudancga. Neste sentido, “ritos de
passagem”, “dramas sociais” podem serinterpretados como performances de “eficacia”,
porque efetivam transformacdes. Por outro lado, existem outros tipos de performance,
aquelas de “entretenimento”, como os espetaculos teatrais, shows etc. Schechner
(198%5) enfatiza que nenhuma performance € s6 de eficacia ou s6 de entretenimento.
Assim, pode-se dizer que o “ritual” pode ser visto como “teatro” e vice-versa, porque,
segundo Schechner (1985, p.130-133), essas duas categorias representam eventos
da mesma natureza: sao performances (Cf. Silva, 2005, p.49).

A partir desta reflexdo, Schechner (1985) vai além, ao definir fransportation e
transformation. Transportation caracteriza qualquer tipo de evento performatico,
como sendo de “eficacia ou de entretenimento”. Isto significa que participar de uma

performance é ser levado para um espac¢o adequado, envolvendo um deslocar-se



e, em outras palavras, tornar-se um outro. Porém, se tais particularidades sé&o
peculiares ao performer, a audiéncia também & “transportada”, ja que ela também é
levada a assumir outros papéis. Para Schechner, transformation € uma experiéncia
temporaria que, as vezes, torna-se status permanente, por exemplo, a situacédo de
liminaridade do performer pode levar ao processo de transformation, como é o caso
do sheik.

Na palestra ministrada pelo sheik, € possivel observar os momentos de deslocamento
(transportation) e de transformacgé&o dos atores em cena: sheik e audiéncia. Segundo
Dawsey, pode haver um deslocamento do lugar olhado das coisas...

... Pois pode suscitar transformation (na medida em que o ator vira
“outro” de um modo duradouro) ou transportation (vira “outro” de forma
momenténea). Ritos de passagem, por exemplo, tendem a propiciar
experiéncias de fransformation. Eventos limindides, tais como cinema,
teatro, etc, tendem a suscitar momentos de transportation. Acho que a
discussao tem suas complexidades. Por exemplo, eventos limindides
também podem ser mais subversivos (de acordo com Turner). Quer
dizer, embora tendam a suscitar transportation, tais eventos podem

provocar as vezes. transformagdes mais fundas no tecido social
(Dawsey, por e-mail, em 13/03/07).

A pergunta que fica é: a audiéncia da palestra sera deslocada ou transformada?
Tendo em vista o carisma e a oratoria do sheik em pauta, vamos responder a esta
questao, ao descrevermos a palestra. Todos os conceitos, aqui expressos, rapidamente

ganham sentido na analise, que se segue, da palestra.

*k%

Sheik Jihad optou por falar da religi&do para depois entrar no assunto propriamente
dito — a guerra entre o EUA e o Iraque, que chamou a aten¢gdo do mundo em 2003, e
ainda continua em destaque, por conta de seus desdobramentos. Os alunos presentes

(estudantes de psicologia, pedagogia, negdcios exteriores etc.) ouviram atentamente
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o modo descontraido do palestrante que, o tempo todo, fazia referéncia ao fato de os
muculmanos serem considerados pela midia como terroristas.

Costumo brincar com Sheik Jihad, dizendo que ele € como o Padre Marcelo Rossi
(RCC)', que, porseu estilo pop, passou a ser divulgado pelaimprensa escrita e televisiva,
lotando suas missas nos finais de semana. O sucesso deste lider, escreve Fernandes,
parece estar associado a sua capacidade de adaptacao as novas tecnologias e ao seu
vinculo com a Renovagéao Carismatica Catdlica (2003, p.87). O estilo pop de Sheik Jihad
deve-se ao fato dele também ser um comunicador carismatico, que se expressa, sempre
com muita clareza, diante de qualquer platéia, mugulmana ou ndo-mucgulmana.

Em toda palestra, o sheik, como qualquer outro religioso islamico, inicia sua fala da
seguinte forma:

Em nome de Deus, o Clemente e o Misericordioso. Louvado seja Deus
criador do universo'2. Que a Paz e a bengao de Deus estejam sobre
todos os seus mensageiros e profetas, entre eles: Abrado, Moisés,

Jesus e por ultimo o profeta Muhammad e todos os seus familiares,
companheiros e seguidores até o dia do juizo final. Amém(...).

Aquele que fala, mesmo que temporariamente, é transportado. Este deslocamento
da consciéncia (transportation) consiste em pensar as estruturas como transformacao,
0 que pode ser visto na fala do sheik. Sua énfase € oral, pois recita o que esta escrito
no Alcordo. Porém, neste momento, o sheik € o outro, pois transmite a esséncia
de sua religido. Ele € o livro. Os dois conceitos apontados por Schechner (1985)
indicam, primeiro, a transformagéo da consciéncia, ou seja, pensar as estruturas como
transformacgdes. Para se fazer entender e para entender o outro, é preciso que haja

essa transformacdo, mesmo que temporaria, mas, a partir dessa experiéncia, nés

171 O movimento de Renovagao Carismatica chega ao Brasil em 1968, através de um padre jesuita,
em Campinas. De origem norte-americana, desenvolveu-se a partir de um retiro espiritual, realizado em
Duquesne, e que reuniu estudantes catodlicos e protestantes (Cf. Fernandes, 2003, p.89).

172 Questionado sobre o motivo de pronunciar “Em nome de Deus...”, antes de falar em publico,
Sheik Jihad respondeu: “O mugulmano lembra o nome de Deus antes de qualquer agéo, ja que € uma
forma daquilo que ele esta praticando ser abengoado por Deus, [pois] o Profeta Muhammad (que a paz
de Deus esteja com ele) disse: “Tudo que n&o se inicia com a lembranga de Deus é incompleto”.



nunca voltamos a ser os mesmos. O segundo ponto € a intensidade da performance.
Com base em sua experiéncia, como ator e diretor de teatro, Schechner (1985) discute
0 modo como a experiéncia da performance se aprofunda, ficando mais intensa. Trata-
se do momento em que € possivel dizer “algo aconteceu!”, isto €, se comunicou. Os
nao-mugulmanos, durante a palestra, vao ficando com o olhar perplexo diante do
palestrante. Para eles, a fala apresenta uma intensidade que os faz acolher, mesmo

que temporariamente, aquelas palavras como verdadeiras.

Sheik Jihad: Antigamente eram os comunistas, agora os mugulmanos
sdo a bola da vez (...), mas é importante, antes de falar da atualidade,
conhecer um pouco da religido islamica, para a gente poder comparar,
ter uma base. Poder comparar o que os mugulmanos e 0s nao
mugulmanos fazem hoje em dia...

Se eu perguntar quem é o mugulmano... a Unica coisa que tem a ver
com a religido islamica é crer em Deus unico. Muitas vezes a gente fala
do assunto, e as pessoas dormem, entao deixem eu falar do assunto
que eu quero e depois...

Sheik: Assalamu Aleikum™™.

Publico: Aleikum me Salam

Sheik: Todo mundo assistiu a novela’.

No que de fato o mugulmano acredita: o ser humano & constituido
de alma e matéria. Nao adianta falar que € mugulmano se a pessoa
ndo pratica, se a pessoa faz demais é extremista e se faz de menos
também.

Vamos partir para o lado tedrico, a religido mugulmana tem um lado
pratico, mas antes de praticar precisa conhecer. Fé — essa crenga se
divide em 6 pilares: se as pessoas acreditarem nesses seis pilares ela
ja tem uma religido: a islamica, mas precisa da pratica.

1- O mugulmano deve crer: crer em Deus unico — crer que Deus é
0 nosso criador. Se Deus é criador. Todas as criaturas foram criadas
por ele. Somente ele merece a nossa adoracgéo. Isso significa crer em
Deus unico.

2- Pilar — Crer nos anjos, o que significa que Satanas foi criado da
labareda do fogo. Deus nos deu o livre arbitrio. Crer que Adao foi
criado do barro, e fizeram uso do seu livre arbitrio. Addo que comeu
e deu para Eva comer e nao ela que tentou Adao. Satanas nao pediu
perdao a Deus.

3- Crer em todos os livros enviados por Deus; cinco livros sagrados.

173 Que a paz de Deus esteja com voceé.
174 Referindo-se a novela “O Clone”, da Rede Globo.
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A religido de Deus € uma sd, mas ela passou por etapas: judaismo,
cristianismo...Para cada etapa veio um livro sagrado. Nos temos cinco
livros sagrados: 1- as Escrituras (duas partes) uma parte veio para
Abrado e outra para Moisés. 2- Tora (Moisés) 3- os Salmos (Davi);
4- Evangelho (Jesus); 5- Alcordo (Muhammad). Sé&o leis diferentes
para mesma constituicdo. Uma revogou a outra, a mais atual deve ser
seguida, pois esta revoga as anteriores...

4- Crer em todos os profetas enviados por Deus — desde Adao até o
profeta Muhammad, para nos ensinar a religido e explicar na pratica
a legislagdo. Houve 124 mil profetas. (Antes de falar o nimero de
profetas fez com que os alunos participassem, chutassem quantos séo
profetas...).

Sheik: Entre eles Moisés, Jesus e profeta Muhammad... Os judeus
ainda esperam um messias, os cristaos, aqueles que dizem que Jesus
€ o filho... é o proprio Deus. Os mugulmanos acreditam que Jesus
nasceu de forma milagrosa, de mae sem pai, foi concebido da virgem
Maria. N6s ndo reconhecemos que Jesus seja Deus ou filho de Deus,
mas reconhecemos que ele seja profeta (...).

Sheik: Estou dando sono?

Publico: Néo!

Sheik: Estou com medo de o pessoal dormir. Mas se eu estiver é s6
alguém roncar alto, ai eu mudo de assunto.

(AAUDIENCIARI).

Sheik: Nao era filho de Deus... Deus o arrebatou de corpo e alma
em vida ao céu. E colocou sua fisionomia no traidor. Jesus foi salvo
vivo e voltara para combater o falso Messias, vai reinar com justica.
O profeta Muhammad (...) “Maomé Deus dos mugulmanos” [é desta
forma que muitos se referem ao profeta segundo Sheik Jihad] Primeiro
Maomé nao existe na histéria islamica € uma grande ofensa para os
mucgulmanos. Por exemplo: meu nome é Jihad, j& me chamaram de
gillete, de jarrete, chiclete (O PUBLICO RI). Aqui no Brasil, meu nome
é Geraldo, se passar o ano todo me chamando de Geraldo eu posso
até atender. Podemos traduzir o significado do nome, mas n&o o nome
proprio...

N&s, na religido islamica, ndo temos Maomé e nao temos maometanos.
Nés temos mugulmanos que significa submisso total e voluntariamente
a Deus unico...Muculmano e islamico sdo a mesma coisa(...)mugulmano
€ o submisso a Deus, islamico é o que segue o Isla e significa submisséo
total e voluntaria a Deus Unico. Isla vem da palavra arabe Salam que
significa paz.

Para Schechner (1985), outro ponto de contato é a Interagdo entre o publico e o
performer, pois diferentes publicos mudam o sentido da performance. A performance

€ vista como um tipo de banquete da qual todos participam, sendo especifico de ritos



indianos. Nao ha performance sem o outro, sem o receptor da performance. Durante
a palestra, é possivel destacar o sheik em pleno didlogo com seu publico. Ele fala
em arabe, e o publico responde. Ele brinca, e o publico ri, atitudes que favorecem a
interag&do (notem os grifos).

Vale retomar a idéia de eficacia simbdlica, desenvolvida por Lévi-Strauss (1976).
Referindo-se ao objeto do canto que ajuda mulheres indigenas, da Ameérica Central
e do Sul, a enfrentarem um parto dificil, o autor observa que a cura “consistiria em
tornar pensavel uma situagédo dada inicialmente em termos afetivos, e aceitaveis para
0 espirito: as dores que o corpo se recusa a tolerar” (1996, p.228). Neste sentido,
Lévi-Strauss afirma que o doente acredita nesta eficacia, porque os espiritos fazem
parte de uma cosmologia, da qual a paciente também faz parte. Dai considerarmos a
fala do sheik como sendo um meio de transmitir ou atingir? uma determinada eficacia.
Alguma coisa se comunicou, e muito dessa comunicagao pode ser percebida por meio
da eficacia simbdlica, determinada pela fala que faz sentido para uma determinada
pessoa, ou seja, de uma fala da qual ela compartilha.

Sheik Jihad: (...) 5- Crer no dia do Juiz Final;

6- Crer no destino: Maktub. O destino se divide em duas partes, a
primeira parte € aquela que vocé ndo tem controle sobre ela, por
exemplo: (BARULHO NO AUDITORIO) Opa! E um atentado terrorista
diz o Sheik, (O PUBLICO RI) — para vocés verem que nao é s6 o
mucgulmano... onde é que estou? Ah, sim!).

A segunda parte: nds escrevemos o nosso destino. Eu faco uso do meu
livre arbitrio, por exemplo, se eu ofendé-lo...nds temos livre arbitrio em
uma parte e em outra nao.

Se a pessoa crer nesses seis pilares, ela passa a ser mugulmano de
carteirinha, mas falta a pratica.

O sheik argumenta que quando pergunta a uma pessoa qual a sua religido —
ela dira: sou catdlico, ndo praticante; eu sou judeu, ndo praticante; sou ateu, n&o
praticante. (Topos RIEM)

Sheik: £ a mesma coisa de dizer: eu sou honesto néo praticante (o

puBLIcO RI). Eu sou aluno de psicologia, mas nunca assisti a nenhuma
aula (no publico havia varios alunos de psicologia)...
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Para ser mugulmano tem que crer nos seis pontos e praticar cinco.
Sobre a pratica, temos:

1- verbalizar em Deus Unico e no profeta Muhammad e nos demais
profetas.

2- Praticar a oragéo cinco vezes ao dia. A professora ja testemunhou
vérias vezes (DISSE, SE REFERINDO A MiM, QUE ESTAVA NA AUDIENCIA)

Interessante como o préprio observado passa a ser observador. Ele sabe que
eu o observo, presto atengdo em suas atitudes, no seu dia-a-dia. Neste momento
eu também posso testemunhar os seus atos. Como havia mencionado neste texto,
atuamos (no sentido teatral) com os nossos sujeitos, em campo e fora dele.

Quando vocé vé um cristdo rezando € porque ele é religioso; se
véem um mugulmano rezando ele esta pronto para explodir... Falta
conhecimento... Vocé n&o conhece o outro, entdo vocé trata o outro
como inimigo.

3- Pagar um tributo, Zakat, imposto que Deus estabeleceu em dinheiro
a ser dado a um pobre. Tiram o lucro liquido para quem ganha acima
de U$ 1000 dodlares e dao 2,5% do rendimento anual.

4- Jejum do més do Ramada. A pessoa deve ficar sem beber, sem
comer e sem manter relagbes sexuais durante um més. Muito? Entéo
vamos negociar? O jejum é feito do nascer ao por do sol.

5- Hajj, peregrinacado a Meca, s6 para quem tem condigdes fisicas e

financeiras. Deve-se fazer pelo menos uma vez na vida.(Sheik Jihad,
16/4/2003)'"°

Avaliacdo da performance: as performances dialogam entre si. Aqui é
importante perceber o papel do pesquisador como avaliador, intérprete.
Podemos caracterizar a reagdo do publico do ponto de vista proposto por
Schechner (1985), em seu artigo sobre as interacbes entre performers e
espectadores. O que acontece antes, durante e depois da performance? O
publico participa, grita, é passivo? E os performers, como agem? Provocam ou
ndo o publico e por qué? Registrando aqui os cinco dos seis pontos de contato,

nesta performance oral do sheik, fica claro o “encantamento” que ele provoca

175 As perguntas feitas pelo publico versaram sobre os escritos que foram destruidos em Bagda;
sobre o papel do Bush na Guerra; como os mugulmanos viam a Psicologia; sobre o papel da mulher
No grupo; se os iraquianos se tornariam agora americanos, por conta da presenga americana no pais
deles. Como é possivel notar, boa parte das perguntas estdo atreladas as matérias que circulam na
grande imprensa, provando dessa maneira a forga que essa midia tem sobre a sociedade em geral.



na audiéncia, mesmo que n&o seja exclusivamente de mugulmanos. Foi o que
percebi em conversas com as pessoas que assistiram a palestra. As perguntas
direcionadas a ele indicavam isso. Todos aqueles, com quem conversei, fizeram
referéncia a clareza com que o sheik respondia as perguntas, e até mesmo as
possiveis criticas, passando assim “uma boa impressédo”, como me disse uma
das estudantes presentes.

Paul Zumthor (2000, p.59) afirma que a performance ¢ um momento de
recepgao, pois o enunciado é recebido. Para este autor, sdo dois os momentos
de recepcao: performance e leitura. A recepg¢édo nido € passiva, no sentido de
apenas receber a informacdo. Ele considera que o receptor é transformado,
comunicar-se € transformar-se.

Com relagcdo aos comentarios que colhi apés a palestra do sheik — e nos
dias seguintes —, pode-se afirmar que eles estiveram bem préximos do sentido
de transformacgé&o apontado por Zumthor (2001), mesmo em se tratando de uma
audiéncia de ndo-muculmanos. O mais interessante é que os proprios ouvintes
apontavam o carisma do sheik como algo que realmente Ihes chamou a atencgéo.
“Ele fala com uma clareza! E carismatico, chega a convencer’” — afirmou uma
aluna do primeiro semestre de Psicologia.

Para os ouvintes, o contato com o sheik foi uma boa experiéncia. Nesse
sentido, percebe-se o elemento transformador do sheik (o carisma, a linguagem
etc.). Ele é o livro, e o livro é aquilo que transforma o mugulmano (o transmissor
e o receptor). No momento de sua fala, o sheik é apenas o agente transformador,
nas boas palavras de Lévi-Strauss (1986), o “abreator”, aquele que encanta,
quando se comunica. E esta comunicagdo somente se estabelece porque quem
fala acredita no que esta falando e, de certa forma, encanta o receptor da palavra,
qgue se sente de algum modo transformado, passando a ter uma outra visdo sobre

0os mugulmanos ou sobre a sua religido (no caso de serem mugulmanos).
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Vale dizer que, antes de ser “abreator”, “trasmissor” da palavra, ele
foi receptor da palavra, ou seja, também foi transformado, fez sua
ab-reagéo'”® (abreagédo). Podemos considerar ainda, como me foi
proposto por Rubens Alves da Silva (por e-mail, em margo de 2007),
que: “as idéias de transportation e transformation tém a ver com o
desdobramento da performance e a consciéncia dos envolvidos no
evento”. Isto €, a palestra do Sheik gera nos ouvintes uma vontade ou
desejo de se converter a religido e inclina-los nessa diregdo, quanto
também, de alguma maneira, suscitar neles (ouvintes) questionamento
e reflexao a partir do que estava ou foi dito pelo palestrante. Todavia, o
desdobramento desta experiéncia de ouvinte, gerado a partir daquele
momento exclusivo — a palestra -, sua impressao na consciéncia dos
ouvintes, s6 podera ser apreendida, numa conversa/entrevista com
eles...

Isto posto, em 2006, duas alunas do curso de Psicologia, que haviam assistido
a palestra do sheik em 2003, resolveram fazer um TCC (trabalho de conclusao de
curso) sobre o Isla. Considero, assim, que a palestra teve, para elas, um efeito ndo sé
de deslocamento, mas de transformacao, pois gerou uma outra experiéncia que é a

prépria pesquisa por elas realizada.

Outra performance

E possivel estabelecer um paralelo entre a palestra de Sheik Jihad e a aula
ministrada pelo Sheik Ali Abdouni para mulheres mugulmanas. Trata-se de uma
atividade sistematica, realizada as segundas-feiras, a tarde, na WAMY, em S&o
Bernardo do Campo. Vejamos a descricdo de uma dessas aulas, a partir das minhas

notas de campo:

176 Neologismo cunhado por Breuer e Freud (em alemao: abreagieren) para designar a intensa
descarga emocional pela qual um individuo, no decorrer do processo psicanalitico, se liberta da tensao
afetiva que acompanha a lembranca de um acontecimento traumatico até entédo recalcado... Max Weber
usa esse termo técnico da Psicandlise e o insere duas vezes no contexto da exposicdo em que entram
em linha de consideragéao os efeitos liberadores da “confissao” individual dos pecados, pratica da Igreja
Catdlica que os reformadores protestantes ou destituiram do status de sacramento ou suprimiram
totalmente (WEBER, 2004, p.277). Em Lévi-Strauss (1986), podemos encontrar este termo quando o
autor se refere ao feiticeiro, sua magia, e a eficacia simbolica. O xama é abreator do doente (no texto,
uma parturiente).



Ja passava das 13h quando cheguei a mesquita de S&o Bernardo
do

Campo. Como imaginava, ndo havia ninguém na sala, pois a aula
iniciaria depois das 14h30min'". Dirigi-me ao restaurante, que
fica embaixo da mesquita, desejando encontrar outras mulheres
e conversar sobre a ultima aula. Estavam la trés brasileiras que
nunca havia visto participando das aulas. Uma delas é funcionaria
do Centro Islamico, que fica ao lado da mesquita. Conversavam
sobre as mugulmanas arabes, e sobre a discriminagdo que sentiam
por serem brasileiras convertidas e negras. Uma delas me disse
que ja havia sido chamada de “mugulmana fantasiada”, por estar
usando o véu e nao ser arabe.

Perguntei entdo sobre as festas (remetendo-me ao que vivenciei
entre as mugulmanas do Bras). Disseram-me que as festas so6 de
mulheres eram uma bobagem, que eram, na verdade, um encontro
de mulheres “frustradas” que, por usarem o véu no cotidiano,
querem se libertar promovendo festas. Voltei a questdo e disse:
“Vocé ja foi convidada para uma festa de mulheres?” Respondeu-
me: “Uma vez, mas nao fui’.

O tempo passa e outras mulheres chegam. Entre elas, minha
professora de arabe, Lina, com seu primo, que resolveu me desafiar
em relagdo aos conhecimentos da Biblia e do Alcordo. Alias, para
ele, eu sou crista, catélica e devo conhecer tanto a Biblia quanto
ele deve conhecer o Alcordo. Desafio aceito e a tarde caminhava
para um verdadeiro embate religioso. O assunto escolhido: a
mulher! Para resumir a histéria, dei a ele a vitéria e segui para
aula de religido com o Sheik Ali Abdouni. Cabe dizer que as aulas
desse Sheik sdao muito elogiadas pelas mulheres, pela clareza e
simplicidade com que trata dos assuntos mais complicados.

Como todo mugulmano, ao falar da palavra de Deus, Sheik Ali inicia sua aula com
a saudagdo: “em nome de Deus, o clemente e o misericordioso”, revelando, a seguir,

que ira falar sobre a surata 49 “Al Hujjrat” (os aposentos):

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso.

O fiéis, ndo vos antecipeis a Deus e ao seu Mensageiro, e temei Deus,
porque Deus € Oniouvinte, Sapientissimo.

O fiéis, ndo altereis as vossas vozes acima da voz do Profeta, nem
Ihe faleis em voz alta, como fazeis entre vos, para nao tornardes sem
efeito as vossas obras, involuntariamente.

Sabei que os que baixam as suas vozes na presenca do Mensageiro de
Deus sdo aqueles cujos coragdes Deus testou para piedade; obterdo

177 Para um antropdélogo em campo, 0 momento de espera, também é um momento especial
de pesquisa. Em geral, € nesses momentos que observamos outros elementos que estdo fora do
nosso foco. Pessoas que chegam, que entram e que saem, passam a povoar os rascunhos de nossos
cadernos de campo. Muitas vezes me perguntava sobre quem eram elas e o que faziam ali. Certamente
também considerava que elas também se perguntavam a mesma coisa. Talvez aqui resida o “charme”
da Antropologia: o encontro etnografico.
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perdao e uma magnifica recompensa.
Em verdade, a maioria daqueles que gritam (o teu nome), do lado de
fora (teus) aposentos, € insensata.
Mas, se aguardassem pacientemente, até que tu saisses ao
seu encontro, seria muito melhor para eles. Deus é Indulgente,
Misericordiosissimo... (Surata 49, versiculos de 1-5).
O sheik apresenta a surata como versando sobre a educacgao, isto é, sobre como
o muculmano deve se comportar, 0 que ele pode ou nado pode fazer, quando se
relaciona com outras pessoas. Esta surata contém 18 versiculos. Apresenta toda
a educacao que o Isla determina, e aponta como cada pessoa deve se comportar
perante as demais pessoas. Antes de explicar os significados da surata, o sheik
conta um hadith do Profeta, para que os fiéis prestem aten¢cdo em suas palavras
e entendam o sentido da educacgdo e do dizer que deve ser proferido por um
mugulmano.
Um homem disse a sua mulher: Vocé para mim é como se fosse minha
maéae”. Isto dito a uma esposa é visto como uma ofensa grande, pois a
mae é aquela mulher que ndo pode ser tocada, isto posto, a esposa
também nao poderia ser tocada. A mulher foi pedir conselho ao profeta
e ele diante da afligao do que responder, pois se os filhos ficassem com
0 pai nao seriam bem educados e se ficassem com a mae morreriam
de fome. Disse, entdo, que se alguém pronunciasse aquela frase
deveria libertar um escravo ou jejuar por dois meses, mas se a pessoa

ja fizesse isso no seu dia-a-dia, entao ele deveria doar 60 medidas de
tdmaras, 30 para os pobres e 30 para o profeta.

Segundo o sheik, esse exemplo foi dado pelo Profeta, para indicar que se deve
tomar cuidado com o que é pronunciado, pois aquilo que se fala € muito importante e
pode ser mal interpretado.

Voltemos a surata. Ela indica, em primeiro lugar, o cuidado que o fiel tem que
ter em n&o levantar a voz na mesquita enquanto os ditos do Profeta estdo sendo
pronunciados. Novamente, nota-se a importancia da colocagao da palavra. Nao se
fala qualquer coisa em qualquer lugar, de qualquer jeito. E preciso saber quando se

pronunciar e de que modo. Se a palavra que esta sendo pronunciada é a do Alcorao



ou um hadith do Profeta, é preciso ter respeito e ouvi-la antes de se pronunciar'’s.
Sheik Ali Abdouni € o proprio exemplo de suas palavras, sua postura € sempre mais
recatada do que a de Sheik Jihad, que € mais expansivo e comunicativo. No entanto,
Sheik Abdouni apresenta-se de uma forma mais tranquila, e fala como se estivesse
contando histoérias. Sua “forgca performatica”, por assim dizer, esta na sua vocalidade,
no som de sua voz, que de forma aveludada se aproxima do outro, como por encanto.
Ele sempre suaviza o debate — esta sempre tem sido a minha impresséao.

Ainda na aula de religido, o sheik pergunta: quando os atos s&o anulados (no dia
do juizo'°)? No dia do juizo os seus atos bons serdo anulados, em primeiro lugar, se
a pessoa néo adorar a Deus; em segundo, se a pessoa adorar a Deus para mostrar
as pessoas que fez boas agdes (que deu alguma coisa a alguém; lutou pela causa de
Deus; recitou o Alcordo apenas para os outros ouvirem). Em terceiro lugar, pessoas
que praticam o bem e o mal. Ou seja: a pessoa nao pode dizer ou fazer determinadas
coisas para aparecer mais que outras. Os mugulmanos tém obrigacdo de praticar
caridade, mas ndo devem apresentar seus feitos a outras pessoas, para chamar
atencao.

De acordo com Sheik Ali, o Profeta pediu que os mugulmanos divulgassem
pelo menos um versiculo do Alcoréo, pois, assim, estariam propagando a conduta
do mugulmano. Os melhores dentre os mugulmanos sado aqueles que aprendem o
Alcoréo e o ensinam. Para o Profeta, prossegue o sheik, dos sete tipos de pessoas
que estardo a sombra de Deus no dia do Juizo, aquele que nao for sincero na doagao
€ um deles.

As mulheres que frequentam as aulas de Sheik Ali, sempre elogiam a maneira clara

com que ele aborda os temas relacionados 4 religido. E consenso, entre elas, que as

178 Ganhei de uma amiga uma medalhinha com uma surata do Alcorao impressa. Algumas vezes,
fui com a medalha a mesquita e percebi o quanto perturbava algumas mulheres por estar usando
aquela medalha. Elas me diziam: Vocé nao pode ir ao banheiro com esta medalha, ndo pode usa-la
quando estiver menstruada. Algumas diziam-me, ainda, que eu deveria pendura-la no meu carro, pois
tratava-se da mensagem de protegéo.

179 Dia do julgamento, depois que a pessoa morre tera os seus atos avaliados por Deus.
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suas aulas sao as melhores, por conta da paciéncia com que as profere. No entanto,
as criticas surgem, quando um pequeno grupo de brasileiras que participava dessas
aulas se irritava, por serem, muitas vezes, ministradas em arabe'®. Em geral, as aulas
de religido para mulheres apresentam uma diversidade entre as presentes, ndo sé no
tocante as idades, mas também em relagcédo as nacionalidades. O sheik ora fala em
portugués, ora fala em arabe, para contemplar essa diversidade, pelo menos no que
respeita a lingua.

Sheik Ali Abdouni apresenta uma regra que se refere ao ato da recitagdo (do
Alcorédo ou de um hadith do Profeta), observando que neste momento, quando um
muculmano o esta recitando, as pessoas presentes nao podem falar mais alto do que
aquele que recita. A este respeito, cabe retomar a idéia de Zumthor sobre “situacdes
de performances”. Recitar € um desses momentos e acarreta também um objetivo
performatico para quem o faz (2001, p.109).

Durante o acampamento islamico, em julho de 2004, assisti a uma palestra do
Sheik Ali sobre fanatismo. E muito comum a referéncia aos muculmanos como sendo

fanaticos, extremistas ou tradicionalistas. Para ele, ha dois motivos para isso:

a fragilidade dos meios de comunicagdo de massa, isto faz com que
os extremistas aparecam” e o atrevimento de pessoas que nao sao
capacitadas pela religido, que, as vezes, se atrevem a falar em nome
da religido.

Durante essa palestra, ele chama nossa atencdo para o fato de que os jovens
sdo mais suscetiveis ao fanatismo, primeiro por conta de um vazio espiritual que
os envolve. Assim, considera que toda pessoa tem um lado espiritual, que deve
ser preenchido, e se ela nao tiver com que preencher este vazio, se nao tiver com
quem falar sobre a religido, acaba tomando caminhos errados. Segundo Sheik Ali,

a desocupacéo, o desemprego e a falta de meios de sobrevivéncia também levam

180 No entanto, durante o periodo em que fui assidua as aulas do sheik, nunca senti dificuldade de
acompanha-las, porque eram todas em portugués, e, apenas em alguns momentos, ele parava para
explicar em arabe para algumas senhoras recém-chegadas do Libano.



o jovem a se perder. E preciso, portanto, que o jovem esteja ocupado com algo,
fazendo faculdade, esporte etc., pois essas atividades fazem com que as pessoas
preencham este vazio.

Outro ponto importante de sua palestra é quando observa que rezar cinco
vezes ao dia, usar o hijab e barba ndo sdo exemplos de extremismo, mas sim de
fundamentalismo, de pessoas que seguem os fundamentos da religido, e que isso
nao tem nada demais. O problema somente ocorre quando a pessoa comecga a
fiscalizar os demais, como se estivesse o0 controle do paraiso e do inferno. Essas
pessoas costumam dizer:

... Se vocé colocar a mao perto do pescogo na hora da reza, vocé nao é
mucgulmano... se vocé nao mexer o dedo na oragao, nao é mugulmano,
se voceé tirar um pouco a tua barba, ndo € mugulmano....

Até aqui podemos dizer que os sheiks tém, sim, um papel especial dentro da
comunidade, mas é fora dela que seu papel ganha um destaque maior. Assim,
para abordar a performance do sheik, faz-se necessario compreender o que
chamei de drama social islamico. No meu entender, algo escapa a ordem, quando
falamos de representante do Isla, ou seja, de alguém que conhece mais a religiao
e que, em momentos de drama, de tens&o, € chamado a falar, pois alguém tem
que explicar a religido. E nesse sentido que, em momentos de conflito, momentos
fora da ordem, é necessario que certas pessoas assumam determinados papéis,
mesmo que estes sejam temporarios. A experiéncia de communitas €, sem duvida,
um momento liminar, por estar situada dentro e fora do tempo, dentro e fora da
estrutura social (Turner, 1974, p.119). Pensar os sheiks como agentes (atores)
liminares é pensar que seu papel ganha destague em momentos como esses
(fora da estrutura). Nesse sentido, a vida social é, segundo Turner (1982), um
tipo de processo dialético que abrange a experiéncia, seja na estrutura, seja na

communitas. Ha que experienciar algo.
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Pensando na experiéncia como algo necessario, apresento a seguir alguns dados
para a compreensao da experiéncia de ser sheik no Brasil, em Sao Paulo (SBC).
Deve-se pensar o sheik como um mucgulmano “comum’”, isto €, aquele que reza no
meio dos outros, sem distingao'!, ou seja, como aquele que ndo ocupa um lugar
especial, por deter mais conhecimento sobre a religido. Proponho, entédo, fazer uma
reflexdo sobre esse drama social islamico, o lugar do sheik para os de fora e para
os de dentro. Drama social significa um tipo especifico de unidade de experiéncia,
conceito proposto por Victor Turner:

Uma pessoa ou sub-grupo quebra uma regra, deliberadamente ou
por compulsao interior, num contexto publico. Os conflitos entre os
individuos, setores e facgdes seguem a ruptura original, revelando
embates ocultos de carater, interesses e ambigdes. Estes resultam
numa crise de unidade e continuidade do grupo, a menos que
sejam rapidamente bloqueados por uma ag¢do publica reparadora,
consensualmente empreendida por lideres, guardides, ou membros
mais velhos do grupo social. A acado reparadora é frequentemente
ritualizada e pode ser empreendida em nome da lei ou da religiao

(grifos meus) (2005, p.181-182)2,

Obedecei a Allah e ao Mensageiro. (Alcordo: 3,32)

Drama Social Islamico

Devo iniciar o drama social islamico pela apresentacdo das matérias sobre os
mugulmanos publicadas na imprensa. Algumas dessas matérias sdo respostas aquilo
que eles consideram ofensa a religido, aos mugulmanos, ou mesmo incorregdes
quanto aos preceitos e conduta religiosa; outras tém como cerne a prépria discusséo
da religido, na perspectiva dos lideres religiosos ou dos proprios mugulmanos. A partir
dessas matérias fica facil destacar o papel dos sheiks. Mas o drama social islamico
também é interno, e aqui podemos exemplificar com algumas falas do Orkut que geram

ruidos na propria comunidade.

181 Sugiro prestar atengdo ao ultimo bloco do video Allahu Akbar, no momento em que o sheik
pede licenga e vai rezar.
182 Tradugao Herbert Rodrigues, cf. Cadernos de Campo n. 13 (2005).



A Imagem do Profeta: proibir por que?

Em 2006, acompanhamos uma guerra particular, que se travou entre os mugulmanos
e aimprensa. As charges do Profeta do Isla, publicadas no jornal dinamarqués Jyllands-
Posten, indicavam que n&o s6 havia algo de “podre no reino da Dinamarca”, mas que
o desconhecimento da religido e do povo que adere a essa religido, também é grande
fora do Brasil.
A polémica criada pelo jornal dinamarqués, ao solicitar de cartunistas que fizessem
o desenho do Profeta Muhammad, abriu um precedente para a furia e a violéncia dos
muculmanos. Em contrapartida, observou-se: por que é proibido reproduzir a imagem
do Profeta? E a liberdade de imprensa, como fica?'®
No Alcorao, livro sagrado para os mugulmanos, ha a seguinte citagao:
E quando Moisés disse ao seu povo: O povo meu, por certo que
vos condenastes, ao adorardes o bezerro. Voltai, portanto, contritos,

penitenciando-vos, aos olhos de vosso Criador. Ele vos absolvera, porque
€ o Remissionario, o Misericordiosissimo (Surata 54, versiculo 2).

Conta-se que no periodo em que o profeta Muhammad recebeu a mensagem do
Alcorao, por meio do anjo Gabriel, o povo adorava qualquer tipo de estatua, simbolo etc.
Por isso, ha no Alcorao a prescricao clara de que “a adoracéo do bezerro ou de qualquer
outro elemento construido pela vontade de Deus” é condenavel. Para o mugulmano,
reproduzir uma imagem criada por Deus corresponderia a colocar-se no lugar Dele.

Além disso, para os mugulmanos, o Alcoréo é o registro das palavras exatas

reveladas por Deus ao Profeta. Assim, toda vez que um mucgulmano recita a

183 Cabe frisar que o Isla n&o é a unica religido a se sentir incomodada pelo uso de seus simbolos
religiosos. Em 1986, o filme Je vous Salue Marie foi censurado no Brasil, por ofender as crencgas
catdlicas. O diretor do filme, Godard, questiona o milagre da natividade de Jesus: a histéria de José e
Maria é adaptada para o mundo contemporaneo. Ao descobrir sobre sua gravidez, através da revelagao
de Gabriel, Maria é obrigada a conviver com os planos divinos e com a desconfianga do marido. Mais
recentemente, O cddigo Da Vinci, por conta da polémica religiosa que cerca o best-seller homdnimo de
Dan Brown, sugere que Jesus se casou com Maria Madalena e que teria tido um filho. Levanta também
a hipétese de que a Igreja tenha recorrido ao assassinato para ocultar essa verdade.
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palavra de Deus, ele esta em contato com o sagrado. A fé islamica ndo admite
o culto a imagens de pessoas ou animais, e qualquer representagcdo de Deus
€ absolutamente proibida. As imagens devem se remeter as palavras escritas
que criam forma, quando faladas. Portanto, as frases constituem um sistema
simbdlico atuante, que estabelece disposicbes e motivacdes nos homens
(Geertz, 1989).

Hanania afirma que a condenacao é muito mais veemente, em se tratando do
artista que produz uma imagem figurativa, conforme o seguinte aforismo: “Os
artistas que fazem imagem serdo punidos no Dia do Juizo por um julgamento de
Deus que Ihes determinara a impossivel tarefa de ressuscitar suas obras” (1999,
p.15). No entanto, esta autora chama nossa atenc&o para o fato da caligrafia
arabe ser considerada arte, por se tratar da representacao da palavra de Deus.
Deus se manifesta pela escrita, ao contrario da arte figurativa, na qual o artista
tenta se igualar a Deus, reproduzindo o que fora criado por ele. E possivel afirmar,
portanto, que sao as palavras de Deus que constituem o foco religioso, e néo a
figura de Deus, impossivel de ser atingida, pois nada pode ser melhor ou maior

que Deus.

Liberdade de imprensa: Oriente x Ocidente — o caso brasileiro

No Brasil, a publicagdo das charges pela revista Veja ocasionou manifestagbes
dos mugulmanos, assim como a matéria assinada pelo jornalista Diogo Schelp, pela
qual expressava a idéia de que os mugulmanos deveriam aderir a modernidade. A
matéria intitulada “Choque de Culturas” reflete um total desconhecimento da religido
islamica e dos seus seguidores. A afirmagao, nas ultimas linhas da pagina 70, € um
exemplo disso: “Em especial, contudo, os mugulmanos precisariam se ajustar a vida

moderna’.



Antes de afirmar que os mugulmanos precisam se ajustar a vida moderna, caberia
entender quais os motivos que os levam a agir de determinada forma. Se, para um
mugulmano, o culto a imagem é proibido, pois s6 Deus € Maior (Allahu Akbar), as
imagens ocupam um outro lugar no cotidiano islamico. E proibido, por exemplo, rezar
em um lugar no qual ha imagens, pois o fiel deve estabelecer somente uma relagéo
entre ele e Deus. Reproduzir aimagem do Profeta Muhammad, para eles, o mensageiro
de Deus e a pessoa escolhida para receber e transmitir o Alcorao (livro sagrado), ja é
por si algo ilicito. Nao se deve reproduzir em imagens ou esculturas etc., aquilo que
foi produzido por Deus, porque sé Deus € perfeito. Falar de “choque de civilizagbes”,
‘choque de culturas”, como faz o reporter da Veja, talvez ndo passe de um discurso
intolerante, que esconde a falta de conhecimento que se tem da religido e dos valores
dos outros, daqueles que ndo séo considerados “iguais” a nos.

Em resposta a publicagédo das charges e a matéria, alguns mugulmanos escreveram
a revista, para expressar os motivos de tal proibicdo e o porqué dessa atitude ofender

0s mugulmanos.

Em nome de Deus, O Clemente, O misericordioso.

Sou assinante deste semanario nacional ha décadas... isto posto me
sinto confortavel , em raz&o da intimidade, para repudiar a reportagem
que fizeram sobre as malditas charges...pensava eu que a revista fosse
um baluarte da imparcialidade, da prudéncia, mas me equivoquei....
o jornalista que assina a matéria mostrou que desconhece o tema
que escreveu ! Logo, informa inverdades e precisa estudar o Islam...
mostrou que desconhece conceitos basicos da religido...isso é grave
para um jornalista ! Ao longo de seu texto chega a mencionar “..charges
banais...”... E lastimavel. E inefavel que a nossa constituicdo garante a
liberdade de imprensa e de informag&o como um direito fundamental; no
entanto, ndo é menos verdade, que também privilegia a dignidade da
pessoa humana como principio sensivel no texto constitucional... Ora,
também um direito fundamental e de igual status... Nesse confronto
de direitos fundamentais deveriamos respeitar a dignidade da pessoa
humana e repudiar essas charges injuriosas a Ummah bem como ao
restante da sociedade. Por fim, sugiro a revista que consulte os anais
de jurisprudéncia do STF e verifique o que a Suprema Corte entende
por informacao... Iremos verificar que tais charges ndo tém tal alcance
juridico como os jornalistas pretendem atribuir. VEJA, sugiro que o
jornalista leia a Surata ( 49:11) do Alcorao para esclarecer um pouco
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sua visao e para que Allah o ilumine daqui para frente.... Obrigado As
salaam Alaykum... Jefferson Bellan'

A surata indicada pelo mugulmano, diz:

O fiéis, que nenhum povo zombe do outro; é possivel que (os
escarnecidos) sejam melhores do que eles (os escarnecedores). Que
tampouco nenhuma mulher zombe de outra, porque é possivel que
esta seja melhor mutuamente. Muito vil € o nome que denota maldade
(para ser usado por alguém), depois de ter recebido a fé! E aqueles
que nao se arrependerem seréo os iniquos (Surata 44, versiculo 11).

A intencdo do protesto certamente foi buscar o respeito mutuo entre os povos. A
explicagédo, no Alcordo editado em portugués, observa que “a ridicularizagdo mutua
deixa de ser divertida quando ha nela arrogancia, egoismo ou malicia”. Ao lerem a
revista, os mugulmanos sentiram-se ainda mais ridicularizados, pois entendem que
também a imprensa brasileira ndo respeita a religido deles.

Clifford Geertz, em artigo publicado no Caderno Mais do jornal Folha de S. Paulo,
de 14 de maio de 2006, intitulado “O futuro das religides”, chama a atengao para o fato
de que ndo estamos fazendo um “retorno as religides”, porque elas ndo deixaram de
existir e sim, que os interesses dos cientistas sociais se desviaram para outros campos.
Para Geertz falta, no caso do Islamismo, “uma analise cultural e fenomenoldgica das
mudangas internas no plano da visdo de mundo e do ethos, do desenvolvimento de
novos quadros de significagdo e da motivagdo que estimula essa transformacéo e
fornece a ela uma orientagdo de longo prazo” (2006). Assim, é preciso, segundo o
autor, verificar as mudangas engendradas pela religido, principalmente quando ela é
capaz de mudar o cotidiano.

Montenegro em artigo publicado na revista Mana, em 2002, focaliza o olhar da
midia brasileira sobre o Isla, e aponta dois aspectos recorrentes: o crescimento do Isla

e a representacdo da mulher pela religido. Quanto ao primeiro aspecto, que a autora

184 Vide site da WAMY (www.wamy.com.br), consultado em 18 de margo de 2006.




nomeia de “crescimento, perigo e inadequacéao do islamismo” diz, entre outras coisas,
que as matérias veiculadas na imprensa, de modo geral, apresentam a idéia de que
nada indica que “no Brasil ndo existam fundamentalistas e radicais” (2002, p.68). Em
uma das notas, Montenegro chama nossa ateng¢ao para a seguinte frase: “espera-se
que o Isla, deste lado debaixo do equador, ndo tenha a cara feia que amedronta o
mundo”. Retirada da revista Republica, do artigo “O Brasil que se volta para Meca”,
publicado na secéo “Produtos Politicos”, esta nota mostra claramente o descaso que
esse tipo de jornalismo demonstra, quando trata de assuntos ligados a religido islamica
e a conversao de brasileiros a essa religido. O outro aspecto acentuado por esse
jornalismo sdo as matérias referentes a mulher, que abordam temas como poligamia,
extirpacao do clitéris, véu etc.

Desse modo, o que poucas pessoas sabem € que os homens também sofrem
restricbes quanto ao modo de vestir. Por exemplo, um homem mugulmano jamais
pode aparecer sem camisa na frente de mulheres. Se observarmos a vestimenta de
alguns sheiks, sera possivel notar que, quase sempre, se eles ndo estdao usando
a vestimenta tipica, usam camisas de mangas compridas. Um homem mugulmano
também n&o pode usar camisa de seda e objetos de ouro, como também n&o pode
entrar na mesquita de bermudas. A roupa deve ser sobria.

Estou apresentando esses dados, porque consideroimportante frisar, que “esconder”
ou “ocultar” o corpo faz parte desse universo religioso. E os motivos para isso podem
ser de varias ordens: o primeiro e mais explicito de todos, é de que o corpo humano
chama a atengao, e ndo se permite o contato, entre homens e mulheres, antes do
casamento. A atracao entre as pessoas néo deve se dar pelo aspecto fisico, mas pelo
conhecimento, pelas atitudes de cada uma.

Em campo, pude conviver com mulheres, homens e criangas. Em geral, os homens
mais religiosos ficam constrangidos com o simples fato de se “estender a mao”, em

um cumprimento. Por isso, aprendi a forma islamica de cumprimento que € o aceno da
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cabeca e a mao no peito. Regras de etiqueta e de conduta como esta sdo fundamentais a
compreensao do modo mugulmano de comportamento diante do contato, e também para
a relacao amistosa que se deve construir em campo. Nao ha contato fisico, mas ha troca
de idéias, de conhecimento, de gentilezas e isso os mugulmanos conhecem muito bem.

Para o mugulmano (arabe) receber bem € fundamental. Este ato de sociabilidade
passa pela esfera da comida. Ndo se sai da casa de um arabe sem comer, e rejeitar
o que lhe é oferecido € uma desfeita muito grande. Se quiserem ofender a um
muculmano falem mal do Profeta, mensageiro de Deus, a quem eles demonstram
profundo respeito. Um outro elemento considerado como desrespeito € mostrar a sola
do sapato, que € um insulto dos maiores. O codigo religioso estabelece uma rigida
limpeza corporal e dos lugares de oragdo. Em sociedades islamicas, a auséncia de
limpeza é sempre um perigo, para brincar com os termos de Mary Douglas (1991).
Como destacarei nos capitulos seguintes, o lugar da orag&o € sagrado, assim como o
corpo, por isso o cuidado com a limpeza.

Ainda podemos destacar que fica cada vez mais claro que, para uma certaimprensa,
a “demonizacéo” do Isla € algo que povoa as proprias redagdes, que se eximem de
visitar essas comunidades para compreender melhor suas motivacdes e disposicoes
e, 0 que € mais grave do ponto de vista jornalistico, para obter o ponto de vista deles.
Tarig Ramadan disse, em entrevista ao jornal o Estado de Sdo Paulo, em 5 de fevereiro
de 2006: “Eu ando insultando pessoas s6 porque tenho liberdade para isso? Nao”.
Com isso referia-se a liberdade de imprensa que, por ser “livre”, acredita que pode
dizer o que bem entende. Para ele a responsabilidade civica € necessaria, pois hao
podemos sair dizendo simplesmente o que vem a nossa cabeca, sem a preocupacao
com o que esta sendo dito e a quem estarei atingindo.

Por uma série de motivos que remontam ao tempo das Cruzadas, os mugulmanos
sentem-se espoliados historicamente, pelas invasbes a Palestina, ao Iraque, ao

Afeganistao, e assim por diante. Um povo que se vé humilhado, com o tempo, tende



a reagir com colera, especialmente quando vé seu “simbolo” religioso sendo utilizado

de modo irénico. Como observa o Professor José de Souza Martins:
No incidente da Dinamarca e na reagdo corporativa dos jornais
europeus faltou a compreenséo de que o que parecia um justo direito
ao divertimento da sociedade fragmentaria e secularizada, mais do que
direito de expressao, podia ser interpretado pelas vitimas da ironia, e o
foi, como um ato adicional numa histéria de desrespeito e espoliagdes.
Uma invaséo do ultimo reduto da esperanga para os que foram privados
de toda espécie de esperanga que ndo a religiosa, um ataque frontal
ao que resta de identidade n&o s6 aos atingidos diretamente, mas a

tantos e diversificados grupos sociais em tantos lugares (Estado de
Séo Paulo, 5/2/06, J6).

Na Europa, as matérias sobre as charges nao tiveram um tratamento muito diferente
daquele observado no Brasil. Em Paris, o jornal Le Monde povoou seu noticiario com
reportagens que ora favoreciam a “liberdade de imprensa”, ora atribuiam significados
a proibicao de usar imagens. Uma das questdes levantadas pelo jornalista Henri Tincq,
em 11 de fevereiro de (2006) foi: “La liberté d expression doit-elle ou non s’arréter a
cette frontiére du sacré?'®®” Ainda na mesma matéria, Mohamd Arkoun (islamélogo),
afirmava que a ruptura radical com a simbdlica religiosa leva ao advento da razéo e
das luzes que sado impensaveis na perspectiva mugulmana.

Produzir caricaturas do Profeta € sem duvida uma forma de provocar uma ruptura
com a simbdlica islamica que estabelece um profundo respeito as imagens dos
profetas, em geral, e, em particular, aimagem do Profeta que revelou a eles as palavras
sagradas.

No Brasil, Sheik Jihad chegou a afirmar que o Ocidente n&o valoriza o sagrado. O
sagrado passou a ser banalizado. Na Franga, como apontam os jornais de 12 e 13 de
fevereiro de 2006, houve duas manifesta¢cdes, uma em Paris e outra em Strasbourg,
muito mais por conta da publicag&o das charges nos jornais franceses Charlie Hebdo e

France Soir. Essas manifestacdes foram lideradas pelo CFCM —Conseil Francgais du

185 A liberdade de expresséo deve ou ndo estancar na fronteira do sagrado? (Tradugdo minha)
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Culte Musulman — que propaga o dialogo e a vontade de construir um Isléa na Franga,
estudando meios legais de garantir o direito a professar a religido mugulmana naquele
pais. As manifestagdes foram impulsionadas pelos seguintes slogans: “Ensemble pour
le respect des religions et de la déontologie journalistique” '®; “Venez nombreux et
en familla”; “Donnons une bonne image du musulman frangais”; “Prévoir un drapeau
francais”'®’. Este Conselho busca apresentar suas reivindicagdes de forma pacifica,
ao contrario do que pudemos acompanhar em outros paises de maioria islamica.

Esses fatos nos deixam entrever que algumas formas de comunicagdo com o mundo
islamico sao dificeis de se realizar, simplesmente porque ainda ndo se repensou o
modo de aproximacdo e de estabelecimento dessa comunicacdo. O Ocidente, em
particular a imprensa, precisa aprender a olhar essa sociedade que €, a0 mesmo
tempo, tdo diversa da nossa quanto €, do mesmo modo, tdo diversa internamente.

A reflexdo que proponho a seguir relaciona-se as palavras de Francis Wolff: “o
que me interessa por tras do espetaculo, seria o poder das imagens em geral, isto &,
sobre os homens, qualquer que seja 0 momento da histéria ou da civilizagdo a que
pertencam” (2004, p.17, grifos do autor). Wolff (2004) argumenta, ainda, ndo acreditar
que a imagem tenha mais poder hoje do que no século XIX, na Antiguidade ou na Pré-
Histdéria. Na verdade, explica ele, nos dias de hoje, tornou-se muito facil produzir ou
reproduzir imagens, e, portanto, podemos possuir, através delas, a coisa menos rara
e a mais comum do mundo, surgindo dai a sua enorme desvalorizagéo.

Ele explica que as imagens tornaram-se a coisa mais facil de se produzir e
reproduzir, consequentemente isto implicou também sua desvalorizagcéo. Talvez aqui
possamos encontrar uma hipdtese para o uso desenfreado das imagens em nossa
sociedade, constituindo as charges apenas reflexos dessa exacerbagédo, pois se é

tao facil produzir e reproduzir, torna-se trivial no seu proprio contexto. Em se tratando

186 Unidos em prol do respeito as religides e a deontologia jornalistica.
187 Venham todos e em familia. Procuremos dar uma boa imagem dos mugulmanos franceses.
Tragam uma bandeira francesa.



de uma sociedade islamica, porém, a imagem, qualquer que seja ela, jamais devera
ser banalizada, pois integra um determinado estatuto, tanto do ponto de vista de
potencialidade como de restrigdes.

Mas onde esta o poder da imagem? Nos termos de Wolff (2004), o poder da
imagem esta no seu carater universal de estimular o ser humano, seja sexualmente
ou no sentido religioso. E, portanto, a imagem pode suscitar tanto emocodes
positivas quanto negativas. Toda imagem € imagem de alguma coisa e, portanto,
estabelece uma relagcdo com alguma outra coisa (2004, p. 21). Neste sentido, ela
simboliza. Assim, diante da charge do Profeta, apresentamos uma reagdo muito
diversa daquela que seria expressa por um mugulmano quando diante dessa
mesma charge. Ridicularizar o Profeta € ofensa grave para um muculmano, ao
mesmo tempo que constitui um desrespeito a sua religido e suas crengas. Como
€ possivel brincar com a imagem daquele que recitou o Alcorédo, que é a propria

palavra de Deus?

Uma pratica que calcula o lugar olhado das coisas

...0 teatro &, na verdade, esta pratica que calcula o lugar olhado das
coisas: se o espetaculo é colocado aqui, o espectador vera isto; se &
colocado ali, ndo veras nada, e, aproveitando este “esconder”, poder-
se-ia tirar proveito de uma ilusdo: o palco é essa linha que vem cortar
o feixe o6tico, desenhando o fim e como que a fronte de seu desenrolar:
assim se ergueria, contra a musica (contra o texto), a representagéo
(Barthes, 1990, p.85).

Experimentemos colocar as imagens no lugar do teatro e a cultura como um feixe
otico, havera sempre um outro lugar de onde se olhar. A Antropologia pode ser uma
pratica, um exercicio que nos ajuda a calcular o lugar de onde se olha. Ndo o mundo
globalizado, que vé o Isla como uma religido fora da modernidade e presa a ldade
Média, mas um lugar onde o local ainda pode ser re(visto), se observado de um outro

lugar. Ortiz afirma que:
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... Ndo ha uma oposi¢ao conceitual entre o comum e o diverso. Os
historiadores nos mostram, por exemplo, que a civilizagdo mugulmana
somente se realiza na sua diversidade. A crenca no Alcordo e sua
exegese pela hierocracia religiosa atuam como cimento unitario da
cultura islamica de varios povos. Porém, no seio deste espagco amplo,
a diversidade permanece enquanto a atualizagdo dos grupos e dos
interesses que se confrontam (separacédo entre xiismo e sunismo,
lutas entre facgbes politicas, enfrentamento do islamismo com a
religiosidade magica das classes populares, etc.). Uma civilizagao
promove um padrao cultural sem com isso implicar a uniformizacao de
todos. Uma cultura mundializada secreta também um pattern, que eu
qualificaria de modernidade-mundo. Sua amplitude envolve certamente
outras manifestagdes, mas, o que € mais importante, ela possui uma
especificidade, fundando uma nova maneira de “estar no mundo”,
estabelecendo novos valores e legitimacdes (2003, p.23).

Talvez possamos dizer aqui que essa diversidade/uniformizagéo provoque nos leitores,
na audiéncia, determinados desconfortos em relag&o a cultura islamica. Principalmente
porque entendé-la pode ser dificil, se olhamos para uma determinada pratica. Por
exemplo, o que motiva um rapaz de classe média, inglés, filho de mugulmanos arabes, a
se tornar um homem bomba? O padrao, segundo Ortiz (2003), ndo € necessariamente
uniforme, por isso € fundamental calcular o lugar de onde se olha, para usar os termos
propostos por Barthes (1990). Olhar, talvez n&o baste, € preciso ver. E para ver é
preciso compreender até mesmo os proprios conflitos internos da religido, pois eles
fazem parte da estrutura e, em alguns momentos, provocam desvios interessantes a
serem observados. Vejamos as palavras de Sheik Ali Abdouni, em palestra a jovens

mucgulmanos, em um acampamento islamico realizado em 2004.

[...] N6s deveremos diferenciar que atualmente as palavras séo
trocadas. Quem é chamado de fanatico € moderado. Os significados
sdo trocados no mundo da midia.

Os nossos irmaos na Palestina, nés sabemos, que eles séo injusticados.
Até 1948, eles tinham a sua terra, a sua Patria, de repente, vem um
outro povo, de todos os lugares do mundo e aquele povo que ali vivia
foi expulso de sua terra, foram discriminados. Eles foram expulsos e
retirados de suas casas. Essas pessoas querem se defender, defender
a suaterra. Ele esta dentro de suas regras. Imagine se nés formos, aqui
no Brasil, e tomarem a nossa terra. Ou a gente se defende, ou a gente
fica calado. Se a gente se defende nds nos tornamos extremistas. O
que € que nos aprendemos no primario? “Ou ficar a Patria livre ou
morrer pelo Brasil” . Vocés sao terroristas? Nos ndo seremos terrorista



mesmo que nos chamem de terrorista. Quem s&o os extremistas? Os
fanaticos? Esses que levam a nossa Terra. Vemos na TV: terrorista
palestino foi morto por soldados do general Sharon que num dia matou
7 mil pessoas. Este é chamado de homem da Paz. Os nossos irmaos
da Palestina estdo dentro do direito deles...Se um agressor vier até
nés e eles tiram de nés todos os armamentos, nos massacram, a Unica
coisa que sobra € o seu corpo. Se vocé der a vida contra o agressor
vocé sera uma martir. Para aquelas pessoas que nao encontraram
outro meio para se defender, se nao for, com o préprio corpo.

Entdo € melhor eu morrer de bragos cruzados? Eu tenho que me
defender de qualquer maneira, porque eu nao tenho outra opgéo. Isto
que se chama martir, mas se eu atacar uma pessoa, que nao esta me
atacando, isto sim, € um suicida, que o Isla proibe, tirar a vida de
pessoas inocentes. Vocé se defender dentro da sua Patria € um
direito...

“Aquele que tirar a vida de um inocente é como se tirar a vida de toda
a humanidade. Aquele que proteger a vida de um inocente é como se
tivesse preservado a vida de todos”

Se nos posicionamos contra a reagdo dos grupos islamicos aos jornais e
embaixadas, sem entendermos os /imites impostos pela religido islamica as imagens,
nossos olhares estardo desencontrados, pois queremos vé-los com os nossos olhos,
mas nao queremos ouvi-los. Se é possivel pensar a arte islamica, como bem fez
Geertz (1989), n&o seria possivel pensar mais sobre os significados das imagens em
contexto islamico e nao islamico? Talvez o desafio seja ainda maior: sera que néo
esta em tempo de caminharmos rumo a uma maior percepgao de quem séo os outros
sujeitos da historia?

Cabe aquiumalargamento darazao do qual falava Geertz (1989) que, em seus textos,
traz um pouco mais de luz a esse tema: sera que néo esta na hora de um alargamento
do pensamento em relacdo ao outro? No Brasil, os discursos foram suavizados. No
maximo solicitou-se aos mugulmanos que escrevessem a Veja, apresentando seus
argumentos para a proibicdo. Em outros paises, porém, a insanidade tomou conta.
Mas por que s6 essas imagens € que chegaram a nos? No Le Monde é possivel
encontrar relatos de manifestagdes pacificas, por parte dos mugulmanos.

Ainda temos muito que aprender sobre o lugar olhado, pois nao € possivel enxergar

esses valores religiosos apenas a partir de nossas referéncias. O Ocidente tenta ver
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com seus proprios olhos, quando deveria tentar calcular o lugar de onde se olha.
Para pensarmos as sociedades islamicas, € preciso entender a sua organizagao
que, originariamente se dava em clas, grupos familiares, e na qual a transmisséo
oral era e € um fato consideravel da sociabilidade arabe. Por isso a valorizacao
dos recitadores, dos poetas que recitam as suras e 0os poemas, com o auxilio da
memoria. Neste sentido, a sociabilidade esta centrada na oralidade, assim como
no Ocidente, a visualidade, e, como bem apontou Caiuby Novaes, esta atrelada a
individualidade: “quanto mais uma sociedade enfatiza a visdo, menos comunitaria
ela sera; quanto mais enfatiza a audigdo, menos individualista sera” (2000, p.2).

Na perspectiva do mundo mugulmano, o uso das imagens pode enganar 0s
homens, desvirtua-los do caminho certo, da senda correta, que € a que leva a Deus,
e ndo, ao caminho inverso, a idolatria.

A tese proposta por Wolff (2004) é de que a poténcia da imagem nao esta
nas suas virtudes, mas nos seus defeitos. Assim, é possivel explicar o efeito das
imagens sobre os homens a partir daquilo que elas ndo podem fazer nem dizer
(2004, p.25. Grifos do autor). Os quatro defeitos apresentados pelo autor sédo: o
conceito, a negagéao, o possivel, o passado e o futuro. Aimagem ignora o conceito:
podemos representar um animal e ndo a animalidade. Nas palavras do autor, isso
significa que a imagem n&o pode explicar nada. O segundo defeito: a imagem
mostra sempre pela afirmacao, ela ignora a negacdo — “ai esta”, o mundo da
imagem nao pode dizer n&o é. Mostrar a imagem do Profeta com uma bomba na
cabeca esta, portanto, afirmando o que é o Profeta para o Ocidente. A sua forca
€ a pura afirmacdo. A imagem da um sentido a realidade, que a linguagem nao
da. Um bom exemplo disso sdo os videos que integram esta tese. Por mais que
eu escreva sobre o jejum do més do Ramada, o video sempre agregara a tais
palavras uma “certa realidade”. Wolff (2004) afirma que a imagem s conhece o

modo indicativo, mas ignora as nuances do subjuntivo ou do condicional: o “se” e



o “talvez”. Nesta mesma linha, considera que ela ignora passado e futuro, e ndo
pode, portanto, representar o tempo.

Segundo este autor, sdo trés os poderes da imagem: tornar presente, poder
representar o ausente definitivo, e poder representar aquele que néo esta presente.
Neste ultimo sentido, tem o poder de representar o invisivel, criando a ilusdo. Dai
advem o perigo das imagens para o Isla, pois s6 Deus pode representar o visivel e

o invisivel.

*k%k

O profeta! Dize a tuas filhas e as mulheres dos crentes que (quando
sairem) se cubram com suas “jalabib’, isto € mais conveniente para que
se distingam das demais mulheres e ndo sejam molestadas, porque
Deus é Indulgente e Misericordioso (Surata, 33, versiculo 59).

Outro momento tenso, principalmente no Brasil, diz respeito ao texto publicado por
uma procuradora da Justica, que trata do tema do véu. Esta matéria teve resposta
imediata dos sheiks de Sdo Bernardo do Campo. Trata-se da Dra. Luiza Nagib Eluf'®
que, no dia 30 de dezembro de 2003, no jornal Folha de S. Paulo, manifestou-se sobre
0 uso do véu como sendo um habito da Idade Média.

Publicada em 21 janeiro de 2004 no mesmo jornal, sob o titulo “O véu e o
preconceito”, a matéria assinada por Sheik Jihad e Sheik Ali, exercendo o direito de
resposta, apresenta o seguinte teor:

Ficamos surpresos pelas palavras da senhora citada, ja que palavras
como essas nao se esperam nem de pessoas comuns, quanto mais
a uma procuradora de justiga (...) quando a Sra. Luiza diz: “essas
populagdes resistem tenazmente a assimilar os valores ocidentais,
isolando-se em suas comunidades”, ela ndo s6 comete um erro grave,
como tenta passar a idéia de que os orientais que aqui estdo tém o

dever de assimilar os valores ocidentais, e quem nao o faz é tido como
um rebelde, o que ndo é verdade”. (Folha de S&o Paulo, 21/01/04)

188 Luiza Nagib Eluf é procuradora de Justica do Ministério Publico do Estado de S&o Paulo e
autora de “A paixado no banco dos réus”, entre outros livros. Foi secretaria nacional dos Direitos da
Cidadania do Ministério da Justi¢a, no governo Fernando Henrique Cardoso.
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E muito comum o ataque ao uso do véu, e talvez esta seja a obrigacéo religiosa
mais contestada pelos ocidentais. Existe um repudio ao uso do véu, pois, para muitos,

tal pratica limita a mulher, transformando-a em um objeto. A antropdloga Judith Butler

(2002) esclarece que é preciso ter cuidado com tal colocacéo....é que
nos também devemos nos preocupar com certas formas de descrever
o orientalismo e especialmente aquele orientalismo que diz respeito a
mulheres, a corpos de mulheres e a auto-representagao das mulheres.
Por exemplo, ha varios debates sobre o véu. Existem algumas teodricas,
tedricas feministas, que argumentam que o véu é, na verdade, muito
complexo e que muitas vezes um certo tipo de poder que as mulheres
exercem no contexto de paises islamicos de se expressar e terinfluéncia
é facilitado pelo véu, exatamente porque esse poder é desviado e
tornado menos identificavel. Entédo, se vocés me falassem da ‘mulher
sob o véu’, significaria a mulher no Ira? A mulher de uma certa classe
social? Em que contexto? Com que propdsito? Qual é a agao, qual é a
pratica de que estamos falando? Em que contexto estamos tentando
decidir se a mulher sob o véu é ou ndo um exemplo do abjeto'? O
que me preocupa € que, em certos casos, isso poderia ser visto como
uma abjecdo: no sentido de que essa mulher é literalmente proibida
de mostrar sua face e assim entrar no dominio publico de humanos
com face. Em um outro nivel, no entanto, poderiamos dizer que, como
ocidentais, estamos reconhecendo mal um certo artefato cultural e
instrumento religioso que tem sido uma das formas tradicionais de
as mulheres exercerem poder. Esse debate especifico sobre o véu
tem atrapalhado os debates feministas. A questdo é: as feministas
estdo sendo orientalistas quando assumem que a mulher sob o véu é
sempre uma mulher abjeta? Quero deixar essa questdo em aberto; é
por isso que eu acho que deve haver uma incomensurabilidade entre a
elaboracao tedrica da abjecéo e seus exemplos. E pode até ser que o
exemplo funcione em alguns contextos e ndo em outros.

Segundo alguns sheiks e outros autores islamicos, a prescrigdo alcoranica tem por
finalidade distinguir as mulheres mugulmanas das ndo-mugulmanas. Muitos argumentam
ainda que outras religides também usaram o véu, como as judias e as mulheres cristas.
Essa surata foi revelada, segundo os mugulmanos, dez anos depois da primeira
revelacdo (Mrad, 2002, p.118-119). Outro trecho do Alcordo que muitos mugulmanos

gostam de citar, quando falam do véu, € a surata 24, versiculos 30 e 31:

189 Para Butler, seres abjetos sao “aqueles que ainda nao s&o “sujeitos”, mas que formam o exterior
constitutivo relativamente ao dominio do sujeito. O abjeto designa aqui precisamente aquelas zonas
“indspitas” e “inabitaveis” da vida social, que séo, ndo obstante, densamente povoadas por aqueles que
nao gozam do status do sujeito, mas cujo habitar sob o signo do “inabitavel” é necessario para que o
dominio do sujeito seja circunscrito. (2003, p.155).



Dize aos crentes que recatem seus olhares, e conservem seu pudor,
porque isso é mais plausivel para eles. Deus esta bem inteirado de
quanto fazem.

Dize as crentes que recatem seus olhares, e conservem seu pudor, e
nao mostrem seus encantos além do imprescindivel, e que cubram o
seio com seus Véus.

Podemos verificar que o pudor em relagdo ao corpo deve ser preocupagao tanto

dos homens quanto das mulheres. O recato do olhar vem sendo observado por mim,

pois alguns sheiks, quando falam com mulheres ou até mesmo quando dao palestras,

aulas etc., parecem dirigir o olhar para um ponto distante, desviando-o do interlocutor

ou da platéia.

Nenhum homem deve obrigar sua mulher, filha ou irma a usar o véu
islamico. Esta atitude deve partir da mulher, como convicg¢ao religiosa.
Uma obrigacdo dada por Deus e revelada ao profeta Muhammad (S)
(Sheik Ali Abdouni, abril de 2002).

Uma das palestras da qual participei durante a pesquisa foi exatamente sobre “A

importancia do hijab paramulhermugulmana”. Esta palestrafoi proferida pelo sheik Ahmad

Mazloum (em 25/7/04, no acampamento islamico em Sorocaba), que observou:

Ha trés coisas que se a pessoa conquistar ela vai sentir o gosto da
fé: primeiro, que a pessoa ame a Deus e ao mensageiro de Deus
(Muhammad) mais que tudo; segundo, a plena convic¢ao que tudo
que ele estabeleceu é um beneficio para vocé”. Estarmos prontos para
dizer ouve e obedece e por ultimo estar pronto para amar.

(...) Relata também como os homens devem se comportar no
relacionamento deles com a mulher. Ele comega dizendo as palavras
“Dizem aos crentes que recatem os seus olhares”...que guardem os
seus... Recatem os seus olhares e recatem o seu pudor. Deus esta
inteirado daquilo que eles fazem. E a pessoa ter a fé nisto e saber que
isto é para o bem da pessoa. O profeta fala muito do recato do olhar...
Vejam o gosto da fé. Disse Deus: o olhar € uma flecha envenenada das
flechas do Satanas. Aquele que o deixar em favor de mim, vou dar em
troca uma coisa muito mais valiosa. Uma coisa que ele vai sentir ...

Ha muitas matérias versando sobre estes assuntos na imprensa escrita,

em defesa dos valores religiosos islamicos. Nestas, como em outras
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ocasides, os sheiks sdo chamados a participar. Outro momento de sua
participacao aconteceu em 20 de Julho de 2005, por conta do atentado ao
metré de Londres, ocorrido em 07 de julho do mesmo ano. Em entrevista a
revista Veja, Sheik Ali Abdouni expde claramente quais sdo os pontos que
a impressa mais gosta de tocar, quando o assunto € o Isla: terrorismo e

mulheres.

Veja: O que o senhor diz aos fiéis e aos amigos ndo-islamicos de
sua comunidade quando ocorre um atentado como o de Londres,
cuja autoria foi atribuida a seguidores do Isla?

Abdouni: Nés condenamos todos os tipos de atentados realizados
contra inocentes, ja que o Isla deixa claras todas as leis em estado
de guerra e em estado de paz...E um erro generalizar e transformar
um ato terrorista perpetrado por um grupo de pessoas em algo que
difame a imagem de toda uma nac&o ou de uma religido.

Veja: Em vaérios paises mugulmanos a mulher que tirar o véu em
publico pode ser presa ou espancada pela policia religiosa. Isso é
moderno?

Abdouni: Essas a¢des nao sdo preceitos islamicos, ja que se
segue o Isld por meio da convicgéo, e ndo da imposi¢gdo. Porém,
sabemos o que acontece quando a mulher tira a roupa e se expoe,
principalmente no mundo ocidental: ela é desrespeitada de forma
inaceitavel...O Coréo diz que a obrigacao de evitar a cobica e o
adultério deve ser de ambos os sexos. (Revista Veja, 20 de Julho
de 2005)

Se o Isla é da Paz, como define Sheik Abdouni, tem havido muita demora por
parte dos préprios mugulmanos em definir resolugdes que bloqueiem a violéncia
perpetrada por grupos radicais, terroristas, do que resulta que sheiks, como
ele e outros do Brasil e do mundo, venham a imprensa constantemente para
reafirmar a proposicao de que o Isla € da Paz. Uma proposta neste sentido,
surgida recentemente, veio de autoridades sunitas e xiitas. Transcrevo a seguir
a carta de Ama, a fim de pontuar, que o papel dos sheiks ndo é apenas religioso,
mas politico, a partir do momento que eles também formulam decretos (fatwas),
que devem ser seguidos por todos os mugulmanos. Transcrevo trechos dessa

fatwa (os grifos s&o meus):



O ISLA CONTRA O TERROR Uma reunido entre xiitas e sunitas
condena a violéncia fundamentalista

Por Roberto Cattani'®

Segunda-feira 4 de julho, em Ama (Jordania), as maiores
autoridades espirituais sunitas e xiitas e 180 entre os mais
importantes académicos e religiosos de 40 paises islamicos
emitiram uma fatwa (edito religioso), que pode representar
uma reviravolta inédita no mundo islamico. Onipresente. O
aval do lider espiritual Al-Sistani pde em xeque o extremismo.
A fatwa de Ama (que poderiamos chamar de “mée de todas
as fatwas”, com hipérbole arabe) condena e proibe quem quer
que seja de emitir uma fatwa sem ser autoridade religiosa
reconhecida e autorizada. Isso quer dizer, por exemplo, que as
(muitas) fatwas lancadas por Osama bin Laden, Zarqawi e seus
pares, convocando os mugulmanos do mundo inteiro a matar
os “Cruzados”, mesmo sendo mulheres e criangas, daqui para
a frente ndo tém valor algum para os crentes mugulmanos.
Pode parecer uma questdo puramente tedrica, significa,
porém, que os xeques fundamentalistas dispostos, toda
sexta-feira, nas mesquitas do mundo inteiro ou pela internet,
que conclamam os fiéis para a Jihad, ndo poderao mais fazé-
lo sem incorrer nas sangdes dos superiores e o risco concreto
de demissdo. Durante décadas, as autoridades espirituais
muculmanas foram completamente omissas, e ndo tomaram
nenhum tipo de posi¢cdo em relagdo ao fundamentalismo e ao
terrorismo islamico. Assassinos matavam em nome de Al3,
terroristas decretavam sem empecilhos a Guerra Santa, falsos
lideres espirituais condenavam a morte a quem quisessem,
justificando-se com versetos do Alcordo e ninguém objetava
nada.

O mundo mugulmano, por ndo ter um clero claramente definido
e centralizador, sempre foi avesso as posicées autoritarias
do ponto de vista ético, deixando bastante liberdade na
interpretagdo da conduta individual (...) O salafismo'' vem
deturpando os principios tradicionais do Isl& nos ultimos 40
anos, abrindo o caminho para as aberragbes dos atentados
suicidas, das execugbes coletivas, do 6dio mortal contra
cristdos e judeus, da destruicdo dos monumentos sagrados
(ndo so de outras religibes, mas até do proprio Isld como se
pode ver em Meca), das mulheres cobertas da cabecga aos
pés e proibidas de trabalhar e de estudar, da intolerancia
religiosa com as minorias e outros excessos, inexistentes no
Isla tradicional. O salafismo foi conquistando cada vez mais
espago no mundo arabe inicialmente e, depois, no resto do

190 Roberto Cattani é correspondente no Brasil da agéncia de noticias italiana Ansa. Natural da
Libia, Cattani é filho de italianos que habitavam a regi&o do norte da Africa no tempo da colonizagéo
da Italia. Formado em Antropologia, mais especificamente na area de mistica islamica.

191 O salafismo é uma corrente de pensamento que emergiu durante a segunda metade do século
XIX. Pretendia fazer uma reforma profunda no mundo mugulmano, a fim de colocar fim a estagnacao
cultural e ao seu declinio. O Salafismo recorre as formas do Isla mais “puro” e defende o direito do
crente individualmente interpretar os textos fundadores (Alcordo e Sunna).
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mundo mugulmano, e acabou suplantando quase totalmente
os demais movimentos fundamentalistas mais moderados,
como os Irmdos Mugulmanos (lkhwan Muslimin). Hoje, pode-
se dizer que pelo menos 15% dos mugulmanos do mundo
(mais de 200 milhées de pessoas) sdo salafistas ou apdiam
ativamente (com dinheiro e/ou proselitismo) o movimento —
inclusive no Brasil —, mas a sua influéncia estende-se bem
além desse numero (...) A fatwa de Amé&, proibindo o abuso do
termo takfir, desautoriza especificamente o takfirismo, e pée
em xeque seus fundamentos islémicos. “Qualquer um que siga
as oito escolas juridicas (as oito interpretagbées fundamentais
do Alcordo e da Lei Isldmica) é mugulmano e ninguém pode
acusa-lo de apostasia”, assevera essa fatwa. “Violéncia e
terrorismo praticados por alguns grupos de ignorantes em
nome do Isla e do Alcordo nada tém a ver com 0s principios
da nossa religido, e, por outro lado, oferecem aos néo-
mugulmanos a justificativa para nos julgar negativamente,
interferir em nossa vida e invadir nossas terras”, concluiu o
rei Abdullah da Jordénia, numa alusao bastante explicita.

As consequéncias da proclamagao de Ama foram quase
imediatas. Na sexta-feira o Muslim Council of Britain promulgou
outra fatwa, que decreta a perda, para os autores do atentado
de Londres, de qualquer direito de serem considerados
mugulmanos. Independentemente dos resultados praticos
da condenacéo espiritual emitida pela reunido de Ama, ela
torna-se um marco histérico, pois é também a primeira vez,
na histéria do Isla, em que ha um acordo oficial, formal e
univoco entre sunitas e xiitas. Em Ama estavam presentes
o xeque Mohammad Sayyed Tantawi, maior autoridade
espiritual sunita, o grande aiatol4 Al-Sistani, maior autoridade
xiita, o grande mufti do Egito Ali Juma’a, o secretario-geral
da Academia dos Doutores da Lei da Arabia Saudita, Habib
Balkhouja, e o mais popular e famoso dos pregadores
televisivos mugulmanos, Yusuf al-Qaradawi (e-mail enviado
por Maria Moreira, moderadora do islamichat, em 22 de julho
de 2005).

Medded (2003) afirma que A doenca do Isl&, titulo do seu livro, € o integrismo.
O Isla, desconsolado com a destituicdo do poderio que detinha antigamente,
vem perdendo espaco para o Ocidente, principalmente para os EUA. Afirma
também que os primeiros sinais dessa situagédo extrema foram vistos em 1979,
com o triunfo de Khomeini e a invasao do Afeganistao pelas tropas soviéticas.
Se ha grupos nao satisfeitos e que, por isso, agem com violéncia, a fatwa de

Ama deixa claro que essas atitudes sado repudiadas pelos ulemas, sheiks e

aiatolas.



“Bento 16 quis dizer exatamente o que disse”

Este era o titulo da matéria de Dominic Lawson, no Independent, traduzido por
Paulo Migliacci para o jornal a Folha de S. Paulo em 19 de setembro de 2006. Segundo
Lawson, Josef Ratzinger (Bento XVI) ndo aprovava a extensao do dialogo, promovido
por Jodo Paulo Il, ao Islamismo. Para ele, Bento XIV esta muito mais capacitado do
que qualquer outra pessoa para compreender as divergéncias entre o Islamismo e
Cristianismo e, por isso, jamais podera ser acusado de falta de clareza. H4 mais de
10 anos atras, o Cardeal Ratzinger ja havia dito que o Cristianismo fundamenta-se
na crenga de que Jesus Cristo € o filho de Deus. Lawson (2006) afirma que para o
Islamismo, entretanto, existe apenas a crenga de que Deus ditou suas palavras a
Muhammad, e que “o isla simplesmente ndo dispde da separacédo entre as esferas
religiosas e politica de que o cristianismo dispunha desde o principio”. Apos o]
episodio com a imagem do Profeta, era de se esperar uma reagdo no minimo vigorosa
na fala do papa, em uma exposicao feita por ele na ocasido, na Universidade de
Regensburg, na Alemanha. De acordo com a matéria de Diogo Schelp, revista Veja

de 27 de Setembro de 2006, ele se limitou, no entanto, ao texto medieval de Manuel

20 192.

Mostre-me o que Maomé trouxe de novo e encontraremos apenas
coisas mas e desumanas, como a ordem para espalhar pela espada a
fé que ele pregava.

Em entrevista a Folha de S. Paulo Sheik Jihad dira:

E lamentavel; o papa ndo saber o minimo necessario da religido
islamica [...] A fé é racional também para o isla [...] do contrario como
explicar grandes descobertas cientificas por parte dos mugulmanos,
que seguiam o Alcordo? (Folha de S. Paulo 26/09/2006, Caderno
Mundo, pagina A15).

192 Manuel 2° foi paledlogo, imperador bizantino entre 1391 e 1425, e prisioneiro dos otomanos.
Escreveu, em 1391, a carta lida pelo papa.
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Essas autoridades religiosas arriscam-se numa aventura “dramatica” — de
representacdo de papéis e jogo simbolico — de ruptura e/ou inversdo da ordem
estabelecida na vida cotidiana. Porém, tém como perspectiva, segundo o proprio Turner
(1974), a resolugao dos conflitos com a manutengao do status quo':. E isso parece

claro, tanto na fatwa, quanto nas palavras dos sheiks a respeito dos comentarios do

papa.

Drama social islamico [interno]

Se de um lado temos matérias que caracterizam de forma negativa o Isla e os
mugulmanos, internamente, a comunidade vive, constantemente, suas tensdes e
rearranjos. Em janeiro de 2006, deparei-me com um questionamento do papel da
WAMY (Assembléia Mundial da Juventude Isléamica), que contribui para sinalizar
alguma dessas tensdes. Transcrevo, a seguir, parte desse dialogo tenso, para refletir
sobre 0 modo como determinadas instituicbes sao percebidas, do ponto de vista dos

muculmanos, mesmo que em espacos virtuais.

Behnam : Salam,

Muito interessante o que é a WAMY, a minha duvida seria o
seguinte...

Muitas pessoas linkam a idéia de que a WAMY seja wahhabia'®?,
eu particularmente ridicularizo isso, pois nao existe para mim
wahabi tal como gostam de afirmar, agora, sei que existem
diversos outros grupos e metodologias entre os sunnitas
(lembrando, sou xiita), uma dessas metodologias tem um
vinculo politico muito forte, seria os ikhuani muslimun (irmaos
mugulmanos), do qual até onde tenho ainformagcdo a wamy segue
o método. Método esse criado por Hassam Al Bana'®, e ainda
tendo dois seguimentos distintos hoje, aqueles que seguem Said

193 Cf. Silva (2004, p.41)

194 Movimento politico-religioso ortodoxo, situado no século XVIII em Najd, deserto central da
Arabia, e liderado por Mohamed Abd al-Wahab. Segue de modo rigoroso o Alcorédo e a Sharia. (CHEBEL,
1994, p.445).

195 Reformador egipcio e fundador da Sociedade dos Irm&os Mugulmanos. Foi assassinado pelo
governo secularista do Egito, em 1949.



Qutub™® e aqueles que seguem a visdo do Qaradawi...

Agora o que me chamou a atencao é o fato do que vocé postou,
sobre a participacdo da WAMY na unido européia e toda a ajuda
e colaboragdo com a mesma.

Dizer: * Cooperar com as Nacgbes Unidas e organizagdes
similares, que trabalham para a paz, prosperidade e melhoria
da humanidade;

Mesmo que as nagdes unidas invadam um pais islamico? Afinal
eles alegam que auxiliam os EUA no ataque ao Iraque porque
querem a paz, mas nao é o que vemos.

Vi que vocés apoiam a Unido Européia, apesar da mesma ser
incrédula. No entanto ndo vi qualquer comentario ao governo
saudita, a WAMY tem sede na Arabia Saudita, mas apdia o
governo saudita ou é contra ele?

Espero que essas perguntas nao tenham sido agressivas, e
sim s&o perguntas normais que imagino que tenham respostas
normais, afinal, estou procurando conhecer em vez de falar o
que a maioria de nos xiitas falam, que vocés sao wahabi.

Alex (Mujahid): 08/12/2005 04:41

Salam,

A WAMY néao segue denominagdes, pois isso nos afastaria do
Islam. Seguimos somente a doutrina do Profeta Mohammad, o
Alcordo e a sua Sunnah.

A WAMY coopera com a ONU naquilo que o Islam permite,
e naquilo que discorda, como no caso de invasdo injusta
aos paises islamicos como o lraque, Palestina e paises nao
islAamicos também, deixou bem clara sua posi¢do na ocasiao
através de inumeras entrevistas que os Sheikhs da WAMY
concederam na época, nas palestras que a WAMY é requisitada
em Universidades entre outros locais, e gostaria de aproveitar a
oportunidade e convida-lo para assistir algumas.

Na questdo da Unido Européia, é o mesmo caso da ONU,
existe o reconhecimento e o apoio nas questbes como, projetos
sociais e educacionais e todo apoio e parceria da WAMY sao
nitidamente divulgados através de nosso site.

A WAMY é uma Organizagdo N&o-Governamental, por conta
disso esta acima de qualquer linha politica e associagcdo a
qualquer governo.

Caro irmao, estas perguntas ndo foram mal educadas e nem
agressivas, pois se fossem nao deixaria aqui nesta comunidade
que é aberta a participacao de todos.

09/12/2005 05:00

Behnam: “A WAMY n&o segue denominagdes, pois isso nos
afastaria do Islam”. O quer dizer com isso? Nao sado nada? Nao
tem nenhuma escola de pensamento? Qual o figh'” de vocés?
“Seguimos somente a doutrina do Profeta Mohammad, o Alcoréo
e a sua Sunnah.” O que seria na visdo de vocés a doutrina

196 Sayyid Qutb, mugulmano executado pelo regime de al-Nasser., e cuja ideologia foi crucial para
todo fundamentalismo sunita.

197 Sistemajuridico tradicional. A figh compreende todas as disciplinas dos direitos dos mugulmanos,
versa sobre o Alcoréo e as divisdes do Isla: sunismo, xiismo, sufismo, etc.(Chebel,1995).
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dele e sua sunnah? E ainda fica minha pergunta, a WAMY nao
€ ikhuani muslimun? Quem a fundou entdo? Até onde sei, os
ikhuani surgiram com Hassam Al Bana, ndo seria isso? Estou
falando disso também porque em boa parte das publicacdes
da Wamy tem inclusive Said Qutub, que era ikhuani, ou n&do?
Quando ao convite, muito obrigado, quem sabe eu apareco
inshallah. Salam

Alex (Mujahid): 09/12/2005 08:25

Na WAMY, cada Sheikh segue uma escola de Fiq, € uma entidade
que defende e conscientiza os jovens sobre a sua religido.
Bom, doutrina e Sunnah sdo a mesma coisa.
Quem fundou a WAMY foram jovens estudantes que moravam no
Ocidente e que estavam preocupados comos jovens mugulmanos.
E estd é a metodologia adotada até hoje pela WAMY Brasil,
através do envolvimento dos jovens voluntarios em acdes
sociais e educacionais organizadas pela WAMY. E aproveito
a oportunidade para convida-lo a participar de um projeto da
WAMY para 2006 que é de alfabetizagdo de adultos em favelas.
Os livros publicados pela WAMY, sao escolhidos
pela mensagem e pelo conteudo util sobre a religido.
Salam.

Cabe aqui uma apresentacgéo breve das escolas de jurisprudéncia islamica (Fiqh),
para que o leitor possa entender os motivos do dialogo realizado no Orkut e para
compreender, também, a resposta dada por Sheik Jihad, quando este afirma nao
ser conservador. A Figh é baseada nas decisbées dos académicos islamicos, que
orientam a vida dos mugulmanos. Ha quatro escolas sunitas: Chalafita (Malasia),
Hanafita (Africa Ocidental, Egito e subcontinente indiano); Maliquita (Africa ocidental
e do norte) e Hanbalita (Arabia Saudita). As escolas diferem, basicamente, sobre os
hadiths auténticos do Profeta Muhammad. Segundo Maia Marques:

A pessoa nascida dentro de uma escola, segue interpretacoes préprias
que sao orientagdes tiradas do Corao e da Sunnah para todos os atos
da vida pratica — o que é chamado em arabe de “taqleed”. O movimento
do Sheik Muhammad ibn Abd al- Wahhab, movimento conhecido como

wahhabista, rejeitou a “taqleed” de todas essas escolas de pensamento
(2000, p.46).

Aligacao da WAMY com a Arabia Saudita, e dai o seu suposto “conservadorismo”,

€ bastante recorrente. No entanto, todas as vezes que alguém do instituto é



perguntado a quem se filia, esquiva-se de afirmar sou dessa ou daquela escola.
Isso porque sabe-se que os sheiks da Arabia Saudita sdo considerados os mais
radicais ou, melhor dizendo, os mais tradicionalistas. A vinculagcao da WAMY aos
wahhabitas é fato, mesmo porque o 6rgao que a financia € da Arabia Saudita, pais
com forte influéncia dessa linha religiosa. Porém, é preciso olhar mais de perto as
pessoas que atuam em Sdo Bernardo do Campo e em Sao Paulo, pois nao estamos
no Oriente. Assim, o fato dos sheiks Ali Abdouni e Jihad ndo verbalizarem sua
vinculagdo a nenhuma das escolas islamicas parece uma forma de demonstrar um
certo purismo, um retorno ao proprio texto sagrado, e ndo a outras interpretacoes
possiveis. De qualquer forma, eles consideram fundamental conhecer todas as
escolas.

A conversa que mantive com Sheik Jihad sobre esta questao, pode iluminar o
modo como s&o constituidas as performances. Ele também pensa em modelos
gerais e especificos, para justificar a sua atuacéo, os quais, com certeza, vao gerar
performances diferentes daquelas que podemos assistir em paises considerados

conservadores, como a Arabia Saudita.

Franci: E quanto a idéia de que vocés (Sheik Jihad e Ali Abdouni) sédo
radicais? De que vocés séo conservadores?

Sheik Jihad: No6s ndo somos conservadores. Como assim
conservadores? Comparado a quem?

Franci: Comparado a comunidade do Rio de Janeiro'®.

Sheik Jihad: N6s temos o Alcordo e a Suna. Nés temos parametros.
Franci: vocé se considera conservador?

Sheik Jihad: A gente se considera moderado, certamente. Muito
moderado.

Franci: Eu ja vi textos de intelectuais que o fato de vocés estudarem
em uma escola wahhabita, portanto...

Sheik Jihad: Se vocé é intelectual e julga pelas aparéncias, vocé néo
é intelectual. Este é o problema do ocidental, estereétipos.

Franci: Mas, vocé ja ouviu isso?

Sheik Jihad: Ja. Mas a maioria dos comentarios € que somos
moderados. Julgam pela imagem e ndo pelo conteudo [...] Vocé é o
que parece ser.

Franci: Se vocé fez tal escola islamica, logo ...,

Sheik Jihad: N&do necessariamente, nas questdes gerais e ndo nos

198 Ver Montenegro (2000); Demant (2005).
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detalhes. Eu vou falar das questdes gerais, por exemplo, se eu estudei
em certa escola islamica vocé vai poder falar que eu sou mugulmano,
mas vocé nao vai poder falar, que sobre o hijab eu penso tal coisa,
sobre a oragéo eu penso tal coisa [...]

Franci: vocés aplicaram exatamente o que vocés aprenderam? Para
se considerarem moderados?

Sheik Jihad: A questdo em tudo é a forma. A religido € a mesma,
nunca mudou. Eu quero atacar uma pedra em vocé. Eu pego a pedra
e jogo. Ha outra forma [...] Vocé pega a pedra coloca algodéo, coloca
um lago, um cartdo e manda... A forma é como vocé da... As pessoas
tém conhecimento em forma de retalhos, mas ndo se tém o todo,
conhecimento global.

Esse teatro islamico nos instiga a pensar em algumas categorias da performance,
também iluminadas por Dawsey (1994, p.30-31), embora no contexto dos boias-frias,
mas que agora podem oferecer uma outra dinamica a nossa analise.

Em As margens das margens, Dawsey (2005) afirma que o drama social
surge em momentos extraordinarios. O metateatro dos mugulmanos também, pois,
em meio a conflitos com o “Ocidente”, eles sdo convocados a assumir um lugar
no mundo, afinal o Isla € ou n&o € de paz? Se recorrermos a Edward Said (ano)
para observar o modo como o Ocidente olha para o Oriente, ja saberemos que
o lugar do Isla sempre foi o das margens. Porém, como permanecer neste lugar,
tendo ocupado o patamar da segunda religido que mais cresce no mundo? Nesse
sentido, eles precisam se posicionar, o que implica assumir papéis e interpreta-
los. O cuidado que os mugulmanos tém em nao valorizar determinados lideres
depende necessariamente dos grupos a que estamos nos referindo. No Brasil,
percebo que ha um apelo a presenca do lider, mas ha também discordancias a
respeito do seu papel. O grande receio esta em colocar alguém no lugar de Deus.
No entanto, em momentos de tenséo, os sheiks assumem o lugar de lideres, pois,
conhecendo a fundo o Alcordo, podem esclarecer determinadas situagdes, tendo
como fundamento a religido, e n&o o “saber regional” de cada grupo social islamico.
Diante do drama surgem representagdes que, mesmo destoantes, sdo necessarias

a propria manuteng¢ao do grupo.



Metateatro cotidiano — em suas comunidades, os mugulmanos vivenciam sua
religidqo no cotidiano, e continuam praticando os pilares da fé. Rezam suas cinco
oracOes diarias, jejuam, ou seja, a performance social € vivida. As mesquitas s&o
palcos concéntricos voltados para Meca que, por sua vez, energiza e revitaliza esses
palcos. Ao contrario de outros religiosos, como os catolicos, os mugulmanos vivem a
religido cotidianamente Se a sexta-feira € o dia especial da oragdo, em comunidade,
nao significa que nos outros dias eles pratiquem menos a religido. Em minha visao,
para os mugulmanos, a religido € um ser e estar mugulmano, o que implica a esséncia
de serislamico, mas também de estar islamico, pois o estado é atuagao plena, vigiada
e cotidiana. Ha sempre a necessidade de se melhorar, de fazer melhor, como veremos
no capitulo cinco, quando tratarmos do jejum do més do Ramada. A cada ano, o
mucgulmano pratica o seu jejum da “melhor forma possivel”’, expressdo esta usada
constantemente pelos proprios mugulmanos. Mas, em meio a tudo isso, as tensdes
internas afloram, o lugar de onde se fala...

Subterraneos de simbolos — o teatro dos boias-frias, estudado por John Dawsey
(1999) chama a atengdo menos pelos simbolos do que pelas imagens e montagens
produzidas ali, na carroceria de um caminhao, carregadas de tensdes, como afirma o
autor. Guardadas as devidas proporgdes, o teatro islamico também. Encena-se para
resguardar a imagem para os de fora, fazendo entender que os de dentro também
a aceitam. No entanto, mesmo que nesse palco aflorem elementos soterrados das
paisagens sociais, como por exemplo, a relagdo entre mugulmanos brasileiros x
muculmanos de nascimento, assim como, as questdes que envolvem a hierarquia
no Isla, — a representatividade ou ndo do sheik —, mesmo assim, eles continuam
imprimindo aspectos nao resolvidos da vida social e, portanto, a tensdo permanece.

Aqui, cabe perfeitamente uma referéncia aos elementos expostos no capitulo 3,
quando tratamos da relagdo entre mugulmanos brasileiros (revertidos) e aqueles de

nascimento. O modo como os préprios mugulmanos querem ser representados e como
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se auto-definem. “Eu ndo como aquilo que eu nao conhego” — fala de uma revertida,
referindo-se a comida arabe. Talvez, ndo comer da comida arabe, seja uma forma de
renegar essa cultura. A comida, as vestimentas, os habitos de grupo séo evitados, e,
por isso, geram outras formas de representacdo. Nao se come carne de porco, porque
a religido assim prescreve, mas também nao se come quibe, porque nao faz parte
de uma cultura culinaria particular. Os simbolos sédo reelaborados nas performances.
Nos videos € possivel confirmar a simbdlica islamica, os significados atribuidos, o
sentido da religido, do jejum, do sacrificio. A simbdlica religiosa estrutura o cotidiano,
e por mais que os simbolos religiosos estejam submersos em outros universos, em
momentos de conflito, ganham forca, dinamizando a estrutura.

Bricoleur — aqui temos os restos, as sobras de estruturas simbodlicas que
permanecem a margem, escondidas nas dobras da cultura, mas ainda boas para
se pensar. Os aspectos ndo resolvidos nos remetem novamente as categorias de
hierarquia e representacao, que estdo a margem, o que n&o significa que sejam menos
significativas e importantes para a reflexdo. Temas tensos como brasileiros x arabes;
muculmanos x mida; Isla x EUA ainda sdo questdes nao resolvidas, pois envolvem
determinadas visdes e interpretagdes. Uma tese, um video, mesmo trés, como € o
caso deste trabalho, ndo dao conta de todas as dobras da cultura, embora apresentem
algumas pistas necessarias ao conhecimento de comunidades islamicas no Brasil, em
Sao Paulo, em Sao Bernardo do Campo. Os dramas sociais revelam, nessas crises, 0s
valores culturais mais importantes, colocando-os a nu, refletidos no espelho: a imagem
do Profeta, o comportamento, o uso do véu e outros tantos valores islamicos, expressos
de forma ora tensa, ora restauradora. Ou mesmo apresentando cisdes definidas, sejam
elas internas ou externas ao grupo. O que faz um antropdlogo se ndo anotar, ouvir,
observar, estar la e aqui, para enfim fazer sua colagem, para construir uma leitura de,
como diria Geertz (ano), as vezes uma leitura desbotada, cheia de elipses, poréem mais

uma versao dentre tantas outras, uma ficgdo, uma construgcdo, uma bricolagem.



O Sheik é um livro em aberto: espelho, vitrine e vidraga...

Apresentei alguns dados que elucidam a performance oral como uma das
performances que podemos estabelecer em contexto islamico. O sheik talvez seja o
maior performer, no sentido de ser um comunicador em especial, pois ele estabelece
a relacdo da comunidade com o livro (Alcordo). O livro, em especial, € o elemento
catalisador e disseminador de tudo. Sem o Alcordo ndo ha voz, ndo ha recitacao,
nao ha corpo. O livro foi recitado, lido, versado pelo Profeta, e passou a ser escrito
por outros. Dai foi relido, recitado, teve e tem a intervencédo da voz humana, mas nao
perde a caracteristica da Voz de Deus. O Alcorao € a Voz de Deus.

A performance oral do sheik constroi, sobretudo, uma relagdo com o outro, seja
com mucgulmanos ou ndo mucgulmanos. Esta performance esta recoberta de outros
elementos, apresentados no percurso da tese: a voz, o corpo, a narrativa etc. Como
diz Turner (1986):

Meu argumento € que a antropologia da experiéncia encontra certas
recorréncias nas formas de experiéncia social — entre elas, o drama
social — fontes de forma estética, incluindo o drama de palco. Mas
o ritual e seus produtores, notavelmente as artes de performance,
derivam da subjetividade, do coracao liminar, reflexivo e exploratério
do drama social, onde a estrutura de experiéncia do grupo (Erlebnis) é
reduplicada,desmembrada, re-membrada,remodeladaetaciturnamente
ou verbalmente feita de significados — mesmo quando, como é o caso
em culturas decadentes, “o significado n&o tenha significado”'®°.

A experiéncia da recitagado traz a cada vez um novo deslocamento e uma nova
transformacao,ndosoddesse performer,mastambémde quemoassiste, sejamugulmano
ou ndo-mugulmano (SCHECHNER, 1988, p.142). Os conceitos apontam para qualquer
experiéncia performatica, sendo, para o ouvinte, “eficacia” ou “entretenimento”, como

pontuado anteriormente. Neste sentido, os alunos n&do-mugulmanos que assistiram a

palestra foram temporariamente transportados para o “mundo simbdlico” do sheik. No

199 Victor Turner. “Dewey, Dilthey, and Drama: An Essay in the Anthropology of Experience” In:
Turner, Victor W. & Bruner, Edward M. (eds.) The Anthropology of Experience. Urbana and Chicago,
University of lllinois Press, 1986. (pp. 33-44). Tradugao de Herbert Rodrigues (2005) .
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momento da representagao, o sheik torna-se “outro”, sem deixar de ser ele mesmo, e
seus ouvintes sao também transportados, pois, na posi¢cao de audiéncia, sdo também
levados a assumir outros papéis. Poderdo se sentir mais “livres” para expressarem
suas emogoes: chorar, gargalhar, assoviar ou despertar para uma “consciéncia critica”
(SILVA, 2005, p.16). As Transformagées referem-se aos desdobramentos de certos
eventos performaticos. O que mudou no comportamento dessas pessoas depois da
palestra? O que mudou no palestrante?

Cabe retomar o sheik, ndo s6 como espelho de uma comunidade, aquele que deve
ser exemplo, que deve ser mimetizado pelos fiéis, mas também como vitrine e vidraga.
Como vitrine, por estar em exposicao constante, sendo aquele que ouve, mas também
aquele que fala, porque detém o conhecimento das escrituras. E ele que conhece a
lingua arabe, sem a qual ndo € possivel ser um mugulmano completo e pleno.

“Os mugulmanos precisam dos arabes!” — afirma Sheik Jihad -,
“Por qué? Porque séo eles que detém a lingua do Alcorao”.
(notas do caderno de campo, 16 de dezembro de 2006)

Porém, se o sheik € ao mesmo tempo espelho, por refletir um comportamento que
deve ser seguido e mimetizado; e vitrine, por estar em exposi¢ao e ser visto por todos,
€ também vidraga, porque sobre ele recaem todos os problemas da comunidade,
sejam internos ou externos.

“— Quem vai fazer o balango do zakat?” Pergunta-me Sheik Jihad. “E os
casamentos? Funerais? Uma série de atividades que sdo necessarias

dentro da comunidade” (notas do caderno de campo, 16 de dezembro
de 2006)

No entanto, no momento em que os sheiks assumem esse lugar de destaque,
tornam-se vidragas, passando a ser criticados — “ele ndo me representa”; “a religido
€ entre eu e Deus” —, ou até mesmo recebem comentarios de mugulmanos que

consideram que o sheik quer ocupar o lugar do Profeta, pois quer aparecer demais.



Sheik Jihad: O sheik € uma responsabilidade. Elas [pessoas]
acham que é um cargo...é reconhecido, é sim, mas esta é a
parte menor. Mas a parte de ligarem as 2h, 3h da manha. Nao te
deixam dormir...as pessoas trazem os problemas para vocé [...] e
a gente atende da mesma forma, ...sabemos que n&o sao todas
as pessoas que tem o mesmo conhecimento. Precisa do Sheik. O
Sheik é como o pai. Todos querem ser o chefe da familia, mas o
filho ndo quer ser mandado pelo pai. [...]. Mas na hora de assumir
o papel. O pai precisa ser firme, ser racional...Sheik € um pai.
[...]- Ele tem que saber, ele tem que ter sabedoria.

O que vocé acha?

Franci: Eu?

Sheik Jihad: Sim, me interessa a sua opinido.

Franci: Eu sou neutra, apenas ouco.

Sheik Jihad: O que vocé acha?

Franci: Sei de casos de sheik que s6 da aula em arabe.

Sheik Jihad: Presta atengao! se eu quero aprender eu procuro
a pessoa...eu corro atras de quem sabe o arabe. As pessoas
vao atras do conhecimento. No ocidente ha um problema com
autoridade. O problema é que a igreja...o respeito a autoridade.
Este é o problema do ocidente...ndo se tem moderacao, nao
tem...

Nao respeitamos pai, mée ...

E nesse sentido que se formula a idéia de que o sheik, como lider, como espelho,
vitrine e vidraga, € aquele que se expde em momentos de crise, de risco. O drama
social isldmico, aqui circunscrito, pode com certeza ser ampliado, pois as crises
internas também participam desse universo. Porém aqui é importante frisar o olhar
que vem de fora do grupo. Como pensar um lider sem pensa-lo como alguém que
esta sempre no limiar, que esta sempre a margem, ao mesmo tempo que pode estar
no centro? Sua posi¢ao € de destaque, mas, em certos momentos, situa-se num
lugar comum, como qualquer fiel temente a Deus.

Este capitulo pretendeu, portanto, apresentar a dinamica estabelecida pela
lideranga do sheik, em contraponto a prépria negagcao desta lideranga. O ser e o
nao ser, 0 eu e 0 ndo ndo-eu. Momentos de subjuntividade que s&o assumidos pelo
sheik, porque assim lhe & permitido, como se... Como sheik pode ser e dizer tal

coisa, mas como mugulmano é mais um ser entregue a Deus.
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Luas

La Luna

Hay tanta soledad en ese oro.

La luna de las noches no es la luna

Que vio el primer Adan. Los largos siglos
De la vigilia humana la han colmado

De antiguo llanto. Mirala. Es tu espejo.

Jorge Luis Borges



\"
Entre o Jejum e o Sacrificio?*®

e suas performances no tempo e no espag¢o?’’

No Isla, Cristo (ou Seyydina’lssa, na transliteracdo do arabe) é
considerado profeta e mensageiro. Mesmo assim, ndo ha comemoragéo
do Natal. “Existem dois feriados religiosos oficiais no Isl&”, diz Sheik
Jihad Hassan, vice-presidente da Assembléia Mundial da Juventude
Islamica na América Latina. “A festa do desjejum, Eid al-Fitr, ao final do
Ramada (o més do jejum), e, dois meses e dez dias depois, o Eid Al-
Adhha, o encerramento da peregrinagéo a Meca. Tanto o jejum quanto
a peregrinagdo possuem o sentido de purificagédo, ao final dos quais
vem a recompensa espiritual, simbolizada por uma festa (Folha de Séo
Paulo, 23 de dezembro de 2004, Caderno Mais).

Durante nove anos participei de duas festas importantes no contexto islamico: a
festa do término do Ramada (Eid?°? Al- Fitr), chamada também de festa do desjejum,
e a festa do Sacrificio (Eid Al-Adhha). Foi, sobretudo, no contexto destas festas que
aprendi e apreendi muito sobre o ethos islamico, porque € nas festas que aprendemos
nao so6 sobre os ritos, mas sobre os mitos; sobre as questdes que envolvem o tempo e
0 espaco; a sociabilidade de um grupo, seus conflitos e rearranjos. Neste sentido vale
retomar a forga das palavras de Dawsey:

Para captar a intensidade da vida social é preciso compreendé-la a
partir de suas margens. Trata-se de um olhar atento e de uma abertura
calculada, tal como o célculo de um risco, do antropélogo em relacéo
aos movimentos surpreendentes das sociedades que, ao recriarem

cosmos a partir de elementos do caos, brincam com o perigo e
sacaneiam a si mesmos (2005, p. 23).

200 Este capitulo tem uma relagéo direta com os videos Allahu Akbar e Sacrificio. Cabe dizer que
os videos nao sdo meras ilustragdes e, sim, constroem um dialogo direto com o texto, apresentando ao
leitor outras possibilidades de leitura textual e imagética.

201 Agradeco a José Guilherme Magnani e a John Dawsey que leram este capitulo em momentos
diferentes e foram fundamentais nesta antropologia compartilhada.

202 Eid, em arabe, significa festa ou tempo de felicidade (Ahmed, 2003, p.58). No arabe, Eid é
aquilo que retorna, feriado, e esta demarcado no calendario.
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Este olhar atento as festas e ao seu momento liminar, traz a transformacao da
experiéncia cotidiana para uma outra dimensdo. E a audiéncia magica de uma
antropologia compartilhada nesta abertura calculada, mas, sobretudo surpreendente,
que € o trabalho de campo no qual tive o privilegio de poder compartilhar e apreender
um pouco desses significados.

Considero o periodo do jejum e 0 hajj como momentos liminares, pois ha suspensao
de papéis, uma interrupcéo do “teatro” para um metateatro (teatro do teatro). No
periodo do jejum, restaura-se o mito da revelagdo do Alcorao e as novas descobertas
se reintegram as experiéncias extracotidianas. Trata-se n&do s6 de um momento
extraordinario do cotidiano, mas um momento cotidiano do extraordinario, onde o
cotidiano ganha outros significados. O pesquisador retoma o mito apreendido em anos
anteriores e ouve outras dimensdes que sao dadas ao mesmo evento.

a compreensdo do que acontece nos treinamentos, ensaios e
laboratdrios - investigando-se o estado subjuntivo, meio de realizagao

destas operagoes - € o melhor caminho de se relacionar performance
estética e performance ritual (SCHECHNER, 1985, p.36).

Se pensarmos em termos de comportamento restaurado/recuperado (restored
behavior), que Richard Schechner (1985) define como o processo de repeticao,
verificado no ritual, ao se reviver esteticamente o acontecimento historico, mitico, social
e teatral, podemos aplica-lo ao processo que vimos descrevendo. Como no teatro, ao se
repetir, na fase de ensaio, a unidade de acao selecionada nos laboratorios de criagéo,
podemos considerar que, em se tratando da religido islamica, esse comportamento &
recuperado a cada ano, pelo calendario lunar, que marca o tempo previsto para essa
repeticao.

Noutras palavras, em sendo simbdlico e reflexivo, o “comportamento recuperado”
€ multivocalmente difusor de significagdes, ou seja, encerra o principio de que o “eu”

(self) pode atuar em/como um outro: “... the social or transindividual self is a role or set



of roles” (1985, p. 36). Experiéncia esta que podemos observar, tanto nos depoimentos
individuais quanto nos elementos simbdlicos que ai incidem.
Asfestasrestauramocomportamentoislamico, ndoapenas o efeitode estranhamento
em relagdo a “mascara” mugulmana e o que significa ser mugulmano no Brasil, em
Sao Paulo, em Sao Bernardo do Campo, mas também, no sentido de mimesis daquele
que reexecuta o ato original. Advirto, portanto, que mesmo repetindo, nunca € igual e
sim reflexivo, espelho magico?®.
Se a questao central deste capitulo corresponde as performances elaboradas antes
e durante as festas, vale considerar ndo so6 as teorias da performance, propostas por
Turner (1982;1987) e Schechner (1995), mas também uma reflexao sobre o tempo e o
espaco, pois, como afirma Harvey (1989, p.187), s&o categorias basicas da existéncia
humana, e portanto da Antropologia:
Em ultima analise, a maioria - talvez todos — dos conceitos de espaco e
tempo sao determinados pelo ambiente fisico, mas os valores que eles
encarnam constituem apenas uma das muitas possiveis respostas
a este ambiente e dependem também de principios estruturais, que

pertencem a uma ordem diferente de realidade. (EVANS-PRITCHARD,
2005, p.107).

Cabe dizer que algumas questdes sobre o espago foram contempladas no capitulo
3, enquanto outras consideragdes sobre o tempo serdo contempladas no capitulo 6,
pois considerei melhor ndo reduzir tais categoriais a um unico capitulo, pois esses
conceitos s&o de grande relevancia metodologica para os varios temas tratados nesta
tese.

Aqui me interessa especialmente a aproximacgao da tipologia dos tempos sociais
de Gurvitch (apud Harvey, 1989, p.205), apresentada por Harvey (1989, p.205), para

interpretar os significados do periodo do jejum e do hajj. De acordo com Harvey (1989,

203 No espelho magico de uma experiéncia liminar, a sociedade pode ver-se a si mesma, a partir
de multiplos angulos, experimentando, num estado de subjuntividade, as formas alteradas do ser
(DAWSEY: 2006)
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p.205), Gurvitch considera que cada relagdo social contém seu proprio sentido de
tempo, no entanto, no Isla, o tempo esta imbricado nas relagdes sociais, o que nao
quer dizer que o inverso também nao aconteca. Pretendo considerar, ainda, que as
relacdes estabelecidas no espaciotemporal islamico sdo diferentes para mugulmanos
de nascimento e revertidos (brasileiros). Os primeiros, “naturais do isla”, nascem
em uma temporalidade pré-estabelecida, enquanto os revertidos “aprendem” as
relagdes sociais estabelecidas pela religido, as quais engendram a temporalidade
que passa a integrar o seu cotidiano. Parto da premissa de que as temporalidades

de “nascidos e revertidos” se encontram, no tempo e no espago, em movimentos

diferentes. Ver tabela a seguir.

Mugulmanos de ~ . O tempo ordena as
. Tempo - relagao social ~ .
nascimento relagdes sociais
As relacbes sociais
Muculmanos revertidos Relagao social - tempo passam a ser pautadas
pelo tempo

Vagner Gongalves da Silva: Sim, Franci, eu entendo que haja
conflitos, assim como no candomblé ha conflitos entre negros
e brancos (ver artigo a “Cor do Axé”) porque se 0s orixas se
universalizaram (podem baixar em qualquer um) o sistema se
“desnaturalizou”. Mas, é claro que os negros dizendo que eles tem
uma ancestralidade africana podem reivindicar maior prestigio
e poder. Assim como um judeu de berco o faz em relagdo aos
convertidos ou os mugulmanos idem. A questao é achar o que a
relagdao tempo/conversao tem de significativo, pois nédo seria
muito mais significativa a relagdo de nascimento/converséo?
Até onde sei o islamismo n&o é um sistema iniciatico que regula
pelo tempo o grau de insercao do individuo. Por exemplo: no
candomblé quando a etnicidade se cruza com religido o sistema
fala mais alto (a0 menos por enquanto) pois um devoto negro de
3 anos de santo ndo passa a frente de um branco de 14 anos de
santo. Ou seja, a disputa ndo se da no plano do sistema (como
estrutura virtual no sentido do Sahlins), mas nos eventos aos
quais ela tem de se acomodar e ai sim o mundo dos homens
apresenta riscos para a estrutura. Se vocé mostrar esses conflitos
como resultado da relagao de disputa de identidades pessoais e
familiares no interior da pratica do sistema e ndo em sua légica
interna acho que é mais significativo (e-mail, em 14 de marcgo de
2007).



Destaco o e-mail enviado pelo professor Vagner Gongalves da Silva, em resposta
a minhas duvidas quanto a aplicar a tabela de Gurvitch (apud Harvey, 1989, 205) para
pensar o tempo, porque isso nos remete ao fato de que ha, sim, um conflito quanto
as identidades, como ja destaquei no capitulo 3. Porém, aqui, estamos nos referindo
ao modo de apreender o tempo. Argumento que o tempo € aprendido e apreendido
pelo reverso, pertence a estrutura, mas € possivel considera-lo como estrutura da
conjuntura, como pontuou Sahlins (1999, p.15). Neste caso, o contexto histérico
especifico € o Brasil. Assim, para poder se considerar islamico, o brasileiro revertido
deve aprender e apreender o tempo — eis meu argumento. Vivenciar o tempo islamico
€ fundamental para ser considerado mugulmano, pois € a pratica que determina o
fiel, e esta pratica estd nas regras estabelecidas tanto pela estrutura quanto pela
estrutura da conjuntura. No entanto, como bem afirma Silva (2005), “c mundo dos
homens apresenta riscos para a estrutura”, e isto é o que observo quando a religido é
vivenciada no ambito de uma outra cultura. Mas nao que tais riscos sejam ameagcas a
estrutura, constituindo, sim, elementos fundamentais para dinamizar a propria estrutura
estabelecida. Ha revertidos que vivenciam mais intensamente a religido do que alguns
“nascidos mugulmanos”, e, neste caso, o exemplo dado por Silva (2005), de que “um
devoto negro de 3 anos de santo nao passa a frente de um branco de 14 anos de
santo” , é salutar do ponto de vista da propria estrutura, pois, ndo basta ser arabe, é
preciso vivenciar a religido e para isso o conhecimento é fundamental, assim como no
candomblé, o branco tendo mais experiéncia deve ser respeito pela sua pratica, pela
sua vivéncia da religigo.

Por isso, considero que esta analise ndo poderia estar atrelada apenas aos
termos nascimento/conversao, como me propés Silva (2007). Outras questdes estédo
implicadas nesta forma de aprender e apreender o tempo. Trata-se de uma ordem
diferente de realidade, a qual busquei observar no contexto islamico. Deve haver

uma relagao do tempo com o espaco islamico? Ha relacéo entre calendario e pratica
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religiosa? Quais sdo as relagdes estabelecidas entre tempo, espago e performance?
Sera possivel constatar um tempo ciclico lunar pelo qual a lua rege o tempo do fazer
e o tempo do ser? E mais: a temporalidade é aprendida e isso se verifica nas proprias
festas, na oragao e no cotidiano islamico, que devem ser aprendidos por aquele que
se reverte, e realizados por quem se diz mugulmano.

Essa afirmagéo pauta-se na minha propria experiéncia de campo. Mesmo nao sendo
mugulmana, consigo dizer quando sera o més do Ramada, porque conhego o calendario, e
sei como ele se organiza a partir das relagdes sociais que sao estabelecidas. Assim, aprendi
primeiro os ritos, para depois aprender que eles fazem parte de um calendario especifico.

Como bem nos alerta Leach (1971), em seu texto Cronus and Chronos, o tempo
pode sugerir uma nogao de repeticdo e n&o-repeticdo. Se pensarmos nos feriados
islamicos, vemos que eles estao no registro da repeticéo: eid € aquilo que retorna, mas
a idade que tinhamos no ano passado n&o retorna. O tempo, diz Leach (1971), tem
varios significados e varios sinbnimos, pode demarcar o tempo, a idade, o século etc.
Em Time and false noses, Leach (1971) afirma que uma variedade de comportamentos
envolve as questdes de tempo, os ritos de passagem (aniversario, casamento etc.); o
tempo organiza a repeticdo e reorganiza o envelhecimento.

Cabe retomar um texto instigante de Geertz, em Negara, para pensarmos 0s
muculmanos que, assim como os Balineses,

... encenam as suas idéias mais englobantes de como as coisas s&o
em Ultima instancia e, logo, do modo como os homens devem agir,
através de simbolos sensiveis imediatamente apreensiveis — um léxico
de esculturas, flores, dangas, melodias, gestos, canticos, ornamentos,
templos, posturas e mascaras...No entanto, sejam quais forem as
dificuldades e perigos, a tarefa exegética tem de ser levada a cabo

se se quer ficar com mais do que o mero fascinio maravilhado — como
uma vaca olhando para uma orquestra gamelan... (1991, p.132-133).

O léxico islamico se expressa no cotidiano, na recitacdo do Alcorao, no proprio

Alcorao, na alimentacao, na limpeza, nas palavras, nas oragdes, no comportamento,



nas saudagdes, no gesto, no ritual, no espago sagrado (mesquita), no tempo, enfim,
na performance. As performances que investiguei, em campo islamico, seja no ritual
da oragao de sexta-feira (juma)?’* ou seja nas festas religiosas, incidem na busca pelo
circulo hermenéutico, conforme proposto por Geertz, em Negara: “a apresentagao
dialética das partes que estdo incluidas no todo e do todo que motiva as partes, de
modo a tornar visiveis simultaneamente as partes e o todo...” (1991, p.133).

Devemos entender o conceito de performance como um dado completo e nao
fragmentado, como se a propria agdo fosse um comego e um fim encerrados em si
mesmos. A performance estabelece uma relacdo com o outro, por isso, ela nunca é
isolada, individual, e se é relacdo ocorrem desdobramentos. Nesse sentido, para a
construgdo de um circulo hermenéutico islamico performatizado, faz-se necessario
separar elementos essenciais da simbdlica religiosa, que inunda os mugulmanos e o
Isla, no contexto estudado, como diz Geertz (p.133).

Em sendo assim, este texto esta organizado da seguinte maneira: descri¢ao
do tempo islamico, do espaco e das festas. Assim, o leitor podera compreender
a organizagdo espaciotemporal e a realizagdo das performances rituais em tais
contextos. E importante frisar que as fases seqiienciais, propostas por Schechner
(198%5), tendem a variar de uma performance para outra, a depender do contexto no
qual a performance é apresentada e/ou desenvolvida. Silva (2005, p. 27) considera
que, no caso dos “treinamentos”, ha performances em que a atividade corresponde
a um processo de longa duracéo, informal e algo do cotidiano — semelhante ao que
Mauss (2003) sugere em Técnicas corporais, ao explorar a nogao de habitus.

Temos, portanto, que a questdo temporal é fundamental no Isla, e corresponde
tanto a um processo de longa duragdo, como poderemos constatar na persisténcia
do calendario proprio, que é seguido ha 14 séculos, quanto nos rituais que iremos

descrever. As performances vém sendo restauradas no sentido do que € aprendido e/ou

204 Ver capitulo 6.
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praticado, e a cada festa islamica temos, portanto, 0o comportamento sendo restaurado/
recuperado, aprendido pelos recém-revertidos e praticado pelos mugulmanos, de
modo a transformar esse corpo quando acrescido de outras experiéncias.

Passo agora ao calendario islamico para melhor compreender este tempo em
relagédo a pratica religiosa e vice-versa. Em seguida, tratarei especificamente do més
do jejum, das festas e de dois rituais fundamentais da cosmologia islamica: o hajj
e o sacrificio do carneiro. Adianto que esses rituais dinamizam nao s6 as questdes

temporais, mas de espaco e de vida.



1

O tempo entre luas — O calendario islamico

O Dicionario Etimolégico Nova Fronteira da Lingua Portuguesa diz que
calendario vem de calendas, que é o primeiro dia de cada més romano,
naAntiguidade. No latim calendae, que leva a palavra latina calendarium,
calendario é o “impresso onde se indicam os dias, semanas e meses
do ano, as fases da lua, as festas religiosas e os feriados nacionais”
(1982, p.140). E o Dicionario Oxford de Literatura Classica Grega e
Latina diz que Calendas ou Kalendae indicava originalmente o dia da
lua nova e esta relacionado com o verbo calo (proclamar), pois nesse
dia o sacerdote proclamava as datas para os varios eventos especiais
do més?%® (1987, p. 96).

Sylvia: Veja que as marcas do tempo estdo sempre ligadas ao Estado
(os feriados nacionais) a religido (os dias santos) ou a pessoa — as
varias passagens ritualizadas. (e-mail, em 06/4/07).

Muitos autores ja trataram do tempo: Leach (1971), Evans-Pritchard (2005), Paul
Ricouer (1997), Harvey (1989) etc. Olhar para o tempo é olhar para as relagdes
sociais, para os rituais, para o cotidiano. Ndo ha nada que passe sem o tempo, alias
o proprio tempo passa. Mas se o tempo foi e € amplamente estudado, € porque ele
deve apresentar caracteristicas diversas, como bem pontuou Leach (1971), e por isso,
qualquer pesquisador que se debruce sobre ele, ainda encontrara outros elementos
importantes para uma analise, sem deixar de lado, é claro, o que ja foi amplamente
investigado. Por isso, opto agora por descrever o calendario islamico, pois € ele que
pontua o cotidiano, como qualquer outro calendario. O calendario mugulmano pode
regular os modos de ser ou ndo mugulmano. Por exemplo, o Alcordo determina que os
fiéis iniciem o jejum do Ramada, somente apos observarem, a olho nu, a lua nova que

marca o dia 1° desse més. Essa observagao, porém, deve ser feita por duas pessoas

205 Agradeco a Sylvia Caiuby Novaes por ter me enviado essas definigbes de calendario, por e-
mail, durante a Pascoa, em 06/04/07.

229



230

consideradas idéneas, e que comunicam esse fato as autoridades islamicas. O més
muculmano comega com a lua nova.

O calendario islamico é contado a partir do ano em que o Profeta migrou de Meca
para Medina, considerado o 1°. ano da Hégira (home dado a migragéo do Profeta), ou
1aH. Esta tese data do ano cristdo de 2007 e do ano islamico de 1428 da Hégira?®. O
calendario islamico € baseado no ciclo lunar. Tem 354 dias e varia, anualmente, em
dez ou onze dias em relagdo ao calendario solar cristdo. Alguns nomes dos meses
se referem as estacgdes, pertencem ao calendario pré-islamico, em que um més era
acrescentado de trés em trés anos para manter o calendario lunar em harmonia com
o ano solar (Ahmed, 2003, p.57).

Ahmed (2003) relata que, na Arabia, o Profeta e seus seguidores faziam parte
do povo do deserto, gente para a qual o quarto crescente e o quarto minguante da
lua marcavam a passagem do tempo. O novo dia comegava, ndo a meia-noite, mas
ao fim do dia, com o aparecimento da lua. Por conta disso, a astronomia passou a
ser uma ciéncia islamica importante, sendo o minarete um observatério astronémico
estratégico.

O calendario a seguir destaca os meses islamicos e seus significados. Em conversa
com Sheik Ali Abdouni, em novembro de 2005, ele me explicava que ha quatro meses
sagrados no Isla e, ipso facto, ndo se pode guerrear nesses periodos. Sao eles: o
més 1 Muhharram, cujo nome ja indica que se trata de um més sagrado; o més 7
Rajab, que é o més do respeito e da abstinéncia; e os meses 11 e 12, respectivamente
Dhu Al-Qaada e Dhu Al-Hijja, més do descanso e més da peregrinagédo. Ao contrario
do que se pensa, o més do Ramada nao é considerado um més sagrado, e sim
um més de obrigacbes e prestacbes. Por exemplo, se vocé faz uma oragdo no més

do Ramada, essa oracédo vale por 70%°7 oragdes feitas em outros periodos e, dessa

206 http://www.novomilenio.inf.br/porto/mapas/nmcalens.htm , consultado em 3 de fevereiro de 2005.
207 Segundo Sheik Jihad, o numero sete esté entre o zero e o nove, ele é considerado um ndmero
mediano. Nao é muito, nem é pouco. O profeta Muhammad disse: a minha nagao se dividiria em 73
partes.




forma, acumulam-se dadivas para quando for necessario prestar contas, isto €, no
dia do Juizo Final. As expressdes em italico destacam, sobretudo, termos utilizados
por Mauss (2003), em seu Ensaio sobre a dadiva. Mas sobre as dadivas na oragao,
irei me deter no proximo capitulo. Cabe agora observar o calendario islamico e os

significados atribuidos a cada més.

Més Dias Significado do nome
(1) Muhharram 30 Més sagrado
(2) Safar 29 Més da partida para a guerra
(3) Rabia-al-aual 30 1°. Més da Primavera
(4) Rabia-a-aual 29 2°. Més da Primavera
(5) Jumada Al-Ula 30 1°. Més da seca
(6) Jumada a- Thania 29 2°. Més da seca
(7) Rajab 30 Més do respeito e da abstinéncia
(8) Xaaban 29 Més da germinacgéo
(9) Ramadan 30 Més do grande calor
(10) Xaual 29 Mé_s dp acasalamento dos
animais
(11) Dhu Al-Qaada 30 Més do descanso
(12) Dhu Al-Hijja 29 Més da peregrinacéo

Percebo que a disposi¢cao dos meses islamicos faz mais sentido para os mugulmanos
de origem arabe do que para os brasileiros, que vivem sob o calendario solar. Esse
fato, entretanto, ndo quer dizer que os arabes mugulmanos, residentes no Brasil, ndo
se refiram aos meses solares, mas, sim, que eles relacionam o nosso calendario ao
calendario lunar. Porém, quando se trata de dizer exatamente quando se inicia 0 més
do Jejum, por exemplo, tanto arabes, quanto brasileiros revertidos sentem dificuldade,
pois isto depende de um controle preciso da apari¢do da lua, como ja afirmado antes.
Eu mesma, durante esses anos que venho participando dessas festas, costumo
sempre telefonar, para o sheik ou para outro mugulmano, para confirmar o dia da festa,
além de fazer mais uma confirmacgao na véspera do evento, pois, em se tratando de

lua e desse calendario, pequenas alteragbes podem ocorrer. Para a logica islamica
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do tempo, € preciso ter disciplina. Por isso, durante a pesquisa de campo, prestei
atencgao as légicas temporal e espacial, quando se trata das festas do Eid Al Fitr (dia do
desjejum) e do Eid Al Adhha (Dia do Sacrificio), pois percebi que € nesses momentos
que a comunidade se “regenera”, ou seja, momentos em que “ser mugulmano” ganha
uma dimens&o maior.

Uma outra observagao importante: o tempo é vivenciado de modo mais coordenado,
sincrénico, do que o espaco, pois este, a meu ver, € mais fluido, em se tratando, por
exemplo, de revertidos, que frequentam varias mesquitas até optarem por uma, pois
essa escolha nem sempre tem relagdo com a proximidade (da residéncia ou trabalho),
mas com as relacdes que s&o estabelecidas com o grupo. E mais comum encontrarmos
a comunidade arabe mais presente em uma determinada area. No entanto, verifica-se,
no periodo das festas, uma maior circulagao, tanto de arabes quanto de brasileiros. A
festa € um momento de encontro e de reencontrar amigos e parentes. Mas, antes de
entrarmos propriamente na etnografia das festas, organizei um “Calendario das festas
isléamicas”, inspirada na tabela proposta por Magnani (1999, p.63), a fim de que o leitor
possa acompanhar, mesmo que sucintamente, outros momentos de sociabilidade

existentes entre os mugulmanos.

Periodicidade Tipo Exemplos

Vide etnografia da festa.

As pessoas se comunicam por
telefone com o sheik ou pela
Internet para saber o dia exato da
. . . . festa.

Eid al Fitr (Festa do desjejum e | \"c . i be tem este nome
festa caridade) de Festa da Caridade, porque
Anual Depende do calendario lunar, |neste periodo cada mugulmano
em 2003 aconteceu em 6 de |[deve fazer uma doagdo, seja
dezembro. Em 2004 foi em 13 de | ¢€le pobre ou rico, no valor de R$

novembro. Em 2005 aconteceu em | /:00. por pessoa da familia, o que
3 de novembro pode equivaler a 5kg de arroz.

Se a familia tem cinco membros,
devera pagar o equivalente a 7x5
= 35 reais.

O dia é celebrado com: oragéo,

Fim do Ramada

presentes e comidas?8,

208 Esses valores foram repassados a mim, por Sheik Ali Abdouni, em 2005.



Anual

Acontece mais ou menos 2
meses e 10 dias apds a festa
do Eid al Fitr.

Eid  al-Adhha
Sacrificio)

Em 2005 a festa foi em 20 de
janeiro. A festa dura quatro dias.

(Festa do

Matanca de carneiros

Vide etnografia da festa.
Neste periodo os mugulmanos
procuram fazer o haj -
peregrinacao a Meca.

O dia é celebrado com oracéo,
presentes e comidas?%®

Anual
Festejada no dia 12 do més de
Rabi al-Awwal

Milad al-Nabi

profeta)
Em algumas mesquitas (Sao
Bernardo do Campo/ Bras/ Santo
Amaro).

(Aniversario do

Geralmente em uma das
sextas-feiras acontece uma
comemoragao pelo aniversario,
mas € tao discreta que muitos
nao sabem dizer quando
acontecera?'°,

Noite do dia 15 do més de
Shaaban

Lailat al-Baraat (a noite do

Destino)

15 dias antes do Ramada
acontece al-Baraat de Lailat
ou a noite do Destino, quando
0os mugulmanos julgam que
Allah determina um periodo
de reflexao. Neste dia, muitos

Esta data é a mais provavel,
mas pode ser dia 21, 23, 25,
27 ou 29 do més do Ramada.

Lailat al-Qadr (a Noite do Poder)

mucgulmanos visitam seus
mortos no cemitério.
Dia 27 do més do Ramada. Conhecida também como

noite do Decreto. Dia em que
o profeta recebeu a primeira
mensagem do Alcorao.

Anual

Festa Caipira-arabe®"

Esta festa, como o nome ja indica, é
umafestacomcomidasjuninastipicas,
quadrilha etc. O que a diferencia das
demais é que acontece dentro do
salao da Mesquita de Santo Amaro
e por isso ndo ha bebida alcodlica.
No entanto, homens e mulheres
dancam a quadrilha (pratica nao
comum em outras mesquitas) e, logo
em seguida, o Dabik (uma danca
tipicamente arabe).

A festa aconteceu em 07 de
julho de 2002. Nesse mesmo
ano recebi um convite que
anunciava:

“FESTA Caipira-arabe — Nao
perca!ll 07/08/2002”

No ano seguinte, ela néo
aconteceu, pois a sua
organizadora se afastou da
mesquita.

209
210

Ver video Sacrificio.

Nos anos de 2006 e 2007, s6 soube da realizagdo da festa de aniversario do Profeta na
Mesquita de Santo Amaro, o que demonstra que, comemorar o aniversario do Profeta, ndo é algo que

a comunidade realize como um todo, mas considero importante ressalta-la.

211

desta festa, como sendo algo haram, e nao permitido pela religido.

Uma das justificativas que recebi para esta festa € de que ela proporciona uma maior unido
dos mugulmanos, sejam eles arabes ou brasileiros. A comunidade de Santo Amaro é a que apresenta
um numero maior de brasileiros. Ha também o Carnaval Islamico, realizado nesta mesquita. Neste ano,
acompanhei inumeros scraps no Orkut, de mugulmanos de outras mesquitas criticando a realizagao
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Sem data determinada

Casamento

O casamento é sem duvida um
momento de grandes festas. Festa
donoivado,daassinaturadocontrato
e do casamento religioso?'2.

A festa de casamento tem
caracteristicasdiversas,demodo
geral, homens comemoram
separados das mulheres. Ha
momentos coletivos e momentos
separados. Ha também a pratica
do “cha de panela’, mas tudo
dentro dos fundamentos da

religido (sem bebida alcodlica
ou comida proibida, como a
carne de porco)

As mulheres telefonam as
amigas e parentes e marcam
um cha em sua casa, em geral,
no periodo da tarde. Nao ha
presenca de homens. Nesses
eventos elas dangam, cantam,
tiram os véus e casacos.

(Festa muito comum no Bras)

Moulid

As mulheres organizam um cha
com o pretexto de comemorar
o aniversario de um dos filhos,
nascimento dos primeiros dentinhos
da crianga, ou para pagar uma
“promessa” que fizeram ao Profeta.

Sem previsao

Como é possivel constatar na tabela, a vida nas comunidades islamicas € intensa
e repleta de simbolos. Neste sentido, refor¢o a idéia de adaptagao ao tempo islamico,
que é prescritivo e deve ser seguido arisca, mas € possivel destacar, ainda, a animagéao
com que essas festas e encontros sdo preparados. Durante o mestrado, fui a varias
festas s6 de mulheres (moulid), e pude compartilhar desse universo de perto; no
doutorado, a atengao se voltou para as grandes festas, como se estivesse observando
um momento de communitas, ou, no sentido proposto por Hikiji, uma comunidade de
individuos iguais (2006, p.206). Esses encontros liberam as capacidades humanas de
cognigao, afeto, criatividade etc. (HIKIJI, 2006, p.206)?'3

O passo seguinte sera apresentar a etnografia das festas principais, a fim de

estabelecer o entendimento do tempo e das prestagdes islamicas.

212 Vale dizer que no Isla o noivado ja é considerado casamento, apenas nao é feita a consumacgao
deste, que so6 ocorre com a festa do casamento. Neste periodo, é possivel desistir do casamento.
213 A respeito dessas consideragdes, ver Turner (1974).
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O estado liminar (cotidiano) do jejum no més do Ramada?*

Na décima sétima?'® noite do Ramada de 610, o anjo pede que
Muhammad recite, ele se recusa e diz: “N&o sei recitar!”, achando
que o anjo o havia tomado por Kahin, um adivinho da Arabia.
Mas o anjo apenas “envolveu-me num abrago até que atingisse
o limite de minha resisténcia”, afirma o profeta. Entdo ele disse
as primeiras palavras: “Recita em nome do teu Deus que te criou,
criou o homem de sangue coagulado... (ARMSTRONG, 2002, p.
97).

Se perguntarmos a qualquer pessoa leiga sobre o Isla, sobre o que ela sabe a respeito
dos mugulmanos, ela provavelmente ira se remeter as guerras, as bombas, ao terrorismo,
ao fundamentalismo, ao Taliba e ao jejum do més do Ramada. O Ramada é o nono més
do calendario islamico, més em que o Alcorao foi revelado ao Profeta Muhammad.

Reorganizando o material de campo (fitas de video, em sua maioria), percebi
que o momento do Ramada tem sido um dos mais privilegiados por mim, durante a
pesquisa. Desde 1998, acompanho de varias formas esse periodo especial para os
mucgulmanos, filmando as oragdes ou participando da quebra de jejum, como a da
casa de Malac, em 20022,

O jejum do Ramada corresponde a um dos pilares da religido e deve ser praticado
por todos, a partir do momento que ja conhega o seu significado. As Unicas pessoas
que podem se abster do jejum sdo mulheres que estdo no periodo do resguardo (pos-
parto) ou menstruadas, e pessoas adoentadas, que fazem o jejum em outro periodo

do ano.

214 O termo limen em si, do latim “limiar”, selecionado por Van Gennep (1978) para aplicar a
“transicao entre” (Ver Turner, 1982).

215 Armstrong (2002) e Pace (2004) também se referem ao décimo sétimo dia, mas informagdes
da comunidade falam em vigésimo sétimo dia.

216 No més do Ramada, Malac convidou-me a quebrar o jejum em sua casa, oferecendo-me um
jantar especial, como forma de retribuir a gentileza pelo convite; foi a Unica vez que fiz jejum durante a
pesquisa. FERREIRA (2001).
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A razao para tal restricdo deve-se ao fato de que essas pessoas
encontram-se fragilizadas, seu sistema imunoldgico ndo apresenta
uma boa resisténcia. No pds-parto a pessoa esta se recuperando,
retomando as energias gastas no parto. As mulheres devem em outro
periodo compensar os dias perdidos durante o jejum. As pessoas
com doengas crbnicas, que nao podem ficar sem comer, no periodo
do jejum, se tiverem condi¢des, devem alimentar uma pessoa por dia,
desta forma nao estara em falta com a sua obrigagao religiosa (Nadia
Hussein, entrevista em 18/04/07).

Em quase todas as falas recolhidas sobre o Ramada, ao longo da pesquisa,
podemos verificar que se trata de um periodo de purificagdo. “O jejum deixa o fiel mais
forte; € como um escudo, algo que o protege do dia-a-dia”, como afirma Sheik Salat.
O mucgulmano demonstra a sua fé e o quanto pode resistir, ficando sem comer e beber
do nascer ao por do sol. Nesse periodo também € proibido manter relacdes sexuais.

E no jejum que podemos observar a experiéncia religiosa mais forte. Conviver horas
com um mugulmano durante esse periodo €, para qualquer ndo-mugulmano, um desafio
também. O periodo do jejum é um momento de liminaridade para o mugulmano. E um
momento de suspens&o, como afirma Turner (1982). Segundo o autor, a propria auséncia
de sexualidade € uma caracteristica de momentos liminares. Podemos verificar esse
periodo como algo que escapa a ordem, esta fora da estrutura social, e, no entanto,
é fundamental para o fortalecimento da religido. A communitas, com seu carater ndo
estruturado, representando o angulo (...) o “vazio do centro”, que é indispensavel ao
funcionamento da estrutura da roda (1982, p.155). Mais do que uma experiéncia liminar &,
sobretudo, uma experiéncia de treinamento dos sentidos. E comum um fumante deixar de
fumar neste periodo, assim como as pessoas deixam de comer e beber durante o dia.

A festa do Eid é o apice da performance, momento em que podemos dizer: “algo
aconteceu”, e que alguns expressam como um momento de satisfagédo, de felicidade
por terem conseguido cumprir 0 jejum. Nesse sentido, podemos ir além, e dizer que os
muculmanos foram transformados e transportados, usando as expressdes de Richard

Schechner (1985).



E a isso que os sheiks se referem, quando falam que é preciso sentir fome para
experimentar os que sentem fome. A experiéncia da communitas ramadénica_permite
esta vivéncia de forma mais profunda. E quando a pessoa retorna a estrutura, ou seja,
a seu “cotidiano normal”, passa a dar mais valor a esses momentos. Por isso, ao final
de todo Ramada, acontece também uma festa, na qual os fiéis podem comemorar o
tempo que conseguiram ficar em jejum. Quando encerram o jejum, voltam diferentes,
pois cada um vivencia a fome de uma forma diferente, dando sentido a estrutura:
comer e ndo comer; quando comer; como comer; 0 que comer; com quem comer
— todos estes aspectos ajudam, de certa forma, a pensar o modo como o alimento
insere-se na vida daquele que jejua.

Sylvia: Vale lembrar que o alimento é vida. E se abstendo de um dos
mais importantes elementos dos quais a vida depende que se pode
pensar sobre ele?'’.

Zarra: Deixar de comer é como se estivesse “limpando o organismo. O
intestino fica diferente. Muda todo metabolismo da gente.

Mussaab: O nosso estdmago parece que fica mais limpo?*8.

Sheik Jihad: Quando vamos fazer exame de sangue devemos ficar
sem comer, para que nada interfira no resultado do exame. O jejum

é esta limpeza, faz bem para saude também. (Notas do Caderno de
Campo, no periodo do Ramada, em 2005 e 2006)

E interessante pensar na auséncia da comida assim como na auséncia de sexo
como uma limpeza do proprio corpo. Nao € momento de concluir, mas adianto que,
o corpo entregue a Deus, deve ser um corpo limpo das impurezas, sejam elas fisicas
ou espirituais, e assim os pensamentos e atos devem ser vigiados, pois o estado de
“pureza” é fundamental para o sagrado.

Um dos momentos mais fortes do cotidiano de um jejuante € a noite, durante a
oracéo, tanto a noite que antecede quanto a que se sucede a quebra de jejum. Durante

a performance da oragdo na mesquita, os fiéis se sentem ainda mais fortalecidos,

217 Em reunido de orientagdo, em 16 de abril de 2007.
218 Ver video Allahu Akbar. Zarra (Zahra, seu nome foi registrado incorretamente) e Mussaab sao
comerciantes, ambos frequiientam a comunidade de Santo Amaro.
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por terem cumprido mais um dia de jejum. Podemos, entdo, nos remeter as fases

da performance, propostas por Schechner (1995), quando tratamos do més do

jejum, porque este € o caminho para se chegar as festas. Ha toda uma preparagao

para celebrar a vitéria de se ter cumprido um pilar da religido. Quero entrever que a

preparacao da performance das festas se da no Ramada, a performance em si, na

oracao do Eid, realizada na mesquita, e os desdobramentos podemos verificar na

festa realizada na chacara e nos dias que seguem.

Ramada é o més do jejum, o més do balango anual entre os atos
positivos e negativos, més de reforcarmos o bem e lutarmos contra o
mal dentro de nés mesmo e no seio da sociedade, para concretizarmos
a paz e a seguranga e realizarmos o plano “Fome Zero?'®” islamico, que
foi langado a mil, quatrocentos e vinte e cinco anos atras.

Jejuar é abster-se da comida e da bebida, desde o raiar da aurora até o
por-do-sol. Implica em duas premissas: a primeira nos leva a sentirmos
fome e sede, isto €&, igualarmo-nos aos pobres e necessitados; a
segunda refere-se ao pagamento dos “Direitos do Menos Afortunados”
conforme a obrigacao religiosa prescrita por Allah, e sua finalidade é
a confraternizacdo, a irmandade, a igualdade e a harmonia entre os
seres humanos, valores basicos para a paz e a felicidade, ndo apenas
da sociedade islamica, mas de toda a humanidade... O jejum no Isl3,
assim como o jejum no Tora e na Biblia, @ uma reforma ou, por assim
dizer, um reajuste, sendo diferente apenas na forma e na intensidade
(Ezzeddine Hussein Baalbaki Ramada 1425 H. (Texto distribuido em
outubro/novembro de 2004).

N&o tenho duvida de que os jejuantes sdo pessoas liminares, isto é, estdo suspensos,

abstém-se de determinadas atividades, vivem momentos de preparag¢ao, de mudanca

de status. Eles estdo se preparando, para isto & preciso avaliar o que ja foi feito e

como foi feito etc. O sheik diz: estamos fazendo um curso, quem faz um curso se

prepara para realizar algo, ou receber algo.

219

O Ramada é um curso que nés fazemos. Intensificamos as nossas
oracdes. Neste més vamos intensificar que a Paz reine no mundo todo...
O jejum é como um hdspede que vocé se prepara para receber (...) é
preciso se arrepender dos pecados. Se arrependendo dos pecados
serd possivel comecar uma vida nova...O jejum é um escudo para o
jejuante. Durante o jejum ele vai deixar de praticar um monte de coisas

Em alus&do a campanha do governo Lula: Fome Zero.



erradas. O més do jejum protege as pessoas de cairem em tentacéo
(Sheik Salat, em entrevista, realizada em16/11/2001, na Mesquita
Brasil).

O mugulmano que esta em jejum sente-se fortalecido, assim como é definido por
Turner (1982): a liminaridade pode ser vista como um depdésito de possibilidades, n&o
uma montagem aleatéria, mas um processo de gestacao, de fertilidade. Além disso, a
liminaridade envolve uma sequéncia complexa de episddios no espago-tempo sagrado,
como podemos perceber com a construgcao do calendario islamico.

Compreendo o periodo do jejum do més do Ramada nao s6 como um momento liminar,
mas, sobretudo, como um momento de restauracdo do comportamento dos mugulmanos.
Nesse periodo é possivelidentificar a “fase preliminar” (usando a terminologia de Van Gennep,
1978) da performance, entendida aqui como ensaios e oficinas etc. Para Richard Schechner
(1985, p.36), € nesses momentos que se estabelece o vinculo entre as performances ritual
e estético-teatral. Nesse sentido, temos que, para o autor, 0 comportamento restaurado
apresenta um esforco de transmissao e aprendizado, e é nesse comportamento restaurado,
o fazer, o refazer, que podemos também observar o comportamento simbolico expresso no
cotidiano islamico, seja no jejum, nas oragdes ou nas relagbes familiares.

Fazemos isto uma vez no ano durante um més enquanto varias pessoas
passam por isso durante o ano todo. O més do Ramada é um més

abengoado, € um més onde nos reeducamos (Sheik lansa, traducéo
de Moumtez, 06/12/2002, Mesquita Abu Bakr —depoimento).

O Sheik falou no sermao de sexta-feira: - Cuidado para nao passar
fome a toa. Feche a boca, n3o fale mal dos outros. E um més de louvor
a Deus, entao cuidado com que falamos, com o que vemos, com o que
ouvimos... (Moumtez, 06/12/2002).

Como bem diz Mauss:

a consciéncia religiosa, mesmo a de nossos contemporaneos, nunca
separou bem a infragdo as regras divinas e suas consequéncias
materiais sobre o corpo, sobre a situacéo do culpado, sobre seu futuro
no outro mundo (2005, p.58).
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Sabe-se, portanto, que no periodo do jejum, os fiéis devem prestar aten¢do no que
fazem, ouvem, falam, comem e etc. E, sobretudo, um periodo onde os sentidos?2°
estdo sendo retrabalhados pela simbdlica religiosa.

Se, por um lado, verificamos o jejum como um momento liminar, por outro,
podemos considera-lo como algo do cotidiano. Sem retirar-lhe o carater liminar,
pois, a partir do momento em que se vive um determinado “ritual”, prescrito
no calendario etc., ele passa a fazer parte de um cotidiano. Assim, para quem
o pratica, ndo ha nada de extraordinario, pois faz parte da sua cultura, da sua
religido. Muitos me respondiam que nao tinham dificuldades em realizar o jejum,
pois faziam isto em nome de Deus, e tudo aquilo que se faz por Deus nao €&
sacrificio. Noutras palavras, o jejum tem algo de extraordinario, ao mesmo tempo
em que encerra algo de cotidiano extraordinario. Parei para pensar sobre isto, em
uma determinada situagao.

Em 2001 convidei Sheik Jihad, Sheik Ali e Magda para ministrarem
uma palestra a jovens de uma escola. Como era Ramada tratei de
informar as demais pessoas para ndo comerem € nem beberem, e
muito menos oferecerem aos palestrantes algo para comer ou beber.
Saindo de 14, o comentario de Sheik Jihad chamou minha atencao.
Disse-me que eu fui muito gentil em néo lhe oferecer agua, sabendo
de sua obrigacgéo religiosa. Disse a ele que era a primeira vez que ndo

oferecia algo aos meus convidados sem ser considerada mal educada
(notas do Caderno de Campo).

Sabendo das prescri¢cdes, tentei poupa-los, mas a partir dai passei a
compreender que nao se trata de algo que seja dificil para eles cumprirem,
porque ja faz parte do proprio cotidiano. Porém, mesmo assim, pode assumir
um carater renovador, de suspensao, de mudanca de status, como requer
o estado liminar, embora ndo se descarte o cotidiano. Nesse sentido, o

liminar faz parte do cotidiano, pois € nele que se renovam os valores e a

crenca.

220 Sobre os sentidos, ver o capitulo 7.



A noite do Poder, a noite do Decreto:

Al Cadr

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso

Sabei que o revelamos (o Alcorao), na Noite do Decreto.

E o que te fara entender o que é a Noite do Decreto?

A noite do Decreto € melhor do que mil meses

Nela descem os anjos e o Espirito (Anjo Gabriel), com a anuéncia do
seu Senhor, para executar todas as Suas ordens.

Ela é paz, até o romper da aurora! (Surata 97)

Nos ultimos dez dias do més do Ramada, os mugulmanos intensificam as
boas acdes, as oragdes e procuram passar a noite, em dias impares, rezando
na mesquita. Conta-se que foi nos ultimos dias desse més que o Profeta
Muhammad recebeu a revelagdo do Alcordo. Alguns sabios apontam ser no
vigésimo sétimo dia, portanto este dia € chamado de Noite do Poder ou Noite
do Decreto.

Ouvi de varios mugulmanos que, nessa noite, Deus envia sinais. Perguntei
que tipo de sinal, e muitos deles me contaram que, em geral, se da um clarao
na madrugada, as arvores param de balancar e nenhuma folha se mexe —
estes sdo um sinal de que aquele é o dia do Poder. Dia em que se comemora
a revelagdo do Alcordo. Esses sinais sdo recebidos como uma graga, por isso,
nessa mesma noite, que ninguém sabe ao certo quando €, mas acredita ser
no dia estipulado pelo calendario, os muculmanos aproveitam para fazer seus
pedidos. Mussaab, da Mesquita de Santo Amaro, conta-me que numa “noite
do poder”, ele pediu para que sua tia de 46 anos tivesse filhos gémeos, e seu
pedido foi atendido.

Como podemos ler no texto a seguir:

Alguns exegetas situam a Noite do Decreto — a noite em que o

Alcoréo foi revelado ao Profeta Muhammad (s.a.a.s)®?" — na 252
ou na 272 noite, mas outros admitem qualquer um dos dez ultimos

221 Abreviacao de “A paz de Deus esteja com Ele”.
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dias impares deste més e ndo ha um consenso sobre isso. O
fato historico comprovado é que foi durante o retiro espiritual
do Ramadan do ano cristdo de 610, na caverna do monte Hira,
que a primeira surata (a 96 — O Coagulo) foi revelada. Os cinco
versiculos da surata 97 (O Decreto) alertam para a inutilidade de
se discutir sobre o assunto: “Sabei que o revelamos (o Alcoréo),
na Noite do Decreto. E o que te fara entender o que é a Noite do
Decreto? A Noite do Decreto é melhor do que mil meses. Nela
descem os anjos e o Espirito (o arcanjo Gabriel), com a anuéncia
do seu Senhor, para executar todas as Suas ordens. (Ela) é paz,
até o romper da aurora”. O significado mistico é evidente. Uma
vez que a Noite do Decreto nao pode ser fixada com precisao
no calendario nem comparada corretamente com as medidas
humanas do tempo, ela empresta a todo o més do Ramadan uma
santificacdo especial???.

E possivel concluir que a experiéncia do sensivel, por meio do sagrado, é
percebida de modo significativo nessa noite. Deus se revela em sinais que aumentam
a comunicagao entre ele e os fiéis. Dessa forma, a idéia de que o Isla € uma religido
puramente racionalista, nos moldes de Max Weber, ndo se sustenta por inteiro,
pois a “magia”, os efeitos magicos e extracotidianos sao expressos, quando nos
referimos a noite do poder. Podemos aqui arriscar uma interpretacdo de que apos
27 dias de jejum, o mugulmano encontra-se num momento especial do seu jejum,
ja passou a fase critica, que € a primeira semana, e a adaptagdo, que é a fase
seguinte, estando, portanto, nos ultimos dias de jejum. Assim, se a intengéo é a
entrega a Deus, s6 pode ser neste momento que a entrega se torne mais intensa. O
corpo ja esta adaptado, os pensamentos estdo todos voltados ao divino, até porque
passam a noite rezando na mesquita. E nesse momento que o contato é feito.
Momento magico de suspensao desse coletivo para se transformar em experiéncias
individuais. Quem consegue vivenciar essa experiéncia intensa e mesmo aqueles
que conseguiram realizar o jejum preparam-se para a recompensa, para o podio,

como me disse Sheik Jihad, para o Eid.

222 http://www.geocities.com/islamicchat/cpeixoto_ramadan.html , consultado em 24 agosto de
2005.




Eid “aquilo que retorna”

Eid Al Fitr (Festa do Desjejum)

Acordei as 6h??, pois queria estar as 7h na mesquita para acompanhar
a primeira oragdo do dia. Cheguei acompanhada do meu filho mais
velho Gabriel, que insistiu em ir a festa para fotografar, experiéncia
que ele ja realizou na festa do Sacrificio de 2004. Nesse ano (2005), o
espaco das mulheres dentro da mesquita era outro, pois construiram
um mezanino, com uma escada anexa a mesquita para subida
das mulheres. Antes, as mulheres ficavam lado a lado dos homens
separados por uma treliga, agora ficam na parte superior. As criangas
permanecem em sua maioria perto das maes, e neste ano estavam
agitadas: corriam, pulavam, talvez pelo espagco novo, ou porque,
suas maes néo pretendiam chamar sua atengdo em dia de festa. Em
geral, nos templos, igrejas, sinagogas, impera o siléncio, o respeito ao
sagrado, ao divino, na mesquita, as criangas estavam ocupadas demais
com suas roupas novas, oculos coloridos, para se preocuparem com
isto, mesmo porque estavam certas de que logo mais se divertiriam e
receberiam presentes.

As 7h30, chega sheik Ali Abdouni que faz o sermdo em é&rabe. Ndo
entendo o arabe, mas com tanto barulho, sera que alguém conseguiu
ouvir o sermao? Sheik Ali fala baixo e isto talvez tenha dificultado mais
ainda. Logo depois sheik Jihad Hassan faz o sermdo em portugués, o
som do seu microfone esta mais alto, todos ouvem e as criangas dao
uma trégua.

Em dias como este, a mesquita fica cheia. As pessoas usam as melhores roupas.

As meninas estdo com enfeites nos cabelos, usam roupas que brilham, sapatos novos.

As mulheres estréiam seus novos veéus. Dia de festa é dia de roupa nova. Neste dia

n&o se faz jejum, ao contrario, come-se o tempo todo.

As oragdes nas festas do Eid constam de duas genuflexdes, nas quais o imam faz

a leitura em voz alta. Nao ha chamada do Muazin, nem oracao voluntaria, antes ou

depois do ritual. Seu horario comega apds o nascer do sol e prolonga-se até o meio-

dia??*. Apos a obrigagao do jejum (Ramada), os mugulmanos comemoram durante trés

dias. Rezam pela manha bem cedo, depois de terem tomado banho e vestido a melhor

roupa, quebrando o jejum com algumas tamaras apenas. No Brasil, € mais comum

223 Notas do meu caderno de campo.

224 Conferir capitulo 6.
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quebrar jejum com o café da manha tradicional. O serm&o deve falar a respeito do
Eid e sua importancia para o Isla. O sheik I& a surata de Alfatiha e a do altissimo
também.

Nesses dias, a oragao é feita antes do sol despontar totalmente. Em seguida, inicia-
se a festa e a entrega de presentes?®. Nas duas festas, as mulheres devem participar,
inclusive as menstruadas??, que devem ouvir as oragdes do Eid, mesmo nao podendo
recita-las com o grupo, como as outras mulheres.

Quando entramos na mesquita, escutamos os homens recitando sem parar:

Allahu Akbar, Allahu Akbar, Allahu Akbar.
La llaha lla Allah. Allahu Akbar Allah Akbar . Wa Lilahi Al Hamdu.
Allahu Akbar, Allahu Akbar, Allahu Akbar

La llaha lla Allah. Allahu Akbar, Allahu Akbar Wa Lilahi Al Hamdu.
Allahu Akbar, Allahu Akbar, Allahu Akbar ...

Recitar esta oragao € uma forma de estabelecer o contato com o divino, de agradecer
e de pedir a Deus que tenha misericérdia deles. Logo depois, entra o sheik, em geral,
vestido com uma roupa especial, cumprimenta as pessoas que estdo na mesquita, tira

os sapatos e sobe para fazer o sermao:

225 A entrega de presentes e 0 almogo, lembram muito o Natal cristdo. Aqui também podemos
nos remeter a Mauss (ano): dar, receber e retribuir. Um corpo que se da, recebe sinais e retribui com
presentes e comidas aos amigos e familiares.

226 Mulheres menstruadas ndo entram na mesquita. Aqui cabe uma breve reflexdo para tal
estado de “impureza” atribuido a mulher menstruada. Segundo René Girard: “a menstruagéo deve
ser considerada no quadro mais geral da efusdo do sangue. A maioria dos homens primitivos toma
precaugdes extraordinarias para nao entrar em contato com o sangue. Qualquer sangue derramado
fora dos sacrificios rituais, em um acidente, por exemplo, ou num ato de violéncia, € impuro.... basta que
a violéncia se desencadeie para que o0 sangue se torne visivel...o sangue menstrual tem relagéo direta
com a sexualidade...a sexualidade faz parte do conjunto de forgas que dominam o homem com uma
facilidade ainda mais soberana pelo fato de que ele pretende domina-la” (ano, p.48-49). Por toda essa
simbologia ligada a violéncia, podemos considerar que no contato com o divino, este carater violento e
impuro que suscita o0 sangue atrapalha a ligagao com o sagrado. No interior do Nordeste, sempre ouvi
que mulheres menstruadas nao deviam se sentar na cama de uma mulher de resguardo, porque isto
poderia secar o leite materno (que é puro, limpo), tamanho é o tabu com o sangue menstrual.
Segundo Nadia Husseim, no Isla, o significado é outro, a mulher ndo é vista como se estivesse ou fosse
impura, mas trata-se de uma restricdo para pessoas que estdo em jejum, como ja apresentei e, para
as mulheres na oragéo, pois, na oragéo, a mulher deve estar abluida (ablugéo), assim como qualquer
mugulmano. Se a pessoa ndo estd abluida, a oragdo ndo tem validade. Em uma mulher menstruada,
por mais que tome banho ou se higienize, o fluxo é continuo, ndo permitindo uma limpeza completa. No
capitulo 6 tratarei especificamente da limpeza corporal para as oragoes. (Entrevista em 18/04/07)



Nés ontem estavamos de jejum e éramos obrigados a ficar por mais
que quiséssemos deixar de fazé-lo, vocé estava proibido. Hoje é o
contrario, por mais que pessoas te obrigassem a jejuar, vocé hoje néo
deve jejuar. Quem determina é Deus todo poderoso. Deus esta dizendo:
venha! Hoje vocé é meu convidado a quebrar o jejum. Como vocé sabe
que o seu jejum foi aceito? Quais s&o os sinais? Se vocé se preocupou
com a outra vida e ndo com esta. N6s devemos saber procurar as
coisas que sdo necessarias para que Deus aceite o nosso jejum. A
primeira delas é fazer boas agées, este € o primeiro sinal; a segunda
coisa é ter conhecimento, quem nao tiver conhecimento vai fazer de
forma errada. A terceira coisa é divulgar aquilo que vocé aprendeu. A
quarta coisa € se preocupar com o proximo. Ver aquele que precisa de
vocé, que nao tem a mesma inteligéncia que vocé. A outra coisa é o
arrependimento. As pessoas devem se arrepender dos seus atos. Se
vocé tem essas qualidades Deus ira aceitar as suas a¢des. (Traducéo

do Sermé&o — Moumtez. Eid Fitr de 03 de Novembro de 2005).

Neste sermao, o sheik retoma o que cada muculmano deve fazer para ter suas
acdes reconhecidas por Deus. SO é possivel a dadiva, quando as prestagcdes sao
executadas e, assim, Deus pode reconhecer os atos dos fiéis. No Isla, os sheiks
falam, repetidamente, que a fé sem a pratica de nada adianta. Aprender a executar
tais prestacdes € o que chamo de comportamento restaurado.

No Isla, repetir a oracdo cinco vezes ao dia, fazer boas agdes, buscar conhecimento,
transmitir o conhecimento aprendido e arrepender-se implica uma reformulagao diaria
do comportamento dos mugulmanos. Mas é no término do més do jejum que eles
se sentem mais fortalecidos, por terem conseguido jejuar como dizem “da melhor
forma possivel”, e, portanto, realizando o sacrificio de ficar sem comer e sem beber.
O mugulmano modifica o seu estado de pessoa, consagra-se por ter conseguido fazer
aquilo que é prescrito pela religido, restaura o seu comportamento e isto sera passivel
de verificacdo, nos desdobramentos do seu cotidiano.

Apbs o0 sermao os mugulmanos voltam a rezar, em seguida se abragam
e vao fazer mais uma refeigdo, um lanche comunitario na prépria
mesquita, antes de seguir para Chacara Sultan. Nesse dia se deve
quebrar o jejum. Esta é a festa do desjejum. No saldo da mesquita
criangas e mulheres se aglomeram para servir-se de salgados, doces
e refrigerantes. Convidam-me para comer com elas. Os homens vao
para a porta da mesquita, la estao os alimentos que eles vao se servir.

Abracos e beijos entre eles sdo comuns. Uma fila grande foi formada
para o cumprimento aos Sheiks presentes.
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Sao0 9 horas da manha e a festa esta s6 comegando. Em todos os Eid
reencontro alguns mugulmanos que normalmente sé vejo em dias de
festas. Isto demonstra também o quanto pode ser fluida a ocupacéao
desses espagos, muitos circulam entre as mesquitas. Depois de
conversar com algumas mulheres sigo em direcdo a chacara, pois
la quanto mais cedo se chega, melhor, pois depois fica impossivel
estacionar ou se locomover. A festa ganha proporgbes gigantes. A
chacara localizada em Riacho Grande parecia menos cheia do que de
outras vezes, mas aproveitei para confirmar a minha hipétese, de que
nao havia s6 mugulmanos que freqlientam a mesquita de Sao Bernardo
do Campo, com isto acabei levantando outro dado importante para
pensar. O de que as pessoas que la estavam e que n&o pertenciam a
Sao Bernardo eram em sua maioria brasileiros reversos que freqientam
outras mesquitas.

A festa € um momento privilegiado, ndo so6 para os mugulmanos, mas também para
a pesquisadora, que se beneficia com a quantidade de mugulmanos para conversar,
ouvir ou simplesmente observar. Os que ja me conhecem, me apresentam a outras
pessoas, ou perguntam sobre o meu trabalho, se eu ja terminei a tese, se eu ja me
reverti. A sociabilidade é intensa, tanto na mesquita, quanto na Chacara, na qual ha
a possibilidade de se reunir um numero bem maior de mugulmanos, e é justamente
isto que acontece: mugulmanos de outras comunidades aproveitam este momento na
chacara para poder reencontrar amigos e parentes.

Para compreendermos a segunda maior festa do Isla sera preciso, entretanto,
apresentar o quinto pilar da religido — o hajj — a peregrinagado a Meca, que é o ritual
que prepara para a festa do Eid Al-Adhha, assim como o jejum prepara para o Eid

Fitr.
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Espaco energizado e concéntrico — Meca

... A peregrinacdo a Casa é um dever para com Deus, por parte de
todos os seres humanos, que estdo em condigdes de empreendé-la;
entretanto, quem se negar a isso saiba que Deus pode prescindir de
toda a humanidade. (Alcorao Sagrado 3:97)

A cidade sagrada do Isla € sem duvida Meca. Foi la que o Profeta Muhammad
recebeu os primeiros versiculos do Alcordo e para onde se dirigem mais de dois
milhdes de mugulmanos, vindos do mundo inteiro, para participarem do Hajj. Quinto
pilar da religido, deve ser cumprido pelo menos uma vez na vida, se a pessoa tiver
condi¢bes fisicas e financeiras. Essa peregrinagdo acontece durante o décimo
segundo més islamico (dhu al-hijia). Como bem afirma Pace (2005, p.144), Meca
celebra a unidade da comunidade dos crentes e, portanto, € um lugar de afirmagéao
da identidade mugulmana. Ndo s6 a Pedra Negra, mas o nucleo historico da cidade
€ considerado sagrado: al-haram. O perimetro sagrado se estende por cinco
quildmetros de largura, contados a partir do templo onde se guarda a Pedra Negra
(o Cubo, a Caaba)?®’.

O Hajj € um ritual marcado por uma série de regras e comportamentos que devem
ser seguidos a risca pelos peregrinos. Uma das determinagdes é que o peregrino
deve empreender o Hajj com dinheiro licito, sem dividas, e apds ter suprido as
necessidades da sua familia pelo periodo equivalente ao que ira ficar fora, devido
a peregrinagdo. Os rituais da peregrinagcdo baseiam-se em atos praticados pela
familia do Profeta Abrado, quando foi incumbido por Deus de reconstruir a Caaba,

juntamente com o seu filho Ismael.

227 Este espacgo é reservado aos mugulmanos, portanto no passaporte deve estar carimbado “em
visita religiosa”. Ha postos que controlam os documentos.
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Segundo os mugulmanos, a peregrinagao € um atendimento ao chamamento que o
Profeta Abrado dirigiu a todos os homens, obedecendo a ordem de Deus??®. Nao basta
mudar de roupa, como assim o fazem homens e mulheres que adotam a vestimenta
branca, como modo de estar igual a todos, perante Deus. E necessaria uma maior
introspeccéao, neste periodo, que dura cinco dias, quando as pessoas ndo podem se
preocupar com questdes que nao sejam referentes a Deus. A vestimenta masculina
deixa a descoberto o bracgo direito. Este ato de mudancga de roupa e de comportamento
€ chamado al ihram, e, durante a viagem, o mugulmano repete varias vezes: labayaka
allahumma?®?. Para ilustrar melhor, descrevo abaixo as etapas do Hajj. 2%

No primeiro dia, os mugulmanos (Mutamatti’>®"), e antes de comegar a tawaf
(caminhar a volta da Caaba, dando sete voltas), devera fazer o ghusl?®? e a wudhu?®,
vestir o ihram, cumprir uma oracgao de duas unidades (rakkat)** pelo ihram, pronunciar
a intengao de cumprir o hajj e recitar a férmula de Talbiya?®. Os atos que devem ser
feitos durante este dia séo: 1- recitar o Alcordo; 2- recitar o Talbiya; 3- Recordar-
se de Allah; 4- Praticar oragbes voluntarias; 5- Fazer preces (du’a); 6- Alimentar as
pessoas. Por outro lado, ndo podem: 1- brigar; discutir e argumentar; 2- envolver-se

em conversas vas; cometer pecado; olhar para mulheres proibidas?3.

228 Conforme site da WAMY (colocar o site), consultado em 21/2/07.

229 “Eis-me aqui, 6 Deus, estou pronto, estou a teu servigo”.

230 Parte das informagdes sobre o hajj, podem ser conferidas no “Guia ilustrado para o Hajj, A
Umra e Ziara” — (Samir El Hayek).

231 E o peregrino que usa o ihram com a intengdo de fazer o hajj, e aproveita a ocasi&o para fazer
também a Umra (uma peregrinagdo menor, sem necessidade de visitacao a Arafat e arremesso de
pedras).

232 Tomar banho.

233 Limpeza de algumas partes do corpo.

234 Prostragéo.

235 Labbaika Allahumma Labbaik — Eis-me aqui, 6 Deus, eis-me aqui.

236 Esses atos devem ser realizados antes de entrar no Micat, isto é nos limites dos locais sagrados:
Zuh Hulaifa — é o micat mais distante, para aqueles que vém de Medina, estando situado a 450 km,
ao norte de Meca; Zatul Irq — € o micat para os iraquianos e para os habitantes dos paises que estao
na direcao do Iraque, situado 94 km a nordeste; Al Ju’hfa — é o micat dos sirios, egipcios, turcos, dos
paises do Ocidente, Portugal, Espanha, Brasil e as Américas em geral, fica a 204 km de Meca. Carnul
Manazil — fica a 94 km de Meca, conhecida como Saili Kabir. E o micat dos habitantes de Najd e de
todos os paises que vém daquela dire¢do, por exemplo, os que vém do Golfo Pérsico; e Yalamlam,
montanha situada a cerca de 54 km ao sul de Meca, para os que vém do Iémem, india, Paquistdo e da
Africa Austral.



A Tawaf tem inicio na Pedra Negra, repetindo, com isso, o que foi feito pelo Profeta
Abraao e seu filho Ismael. Os mugulmanos consideram este ato como se fosse uma
réplica, aqui na Terra, do que os anjos fazem constantemente no céu, circundando
o Trono de Deus, orando e adorando-O. Depois, os peregrinos dirigem-se a dois
pequenos montes, percorrendo a distancia entre os montes de Al Safa e Al Marua,
sete vezes, e repetindo, com isso, o que foi feito pela segunda esposa?*” do Profeta
Abrado, quando procurava agua para o seu filho Ismael. Este ritual € chamado de A/
Sal. Neste dia, os muculmanos passam a noite em Mina.

No segundo dia, o mugulmano deve ir para a Masjidun Namira, ouvir 0 sermao,
um azan deve ser feito depois das Zawal, Zuhr e Asr?*® que devem ser cumpridas com
dois icamat durante o Zuhr, e a pessoa deve passar uma grande parte da tarde em
du’a, em pé, e de rosto voltado para a quibla. Se a pessoa ndo pode se manter de
pé, podera sentar-se; a pessoa deve recitar repetidamente o takbir, o tahlil, o talbiya e
se engajar em du’a e ibada. Apos a alvorada, dirigem-se para o vale de Arafat, unico
local da peregrinagdo em que todos os peregrinos ficam juntos num mesmo lugar. Os
muculmanos, além de rezarem, pedem perdao a Deus. Consideram esse momento
especial, pois € nele que o fiel pode ter uma idéia, uma visdo de como sera o Dia
do Juizo Final. Em seguida, seguem para passar a noite em Muzdalifah, depois do
por-do-sol, e ndo se deve praticar a oragao do Maghrib e de Icha no caminho. Parte
da jornada é ocupada a apanhar pequenas pedras?° para serem utilizadas na etapa
seguinte do hajj. Em Muzdalifa, o mugulmano deve passar a noite em adoragao, zikr,
talbiya, e praticando oragdes voluntarias. A parada em Muzdalifa comega na alvorada
e indo até o nascer do sol. O tempo, durante a parada, deve ser utilizado em du’a.

No terceiro dia do Hajj, regressam a Mina, apos o nascer do sol e vao aos trés

pilares de pedra que assinalam o lugar onde o “Demdnio tentou fazer com que Abrado

237 Alguns escritos apresentam Agar (Hagar) como a escrava dada por Sara a Abrado, para que
este tivesse um filho.

238 Oragdes do meio-dia, da tarde e da noite. Ver capitulo 6.

239 Encontrei uma referéncia que diz que se devem recolher 49 pedrinhas.

249



250

desobedecesse a Deus”. La, atiram as pedras coletadas, simbolizando sua rejeigao ao
demoénio. A peregrinagdo termina com uma cerimOnia em que s&o imolados animais
(Jamrat). Este costume é mais uma vez reportado a memoria de Abrado, a quem Deus
ordenou que imolasse o filho. Quando Deus poupou Ismael, Abrado sacrificou um
cordeiro em seu lugar. Deste modo, os peregrinos sacrificam uma ovelha, uma cabra,
uma vaca ou um camelo, para comemorar o ato. E uma forma simbdlica de mostrarem
a sua boa vontade, despojando-se de tudo o que possuem de valioso, em louvor a
Deus. Os peregrinos comem parte dessa carne, mas a maioria € dada aos pobres. O
rito do sacrificio termina com uma ceriménia particular: o corte do cabelo, os homens
raspam a cabeca e as mulheres cortam apenas um cacho do seu cabelo.

No quarto dia, depois de Zawal, devem-se apedrejar os trés jamarat com sete
pedras cada. Primeiro o menor depois 0 médio e entdo o maior; no final deve-se
retornar para sua tenda ou hotel.

O quinto dia do hajj, depois do Zawal, apedreje trés jamarat com sete pedras cada.
Primeiro o menor, depois o0 médio e entdo o maior; fazer o du’a de rosto virado para a
quibla, depois de apedrejar o pequeno jamarat; no final retornar a Meca. Por fim, os
peregrinos contornam a Caaba, uma vez mais, e os que podem vao até Medina, visitar
o local onde o Profeta esta sepultado, AL Masjid AL Haram (a mesquita sagrada),
onde fazem suas oracgoes.

Assim como Pace (2005, p.148), considero que o percurso do hajj prefigura tempos,
simbolos e gestos. Esses elementos todos podem consubstanciar o rito como performance
religiosa, pois determinam um tempo que se repete, como apontou Leach (1971), repleto
de simbolos e de gestos, o que torna 0 mugulmano um outro, apos participar deste ritual.
Fazer o hajj, torna-se um hajji, € mudar de vida, assim como podemos verificar nas
transformagdes apontados por Schechner (1985), quando fala do desdobramento das
performances. A certeza de que “algo aconteceu”, no final do percurso. A fala de Sheik

Jihad pode nos ajudar a esclarecer um pouco mais sobre esses significados.



a sua fé.

Sheik Jihad: Por qué os homens usam duas pecas de roupa? E
somente isto? A mulher néo, essa por questdes de intimidade. Os
homens usam duas toalhas, na realidade usam duas mortalhas,
dois panos. Ai eles se reunem em determinado lugar em
determinada época. E como se ela (pessoa) tivesse renascido.
Esta assembléia simboliza o dia do Juizo Final... e elas estéo
perante a Deus, todos iguais. Todos voltados a Deus. O hajj nada
mais é que este simbolismo[...] um dia eu estarei perante Deus,
faz com que a pessoa em vida volte atras... no dia do Juizo Final,
nao tem como.

Franci: Espera que um hajji (peregrino) seja um pouco melhor?
Ouvi que uma pessoa nao iria fazer o hajj, por ndo se sentir
preparada.

Sheik Jihad: Eunao quero me arrepender. O que é estar preparado?
Eu ndo quero me arrepender. Na realidade , o profeta Muhammad
(SAW) diz as pessoas estdo dormindo, quando elas morrem, elas
acordam. Quando ela morre toda aquela ilusao se vai... tem uma
outra vida depois desta primeira. Quando a pessoa faz o hajj é
uma maneira de sacudir essas pessoas.

[...] Por mais pobre que a pessoa se sente ela se sente confortavel
em sua casa...O hajj nao é um passeio € um sacrificio, tem que
caminhar. Tem que suportar o sol. E um sacrificio espiritual ela
tem que perdoar, teve que se controlar, ser humilde... ela tem que...
tirar toda roupa e usar duas toalhas, ficar junto com as pessoas...
centenas e milhares de pessoas.

Eu lembro que quando eu fiz o hajj pela primeira vez, eu néo
senti o chao. Muitas vezes de muito apertado que é, as pessoas
te carregam... [...] Toda a peregrinagao é simbdlica. Por que dos
rituais? Por que esta via sacra? Na verdade nés revivemos 0s
lugares que Abrado passou. Entdo ele foi passando em certos
lugares onde o Satanas... (grifos meus)

Apos observar de perto o periodo do jejum, de conhecer as etapas e os
significados do hajj e das festas, considerei que se trata de um Sacrificio.
O jejum e o Hajj sado etapas duras de serem cumpridas, e que, ao serem
realizadas, provocam uma experiéncia dificil de ser descrita, especialmente
para quem ndo € mugulmano. Nesse sentido, como diz Geertz (1989),
sempre estamos analisando de segunda e terceira mao, pois sO o nativo tem

a possibilidade de descrever os sentimentos que mobilizam a sua pratica e

Sylvia: E talvez nem eles, pois nessas circunsténcias as palavras néo
bastam (16/04/07).
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Esses rituais vividos pelos mugulmanos implicam um total despojamento, necessario
para reconhecer que o homem é nada perante Deus. Ele, sim, € mais importante que
tudo e todos.

A idéia de sacrificio é interessante do ponto de vista do antropdlogo que constroi
a analise, mas, do ponto de vista dos nativos, nem sempre € assim. Realizei uma
pequena pesquisa quantitativa e uma das perguntas pedia que eles apontassem o
que era mais dificil de cumprir no Isla: o jejum, as cinco oragdes diarias, a oragéo
de sexta-feira etc. Os homens, em sua maioria, afirmavam que nada é dificil, ja as
mulheres, assumindo o mesmo discurso, diziam que nada era dificil, mas, quando
perguntadas uma segunda vez, passaram a responder que era o jejum. Cabe dizer,
que sao elas que, na maioria das vezes, fazem a comida, atividade complicada para
quem esta de jejum, ou, se ndo o fazem, alimentam os filhos que ainda nao tém idade
para cumprir o jejum.

René Girard afirma que ha duas teses quando se trata de sacrificio, a primeira
remete o ritual ao mito, isto €, busca no mito as praticas rituais; a segunda remete ao
ritual, n&do apenas mitos e deuses, mas a tragédia e outras formas culturais gregas.
Para ele, Mauss (2005) e Hubert (2005) aderem a esta segunda tese, o que implica
fazer do sacrificio a origem da divindade (1998, p.117). E claro o incémodo de Girard,
com a nao investigagado da origem do sacrificio:

Afirmar que ndo ha nenhum sentido em se interrogar sobre a funcéo e a
génese do sacrificio, é afirmar que a linguagem religiosa esta destinada
a permanecer letra morta, que ela sempre sera um abracadabra

certamente bastante sistematico, mas completamente desprovido de
significacao (119-120).

Porém, como esta discussédo esta apenas se iniciando, vale a pena continua-la a
partir do “sacrificio” concreto realizado pelos mugulmanos: o sacrificio do carneiro. Se, no
periodo do jejum, o sacrificado € a pessoa, que se torna melhor a partir dessa experiéncia,

agora o carneiro ocupa este espaco, trazendo outros significados a dinamica religiosa.
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Eid Al-Adhha: o sacrificio do carneiro

o sacrificio € um ato religioso que mediante a consagracado de uma
vitima modifica o estado da pessoa moral que o efetua ou de certos
objetos pelos quais ela se interessa. (MAUSS, 2005, p.19).

Como em outras festas, chego bem cedo na mesquita, em geral por
volta das 6h30, horario em que os primeiros fiéis aparecem para a oracao.
Aproximadamente as 7h00 comecga a oragdo. Desta vez (Festa do Sacrificio
de janeiro de 2005), terminada a oragao, fazemos um lanche rapido, com a
comida trazida pelas mulheres, e seguimos para a chacara Sultan, em Riacho
Grande.

Dei carona para quatro mucgulmanos reversos. Um deles, D. Cleusa,
empregada doméstica, revertida ha 8 anos, conta que a partir de sua reversao
seus filhos foram, pouco a pouco, como ela disse, “abragando a religiao”.
Perguntei a ela como lidava com o tempo islamico, se ndo se atrapalhava com
o calendario.

D. Cleusa: Fui aprendendo aos poucos, hoje ja conhe¢go um pouco de
arabe, sei ver o calendario e ndo me perco. A gente aprende. Deus
mostra o caminho e a gente segue. Como venho semanalmente a

mesquita sei de tudo que esta acontecendo e vou acompanhando.
Agora estou ensinando ao meu filho que é recém revertido.

Seu filho, um rapaz de mais ou menos 25 anos, foi conosco no carro. Logo vi que
se tratava de um mucgulmano recente, pois, ao entrar no carro, estendeu a méao para
me cumprimentar. Nado € comum um muculmano estender a méo a uma mulher que

nao seja da sua familia. Disse isto a ele, que sorriu e disse:
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E, ainda estou aprendendo como me comportar.

As falas dele e de sua mae corroboram a idéia de que se aprende a ser mugulmano,
assim como se aprende o tempo e o modo correto de lidar com as questdes temporais?*.
Chegando a chacara Sultan, avistamos baldes pendurados com frases do Alcorao
referindo-se a festa. Uma area de lazer, com brinquedos, tinha sido montada para
as criangas. O sol do més de fevereiro (2004) deixava a festa ainda mais bonita. As
mesas ja estavam fartas de comidas salgadas, doces e frutas. No balcéo, era possivel
se servir de saladas. Na churrasqueira da chacara ja sentiamos o cheiro dos primeiros
pedacos de carneiro sendo assados. Ja era quase meio-dia. Fui estimulada pelas
mulheres a buscar os meus filhos para se divertirem junto com as outras criangas.

Chegando a chacara, sentiram-se livres e animados com tantos brinquedos
disponiveis e varios amigos novos para interagirem. A novidade ficou por conta das
meninas que usam veu. Eles ficaram preocupados que o véu das meninas, se rasgasse
ou caisse em meio a uma brincadeira.

Enquanto conversava com alguns fiéis e tentava gravar alguns depoimentos, tinha
como ajudante meu filho Gabriel, que ficou fascinado pela contribuicdo que estava
dando a mae antropodloga. Enquanto eu filmava e entrevistava as pessoas presentes
na festa, ele tentava manter o “set” em siléncio. Tentava tirar as pessoas que passavam
conversando por perto, tarefa impossivel, uma vez que a chacara estava cheia de
gente. Havia barulho por todos os lados. Era festa. E como em qualquer festa, barulho
e movimento sd0 uma constante. E comum virem muculmanos de outras comunidades:
Mogi das Cruzes, Guarulhos, Jundiai, Santos etc. Em um dos espagos da chacara era
possivel ver os tapetes reservados para as oragdes que aconteciam em meio a pessoas
conversando e criangas brincando. Isto mostra que, para um mugulmano em oragao,

pouco importa onde esteja, pois 0 melhor sempre € cumprir sua obrigagao religiosa.

240 No proximo capitulo vou me ater a questao desse aprendizado e a idéia de comportamento
restaurado.



No mesmo espaco da festa acontece a matanga dos carneiros, o que aparentemente
revela uma certa “violéncia”, mas que, no entanto, é realizada dentro de um respeito
absoluto, como veremos adiante. Aqui podemos retomar a idéia do calendario, como
aquele que marca o ritual, eid, como aquilo que retorna sempre: neste ano, no préximo

ano...

Do mito ao ritual — do ritual ao mito

Como relatei rapidamente no texto do hajj, conta-se que Deus pediu uma prova de
amor a Abrado, solicitando que ele oferecesse seu filho em sacrificio. No dia marcado,
Abraéo levou seu filho Ismael para ser sacrificado. No momento do sacrificio, porém,
Deus ordenou-lhe substituir o filho por um carneiro, pois ele ja teria provado que o
amava, acima de tudo.

Para os mugulmanos, o filho a ser sacrificado era Ismael, e ndo Isaac, como na
religido judaico-crista, que considera Ismael o filho bastardo da escrava Agar?'. Sarah,
nao podendo ter filhos, deu de presente a Abrado uma escrava; quando esta engravidou
e deu a luz ao filho primogénito de Abrado, Sarah, entao, pediu-lhe que levasse a escrava
e seu filho para longe. Este acontecimento marca a separagdo que conhecemos entre
0s povos arabes (Agar) e judeus (Sarah). Essa “inversao de papéis” é interessante para
se entender a lacuna preenchida pelo Isla nos seus primoérdios. Alguns autores apontam
até a necessidade de os arabes terem sua propria religido, assim como os judeus.

Abro um paréntese aqui para contextualizar de modo breve alguns aspectos

pesquisados a respeito do sacrificio. O sacrificio, segundo René Girard (1998, p.17)%2,

241 Agar ou Hagar. Em alguns textos, podemos encontrar a referéncia de que se trata da segunda
esposa de Abrado. No Isla, o homem pode ter até 4 esposas, mas a primeira esposa deve autorizar
esses casamentos. No Brasil, muitas mogas formalizaram em documento que ndo aceitam que seus
maridos tenham mais esposas. Cabe dizer que o homem que tem mais de uma esposa deve manté-las
igualmente.

242 Agradeco ao Professor Pierre Sanchis (UFMG), pela indicacao desta leitura na apresentagao
do meu paper na ANPOCS de 2006.
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sempre foi definido como uma mediag&o entre um sacrificador e uma “divindade”. Por
outro lado, ele diz que a fung¢édo do ritual é “purificar” a violéncia, ou seja, “engana-la”
e dissipa-la sobre vitimas que ndo possam ser vingadas (1998, p.52). Girard (1998)
retoma a idéia de que o mito fundador do sistema sacrificial dos mugulmanos € o
carneiro ja sacrificado por Abel 2** e que Deus envia a Abradao?*.

Nesse sentido considero a festa do sacrificio como um ritual, pois relembra um mito
que pode ser (re)contado de varias formas, sendo aquilo que retorna. O Isla continua
fortemente ligado as suas “origens”. Sdo quatorze séculos de resisténcia, tentando
manter-se fiel aos preceitos estabelecidos pelo Alcordo e pela Sunna. E um modo de
vida pautado nessas regras. Quando se pensa que a flexibilidade religiosa passa a
dominar a religido, ocorre um evento novo, que, de algum modo, restabelece a crenga
nesses preceitos®.

Cabe aqui uma reflexao sobre festa e sacrificio. René Girard diz que na festa ha uma
antifesta, o que implica que os ritos de expulsao sacrificiais irdo coroar um periodo de
austeridade extrema, e, portanto, a comunidade tomara cuidado em evitar a recaida
na violéncia reciproca. A festa, segundo ele, baseia-se em uma interpretagao do jogo
da violéncia que pressupde a continuidade entre crise sacrificial e sua resolugao
(1988, p.155). Trata-se de resolugéo, e aqui podemos recordar a quarta fase do ritual
de passagem, de Turner (1987): a reagregacéo. Isto nos sugere que a festa carrega
tensdes que sdo resolvidas ou que devem ser ali resolvidas.

A experiéncia da festa é reagregadora, apos a tenséo de ter que se oferecer, se

entregar, para reiterar o titulo desta tese. A reagregacao é necessaria para que a festa

243 Vale ressaltar que Caim, o irm&o invejoso, mata seu irméo Abel, aquele que oferecia seus
carneiros a Deus.

244 Cabe pontuar que o autor comete uma incorregao em sua exposi¢éo, quando afirma que o filho
oferecido por Abrdo € Isaac. Isto é fato para cristdos e judeus, mas n&o para os mugulmanos, como
revelei ha pouco.

245 Refiro-me aos episdédios de 11 de setembro e aos problemas com o véu islamico na Franga.
Quando esses eventos parecem “abalar” o mundo islamico e seus dogmas, ai sim eles se fortalecem
ainda mais. Varias garotas passaram a usar o véu, depois de 2001, assim como ocorreram inumeras
passeatas e movimentos, na Franga, a favor das meninas mugulmanas, apos a proibi¢cao. Ver também
O drama social isléamico (capitulo 4).



aconteca. E preciso passar pelo sacrificio para se chegar a festa. Basta observar
a descricdo do Hajj e as etapas que os mugulmanos devem cumprir. Assim, é
possivel fazer a seguinte analogia: se, no final do hajj, 0 mugulmano n&o se entrega
concretamente a Deus, mas se entrega através do carneiro, a matanga dos carneiros
€ um ato simbdlico muito claro. Marca o final do hajj, final de um “sacrificio” pessoal
que se revela em um sacrificio explicito: o carneiro imolado substitui o homem. Esta

experiéncia, que se atribui ao mito, é incorporada no ritual:

Filho (Ismael) — carneiro — mugulmano

Afirmo que o jejum e o hajj alteram o estado da pessoa, tanto fisica, quanto
espiritualmente, como me revelaram varios mugulmanos, e como bem disse Mauss
(2005, p. 58): o sacrificio modifica o estado da pessoa, e esta transformagao € que
da sentido a construgao das performances, das agdes que serdo estabelecidas. Foi

pensando no lugar que ocupa o carneiro que desenvolvi a idéia a seguir.

O carneiro*¢ como objeto transicional

Tendo em vista contribuir um pouco mais para o significado do carneiro na relagéao

entre o mugulmano e Deus, lango mao da teoria winicottiana que trata do objeto

transicional®’’. Aintengao nao é psicologizar a tematica, mas ampliar a reflexado, fazendo

246 ... il incarne le triomphe du renouveau, la victoire, toujours a refaire, de la vie sur la mort.
C’est cette méme fonction archétypale qui fait de lui par excellence la victime propitiatoire, celui qu'’il
faut sacrifier pour assurer son proper salut...et sacrifice du Ramadan, ce Kurban qui, dans la langue
courante au Moyen-Orient deviant I'apostrophe affectueuse par laquelle on salue I'ami veritable, comme
on lui dirait “frére”. (1995, p.10-11). Cabe lembrar também que Jo&o, ao ver Jesus, disse: “Eis o Cordeiro
de Deus, aquele que tira o pecado do mundo” (Jodo, 1,29). Ver Isaias (40, 10-11) “Vejam: o Senhor
Javé chega com poder, e com seu brago ele detém o governo. Ele traz consigo o prémio, e seus troféus
o precedem. Como um pastor, ele cuida do rebanho, e com seu brago o relune; leva os cordeirinhos no
colo e guia mansamente as ovelhas que amamentam”. Ver: Paulo (1 Cor 5,7); Jodo (19,36).

247 E preciso dizer que devo muito aos meus amigos psicélogos (Tommy Akira, Arialdo Germano,
Beth Franco) e a varios alunos do grupo de Religiao Psicologia e Antropologia , pois, sem eles, este
didlogo néao existiria.
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uso de outros instrumentais analiticos que ddo conta da experiéncia individual, mas
que, de certa forma, geram desdobramentos no coletivo.

Donald Winiccott, psicanalista inglés, define objetos transicionais como sendo
“‘metade” objeto, “metade” fantasia, no sentido de que a transigdo esta entre a pura
projecéo e a percepc¢ao de mundo. Os exemplos classicos apresentados pelo autor
sdo: um ursinho de pelucia, um travesseiro, que as criangas carregam como se fossem
parte delas e que ndo deve ser trocado ou lavado??®. Esse objeto carrega a fantasia,
por meio desse objeto transicional ela reencontra a onipoténcia. Ele vai afirmar que
esta:

estudando a substancia da iluséo, aquilo que é permitido ao bebé e que,
na vida adulta, é inerente a arte e a religido, mas que se torna marca
distintiva de loucura quando um adulto exige demais da credulidade dos
outros, forcando-os a compartilharem de uma ilusdo que nao é prépria
deles. Podemos compartilhar do respeito pela experiéncia ilusoéria, e,
se quisermos, reunir e formar um grupo com base na similaridade de

nossas experiéncias ilusérias. Essa é uma raiz natural do agrupamento
entre os seres humanos (WINNICOTT, 1975, p.15).

Parto da premissa de que o carneiro pode ser visto como um objeto transicional
entre o fiel e Deus. A cada festa do sacrificio se revive o mito, se religa o homem
a Deus por meio do “objeto-carneiro”, que simboliza a agdo de amor dos homens
para com o divino, estabelecendo, portanto, a fantasia e a realidade. Ocorre aqui a
capacidade de reconhecer nesse objeto o ndo-eu, que € uma das caracteristicas do
objeto transicional, segundo Winnicott.

A idéia emblematica do ndo-eu, cunhada por Winnicott (1975), foi amplamente
desenvolvida por Richard Schechner (1985) na elaboragdo do n&o né&o-eu (not
himself/not not-himsef), pois, segundo este autor, a possibilidade de ser outro(s) é

uma caracteristica do humano, seja no teatro, nos rituais, etc. Considero o carneiro

248 Cabe dizer que o autor deixa claro que néo se refere exatamente ao ursinho da crianga pequena
Ou ao primeiro uso que o bebé da a seu punho (polegar, dedos). Nao esta estudando o primeiro objeto
das relagdes de objeto. Esta interessado na primeira possessao e na area intermediaria entre subjetivo
e aquilo que é objetivamente percebido (WINICOTT, 1975, p.15).



como aquele que simboliza os sentimentos humanos, pois ao sacrificar o carneiro,
os mugulmanos “colocam-se” neste lugar, estabelecendo o ndo ndo-eu proposto por
Schechner (1985). Para o autor, a experiéncia perfomatica permite a transformacgao.
Nesse sentido, os transforma, tornando-se outros, o que nao significa abandonar-se,
por isso que retomar o mito do carneiro é fundamental para a performance islamica. O
carneiro reconstréi a nogcdo de pessoa mugulmana.

Temos, portanto, o carneiro no lugar do filho, no lugar do fiel, relagdo amorosa de
ser outro. A matanca de carneiros, aqui como uma experiéncia performatica, onde
0 carneiro assume um lugar de importancia, pois ocupa o lugar dos mugulmanos.
Eles foram salvos pelo carneiro. Winnicott (1975, p.19) diz que o objeto transicional
abre caminho para o processo de tornar-se capaz de aceitar diferenca e similaridade.
Assim, da o exemplo da hdstia consagrada da comunhdo, que simboliza o corpo de
Cristo, sendo, para os cristdos, o corpo e, para os protestantes, um substituto, algo
evocativo. Para o autor, os dois sao simbolos.

Como diz Safra:

trata-se de uma concepgdo do campo simbdlico que vai considerar
importante ndo tanto o significado de um determinado simbolo, mas
fundamentalmqnte sua possibilidade de veicular uma experiéncia,
uma vivéncia. E a fungéo simbolizante que permitira ao individuo seu

atravessamento nas diferentes modalidades de estar no mundo: do
estado subjetivo a realidade compartilhada (2004, p.23-24).

Simbolizar é, sobretudo, a capacidade de experienciar. A experiéncia carrega suas
forga nos simbolos e ritos que sao propostos culturalmente, mas que cada um vivencia
conforme a sua forma de estar no mundo.

Aidéia que os mugulmanos querem transmitir &€ que Abra&o foi capaz de se sacrificar
por Deus e que eles também tém que fazer o mesmo. Matar o carneiro e distribui-lo
aos amigos, aos parentes e aos pobres faz parte da atitude esperada. Para melhor

ilustrar essa experiéncia, transcrevo o sermao do Eid Al-Adhha, de 20 de janeiro de
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2005. Aqui verifica-se 0 momento de “intensidade da performance”, é a performance
propriamente dita. O sheik como performer apresenta o seu discurso e usa a sua
voz/corpo para comunicar na lingua arabe (e, portanto, apenas para alguns arabes),
enquanto os brasileiros ouvem a tradug¢ao (pelo fone de ouvido).

Transcrigao do caderno de campo:

Oh! aqueles que ouvem, que dia é este?

Deus e seus mensageiros sabem mais que nos.

Hoje ndo é o dia do Sacrificio? Que més é este? Que cidade é
esta?Aqui ndo é a cidade sagrada, eles disseram. Os seus bens e de
sua familia sdo sagrados para vocés. Nao voltem a idolatria depois
disso, ndo fagam intrigas. E da confianga de vocés para que vocés
discursem. Todos falam: Allahu Akbar. VVocé sabe o que isto significa?
Vocé esta dizendo: Deus € o maior e esta acima de tudo. Mais do que
sua familia, filhos...E uma grande palavra de um grande significado. E
um dia que eu ndo desagrado, eu nao fagco nada em desacordo com
Deus. Vocé fez a preparacao, vem para confraternizagdo. Depois de
ter adorado a Deus, vem para confraternizagcéo. Vocés viram todos os
peregrinos vestidos de branco, todos sdo iguais. Vocé ja entendeu o
branco? Porque um dia vocé vai por a mortalha e ser enterrado. Vocé
sera questionado sobre o que fez na sua vida...

Do que vocé tem medo? Que eu ndo venda! Que falte mercadoria.
Tenho medo de chegar a hora da morte e ter desobedecido a Deus.
Quantas mulheres morrem e ndo estao com o lengo. Quantos homens
morrem e n&o estao rezando. Precisamos estar acatando as ordens de
Deus. O profeta Davi disse: No prato na balanga cabe o céu e a terra.
O tamanho que ele é, ele representa. O primeiro céu representa um
grao de areia no mar. Na outra vai ser a balanga. Oh Davi! Oh David!
Se vocé der uma uUnica tdmara por Deus, se vocé fizer ndo porque é
para que os outros saibam, mas porque Deus encheu o outro prato da
balanca. O que vocé fez para merecer o paraiso? Eu li 100 vezes o
Alcorao, fiz 20 peregrinagdes, rezei 60 anos sem parar. E 0 que mais?
Eu nao fiz mais nada. Eu dependo da sua cleméncia. Deus ouviu as
palavras sinceras e o recebeu no paraiso.

Honra o Isla

Toda vez que passava um funeral ele dizia: louvado seja Deus...Dia
do Sacrificio ndo é sé cortar a garganta de um animal. N6s temos
que fazer sacrificios. No6s levantamos de manha e vamos fazer a
oracgdo...O que vocé deseja Abrado? Perguntou Gabriel (anjo). Nao
quero nada. Deus sabe da minha situagdo. Deus disse: que o fogo
seja brando com meu filho Abrado. Numa batalha o Profeta disse:
nem pense que o paraiso vem de gracga...o que agrada mais a Deus é
quando uma pessoa vai batalhar pela causa de Deus. N6s temos que
nos sacrificar...Entdo irmdos, temos varias formas de nos sacrificar.
Vamos pedir perdao a Deus.

Uma coisa boa é o lago de familia. Todos os mugulmanos sédo seus
irmaos. No telefone fale: Assalamu Aleikum. Faca que o assalamu
aleikum facga parte do seu dia-a-dia. Se vocé for visitar um doente 70 mil
anjos rezam por vocé. Se vocé for a noite 70 mil anjos pedem perdéo



por vocé. Visite um doente e pega por Deus...E obrigatério que nés
saibamos fazer as coisas corretas. A sua mae deve estar em primeiro
lugar para vocé, depois o pai, depois irma e o irméo; depois a tia
materna, tio materno e depois os tios paternos. E obrigagao sua ajudar
se eles estiverem precisando de alguma coisa...Devemos cumprir a
ordem (grifos meus)

O que esta explicito neste discurso é que o mugulmano tem que se sacrificar,
porque o paraiso ndo vem de graga. O sermé&o apresenta varios pontos em que o
comportamento restaurado aparece. Fazer o que é correto, ndo implica apenas ter fé
em Deus, mas praticar. Como ja apontei anteriormente, a pratica religiosa € de suma
importancia para os mugulmanos; quem n&o pratica ndo € considerado um mugulmano
completo. O que fazem, o que falam, o que comem, faz parte de um ciclo que deve
ser vivenciado pelos mugulmanos. Ndo basta cortar a garganta do animal é preciso
fazer sacrificios, isto &, é preciso entregar-se a Deus; no momento de festa é preciso
refletir sobre o verdadeiro sentido de ser mugulmano e dessa forma reavaliar o modo
como cada um se entrega, se sacrifica.

Em paises arabes, o dia do sacrificio & marcado pela matanga de carneiros?®® e de
outros animais. A matanga de carneiros nada mais € do que a execugao de alguns
animais para a alimentagédo, segundo os preceitos religiosos. Os mugulmanos sé
comem carne halal, isto é, carne sem sangue. O sangue, para eles, € considerado
impuro, ilicito.

O animal deve ser sacrificado, mas n&o deve sofrer.

17°. Hadiz

Relato Abu la’La, Shaddad Ibn Aus — Dios esté complacido con él -,
que el Mensejero de Dios — la paz y las bendiones de Dios sean con
él — dijo:

“Ciertamente, Dios prescribié la benevolencia en todos los
asuntos; entonces, si matais matad bien, y si degollais, degollad

bien. Asi pues que cada uno afile su cuchillo y no haga sufrir al
animal que mata” (lo transmitié Muslim).

249 Sobre outros tipos de sacrificio, vide Mauss (2005).
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Explicacion:

Dios Altisimo pidié de la gente que actuara con gentileza hacia todas
las criaturas, y puesto que El ha sometido los animales a nosotros
para que podamos matarlos y sacar de ellos el alimento que nos es
necesario, quiere que en esto mostremos también gentileza con ellos.
Y es por esto que si vamos a sacrificar un animal, debemos hacerlo
de manera que sufra lo menos posible, tener el cuchillo muy afilado
y colocar su cuerpo en una posicion relajada cuando su sangre se
derrama. Del mismo modo si se va a ejecutar a alguien cumpliendo
una sentencia legal, debemos hacerlo con gentileza de manera que no
sufra mas de lo es irremediable. (QISAS). (IN: Los Cuarenta Hadices).

Assisti, de perto, esse ritual marcado pela oragdo de homens, em volta do animal
até ele ficar calmo. Uma pessoa especializada, corta o pesco¢o do animal com um
unico golpe. No momento de se desferir o golpe, alguns dizem — “Em nome de Allah,
Allah é o Maior, 6 Allah, isto € de Ti e para Ti, 6 Allah, aceita isso de mim” (Muslim:
3/1557) —, relembrando que s6 Deus esta acima dos homens, dos animais e de todas
as coisas. Ou simplesmente repetem o refrao Allahu Akbar!

Na religido islamica nao é permitido alimentar-se da carne de um animal que tenha
levado mais de um golpe para morrer. Espera-se 0 sangue escorrer, depois o animal
€ destrinchado para ser temperado, cozido e servido na propria festa. Uma parte dos
animais sacrificados naquele dia vai para o agougue de comida halal, que vende carne
aos mugulmanos. Marcel Mauss nos lembra que “a eliminagdo de um carater sagrado,
puro ou impuro, € um elemento primitivo do sacrificio, tdo primitivo e tao irredutivel
quanto a comunh&o” (2005, p.13).

Durante o sacrificio dos animais é possivel ver a presen¢ga macica de homens;
sao poucas as mulheres que vao olhar os animais. As criangas rodeiam o
tempo todo, curiosas que sdo, mas aprendem a respeitar o evento, mantendo-
se quietas diante de uma cena que “parece barbara”, mas que, ao mesmo
tempo, carrega um simbolismo religioso fundamental na crencga islamica. Neste
momento sacrificam-se carneiros e vacas, outros animais, como o frango, séo

hoje sacrificados, de forma islamica, pela empresa Sadia, que tem um grande



mercado de exportagao de frango, principalmente para o Oriente Médio. Quando
o mugulmano se alimenta de frango, ele tende a comprar desta marca, pois
considera que o animal foi abatido dentro das regras islamicas de abate.

Na festa de 2004 consegui fazer algumas imagens discretas do evento. Acatei
a solicitacdo de que nao filmasse o animal morrendo ou pendurado, mas apenas
os homens de costas, rezando. Eles se preocupam que as cenas possam ser
usadas para transmitir uma imagem negativa da cultura mugulmana. Percebi que
outras pessoas ja fizeram isso. Antes de ir a festa, conversei com Sheik Jihad
sobre a possibilidade de filmar o sacrificio, mas ele alertou-me que a comunidade
nao gostaria. Embora tenha dito que, por ele, ndo haveria problema, pois eu tinha
muitos créditos com ele?°, afirmou que nao gostaria de forgar alguma coisa que a
comunidade nao se sentisse a vontade de mostrar. Cabe dizer que ele assistiu ao
video Sacrificio e aprovou, pois considerou que era uma forma diferente de contar
o hajj e o Eid, sem as imagens recorrentes que assistimos pela televisdo, todos os
anos. No seu entender, esse video conta corretamente os significados atribuidos a
esses rituais.

Podemos dizer que as festas do fim do Ramadéa (Fitr) e do Sacrificio tém
caracteristicas performaticas e estéticas semelhantes. A primeira festa tem inicio
com a sua preparagao, seu ensaio, no més do Ramada, e tem seu apice no Eid
Fitr, enquanto que a festa do Sacrificio, que dura quatro dias, marca uma passagem.
O interessante é perceber que todo o movimento é coletivo e envolve a oragao na
mesquita, a confraternizagao entre as pessoas, com a troca de presentes, e a refeicao

coletiva.

250 Desde o inicio da minha pesquisa, em 1998, percebi que os mugulmanos eram bastante
arredios por acharem que se tratava de uma jornalista. A sensagao que eu tinha é que, a todo tempo,
eles quisessem se ver livres daquela “intrusa” que queria entender tudo, saber tudo e que as vezes
ficava horas em siléncio, anotando, observando. Todo esse distanciamento foi sendo quebrado durante
a pesquisa. Fiz fotos, videos de alguns eventos, publicagcdes e repassei a eles. Tenho tido por habito
consultar o sheik para duvidas e esclarecimentos. Na época das festas, algumas pessoas me ligam
para saber se estarei no Bras ou em Sao Bernardo.
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O dia da festa (Eid Al-Adhha) comeg¢a da mesma forma que o Eid Fitr, s6 a oragao
difere na intengdo que a norteia. Recomenda-se dizer Allahu Akbar repetidamente,

desde a saida de casa até a chegada a mesquita.

Observando os circuitos energizados

Alguns dados s&o importantes para concluir este capitulo. Em primeiro lugar, vale a
pena retomar o calendario para a compreensao do tempo vivido. O tempo que renova
o mito no ritual. E o tempo que se insere na vida dos mugulmanos, sejam eles arabes
ou brasileiros. Esses ultimos aprendem o tempo e vivenciam-no intensamente nos
rituais, confirmando a idéia do tempo marcado pelas relagdes sociais. Tempo e espaco
sdo categorias importantes para a analise do Islamismo e do modo como engendram
a sua simbdlica religiosa. O tempo da festa, o tempo do hajj, a Meca como espago
sagrado e concéntrico, para onde todos se voltam, a importancia da mesquita na
vida da comunidade. A vida prescritiva dos mugulmanos faz com que o tempo seja
elemento constitutivo e recorrente da pratica cotidiana. Da mesma forma, o espaco. O
espaco sagrado da mesquita, no qual as pessoas se submetem a Deus, prostrando-
se diante em sinal de devogéo.

Marcus (1991) ja chamava nossa atencéo para a problematizacdo do espaco:
Quais sdo as identidades que se aglutinam? E aqui a problematica € mais complexa,
pois ndo se trata de uma unica identidade, mas de identidades que se aglutinam,
como a dos arabes e brasileiros que ocupam seus lugares na mesquita.

Em segundo lugar, vale pontuar que as festas intensificam os circuitos energizados.
O circuito, conforme nos aponta Magnani, apresenta:

implicagbes metodoldgicas: oferece um principio de classificagdo
aplicavel em diferentes niveis de abrangéncia, permitindo distinguir

tantos planos quantos sejam necessarios para estabelecer um conjunto
homogéneo e comparavel” (1999:68-9).



Nesse sentido, creio eu, é interessante pensar os dois Eids (as duas festas) como
capazes de estabelecer um circuito energizado, ou seja, que apresenta caracteristicas
homogéneas, como pude expor neste texto, e que, por isso, também, capazes de
vitalizar os mugulmanos de varias comunidades que, nesses dias, procuram se
encontrar em espacos determinados, transformando esses encontros em verdadeiras
communitas ramadanicas e do sacrificio. S4o nesses momentos — de communitas
— que as pessoas podem se ver, frente a frente, como membros de um mesmo
tecido social. E nos dramas sociais e nos rituais que suscitam (rupturas socialmente
instituidas) ou que deles emergem (como agao reparadora) que é possivel acontecer
uma ruptura ou um fortalecimento da estrutura. E ainda possivel dizer que, a cada
festa islamica e em cada ritual, os elementos do cotidiano se reconfiguram e se recriam
universos sociais e simbalicos.

No entanto, vale destacar alguns elementos que apontei nas descrigdes das festas:
o primeiro deles nos remete ao fato dos mugulmanos reversos (brasileiros), que n&o
sdo de familia mugulmana, reunirem-se em dia de festa com outros mugulmanos.
Constatamos que a chacara faz parte de um circuito que se inicia em alguma mesquita
(Sao Bernardo, Guarulhos, Bras etc.), mas que, passado o momento da oragao, é o
espaco da festa, da comemoracgao. O calendario refaz a experiéncia do Profeta, mesmo
gue o espacgo seja na metrdpole, a “aldeia libanesa” é reconstruida, reelaborada para
dar significado aos signos religiosos. O circuito apresenta pontos mais energizados,
mesmo sendo em S&o Bernardo do Campo ou em S&o Paulo, pois todos estao voltados
para Meca. E Meca que energiza S3o Paulo e outros tantos espagos islamicos.

Quando o espaco de encontro é a chacara, o circuito € ampliado, e assim
mugulmanos reversos e arabes compartilham de uma grande festa coletiva. Isso nao
quer dizer que exista uma convivéncia proxima entre eles, pois percebo, a cada ano,
que o0 espaco € o0 mesmo, mas a sociabilidade € mais fluida, brasileiros reversos

e arabes ndo estdo, necessariamente, se relacionando. E possivel identificar isso
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pelas mesas. Ha mesas de amigos, em geral reversos, ha mesas de familias arabes,
parentes proximos ou distantes, e ha mesas onde reversos brasileiros se misturam
com os arabes. No entanto, todos estéo |a, fazendo parte da mesma festa, da mesma
communitas.

Assim, quando afirmo que o meu recorte etnografico é mais construido que real, é
porque devemos ampliar o olhar, vendo o mundo mugulmano como algo transversal
a SBC, Bras, Santo Amaro etc., indo além desses espacgos. Pois o circuito durante
as festas toma um outro sentido, que ndo € o mesmo das oragdes de sexta-feira. Na
Jjum’a, também ha uma “certa” circulagdo de mugulmanos, falta descobrir se também
ela apresenta esse mesmo carater que se observa nas festas.

Outro ponto interessante a ser percebido sdo os momentos liminares observados
durante o periodo do jejum. Aquele que jejua modifica a sua vida, pois intensifica
suas agdes positivas, tais como as oragdes, os pensamentos etc. O jejum altera
o cotidiano islamico, fazendo com que a comida e 0 sexo sejam suspensos, sa e
que o fiel esteja voltado integralmente para Deus, enquanto o Sol esteja presente.
O jejum é visto, apenas por Deus, afirmam os mugulmanos, pois somente Ele
realmente sabe se vocéesta ou ndo em jejum. Estabelece-se, portanto uma
relacdo direta entre o homem e Deus, assim como prescreve a prépria religido,
sem intermediarios.

O terceiro e ultimo ponto refere-se ao sacrificio do carneiro. O carneiro, como objeto
transicional, na relacao estabelecida entre o homem e Deus (HOMEM-CARNEIRO-
DEUS), simboliza essa ponte de intermediacdo. Eu ndo preciso mais oferecer o meu
filho, em nome do meu amor por Deus, mas € preciso colocar algum objeto no lugar
deste sacrificio. Este objeto € o carneiro, porém, mais do que nesta relagdo significante-
significado (carneiro-homem), a pratica da religido € simbolizada no sacrificio. Se
Abrado foi capaz de se sacrificar, os mugulmanos devem fazer o mesmo, em sua

pratica, com o jejum, e na evocacgdo simbolica, com a matanga dos carneiros.



Concluo que o espago da festa € primordial para a convivéncia e a sociabilidade
de adeptos do Isla, assim como o tempo determinado pelo calendario, sejam esses
adeptos brasileiros revertidos ou arabes. Se para uns, a festa amplia o contato com
outros mugulmanos, para outros, a festa reforga os lagos ja estabelecidos. Espago
e tempo fazem parte de um meio de comunicacédo e ndo podem ser compreendidos
independentemente da acgao social. As festas tém momentos delimitados de tempo e
espaco das performances, o que quer dizer que tém tempo e lugar para acontecer.

Vale lembrar as palavras de Turner (1982, p.13), de que a antropologia da
performance é uma parte essencial da antropologia da experiéncia. Performance,
como ja tratei em outro momento, deriva da palavra parfournir, completar ou realizar
inteiramente. Cabe dizer que, para Turner (1982), € essencial a “abertura” e por isso o
seu nao-acabamento essencial e a atencao do autor aos ruidos, aquilo que escapa a
ordem, aquilo que escapa a construcéo e a apresentacao da performance.

Se toda essa dinamica apresentada aqui faz parte de um cotidiano extraordinario
islamico & preciso retomar algumas especificidades, como as palavras e os gestos
que compdem a performance religiosa. Se aqui argumentei que o tempo é aprendido
e apreendido, continuo na mesma premissa para falar do comportamento religioso,
seja de quem se reverte ou de quem nasce no Isla, o comportamento restaurado

pontua o proximo capitulo.
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Vi

A Teatralizagao do Sagrado Islamico: a palavra, a voz e o gesto?®’

Nos devemos ter sempre em mente que Deus nao precisa da nossa
oracdo, porque Ele esta livre de qualquer necessidade. Nos, pelo
contrario, & que precisamos dela, pois ela nos traz inUmeros beneficios,
como o de estar imprimindo a organizagéo, a disciplina, a perseveranga
e a ordem na nossa vida?2,

No capitulo anterior, nos concentramos no calendario islamico e no modo como ele
articula as datas importantes do Isla, em relagdo ao tempo e ao espago. Aqui delimito
ainda mais a minha observac&o de campo, ao etnografar a salat (oragdo) isléamica.
Ha varias formas de analisar a salat, optei pelo teatro, pois percebo semelhancgas
entre o processo do ator e o processo de constituir-se mugulmano. Ambos ensaiam,
treinam a sua performance: o mugulmano, pelo modo de vivenciar a religido, pautada
pela repeticdo cotidiana da palavra sagrada, e o ator, ao construir uma persona,
uma personagem. Temos ainda, a experiéncia de ser o outro, assumir um papel e
transformar-se, como € o caso do ator, mas também do muculmano, por acreditar
que a sua religido é fruto da ultima revelagédo enviada por Deus e que, por isso, é a
promessa de mudancga definitiva do homem, tornando-o diferente dos demais seres
humanos.

A repeticdo da oragao, que € verbal e corporal, instaura, no meu modo de ver, o
que Schechner (1985) chamou de comportamento restaurado. Para ele, a propria
performance, que nao se caracteriza apenas pelo ato em si, inclui também o processo,
como acdo performatica. E neste sentido que o comportamento restaurado é uma das
caracteristicas principais da performance, que, por sua vez, se integra a antropologia

da experiéncia. “Restored behavior can be of long duration as in some dramas and

251 Agradecgo aos amigos Rubens Alves da Silva e Carolina Abreu pela leitura deste texto.
252 http://www.islam.org.br/a_oracao_no_islam.htm acesso em 10 de margo de 2007




rituals or of short duration as in some gestures, dances, and mantras” (SCHECHNER,
1985, p.34).

Assim, repetir a oragdo, € o mesmo que recuperar [restaurar] o comportamento,
pois, nas comunidades que pesquisei, sdo0 muito comuns os comentarios: “a cada
oracédo se faz melhor”; “a cada jejum se faz melhor”. E, muito embora se saiba que a
perfeicdo € inalcangavel, o empenho em cada pilar do Isla € fundamental. Neste sentido,
este estudo reforgca a importancia de se compreender a escritura islamica (textos), a
voz (vocalidade) e os gestos que instauram a estética necessaria a apresentacao do
modo como o comportamento restaurado realiza-se no cotidiano islamico, no cotidiano
extraordinario da oracédo??, criando a teatralizagdo da salat islamica.

E possivel considerar o comportamento restaurado observado na salat, como
acao simbdlica, pois, nesse sentido, a oragao, no Isla, sendo acédo simbdlica, também
impregna a restauragc&o. Percebo o comportamento restaurado como um continuum,
pois gera significado que gera comportamento restaurado que gera significado...

Deslocam-se comportamentos, ou “frames” de comportamento, através de
comportamento restaurado. Isso quer dizer que o significado é sempre reinventado
(veja a propria diferenga ja apontada entre “nascidos mugulmanos” e revertidos).
Adiante esta idéia ficara mais clara, com o relato da observacdo de mulheres
revertidas na mesquita. Pela oracado, restauram-se elementos sensiveis que, em
outros momentos, ja haviam dado origem a significados, porém esses significados
(re)criados a partir desses elementos sensiveis n&o serdo os mesmos dos momentos
anteriores, pois a experiéncia ndo € a mesma, houve um deslocamento no tempo.
Além disso, cada um vivencia sua religiosidade de um modo diferente, que Ihe
€ peculiar, o que implica dizer que 0s processos observados em campo podem

engendrar também outras reflexdes, outras piscadelas.

253 Aqui percebo a oragéo como cotidiano extraordinario, porque ela faz parte do cotidiano islamico
e carrega consigo elementos do préprio ritual, torna-se o cotidiano extraordinario, especial, ndo é um
mero cotidiano. Como sera possivel desenvolver mais adiante: a linguagem ritual esta presente no
cotidiano islamico.
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Concluo, por ora, que a salat islamica se constitui dessas “tiras”, “strips”, desses
pequenos frames pelos quais podemos compreender a constituicado de performance
como recriando a prépria acao simbdlica que mobiliza diretamente o universo sensivel,
com a repeticdo da acao®*.

O argumento aqui n&o diz respeito apenas a confirmacgéo do fato de que se aprende
a ser mugulmano, mas refere-se aquilo que se aprende (ao que se aprende) e o sentido
deste aprendizado, que se repete [recupera] a cada dia e a cada oracgdo. E preciso
ter em mente a idéia de Geertz de que o sistema de simbolos atua para estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢cdes e motivagdes nos homens e, além
disso, que ser devoto ndo é estar praticando algum ato de devog¢do, mas ser capaz
de pratica-lo (1989, p.104-105; p.110). Para o autor, qualquer ritual religioso envolve a
fusdo simbdlica do ethos com a visdo de mundo, e resulta nos rituais mais elaborados
e mais publicos. E nesse sentido que penso as revertidas que irei apresentar mais
adiante: elas podem nao conhecer profundamente os passos da oragdo, mas ja
apresentam disposi¢ao para repetir a agao religiosa.

E preciso considerar ainda uma outra questdo: sera que, em contexto islamico, existe
uma linguagem ritual e outra do coftidiano? A duvida é: como essa separagao pode ser
possivel, se 0 mugulmano deve rezar cinco vezes ao dia e, portanto, a religido esta no
cotidiano? Quando, no capitulo anterior, apresentei o jejum como liminar, considerei que
ele faz parte do ser mugulmano, mas enquanto um momento extracotidiano, sendo algo
especial, algo que se faz e pronto. Essa incorporacao do ritual foi possivel observar nos
depoimentos sobre o jejum que estao no video Allahu Akbar.

Arriscodizer, portanto, que nemtudo € séritual ou s6 cotidiano. Em se tratando de Isl3,

esses significados sdo compartilhados: ritual e cotidiano se confundem, se misturam,

254 Giselle Guilhon (2006, p.64) em sua rica etnografia sobre os Sufis, afirma que, embora os
“dervixes giradores” ndo considerem o Sama uma dang¢a, mas sim uma oragao ou um exercicio
meditativo, ela considera plausivel trata-lo, em certos momentos, “como” danga, uma vez que 0s
elementos constitutivos do ritual ou da performance ritual — gestos, passos etc. — assemelham-se ao
que, em nossa cultura, chamariamos, sem hesitar, de dancga.



mesclam-se, assim como o préprio linguajar. Percebo que aquele que realmente vivencia
a religido, “no sentido pleno”®®, adere as palavras e ao comportamento do ritual até
mesmo em seu cotidiano, e os rituais apenas intensificam esses momentos habituais.
Outros mugulmanos realizam-se nos rituais, € ha ainda casos de pessoas que nao
praticam a religido, no entanto, sdo incapazes de burlar alguns de seus elementos,
tais como comer carne de porco e/ou ingerir bebidas alcodlicas?*®. Como em qualquer
religido, cada um se apropria dos elementos da simbdlica religiosa como acha que
deve, ou como considera mais cdmodo para o cotidiano no qual esta inserido.

A pratica religiosa, como venho argumentando, € um sacrificio para quem a vé de
fora (n&o-mugulmanos), mas também para aqueles que ficam a margem da religido,
ou seja, ndo a vivenciam completamente, nem a abandonam de vez. A religido para
quem a pratica efetivamente n&o é sentida como um sacrificio porque, nada é sacrificio,
quando se faz por Deus, em Deus e com Deus. No entanto, considero que o sistema
religioso [islamico] ndo € meramente constituido por aqueles que praticam a religido,
mas também por quem tem a disposicdo para atuar nesse sistema simbélico?®”. Porisso
reafirmo a importancia de pensar esta disposicao por meio da teoria da performance,
pois € por meio de uma repeticao corporal que se da a salat.

Paul Zumthor (2000;2001), em seus textos, apresenta-nos a ‘“literatura” como a
poética do corpo, do gesto, da voz e dos ritos. E esta imagem que me vem a mente,
quando penso na oragao dos mugulmanos, como uma poética do corpo, ou seja,
nao é algo que esta restrito a recitagado de palavras, mas a palavras que cadenciam

os movimentos do corpo. O gesto ganha vida pela voz, ha um comprometimento do

255 Isto é, segue os pilares da fé e da pratica.

256 Ver capitulo 7.

257 Reginaldo Prandi argumenta que “a religido que se professa hoje ja ndo € aquela na qual se
nasce, mas a que se escolhe. Areligido que alguém elege para si hoje, selecionada de uma pluralidade
em permanente expressao, também n&o € necessariamente mais a que seguira amanha. O religioso é
agora um ser pouco fiel. Mais de um quarto da populagéo adulta da regido metropolitana de Sao Paulo
professa hoje religido diferente daquela em que nasceu, sao convertidos, muitos tendo experimentado
sucessivas opgdes” (2005, p.242). Mais adiante Prandi afirma que “recobrar segredos guardados é
imperativo para restaurar o grande poder magico da religiao” (p.246).
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corpo. O sensivel é exposto ao extremo, de modo a criar uma estética/poética do
corpo.

As regras para a oragao sao incorporadas no cotidiano do mugulmano, fazendo
parte de sua vida. Tais regras sao cumpridas principalmente por aqueles que foram
educados na religido e pelos revertidos, que buscam sempre a perfeicdo dos seus
atos e de suas oracdes. Nao quero dizer com isso que todo mugulmano faz as oragoes
como se deve, ou que todos sigam os preceitos religiosos como se pede. Isso seria
uma ingenuidade. Refiro-me aos mugulmanos com os quais estou em contato mais
diretamente e que tenho acompanhado em minha pesquisa de campo, dentre eles:
sheiks e suas familias, alguns reversos e outros mugulmanos da Mesquita de S&o
Bernardo do Campo, mugulmanos do Bras, com os quais convivi durante o mestrado
[reencontrando no doutorado], e aos mugulmanos de Santo Amaro, que pesquisei
enquanto preparava o meu projeto de doutorado e a produgéo do video Allahu Akbar
— Deus € Maior (2006). Sobre as quatro comunidades que percorri durante a pesquisa
de campo, concluo que a experiéncia com o sagrado é fluida e relacional, dependendo
da comunidade a que estamos nos referindo e da sua propria maneira de se ligar a
religido. Mas isso n&o implica, necessariamente, que a performance seja desprezada,
ela apenas ganha outros contornos.

Em conversa com o secretario da Mesquita de Santo Amaro — Brahim Errguybi—,
este afirmou que a Mesquita de SBC é a mesquita que deu “certo”, pois € a que
mais se aproxima do ideal esperado pela religido: escola alcorénica, mulheres de
véu, mesquita cheia as sextas-feiras, aulas, encontros para jovens etc. Sobre a sua
propria mesquita, ele dira que ha uma preocupacéo com a terceira geragao, por isso
ha uma valorizagdo dos costumes brasileiros, com a finalidade de atrair mais jovens
para a mesquita. “Estamos no Brasil, e esta garotada € brasileira”, afirma ele. Segundo
Ibrahim, a primeira geragao de arabes (mugulmanos e outros) chegou ao Brasil com

a intengdo unica de ganhar dinheiro; a religido ndo era um objetivo, e passou a ser



deixada t&o de lado que muito menos foi passada a segunda geragao. Em decorréncia,
esta ultima aprendeu muito pouco sobre os fundamentos da religido, embora a terceira
geragao se tornasse uma preocupagao dos novos lideres, principalmente apos o 11
de Setembro. E fato que o nimero de escolas preparadas para receber criancas e
jovens mugulmanos tem se ampliado em Sao Paulo.

Em Santo Amaro, por exemplo, a Escola 25 de Marco oferece aulas de arabe para
criangas, e a mesquita também programa aulas especialmente direcionadas a esta
faixa etaria. Argumentei com ele que a Mesquita de Santo Amaro € a mais brasileira
que conhego, pois a grande maioria fala s6 portugués e faz, com frequéncia, festas
que buscam integrar as culturas arabe e brasileira, como, por exemplo, a festa caipira
arabe e o carnaval islamico. Ele concorda, mas argumenta que ha muito que mudar
na mesquita, pois ndo acredita que essa seja a melhor forma. Considera essencial
ensinar a religido na lingua portuguesa, porque se esta falando para brasileiros, e
deixar a lingua arabe restrita a oracdo. Sobre a maior mesquita de Sdo Paulo, a
Mesquita Brasil (ou Mesquita Sdo Paulo, como também é conhecida), ele diz que é
um “clube”, pois as pessoas ndo estdo necessariamente preocupadas com a religido.
Entendo o seu argumento, porque ja ouvi essa expressao antes: a Mesquita Brasil
€ a que apresenta um numero maior de muculmanos com poder aquisitivo mais
elevado, e as festas geralmente tém um “glamour” que as outras nao tém, talvez por
eles estarem mais voltados para os seus clas de origem. Essas diferengas recaem
substancialmente no modo de vivenciar a religido: mesquitas mais proximas de seus
clas de origem ou mais proximas da cultura brasileira, tudo isso faz com que a pratica
seja fluida e relacional, mas nao impedindo que a pessoa deixe de expressar a sua fé.
O que talvez ele ndo saiba é que, se perguntarmos aos mugulmanos de Sdo Bernardo
do Campo sobre a sua pratica religiosa, eles dirdo que tém muito que aprender sobre
os preceitos religiosos e sua “correta” aplicagdo, mas que este aprendizado se da a

cada oragao, a cada jejum etc.
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A palavra-agao

Uma coisa € certa, independentemente de pertencer a esta ou aquela
comunidade, a palavra/o ritual esta presente no cotidiano de um muculmano. E
possivel ouvir mugulmanos cumprimentarem-se com Assalamu Aleikum (que a paz
de Deus esteja com vocé)®8; a Shahada islamica &, na verdade, uma profissdo de
fé, devendo ser pronunciada quando uma pessoa reverte-se ao Isla, mas também
em outros momentos, quando se deseja reforgar a pertencga a religido. Na ocasiao
da reversao, a pessoa deve pronunciar: Le ilaha ila Allah, Muhammad racul Allah
(Nao ha outra divindade além de Deus e Muhammad é o seu mensageiro). Todas
as vezes que os muculmanos pronunciam o nome do Profeta, eles dizem Allahu
aaleihi ua salam (que a paz e a béncao de Deus estejam com ele). As frases
repetidas no cotidiano deixam o mugulmano em constante sintonia com Deus, séo
cumprimentos ou louvagdes que fazem parte do seu dia-a-dia?®°.

Se a palavra sagrada esta presente no cotidiano do mugulmano e, portanto,
marca este cotidiano com algo extraordinario, podemos dizer que néo ha (ou néo
deveria haver), necessariamente, uma divisdo entre linguagem ritual e linguagem
cotidiana. Assim, como bem afirma Caiuby Novaes, sobre os Bororo: “ha uma
relacdo direta entre o canto do chefe da aldeia e a paisagem por ele recitada. O
canto é, simultaneamente, memoria e controle do territério (...) o canto humaniza
a paisagem natural e a inscreve no cosmos Bororo” (1998, p.250). Creio que a
repeticdo de algumas palavras sagradas fora da mesquita € também uma forma de
memoaria e de controle do espacgo isldmico, como acontece durante o dia, quando o
comerciante mugulmano para para rezar, os funcionarios compreendem e admiram
este momento extraordinario, € o que percebi visitando lojas de comerciantes

mugulmanos no Bras e em Santo Amaro.

258 Posso dizer que o Assalamu Aleikum ocupa o lugar de todos os cumprimentos — Bom dia, boa
tarde, boa noite — para o mugulmano.
259 Ver Ferreira (2004).



Outro bom exemplo para entender de que forma a palavra-agdo impregna, para
além do ritual, o cotidiano, € o exemplo dado por Paul Zumthor (2002), quando
este autor nos fala da Paris da sua infancia e da memdria que evoca dos cantores
de rua. Ele detinha-se a ouvi-los, embora o trem desse sinal de partida. Zumthor
(2002), descreve o homem, o cameld, as meninas, o fim da tarde. Tudo isso,
segundo o autor, constréi uma forma-forga, um dinamismo formalizado; uma forma
finalizadora, porque a forma complementa, “ndo é regida pela regra, ela ¢ a regra.
Uma regra a todo instante recriada, existindo apenas na paixdo do homem que,
a todo instante, adere a ela, num encontro luminoso” (2002, p.33). E dai a idéia,
explorada nesta tese, de que a performance rege o tempo, o lugar, a finalidade da
transmissao, a agéo do locutor e a resposta do publico (audiéncia).

Nesse sentido, as expressoes religiosas faladas pelos mugulmanos também
inscrevem, em certa medida, os deveres religiosos e a conduta a ser adotada.
E sempre um rememorar, uma confirmagdo da fé, em atos e palavras. A
palavra escrita, quando recitada, deixa o fiel em ligagdo direta com Deus.
Ele faz-se presente. A religido pautada no livro € a religido da Palavra. Seja
esta escrita — a fala de Deus — ou falada, pronunciada pelos recitadores.
Alias, pontua Zumthor (2002, p.74), a leitura é dialogo. “(...) O ato de ler
integra-se a um desejo de restabelecer a unidade da performance...” Dai,
podermos compreender que a recitacdo do Alcorao restabelece a unidade da
performance a cada momento.

Sugiro uma reflexdo da recitagdo do Alcordo nos termos propostos por este
autor (2002, p.76-77): “Na situacao de oralidade pura, tal como pode observa-la um
etnologo entre populagdes ditas primitivas, a “formag¢&o” se opera pela voz, carrega
a palavra...”. Nesse item, quero chamar atencdo para o carater de “formacéao”,
termo que implica aqui a revelagao do texto sagrado, que re(apresenta) a idéia de

gue “no principio era o verbo”, pois o texto foi ouvido pelo Profeta.
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Segue Zumthor: “(...) a primeira “transmissao” € obra de uma personagem
utilizando em palavra sua voz viva, que é, necessariamente, ligada a um gesto”.
Se retomarmos a idéia explorada no capitulo 4, de que o Profeta, quando chamado
a recitar, foi abragado pelo anjo e, incomodado, comegou a recitar mesmo nao
sabendo ler e escrever, usando do seu proprio poder de comunicacao e de carisma
para transmitir o que estava sendo revelado, teremos a ligagao da transmisséao e
dos gestos que a compdem. Essa historia religa voz e texto escrito, leitura e voz
interior!

“A ‘recepcgao’ faz-se pela audicdo acompanhada da vista?®®, uma e outra tendo
por objeto o discurso assim performatizado: &, com efeito, proprio da situacgéo
oral que transmissdo e recepc¢ao constituam um ato unico de participagao, co-
presenca, esta gera o prazer. Esse ato unico é a performance”. Aqui também esta
presente a idéia da recitagdo do Alcorao como uma atitude performatica na qual a
recitacao, por si, s existe porque foi anteriormente apreendida, foi ouvida.

Quanto a “conservagao” e a “reiteracao”, Zumthor ajuda a compreender o
campo damemoaria e o modo como arecriamos: incessantes variagdes, re-criadoras,
que ele chamou de movéncia. Temos, portanto, a teatralizagdo do sagrado. No
entanto, ele ainda faz uma observagédo que abre espago para a escrita. Ela, hoje,
facilita a transmissdo. Na verdade, muitas dessas transmissdes sao feitas por
intermédio da escrita e o leitor esta entregue ao visual, ficando a conservagéo a
cargo dos livros e da biblioteca?®’.

Se a caligrafia apresenta-se como uma imagem, como diz Zumthor (2002,
p.86), “caligrafar é recriar um objeto de forma que o olho ndo somente leia,
mas olhe”, a recitacdo € a constru¢do da imagem corporal (da performance), do
movimento das maos, da curva feita pelo corpo, da genuflexdo, da prostragéo

de quem pronuncia a palavra de Deus. E como se Deus fosse tomando corpo na

260 Sobre os sentidos, ver capitulo 7.
261 Cf. Ong (1998); Jack Goody (1988).



voz do fiel. Marcel Mauss (2003, p. 407) ja nos alertava que “a técnica corporal
precisa ser tradicional e eficaz na medida em que ndo ha técnica e tampouco
transmissao se nao ha tradigcao”. A transmissido da palavra pelo corpo reitera o
que é falado, produz um gestual, uma imagem que deixa todos, em um “profundo”
contato (para usar a expressdo de um nativo) com o Deus & Maior — Allahu
Akbar.

A oragéo vai moldando [restaurando] este comportamento no cotidiano. O modo
como as mulheres caminham pelas ruas de Sao Bernardo, lentamente, com uma
certa leveza, mas bastante atentas ao que fazem os filhos, que correm a sua volta,
fez-me lembrar da oracdo. E ela que traz esse movimento do corpo; uma técnica
corporal, como diria Mauss (2003, p. 404), é adquirida (habitus) e invade a vida
cotidiana. Os homens também carregam um determinado recato, principalmente
guando conversam com mulheres que ndo sao do seu nucleo familiar.

A oracdo € o momento em que esses comportamentos recatados, cuidadosos
e precisos sao mais visiveis. Nessas situagdes, regras de limpeza sao seguidas a
risca, assim como a que determina que se devem tirar os sapatos e, no caso das
mulheres, cobrir a cabeg¢a. Mulheres e homens ocupam lugares separados, até
porque a prostracdo nao seria uma postura confortavel para mulheres fazerem no
mesmo espago que os homens.

Considero que palavra, gesto e oralidade geram a performance, complementam-
se, unificam-se para dar sentido a esse ethos islamico. Além da forga, do poder
que carrega, a palavra também contribui para moldar o gesto, a performance,
o comportamento dos mugulmanos. O gesto, por sua vez, da vida a palavra,
a teatraliza, pde-na em evidéncia, transforma-a em ato. As mulheres recém-
revertidas que apresentarei mais adiante neste texto, buscam aprender a palavra
para transforma-la no gesto “correto”, na voz [som e pronuncia correta] da oracéo

e do cotidiano.
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Paul Zumthor alerta-nos que ¢€ preciso considerar que “vocalidade é a
historicidade de uma voz: seu uso (...) considera e valoriza a voz como portadora
da linguagem, ja que na voz e pela voz se articulam as sonoridades significantes”
(2001, p.21). Este autor afirma que a literatura medieval esta carregada de indicios
de oralidade, e de uma teatralidade generalizada. Seus procedimentos de analise
nos lembram os de Carlo Ginzburg, em Mitos, emblemas e sinais, principalmente
quando Zumthor (2001) aponta os indices de oralidade, ao detectar os rastros
(sinais) que a voz deixou no texto, e que constituem, assim, o esqueleto fossil da
oralidade e da passagem da voz a visao.

Avoz auxilia no momento da memorizagédo do Alcorao, ela cadencia o movimento,
o balango do corpo. Zumthor afirma que “o ouvinte-espectador espera, exige que
o que ele vé lhe ensine algo mais do que simplesmente o que ele vé, revele-lhe
uma parte escondida desse homem, das palavras, do mundo (2001, p. 229). Essa
vOz nao € mais a mera voz que pronuncia: ela configura o inacessivel; e cada
uma de suas inflexdes, de suas variagbes de tonalidade, de timbre, de altura...”.
Chama atenc¢éo quando diz que a performance é ato de presenga no mundo e em
si mesma (2001, p.79).

A oracdo € um modo de pdr em pratica o que esta no livro (Alcordo), e assim
propagar ainda mais a religido. No momento da oragao, é solicitado que ela seja
feita em voz alta, destacando o valor que tem a voz, o som. Paul Zumthor (2000;
2001) relaciona os campos de interferéncia da voz e da escritura, abordando o
papel da voz em instituicbes como a Igreja e a Escola, assim como no cotidiano
e na vida cultural. Zumthor preocupa-se com “as maneiras de ler’” ou “a voz do
escrito”, como nos delineia Jerusa Pires Ferreira no posfacio do livro do autor.

Para ele, o texto apresenta-se como “produg¢é&o do corpo, do gesto, da voz,
canalizando a teatralidade de antigas culturas e as de nosso tempo”. “Fica sendo

tudo um grande conjunto, em que a permanéncia faz-se marcada pelo que de



mais rico traz, segundo ele, a experiéncia humana: a dimensdo emotiva da
comunicagdo, o alcance dos principios que garantem — a plenos sentidos — uma
presenga corporea, memoria imperecivel, toda vez que se presentifica” (Pires
Ferreira, 2001: p.289).

Para concluir, digo que a oracao islamica presentifica o sagrado. O texto
[sagrado] deve ser entendido como aquele que produz o corpo, o gesto e a voz,
gue contribui para “teatralizar” a Palavra, tornando presente o proprio Deus. Ao ler
repetidamente as suratas do Alcorao, o mugulmano além de criar uma cadéncia na
voz, também a constrdi no corpo, que levemente balanca para frente e para tras.
E como se o corpo fosse tomado pela Palavra (e para ele estal). O receptor | e,
ao ler, esta na performance.

Apresento agora a observagédo de campo que me levou a construir o argumento
aqui apresentado, iluminando ainda mais o sentido de ser mugulmano. Para
compreender essa adoragdo religiosa, faz-se necessario apresentar alguns
elementos que circunscrevem a oragéo: a palavra sagrada, a purificagdo (para usar
os termos deles), o tempo da oragéo, os horarios predeterminados da reza; estar
direcionado para Meca (voltar-se para a Caaba), o Adan (chamado para reza), a
figura do muazin , a inteng&o da oragao e o vestir-se adequadamente: homens nao

podem estar de bermuda e as mulheres devem cobrir-se até a cabeca.

**%k

Jum’a®?  sexta-feira, 16 de janeiro de 2004, enquanto conversava
com algumas mugulmanas dentro da mesquita, aguardando o

262 Oracdo de sexta-feira, obrigatéria para os homens e facultativa para as mulheres: “O fiéis,
quando fordes convocados, para a oragéo da sexta-feira, recorrei a recordagéo de Deus e abandonai
0S VOSS0S negocios; isso sera preferivel, se quereis saber. Porém, uma vez observada a oracgao,
dispersai-vos pela terra e procurai as gragas de Deus, e mencionai muito Deus, para que prospereis.
Porém, se quando se depararem com o comércio ou com a diversao, se dispersarem, correndo para
eles e te deixarem a sos, Dize-lhes: O que esta relacionado com Deus é preferivel a diverséo e ao
comércio, porque Deus é o melhor dos provedores.” (Alcordo Sagrado 62:9-11)
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inicio da oragao, observei a entrada de duas senhoras. As duas
ndo usavam véu. Ao se aproximarem, pediram que eu pegasse
dois véus, pois s6 assim poderiam entrar no espago de oracao.
Antes da aproximacéo, ja havia notado que ndo eram mugulmanas.
Primeiro, porque nao sabiam onde colocar os sapatos; segundo,
porque pareciam apreensivas € nao se sentaram junto a parede,
como costumam fazer as demais mugulmanas. Sem mencionar
o0 Assalamu Aleikum, frase que mucgulmanos falam quando se
encontram. Conversando com elas, descobri que eram brasileiras
recém-revertidas (notas do caderno de campo, Mesquita Abu Bakr
al-Sadik, em S&o Bernardo do Campo).

Os itens assinalados fizeram-me crer que nao eram mugulmanas: nao estar
de véu, nao saber onde colocar os sapatos, sentar separadas das mulheres
e nao pronunciar assalamu aleikum. Ao saber que eram recém-revertidas
passei a considerar com mais acuidade o aprendizado islamico. Ha sim um
aprendizado, e passei a argumentar se, no caso, se tratava de “atores” que
aprendem o papel que devem desempenhar. Por outro lado, da mesma forma
que considerei essas mogas como “‘nao-mucgulmanas”, elas tratavam-me
como se eu fosse mugulmana, talvez por estar de véu e sentada junto as
mulheres.

Essa observacao de campo levou-me, como destaquei ha pouco, a refletir
sobre a possibilidade do aprendizado de uma postura: de um “ser” ou “tornar-
se” mugulmano. As fases propostas por Schechner (1985): ensaio (aprende-
se a ser), performance (o ato em si — o processo) condiziam perfeitamente
com o0 que eu imaginava inicialmente: aprende-se, performatiza-se a oragéao.
Considerei naquele momento a importancia de se pensar esse aprendizado.
Ha um comportamento esperado, ou nas palavras dos mugulmanos “ha regras
de comportamento” que devem ser ensinadas e repetidas constantemente,
principalmente durante a oragcdo. Passo agora aos itens fundamentais para a

constituicdo da salat islamica: a palavra, a voz e ao gesto



Palavra... Em nome Deus, O Misericordioso, O Misericordiador?s3

Glorificado seja Quem fez Seu servo Muhammad viajar a noite -
da Mesquita Sagrada para a Mesquita Al'-Agsé, cujos arredores
abencoamos para mostrar-lhe, em seguida, alguns de Nossos Sinais.
Por certo, Ele € O Oniouvinte, O Onividente. (Surata 17, 1. Grifos do
Alcorao).

A oracdo € o segundo pilar da religido e nao foi transmitida pelo arcanjo Gabriel,
como os demais versiculos do Alcordo. Segundo os mugulmanos, a transmisséo do
Alcorao deu-se no ceu e foi feita diretamente por Deus a seu mensageiro, nos eventos
conhecidos como Al Isra (A viagem noturna; andar a noite) e Al Mi'raj (A ascensao)?®.
Em uma das notas de rodapé do Alcorao em portugués, temos o seguinte comentario:
“E afirmagdo da unidade profética, a proclamacdo da identidade das mensagens
divinas, transmitidas por todos os profetas, nomeadamente, por Abrado, Moisés, Jesus
e Muhammad (...) A esta viagem terrestre sucedeu, na mesma noite, a outra, mais
importante: al mi‘raj ou ascenséo aos céus, onde Muhammad n&o sé encontrou, em
cada um dos céus, alguns dos profetas anteriores a ele (Noé, Abrado, José, Moisés,
Jesus), mas testemunhou todas as maravilhas invisiveis do Universo”.

"Muhammad, finalmente, contemplou a Deus com os olhos do espirito” (NASR,
2005, p.441). O préprio “mito” narrado pelos mugulmanos ja nos leva a indagar sobre
a importancia da oracao: se para recebé-la o Profeta teve que estar diante de Deus,
talvez isso ja possa significar que, ao fazé-la, cada mugulmano sinta-se em contato
direto com o divino.

Deus se manifesta escrevendo e o homem se aproxima de Deus lendo
aquilo que esta escrito. Deus esta encarnado na leitura (...) Deus esta
encarnado na letra. A letra e a escrita sdo o aspecto fenoménico e
compreensivel de Deus. Deus escreve. A palavra arabe que significa

escrever consiste das letras ‘K-T-B’%%° e estas letras denotam a atividade
divina. Denotam, com efeito, o proprio fundamento da realidade que

263 Assumo aqui a tradugéo proposta pelo Professor Helmi Nasr (o Misericordioso e Misericordiador)
e ndo a que € ,ainda, a mais usual — o Clemente e o Misericordioso.

264 www.islamicchat.com.br consultado em 18 de julho de 2004. Ou Alcordo em portugués (Cf.
Nasr, 2005) 172. Surata (Al Isra) e 702. (Al Maarij, As vias de Ascencgao).

265 Vide a palavra arabe Maktub (esta (va) escrito)
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cerca o homem. Aquilo que é, é porque ‘assim esta escrito’. Estar
escrito € o seu destino. Mas o0 homem transcende a sua realidade pela
capacidade da leitura. A realidade é um livro a ser lido pelo homem.
(LAUAND, 1994 apud Hanania, 1999, p.37)

Esta citacdo, proposta por Hanania (1999), leva-nos a destacar dois pontos
importantes: Deus se manifesta escrevendo, portanto o que Deus escreve é sagrado e
Ele esta encarnado na leitura. A leitura, por sua vez, € um modo do homem aproximar-
se de Deus, de alcangar uma transcendéncia. Recitar é estar diante do divino. Aquilo
que esta escrito adquire forma ao ser lido e, mais ainda, ao ser recitado. Percebo que
a salat € um bom exemplo para entender esse Deus encarnado na letra, e a magia da
leitura dessa escrita.

Ainda seguindo os textos islamicos, observamos que o sentido de Salat esta
vinculado ao ato de implorar, glorificar a Deus, exaltando e louvando. A oragéo é
iniciada pela louvagé&o, como podemos verificar no livro de Assawaf: “Deus € Maior”
(Allahu akbar), e finalizada por uma saudacgédo: “Que a paz e a misericordia de Deus
estejam convosco” (Assalamu alaikum wa ra’hmatullah) (1992).

A Palavra é valorizada em contexto mugulmano. Ela é a agéncia?*® que estabelece
as relacdes entre os mugulmanos e Deus. E por isso que ela molda o comportamento
dos mugulmanos (no sentido de treino, ensaio), pois 0 que esta na Palavra deve
ser expresso no corpo e no gesto. A palavra tem forca, impregna-se no cotidiano. E
necessario prestar atengao as palavras proferidas. Um provérbio Magrebi ilustra bem
a forga que eles atribuem as palavras: “Nunca me he arrepentido de mis silencios,

sino de las palavras que pronuncio apresuradamente”. O cuidado com o que deve ser

266 Conforme observou Sztutman: “Em Art and agency, Gell transporta a nogdo de dom — que, em
Strathern, aparece como forma mediatizada de transagdes, n&o raro atualizadas em trocas cerimoniais
(sobretudo nas Terras Altas Ocidentais da Nova Guiné) — para a de objeto artistico. Como os dons, os
objetos de arte, produto de relagbes, sdo apreendidos como “pessoas” e podem se tornar “agentes”.
Nesse sentido, argumenta o autor, “haveria uma espécie de teoria antropoldgica, na qual pessoas ou
‘agentes sociais’ s&o, em certos contextos, substituidos por objetos de arte” (2002, p.5). Afirmar objetos
como “agentes sociais” é afirma-los como “outros” de uma relagdo, ndo necessariamente humanos”.
Penso a palavra recitada como agente que mobiliza a troca (doacéo, entrega) do corpo a Deus, pelo
mugulmano.



pronunciado é fundamental. Dai decorre um dos motivos para uma prescri¢ao clara
das oracdes no Isla, se o mugulmano reza cinco vezes ao dia, tera menos tempo para
proferir coisas que n&o sejam adequadas.
E o poder da comunicagdo. A comunicacdo pode causar tanto elos
fortes como distanciamentos enormes...
Da fala surge a grande verdade, como também os grandes desvios
da mentira...
Através da fala do profeta (saas) foi revelado o Alcordo sagrado
(o profeta teve sua comunicacdo divina com o anjo Gibrail*®")
Através da fala dos companheiros do profeta (saas), foram recolhidos
os ditos do profeta (saas)... alguns ditos sdo considerados como
auténticos ou veridicos, e outros n&o sao... (depende da linha islamica)
O islam é também chamado a religido da verdade, e através da
fala chegamos a certas verdades... mas temos de ter o controle
sobre o que falamos e deixamos de falar... isso depende da
maturidade do ser de saber discernir o0 que pode e o0 que nao pode...
(nem sempre acerto a fala, pois sou humano e erro)
O islam usou e usa a escrita, e a fala para alcangar tantos
cantos no mundo... (Rami, pelo Orkut, em novembro, 2005).
Os elementos grifados por mim delineiam a importancia que ha na palavra que foi
revelada, como a grande verdade, mas também se insere a transmissao e, portanto, a
fala como algo importante para revelar o Alcordo e transmiti-lo, ndo sé o Alcordao, mas
os hadiths. Nesse sentido, podemos citar alguns estudos da oralidade e da performance
oral [verbal arf] que contribuem significativamente para iluminar o terreno da palavra
[falada e escrita], da performance. Walter Ong afirma que “tentar construir uma logica da
escrita sem investigar em profundidade a oralidade, da qual emergiu a escrita e na qual
a escrita esta permanente e inevitavelmente enraizada, € limitar nossa compreenséo...”
(1998, p.91). Ele afirma que “as palavras sdo dotadas de grande poder. A palavra falada,
proferida, detém poder”. Quando se refere as culturas orais, Ong diz que elas (...
produzem realizagdes verbais impressionantes, de um valor artistico impar, mas sé com
a escrita 0 homem pode atingir essa potencialidade, por isso, para ele, a oralidade esta
destinada a produzir a escrita” (Cf. 1998, p.23). E o que acontece com a lingua arabe,

principalmente a escrita alcoranica. A caligrafia torna-se uma obra de arte.

267 Anjo Gabiriel.
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Neste sentido, considero que tanto a Palavra do Alcorao e sua escrita, como a poesia
e a literatura arabes, como o préprio Isla, sdo permeados de um poder estético que
emociona e embeleza a vida. Esses elementos s&o como objetos de arte, considerando,
pois, que o que é arte em um determinado lugar ndo o é necessariamente em outro,
como ja dizia Geertz (1989, p.146). A arte apresentada aqui revela o modo de ser
arabe-islamico. A poesia islamica, como confere Geertz, € uma arte tanto musical e
dramatica quanto literaria (1989, p.167).

O Alcorao significa recitagao, ele existe para ser recitado. No contexto islamico,
nos lembra Geertz, ndo se escreve primeiro a poesia para depois recita-la. Ela é
composta, a medida que se declama (1989, p.171). Assim foi feito com o Alcoréo
nos 23 anos de sua revelacdo: conforme ele ia sendo revelado, ia sendo recitado
e depois registrado. Isso confunde: ficamos atdnitos, pois o texto € antiquissimo.
Por esses e outros elementos trabalhados nesta tese, considero o Isld como a
expressao completa da arte composta de conteudo e forma, apresentando sua
estética performatica que dimensiona o seu o ser. Isto de certa forma nos remete
a Richard Bauman (1988) que considera a performance como uma “experiéncia
humana contextualizada”, que comunica, pois inclui ndo s6 o narrador, mas a
audiéncia e o contexto (espago e tempo) do evento narrativo, valorizando os aspectos
estéticos desta expresséao (1988; 1977). A Palavra-forga no Isla carrega esta estética
comunicavel e representavel de um ethos. Se para os Wapishana, a fala perdeu sua
forga produtiva, agora sua magia s6 se manifesta no interior do discurso ritual, como
adverte Nadia Farage (1998, p.117), no Isla, esta forga produtiva encontra-se no
ritual e no cotidiano.

Em resumo podemos considerar a recitagcdo do Alcordo como um momento de
arte, que transpde nao so6 a Palavra por meio da fala, mas a estética corporal que a
acompanha. E, sobretudo, um modo de dar vida ao texto sagrado.

Alguns exemplos etnograficos ajudaram-me a compreender um pouco mais a



fundo a importancia da palavra e da recitacdo. Quando perguntei a Thais Jamyle, 22
anos, estudante de Ciéncias Sociais, 0 que mudou depois da reversédo ao Isla, ela

responde:

O que mais mudou talvez tenha sido a fala. Antes de me reverter era
protestante. Nada mais “desencantado”. Com o Isla aprendi a
importancia da recitacao de certas palavras e férmulas na hora certa,
como o cumprimento (assalamu aleikum) e a prépria recitacdo do
Alcordo. Rezo cinco vezes ao dia, e a recitagao deve ser melhorada
cada vez mais. Também ha formulas a serem ditas antes de entrar no
banheiro, antes de comer, de dormir, ao acordar... a palavra adquire
um poder que ndo conhecemos no Ocidente (ou perdemos). Ndo
quero dizer aqui que elas tém poder magico, mas elas tém o poder de
refor¢ar uma idéia, relembrar Allah e até de educar as suas agdes.

Essa concepcgao da forga das palavras mudou completamente para
mim. Talvez um revertido ex-catolico tenha outra impressao porque
os catodlicos tém mais de uma oragdo decorada além do Pai-Nosso.

Thais Jamyle apresenta dois dados importantes: o primeiro, que a recitagdo deve
ser melhorada cada vez mais, isto implica comportamento restaurado, pela repeticéo,
pelo ensaio; e o segundo: refere-se ao fato de que a recitagao reforca a seguinte
idéia — relembrar Allah, isto €, rezando, 0 mugulmano esta sempre em contato com
o Divino, como argumentei anteriormente. Se o Profeta recebeu pessoalmente a
mensagem a respeito da oragdo, cada mugulmano, quando reza, recita o Alcorao,
sentindo-se proximo de Deus, como se o estive contemplando.

Mas ainda faltava resolver um outro dado que me intrigava: o fato da oragao ser
em arabe independente de que origem é o mugulmano que reza. Deus so fala e ouve
em arabe?

Franci: Se o Isla é universal, porque se deve rezar em arabe? Deus s6
fala e escuta em arabe?

Sheik Jihad: Porque Deus pediu que recitasse na lingua original.
Na lingua em que foi revelado o Alcordo. Deus fala e ouve em todas
as linguas. Mas, mantendo o original, ndo ha deturpagdes do texto
sagrado. A mensagem € universal.

Franci: Entao eu preciso saber o arabe?
Sheik Jihad: Para fazer as oragdes sim, vocé pode memorizar o
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arabe, mas para fazer suplicas, pedidos, ndo. Vocé pode fazer na sua
lingua. Em que lingua Deus falou com Jesus?

Franci: Aramaico?

Sheik Jihad: e com Moisés?

Franci: (... ) hebraico?

Sheik Jihad: Entado, Deus fala varias linguas. E preciso recorrer ao
original, a tradi¢cdo (Notas do Caderno de Campo, em 23/4/07).

A fala de Sheik Jihad aponta para a necessidade de apego a tradigdo, aos valores
imbricados na Palavra sagrada, pois é ela que liga o fiel a Deus, e isto deve ocorrer,
nao s na observagao de quem esta aprendendo a ser, mas da prépria idéia de que o
Isla atribui um status de pilar da religido a orag&o, assim como adorar a Deus, fazer o
jejum, o hajj, pagar o zakat. Todos esses pilares, de uma forma ou de outra, retomam
a tradigcéo, ajudando a difundir o ethos mugulmano e marcando, assim, seu diferencial
em meio as outras religides universais. Ainda na esteira do pensamento de Geertz
(1989), podemos afirmar que esses rituais acontecem porque tém significados, estao
atrelados a um determinado ethos e a uma visdo de mundo.

N&ao se “traduz” o Alcoréo, porque assim nao ha “deturpag¢des” do texto sagrado, &
o “original” que contribui para um retorno constante ao Centro, a Palavra, a Deus. O
sagrado s6 em arabe, porque foi nesta lingua que Deus se comunicou com o Profeta.
Na verdade, o que pretendemos expor é que nao ha tradugdo que ocupe o lugar do
texto em arabe, mas ha aproximadamente 100 idiomas nos quais o texto foi traduzido.
Os mugulmanos nao consideram o Alcorao traduzido como o Alcorédo sagrado, pois a
traducao nao tem validade para a recitagao.

Lé, em nome do teu Senhor, que criou,

Que criou o ser humano de uma aderéncia®.
Lé, e teu Senhor é O mais generoso

Que ensinou a escrever com o calamo,

Ensinou ao ser humano o que ele nao sabia
(Surata 96, versiculos 1-5)%°

268 A aderéncia, que se forma da fusdo do espermatozoéide com o 6vulo (Ver Alcorao, tradugéo de
Helmi Nasr, 2005, p.1044).
269 Primeira Surata revelada ao Profeta em Meca.



Cabe aqui retomar alguns elementos expostos no capitulo 4, a respeito da revelagao
doAlcoréao e acrescentar outros. O Alcorao foi revelado a um Profeta que nao sabia nem
ler, nem escrever, no entanto, a revelagao torna-se ainda mais emblematica, segundo
Feres (1988, p.13), porque foi revelado aos arabes, que amavam a eloquéncia, a
poesia e a retdrica. O texto alcoranico € considerado um milagre para os mugulmanos.
O texto apresenta 114 suratas (suras), 6342 versiculos, de 77.930 palavras e 323.670
letras na lingua arabe. Sua revelagcdo deu-se em Meca e Medina. Durante os cinco
primeiros anos, a revelacado deu-se em Meca, periodo considerado como de iniciagao
da fé; durante oito ou nove anos, periodo marcado pela violéncia de pessoas contra a
religido [vale frisar que os versiculos revelados em Meca?’® dizem respeito as pessoas
em geral e os de Medina s&o dirigidos aos crentes], a revelagdo continuou sendo em
Medina; depois da Hégira [saida de Meca para Medina], o Profeta passou a receber
as revelagdes em Medina, por dez anos. A surata mais longa é Al Bakharah “A vaca’,
esta foi a primeira a ser revelada apds a Hégira. Das suratas, a mais recitada, sem
duvida, é Al-Fatiha (abertura).

Se o Alcorao é a revelagao divina, a Sunna € a inspiragao divina produzida pelo
Profeta. Um texto pode revogar o outro [na verdade Deus]. Um exemplo do Alcorao
ab-rogando a Sunna: nos primeiros anos os mugulmanos rezavam em direcdo a
Mesquita de Al Aksa, em Jerusalém, o Alcordo muda a direcdo para Meca (Surata 2,
versiculo 144).

Pensar a Palavra no Isla e de certa forma aproxima-la da realidade brasileira &
bastante instigante, pois € possivel cotejar a idéia proposta por Schechner, em Between
Theatre and Anthropology, a respeito do — treinamento e do aprendizado — com os
dados de campo, pois, em se tratando de “nascidos mugulmanos”, este aprendizado
vem desde a tenra idade. As criancas no video Allahu Akbar sao bons exemplos desse

aprendizado. As criangas, os adolescentes e os adultos sdo ensinados de modos

270 Toda surata que tem uma prostragéo de recitagdo no seu curso é considerada de Meca (FARES,
1988,23).
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diversos, pois o aprendizado da religido esta associado a idade do aprendiz, mas
também é preciso considerar a cultura na qual esta inserido este mugulmano. O jejum,
por exemplo: a crianga é treinada a fazé-lo até a hora do almocgo; as oragdes sao
imitadas, ensaiadas ao lado dos pais — séo performances preliminares de quem esta
aprendendo. Por outro lado, sabemos das dificuldades de alguns mugulmanos para
cumprir o horario de sua oragao, muitas vezes porque o trabalho ou o local no qual
se encontram n&o sao apropriados a sua realizacdo. No entanto, ressalto que, apesar
das dificuldades que alguns encontram para cumprir a oragéo, ela € um aprendizado
constante que envolve treinamento e ensaio, que reforca a performance islamica.
Ainda vale ressaltar que o aprendizado acontece, mas € muito mais dificil empreendé-
lo no Brasil do que em um pais de maioria mugulmana. Em paises islamicos, todos

ouvem o chamado para a oragao...

Adan (o chamado para a oragao), a vocalidade do muazin®' e a prece

Zumthor afirma que a voz € o lugar simbdlico por exceléncia, ela estabelece
ou restabelece uma relagdo de alteridade; todo objeto adquire uma dimensao
simbolica quando é vocalizado (2000, p.97) [veja, ou melhor, ouga um mugulmano
recitando o Alcordo]. Ouvir o chamado da oracédo (adan) deixa qualquer um em
sintonia, mesmo que n&o seja mugulmano. Recordo-me do periodo em que editava
o primeiro video Allahu Akbar e o editor, ao meu lado, emocionou-se ao ouvir
o chamado da orag&o, esse sentimento deve-se a memoria de uma viagem ao
Marrocos, em que revela jamais ter esquecido um mucgulmano que fazia o Adan
[aftermath].

...venha para a oragdo, venha para a salvagéo (...) ndo ha mudanca
nem poder a nado ser por Allah (Al- Bukhari 1/152 Muslim 1/228)

271 E usual também a palavra muézim.



A maioria das pessoas ja deve ter ouvido falar do chamado a oracgéo, seja através de
jornais ou filmes que relatam o chamado do Muazin, feito dos minaretes das mesquitas.
Esse rito lembra o badalar dos sinos da igreja catélica chamando para o inicio da missa.
Isso acontece principalmente as sextas-feiras, dia sagrado para os mugulmanos, dia em
que todo homem é obrigado a fazer a oragdo do meio-dia na mesquita, o que é facultativo
as mulheres. O Adan?? é um culto que precede a oragéo: é o primeiro chamado a oragéo
e foi estabelecido no primeiro ano da Hégira. O Muazin pronuncia:

Allahu Akbar (Deus é o maior) quatro vezes

Ach-hadu na la ilaha illah-lah (testemunho que ndo ha outra divindade
além de Deus), duas vezes;

Ach- hadu an-na Muhammadan ragullah (Testemunho que nao ha outra
divindade além de Deus) duas vezes;

Haiya alas-salat (vinde a oragdo), duas vezes;

Haiya alal-falah (vinde para a salvagéo), duas vezes;

Allahu akbar, duas vezes

La ilaha illallah (Nao ha outra divindade além de Deus), uma vez.?”® (Cf.
Assawaf, p.52).

O segundo chamado para a oragéo Icama comega quando todos ja estao preparados
para a oragao. As pessoas devem ficar em pé, viradas para Quibla?* (Meca). Inicia-se
o segundo chamado?’®;

Allahu akbar, duas vezes;

Ach-hadu an la ilaha illah-lah — uma vez
Ach- hadu an-na Muhammadan racgullah — uma vez;

272 Em paises islamicos o Adan é ouvido ao longe, uma maneira do préprio mugulmano marcar o
tempo de rezar. Cabe dizer que o uso do microfone, do alto-falante facilita a reverberagdo do som nas
redondezas das mesquitas. Durante o doutorado, instalei no computador um programa que me avisava
o momento correto da orag¢do, ao som do Adan. Essa foi uma forma encontrada para estar em sintonia
com o tempo da oragdo. Mas essa experiéncia sonora (corporal) teve que ser interrompida devido a
falta de familiaridade dos moradores de casa, que se assustavam a cada chamado.

273 Somente na oragao da alvorada é que o muazin intercala, entre a quinta e a sexta formula: As-
salatu Khair-on minan-naum (a oragao € melhor que o sono), duas vezes.

274 A “direcao” para a qual se voltam os mugulmanos, durante a oragao. Nos primeiros tempos, o
quibla era Jerusalém; depois, Muhammad mudou-o para Meca (Armstrong, 2001:265).

275 Segundo Assawaf, esta na Sunna a indicagéo para que o muazin recite as formulas lentamente:
faz-se uma pausa entre as partes diferentes do primeiro chamado, e se recita 0 segundo rapidamente,
e sem falar no seu decurso. Deve-se estar voltado para a quibla, e elevar a sua voz ao maximo. As
mulheres nao sao obrigadas a fazer nenhum dos chamados. Aicha, uma das mulheres do Profeta, fazia
os dois chamados entre as mulheres, segundo Al-Baihaky apud Assawaf (1992, p.55-56).
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Haiya alas-salat — uma vez

Haiya alal-falah — uma vez

Cad camatis-salat (a hora da oragéo chegou), duas vezes
Allahu akbar, duas vezes;

La ilaha illah-lah, uma vez.

Paul Zumthor (2000) diz que a voz € uma subvers&o ou uma ruptura da clausura do
corpo, ela desaloja o homem do seu corpo. Nas palavras dele, a voz néo é especular,
escutar um outro € ouvir, no siléncio de si mesmo, uma voz que vem de outra parte e
exige de mim a atengao que se torna o meu lugar. O balang¢o do corpo do mugulmano
e a recitagao constante fazem com que o corpo se liberte, tamanha a concentragao
nas palavras vocalizadas repetidamente; assim como para quem ouve o0 som, pode-
se dizer que ouvir nos faz mexer o corpo. O chamado para a oragao é este primeiro
envolvimento do sensivel, o audivel que é comunicado e reverbera pelos demais
sentidos.

Zumthor (2000) insere a voz em varias terminologias: ela € uma coisa, pois possui
materialidade, a voz que vem da boca, que estabelece a oralidade. Nesse sentido,
defino-a como o eu e o0 ndo-eu. A voz repousa no siléncio do corpo, mas também a
linguagem humana se liga, com efeito, a voz, que se situa entre o corpo e_a palavra.
Ele observa que a voz se diz, e a palavra € memoria de alguma coisa. As pessoas que
conheceram mesquitas no Marrocos, Espanha, Paquistdo etc. sempre me falavam
das recordacgdes sonoras e visuais desses espacos islamicos.

Outras terminologias apontam para o fato de que a voz é arquetipal, ligada ao
sentimento de sociabilidade. Ouvindo uma voz ou emitindo a nossa, ja nao estamos
mais sozinhos; valores miticos — mitos sobre a voz sem corpo, perturbadora; e por
fim a voz implica ouvido (aqui estabelego a audiéncia). Mas ha dois pares de ouvidos,
daquele que fala e daquele que ouve (2000, p.99-101).

Classifico, portanto, a voz do muazin como sendo aquela que se materializa, que

se liga ao corpo, ao gesto, que gera o sentimento de sociabilidade, porque mobiliza os

muculmanos para a oragao, repetindo:



Deus é o maior (quatro vezes)

Testemunho que ndo hé outra divindade além de Deus, (duas vezes);
Testemunho que ndo hé outra divindade além de Deus, (duas vezes);
Vinde a oracéao, duas vezes;

vinde para a salvagao, duas vezes;

Nao ha outra divindade além de Deus, uma vez.

Forma e conteudo sdo essenciais na estética performatica. Temos a vocalidade
do muézim, mas temos também a palavra. A palavra carrega significados que s&o
reproduzidos, verbal e corporalmente, seja na oragao individual, seja na oragéo coletiva,
porque, nos termos propostos por Mauss, a prece € um ponto de convergéncia de um
grande numero de fendmenos religiosos (1974). E um rito, um ato realizado diante
de coisas sagradas. E uma palavra-acdo pela qual o crente age e pensa. Para o
autor, a prece s6 atua através da palavra; é o que ha de mais formal no mundo (1979,
p.121). A prece é um fragmento da religido, é o esforgco acumulado dos homens e das
geracgdes. Nesse sentido, por mais que pensemos no carater individual da oragao,
estaremos sempre remetendo-nos a um repertério muito maior. Dai considerar que o
Isléa é uma “religido social, por ser uma doutrina que agrega e congrega, cria 0 grupo
e a comunidade”®®. Ela ensina o que vestir, o que comer, como fazer sua higiene
pessoal etc., isso porque os mugulmanos consideram a religido como um sistema de
vida completo.

... podemos verificar o estimulo a oragédo feita em grupo, onde os
muculmanos ficam alinhados em fileiras, simbolizando com isso a
igualdade que prevalece entre todos quando estdo diante de Deus,

nao havendo diferencgas entre rico e o pobre, 0 negro e o branco, nem
privilégios do governante para o governado?”.

Segundo Keith (1991), a doutrina dos reformadores protestantes indicava que eles
acreditavam na divina providéncia, isto €, se for da vontade de Deus, ele interviria nos
assuntos terrenos, portanto, ndo haveria pedido que um cristédo piedoso nao pudesse

obter ao orar por ele. Esse ato de orar era imposto pela igreja, alerta o autor, 0o homem

276 http://www.islam.org.br/a_oracao_no_islam.htm acesso em 10 de margo de 2007.
277 http://www.islam.org.br/a_oracao_no_islam.htm acesso em 10 de margo de 2007.
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deveria agradecer pelo pdo de cada dia, pois ele ndo o teria obtido se ndo fosse
a ajuda divina. A prece rogatoria, por exemplo, deveria ser realizada regularmente
para a preservacao da saude, para orientagcdes e em situacdes dificeis. Além dessas
prescrigdes, a prece deveria ndo so se referir a coisas materiais, mas as dadivas
espirituais, como a fé e o perdao dos pecados.
A prece rogatéria individual em momentos de grandes dificuldades
pessoais desempenhava uma fungao simbodlica comparavel. O ritual
ajudava as pessoas a concentrarem a atengdo e avaliarem suas
situagdes. Também diminuia a ansiedade, atenuando o sentimento de

desamparo delas. Nao se deve subestimar a forga moral que derivava
desse procedimento... (KEITH, 1991, p.131).

No Isla, se folheamos o livro de suplicas (preces), podemos ver que ha oragdes
para tudo: para acordar, para dormir, para comer, para ter bons pensamentos.
Consideramos que aquele que segue a religido esta em completa e estreita sintonia
com o divino. Mas, antes de passar aos elementos importantes para a realizagao
das oragdes, € importante frisar que a oragao € obrigatoria para homens e mulheres,
a partir da puberdade, mas para aqueles que gozam de saude mental. Mulheres
com gestagdo avangada e pessoas doentes podem realizar suas oragdes sentadas.
Quando a pessoa estiver impossibilitada de fazer a oragdo (inclinar-se, prostrar-se),
ela devera fazé-la sentada e podera rezar recostada, sempre na diregcao da Caaba;
caso ndo possa realiza-la, em hipétese alguma, devera fazé-la em outro momento. A

nao realizagdo da oragao significa a ndo adoragéo a Deus.

O empenho da voz — Adan - muazim

Torna-se fundamental perceber a importancia da palavra, da fala, pois ndo s6 a voz

€ a emanacao do corpo; a voz liga-se ao gesto (Zumthor, 2000, p.73). Este movimento

transparente é visto e ouvido promovendo uma audiéncia, pois a performance, tal qual



pensada pelo autor, é presencial, carregada de poderes sensoriais. Pense nos videos
desta tese! Eles dao conta, guardadas as devidas propor¢des, de apresentar uma
certa sonoridade e a plasticidade islamica. Talvez um dos melhores argumentos para
essa producao audiovisual seja o fato da prépria performance ser multissensorial?’® e,
neste sentido, € fundamental recorrer a outros elementos de expressao, e nao apenas
ao texto escrito. E possivel verificar os discursos, o0 som do chamado da oragdo (Adan),
ao final do video Allahu Akbar, além dos proprios movimentos da oragao, dos homens
recitando em conjunto, de toda uma dinamica permeada pela voz.

Outro dado importante a ser ressaltado é que a pesquisadora também aprende.
Apos anos de pesquisa em mesquitas, é possivel se familiarizar com o som das
suratas mais recitadas, tanto que, ao ouvir a surata al- Fatiha, no video Allahu Akbar
ou até mesmo na mesquita, automaticamente repito as palavras. Quem realiza uma
determinada pesquisa esta sempre entrelacando o inteligivel ao sensivel e vice-versa,
esses dois complementam-se no aprendizado, na performance.

Durante a gravacéo do video Allahu Akbar surpreendi-me com varios meninos que
me diziam saber recitar, 10, 11 suratas, e muitos deles brigavam a frente da camera
para mostrar-me tal talento. Esse momento foi tdo intenso, que resolvi deixar no video
uma das recitagdes que fizeram coletivamente. Cabe dizer que a recitagdo perfeita
do Alcorédo ¢ algo almejado pelos fieéis. O aprendizado € dado em escolas especiais
(Madrassas), nas mesquitas e em casa. Em S&do Bernardo do Campo ha um alojamento
que recebe criangas [meninos] que vém estudar o Alcordo, além de frequentarem a
escola normal. Essas criangas dormem nesses alojamentos conjugados a mesquita.
Outras escolas em Sao Paulo, geralmente proximas as mesquitas, também tém
atividades exclusivas para o aprendizado da recitagao e dos significados do Alcoréo.

Novamente quero chamar a aten¢do de outro ponto de contato entre antropologia

e teatro, estabelecido por Schechner (1985), o cool-down e aftermath — devem

278 Ver Langdon e Hartmamm (2004).
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ser estudados, tanto do ponto de vista dos performistas como da audiéncia?®. A
audiéncia vivencia a performance e € afetada por ela. Schechner (1985) ressalta que
€ fundamental saber o que fazem os performistas e a audiéncia, apds a performance,
pois estdo ambas relacionadas. Aftermath s&o as longas consequéncias que se
seguem posteriormente a performance, incluindo-se aqui mudanca de status, fusao de
um ator e o papel que vem executando por anos, reavaliagdes e criticas, e teorizagao
(a prépria tese como produto desse aprendizado prolongado, de uma mudanga de
status e mudanca do calculo do lugar de onde se olha). Os mugulmanos, que a cada
oragao sentem-se melhores, aprimoram o seu comportamento, as suas a¢gdes, como
revelaram-me varias vezes. A religido € para eles um aprendizado constante, € um

fazer de cada dia.

Regras da purificagao

Sobre a limpeza, o Profeta, em um dos seus hadiths, disse: “A
higiene € metade da fé” (Cf. Assawaf,1992, p. 35).

Abu Huraina relata: Ouvi o Mensageiro de Deus (Deus o
abencoe e lhe dé paz) dizer: O que pensareis se houvesse um
riacho diante da porta de alguém, e essa pessoa se banhasse
cinco vezes por dia nele? Restar-lhe-ia alguma sujeira? E eles
responderam: Certamente que ndo! Ele entdo disse: E o caso
das cinco oracdes, por meio das quais Deus vos remove todos
os pecados (Assawaf 1992, p.18)

Deus estima os que se arrependem e cuidam da purificagéo (
Surata 2, versiculo 222).

O crentes, sempre que vos dispuserdes a observar a oragao,
lavai o rosto e as maos, até aos cotovelos; esfregai a cabeca,
com a mao molhada, e lavai os pés até aos tornozelos... (Surata
5, versiculo 6).

279 Rever capitulo 4 a respeito dos pontos de contato e das etapas da performance, apontados por
Schechner (1985).



A sequéncia que os mugulmanos costumam seguir nas ablugdes - wudhu -comega
pela lavagem das maos (antes pronunciam: Bismillahir rahmanir-rahim — Em nome
de Deus, o Clemente, o Misericordioso) e dos pulsos; depois enxaguam a boca trés
vezes e lavam o nariz e o rosto. Em seguida, devem-se lavar os bragos até o cotovelo,
passar as maos molhadas na cabeca e nas orelhas e, para finalizar, lavar os pés
até os tornozelos trés vezes, comecando pelo pé direito, lavando-se, inclusive, entre
os dedos. Finalizada a ablugao deve-se dizer: “Ach hadu na la ilaha illallah wa ach-
hadu anna Muhammadan ragulullah” (Testemunho que ndo ha outra divindade além
de Deus e que Muhammad é o mensageiro de Deus)?®.

Pois bem, definimos as etapas da limpeza, mas € preciso considerar que ha
determinadas situagcdes em que as ablugcbes podem ser anuladas, sao elas: saida
de excrementos, urina, gases, corrimento, incontinéncia urinaria. Quando se trata de
uma enfermidade crénica, a ablugdo n&do € anulada; assim como, dormir um sono
profundo (ndo vale para pequenos cochilos); desmaio ou perda de consciéncia; o
contato com uma mulher, com segundas intengdes; tocar os proprios 6rgaos genitais
ou os de outra pessoa, expressa e diretamente, sem a protecido das vestes; o vomitar
(Cf.Assawaf, 1992, p.40), séo situagdes que anulam as ablugdes.

Ha determinadas situagdes nas quais € necessario o banho completo, como, por
exemplo: quando ocorrer ejaculagdo (com ou sem contato fisico); quando houver
contato entre os 6rgéos genitais (homem e mulher), mesmo que n&o tenha ocorrido
ejaculacao; ejaculagao durante o sono (homem e mulher); a mulher, ao terminar seu
periodo menstrual, deve banhar-se; mulher que deu a luz; quando ingressa no Isla,
deve banhar-se depois de ter declarado sua conversao (1992, p.40).

A higiene € um procedimento que acompanha o Isla desde seus primordios.

Entre os povos beduinos, por exemplo, quando ndo havia agua para fazer suas

280 Na falta de agua, ou em condi¢des de viagens que impossibilitem tal limpeza corporal, pode-se
realizar uma ablugéo simbdlica, ou seja, empregando uma pedra ou um punhado de terra limpa. Aisso
0s mugulmanos chamam de Tayammum, a substituicao da agua por outro elemento.
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ablugdes, muitos usavam areia para limpar suas maos. Era comum também o uso
da mao direita para se alimentar, pois a mao esquerda devia ser utilizada na limpeza
corporal. Até os dias de hoje ha recomendacgdes para os mugulmanos no sentido de
gue ndo usem a mao esquerda na hora da refeicdo. A supremacia da mao direita no
Isla é um desses atos licitos, assim como ja havia sido observado por Hertz (1980),
um dos primeiros antropdélogos que chamou a atengao para diferengas no uso das
maos. O sagrado e o impuro, como bem sabemos, sdo considerados polos opostos
(Douglas, 1991, p.20).

Cabe notar que no Isla ha atos considerados licitos, portanto bons para serem
praticados e atos ilicitos, ou seja, que ndo devem ser praticados. Segundo Al-
Karadhawi, € halal aquilo que é permitido, referindo-se ao que esta isento de
qualquer restricdo, e cuja pratica foi permitida por Deus; é haram aquilo que Deus
proibiu definitivamente; quem quer que se envolva com a sua pratica esta sujeito a
incorrer no castigo de Deus na Outra Vida, além de uma puni¢ao legal determinada
neste mundo; e é Makruh — desaconselhavel, aquilo que Deus desaprova, porém
ndo categoricamente. O makruh é de menor de gravidade que o haram, incorrendo
em castigo menor, exceto quando praticado em excesso e de modo que conduza o
individuo ao haram (s/d, p.25). Comer carne com sangue, por exemplo, € haram;
rezar sem fazer ablugdo € haram etc. Deve-se comer carne halal, isto €, carne que
foi abatida segundo os preceitos islamicos.

A natureza do ato de purificacdo é de ordem metafisica. E uma arte
de sublimar o corpo, de anular suas maculas e de pé-lo a servigo da

alma e do espirito...as técnicas de purificagao tém por funcao restituir o
homem a sua pureza de origem (BOUHDIBA 2006, p.64).

A limpeza corporal é tdo importante para os mugulmanos, que se recomenda aos
homens que urinem sentados, como fazem as mulheres, evitando, assim, sujar o

lugar e a roupa. No momento de dormir também & aconselhavel fazer a ablugéo. Sheik



Ali Abdouni, no acampamento islamico do qual participei em julho de 2004, alertava
que para fazer a oragao € preciso ser mugulmano e purificar o corpo, a roupa e o local.
Nao pode haver impureza na roupa.
Até as unhas devem ver agua... as cores que Deus escolheu s&o mais
bonitas do que as que as irmas escolhem?'.\Vocé nao pode urinar em
pé, porque vocé pode deixar impureza. Ao urinar pode espirrar na sua

roupa. Nao deixar restos nas roupas intimas. Purificar o corpo, a roupa
e o local.

Marcel Mauss afirma que “o corpo € o primeiro e o mais natural instrumento do
homem...” (1974, p.217). Toda a conduta islamica esta relacionada as praticas corporais
expressas pela propria religido: homens e mulheres em espacos diferenciados; a
construgao corporal para a realizagao da oragao: mulheres com cabegas cobertas, e
que nao podem estar menstruadas nos espacos de oragdo. A oracao inicia-se em pé
ateé a total prostragédo do corpo ao chao, em sinal de total submisséo a Deus.

De acordo com Bouhdiba, tudo o que o corpo elimina é impuro e contamina
o corpo. Nao é o pecado que produz a impureza, mas € a existéncia do homem
que implica contaminacao. Purificar-se da contaminacdo € uma técnica, um
prazer, uma arte, uma pratica (2006, p.65). Um homem impuro n&o pode recitar
o Alcorédo, nem os demais livros sagrados: Biblia, Evangelho, Pentateuco, Tora.
O homem impuro, portanto, encontra-se exposto a toda sorte de perigos: os
demobnios podem agir sobre ele, que ndo pode sequer pronunciar as palavras de
protecdo (BOUHDIBA, 2006, p.66). E necessario restabelecer a ordem, o sistema
de protecao. Esse é o papel do ritual que €, simultaneamente, purificagido social,

magica e religiosa.

Impureza legal — a menstruagdo € considerada impureza legal (BOUHDIBA,

2006, p.75). Por essa razdo a mulher fica dispensada de rezar e de fazer jejum,

281 Referindo-se as mulheres que pintam as unhas.
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restituindo essas obrigagcbes em uma data posterior. Ha também restricbes para

completar a tawaf em torno da Caaba, assim como é proibido ler, recitar, escrever

ou tocar no Alcorao e nos livros sagrados. Manter relagbes sexuais com uma mulher

menstruada ou de resguardo também é proibido, mas o marido pode beija-la, deitar-

se ao seu lado, desde que evite contato com a parte entre o umbigo e os joelhos

(Bouhdiba, 2006).

Franci: Por qué as mulheres ndao podem rezar quando estao
menstruadas? Elas sao impuras?

Magda: A mulher ndo é considerada impura. O sangue é
impuro. Para fazer qualquer ritual de adoracgéo: rezar, hajj,
jejum é necessario que se esteja limpo, purificado.

Franci: Deve ser frustrante, uma mulher que vai fazer o
hajj e ao chegar fica menstruada por exemplo.

Magda: Isso é mais dificil de acontecer, porque as mulheres
tomam anticoncepcionais antes de partirem em viagem,
para ndo mestruarem no periodo da peregrinacgéo.

Nadia: A mulher menstruada nao reza, porque ela
ndo consegue ficar abluida totalmente, pois o fluxo é
constante.

Uma outra jovem relatou-me que o periodo da menstruagdo é um periodo de

purificacdo do corpo da mulher, por isso ndo se deve rezar. O contato com o

sagrado?®? so é possivel por meio da purificagdo. A purificagdo é considerada o

controle do corpo, fazer uso de anticoncepcionais € uma forma de exercer esse

controle.

O tempo e a sociabilidade?®®

Cumpre a oragao, do declinio do sol até a escuriddao da noite,
e cumpre a oragado da aurora. Por certo, a oragcdo da aurora
é testemunhada pelos anjos. E, a noite, entdo, reza com ele,
a guisa de oracado suplementar para ti. Quica, teu Senhor te
ascenda a uma louvavel preeminéncia (Surata 17, versiculos
78-79).

282 Ver Mary Douglas (1991).
283 No capitulo anterior, explorei a idéia do calendario islamico, aqui temos o calendario diario, os
horarios corretos para a oragao.



Sao Bernardo do Campo, Brazil

1 Jumada Al-Akhirah 1425

July 18, 2004
Help Powered by www.lslamicFinder.org
Day Sunday
Fajr 5:28
Sunrise Free Athan Software
Dhuhr 12:13
Asr 3:18
Maghrib 5:38
Isha 6:53

Free Athan Software
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Em outro momento, argumentei que o tempo é aprendido e apreendido, por quem se
reverte ao Isla, e essa compreensio da reversao nao se refere apenas aos brasileiros
provenientes de outras religides, mas a qualquer mugulmano que tenha se afastado da
religido, por algum motivo: mudancga de pais e/ou por ter assumido outros habitus para
se adaptar a nova cultura na qual passou a viver, e, por isso, talvez essa aproximagao
o tenha distanciado da religido de origem. Nao s6 em relagédo aos revertidos, mas
o tempo é estruturado e organizado pelos momentos rituais, como o jejum, o hajj,
a matanga dos carneiros, as festas, e contribui para a simbolizagdo dos momentos
ritualizados. A oragdo, assim como outros elementos apontados, apresentam um
tempo determinado, como é possivel observar na tabela acima.

O Profeta recebe a revelagao sobre a oracdo, comunicando a necessidade de fazé-
la varias vezes ao dia, e 0 modo como ele préprio a fazia esta descrito na Sunna,
como, por exemplo, os horarios a serem seguidos para o cumprimento da oragao.
Além da oracao diaria, recomenda-se ao mugulmano ir a mesquita pelo menos uma

vez na semana para participar da oragéo de sexta-feira (jum-a).

284 Ver tabela dos horarios de oragdo em http://www.islamismo.org/islam.htm acesso em 10 de
margo de 2007.
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S&o cinco os horarios das oragdes:

(1) Oracgéao da Alvorada (Sohb) — quando surge a luz totalmente, que comega
com o alvorecer do dia e termina ao nascer do sol [quem tiver completado uma
genuflexdo (rakat) antes do sol sair, tera feito a oragdo da alvorada no horario
certo];

(2) Oragdo do Meio-dia (Duhr) — aproximadamente as doze horas. Eles
consideram o horario em que o sol atinge seu ponto maximo, com sombra em zero
grau e termina quando a sombra estiver do mesmo tamanho do objeto;

(3) Oracéo da Tarde (Asr) — comega quando a sombra de qualquer objeto
alcangar um comprimento igual ao seu tamanho e termina quando a sombra se
tornar o dobro do objeto. Ndo se deve atrasar a oragcédo da tarde, quem o fizer
intencionalmente reduzira todas as suas obras a zero;

“Observai as oragdes, especialmente as intermediarias, e
consagrai-vos fervorosamente a Deus” (Surata 2, versiculo 238).

(4) Oragéo do Pér-do-Sol — ou do Crepusculo (Maghrib), que comega com o
desaparecimento total do disco solar da linha do horizonte e termina quando aquela
luminosidade avermelhada desaparecer. Sua duragao é mais curta;

(5) Oracgéo da Noite (Icha) — comega quando se extinguir a ultima luz refletida
do sol e termina com o raiar da aurora [quem tiver conseguido completar uma
genuflexdo antes do primeiro raio da aurora, tera feito a oragdo da noite no seu

horario correto].

Jum’a - oragcdo de sexta-feira

Deus vos deseja a comodidade e n&o a dificuldade.
(Surata 2, versiculo 185)



N&o se esquecam da obrigagdo mais importante: a oragédo. A oragao,
falou o profeta Muhammad: Quem nao faz a oragao esta se distanciando
da relagdo com Deus (Sheik Yhassan, sermao Eid Adha 10/1/06)

Quem conduz a oragdo coletiva sdo os imames (imam), em geral, pessoas
que conhecem bem o Alcordo, que conhecem os hadiths do Profeta, e se
todos tiverem o mesmo conhecimento, entdo quem for mais velho entre os fiéis
devera conduzir a oragcdo. Os sermdes de sexta-feira sdo licdes nas quais os
imames tratam, semanalmente, dos problemas que, neste periodo, surgiram na
sociedade. A oragao de sexta-feira so é valida se for feita na mesquita. O horario
estabelecido € a oragdo de Duhr (meio-dia). Antes de sentar-se na mesquita,
fazem-se duas genuflexdes voluntarias, como “saudagdo a mesquita”. No livro
de Assawaf (1982) esta clara a idéia de que ndo se deve falar durante o serméo,
pois qualquer palavra anula a oracao da sexta-feira. Depois da oracao de sexta-
feira, € comum reunirem-se para almocgar.

E possivel considerar que a sociabilidade?® islamica é dada em grande
parte pelos encontros no momento da oragéao, principalmente na Jum’a. Nesse
sentido, reforcam-se os lagos de amizade e de ajuda mutua, principalmente
quando percebem que uma determinada pessoa deixou de comparecer a oracgao,
sabendo de sua assiduidade. A comunidade reforga o sentimento de pertenca,
tdo comum a quem segue alguma religido. A oracao coletiva € sem duvida um
dos maiores ritos do Isla. Para os mugulmanos, diante de Deus, todos sao iguais
(pobres, ricos etc.). E o que demonstram os gestos da oracdo que a todos iguala.
Sabendo da obrigatoriedade da orag&o e dos procedimentos para a sua validagéo,
€ necessario observar agora os gestos que a compdem e os significados que

eles tém.

285 Quando me refiro a sociabilidade, penso que seria apropriado apresentar os termos de Simmel:
“Sociagao é a forma pela qual os individuos se agrupam em unidades que satisfazem seus interesses
(1983, p.166), e “Sociabilidade como forma ludica da sociagéo” (1983, p.169).
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Gestos...em dire¢cao a Meca, ruku e rakaat

Gestus est motus et figuratio membrorum corporis ad omnem agendi et
habendi modum?® (Hugues de Saint-Victor, apud Paul Zumthor, 2001,
p.242).

Apresento agora as etapas desses gestos acompanhados com os desenhos
[da performance]?®”. Como a oracdo tem uma série de passos, resolvi pontua-los

numericamente, para facilitar a identificacado e a analise desses gestos.

(1) Ao pronunciar “Takbirat Al-lhram” (o inicio da oragéo) deve-se
dizer Allahu Akbar, que deve ser pronunciada em voz alta com as maos
préximas as orelhas.

[As maos na altura nas orelhas significam que, ao rezar, 0 mugulmano
deixa tudo o que é mundano para tras. Nada deve atrapalhar esse
momento].

286 “Um gesto € ao mesmo tempo movimento e figuragcéo da totalidade do corpo”.
287 Agradego imensamente a Thais Jamyle, pelos desenhos. Ela que, além de interlocutora nesta
tese, também se dispbs a fazer os desenhos da oragao.
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(2) Depois, a méao direita é colocada sobre a esquerda, que repousa
sobre o abdémen.

[Esse gesto para o mugulmano significa a primeira atitude de submissao,
um gesto parecido com o de um soldado que esté atento ao comando
do seu lider. As maos repousadas estdo apontando, que naquele
momento o mugulmano volta-se apenas a Deus e nao se envolve com
nenhum movimento brusco].

(3) Pronuncia-se a prece chamada de “orientacdo” e “abertura” da
oragao e recita-se alguns versiculos do Alcordo. (Allahumma baeyd
bayni wa bayena khatayama kama boadta bayena...)

(4) Pronunciada a evocacgao de abertura, antes de comecar a leitura do
Alcorao, eles “pedem refugio a Deus contra o0 demdnio, em nome de
Deus, o Clemente, o Misericordioso”;

(5) A primeira Surata do Alcorao (Al-Fatiha)?® ¢é recitada, e, a seu
final, todos dizem &min (amém).

(6) “E bom ler uma das suratas curtas do final do Alcorao” (Al-Asr, etc.);

Assim como a limpeza, a oragdo sem a Fatiha é invalida, segundo o hadith do Profeta.
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(7) Terminada a recitagéo, volta-se a dizer Allahu akbar e inclina-se até os
joelhos com as méos, a cabega deve manter-se na mesma linha horizontal
€, nessa posi¢do, deve-se dizer trés vezes: “Glorificado seja meu Senhor, o
Ingente”;

Esta posicdo € conhecida como Ruku, cabega e costas devem estar no
mesmo nivel e as maos abertas com os dedos separados sobre os joelhos.
Recomenda-se que ofiel mantenha-se sereno e concentrado enquanto estiver
inclinado. “Quando fizer o ruku vocé deve glorificar O teu Senhor, quando te
prostar, vocé deve fazer a sua melhor suplica e pedir mais d’Ele, porque suas
suplicas durante a prostragao estao mais préximas de serem aceitas”.
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(8) entdo todos se erguem e dizem: “Deus escuta quem O Louva. Louvado
sejas, Senhor nosso!”. Essa primeira inclinagéo € sinal de reveréncia a
Deus. Ao levantar a cabega ap6s a inclinagao, deve levantar as maos a
altura de seus ombros ou orelhas, salvo, no caso de ser Imam, e dizer:
“Sami’a Allahu liman hamidah” ou “Rabbana wa laka al hamd”

(9) Depois da genuflexao, eles se prostram pousando os joelhos no solo,
antes das maos se for possivel e dizer Allahu Akbar. Nesse movimento
tem-se a total entrega do mugulmano a Deus, pois o fiel deve encostar
no chao partes do seu corpo: a testa, a ponta do nariz, as palmas das
maos, joelhos e dos dedos dos pé**° e dizer: “Glorificado seja O meu
Senhor, O altissimo”. [Por isso, durante as oragdes, € proibido alguém
passar na frente de quem reza ou atrapalhar quem estiver em oracgéo,
pois esse momento é sagrado para o mugulmano, é quando ele esta
em contato direto com Deus].

Os bragos ndo devem tocar no chao.
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(10) Apds a prostragao deve levantar a cabeca e dizer Allahu Akbar,
colocar o peito do pé esquerdo no chao e sentar-se em cima dele,
mantendo o pé direito erguido sobre os dedos, mantendo suas méos
sobre as coxas e joelhos dizendo: “O meu Senhor, me perdoe, tenha
de mim, me guie, me agracie, me fortaleca e me console”.

(11) ao prostrar-se novamente, diga Allahu Akbar e repita durante a
prostragcao o que disse na primeira.

(12) Entéo o fiel levanta a cabeca e diz Allahu Akbar, fica de pé, apoiando
em seus joelhos ou no chéo, |1é a Al-Fatiha e alguns outros versiculos.




(13) Se a oragado consistir em duas Rakaat (genuflexdes), como a
oracao do “Fajr” (alvorada), a oragéo do “Eid” ou a oragéo da jum’a, o
fiel senta-se depois da segunda prostragdo, na segunda genuflexéo,
sobre o pé esquerdo e com o direito ereto, coloca as maos sobre os
joelhos e todos os dedos da mao direita fechado, exceto o indicador,
que é esticado como se estivesse apontando em diregao a Quibla, no
momento em que faz o testemunho da unicidade de Deus, como um
sinal da crenga em Deus Unico, os dedos, polegar e mediano se tocam
formando um anel.

(14) O fiel 1& o Tashuahud (testemunho) ao sentar dizendo depois
pede protecdo de Deus de quatro tormentos “Meu Senhor, eu pego
Sua proteg¢ao do tormento do inferno, do tormento da sepultura, dos
julgamentos desta vida e a aproxima, depois da morte e das tentagdes
do falso Messias”. Ao terminar o fiel deve girar seu rosto para direita,
sobre o ombro direito e dizer: “Assalamu Aleikum kum wa rahmatu
Allah”, 2%

Todos esses gestos compdem a estética simbdlica da oragdo islamica. Se tomarmos
cada oracéao realizada, como um frame, tiras de comportamento, veremos como as
mulheres revertidas, que observei inicialmente, repetindo essas tiras — oracbes —,
vao assumindo esses gestos, as falas e elaborando a performance da oragado, que
€ acao simbdlica estabelecida, temporal e espacialmente, pelo Isla, reafirmando a

idéia de que a performance é sempre constitutiva da forma (Paul Zumthor, 2000,

290 Cf. http://www.wamy.org.br/1428/oracao.htm acesso em 10 de margo de 2007.

307



308

p.34). Acompanhe os movimentos das maos na oragao, primeiro elas estado a altura
das orelhas, como se dessem inicio a medida do corpo; em seguida, elas descem
ao abdémen, marcando a metade do corpo; depois, elas estdo para baixo, como se
indicassem o corpo inteiro até o préximo movimento que € o corpo prostrado._

Observar um mugulmano rezando sempre foi uma atividade curiosa, porque logo
percebi que cada gesto e cada palavra pronunciada tinham um momento certo para
acontecer, e apresentavam uma certa variedade, a depender do momento em que eram
realizadas. Nas palavras de Zumthor (2001), podemos identificar que: “naquele que
observa o gesto, a decodificagdo implica fundamentalmente a visdo, mas também, em
medida variavel, o ouvido, o olfato, o tato e uma percepcao cenestésica?®’. Da mesma
forma que percebi quando, ao ouvir o Adan que sai do computador, que ele mexia com
0s meus sentidos, pois depois desses 9 anos de pesquisa é inegavel a familiaridade
adquirida. A observacdo em campo nunca € passiva, € transformadora, isto ndo quer
dizer tornar-se o outro, “o nativo”, mas torna-se outro, assim como Roberto DaMatta
(1987) observa, ao relacionar o trabalho de campo ao ritual de passagem.

Mesmo ndo dominando a lingua arabe proferida nas oragdes fui mobilizada pela
voz, pela vocalidade. A voz e o gesto projetam o corpo no espago da performance
(Zumthor, 2001, p.243) e esse conjunto contribui para a compreensao de algumas
dimensdes desses significados. E como se a voz e o gesto se encontrassem num
unico movimento, que estabelece uma certa comunicagao para quem vé, ouve, sente.
O autor afirma que gesto e voz, regulados um pelo outro, asseguram uma harmonia
que os transcende (2001, p.247). Estou certa de que a estética da oragado desperta
o interesse de quem a vé. Corpos alinhados, que sincronicamente se movimentam,

respondendo ao ritual.

291 Cenestésico: relativo a cenestesia, que significa sentimento difuso resultante dum conjunto
de sensagdes internas ou orgéanicas e caracterizado essencialmente por bem-estar ou mal-estar (Cf.
Dicionario Aurélio, 1986, p.380. Sinestesia é a relagéo subjetiva que se estabelece espontaneamente
entre uma percepgao e outra que pertenga ao dominio de um sentido diferente (p. ex., um perfume que
evoca uma cor, um som que evoca uma imagem, etc.) (Cf. Dicionario Aurélio, 1996, p.1590).



Retomando as revertidas, podemos concluir que o aprendizado da religido passa,
sobretudo, pelo sensivel, porque atravessa o corpo e o sentimento de pertencimento
€ assim adquirido. O sensivel permeia o comportamento restaurado, impregna-se no
cotidiano e no ritual dessas novas revertidas, pois o caminho da repeticdo da agao
simbdlica, estabelecida na oragdo, conduzira a transformacao e a transportagdo®®?. Vé-
se que o aprendizado islamico n&o é simples, requer muitas sutilezas e a compreensao
de um universo repleto de restricbes que permeia o cotidiano e o ritual. No entanto,
todo esse universo islamico deve ser inscrito em um lugar determinado: no corpo e [na
alma)] do mugulmano.

Concluo que as etapas da oragédo constroem o universo islamico de modo a deixar
explicito que € o corpo que se entrega, mas nao € qualquer corpo que se entrega, e,
sim, um corpo preparado, recuperado, treinado. Ha uma série de elementos a serem
considerados e que devem ser levados em consideracgao.

Todos os elementos tratados na tese levam-me a responder as questdes referentes
ao sentido de ser mugulmano, mas creio que seja necessario voltar-me um pouco
mais para o corpo, atrelado aos sentidos que se entregam a Deus, reelaborando a

simbdlica religiosa.

292 Ver capitulo 4.
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Tamaras

Metaforas de Las Mil y una Noches

Dicen los arabes que nadie puede leer

Hasta el fine | Libro de las Noches.

Las Noches son el Tiempo, el que no duerme.
Sigue leyendo mientras muere el dia

Y Shahrazad te contara tu histotia.
(Borges,1989, p.524)



VII

Corpos que se entregam: os sentidos de ser muculmano

Nao existe maneira de compreender o mundo sem antes detecta-lo
por meio do sistema de radar de nossos sentidos (ACKERMAN: 1996,

p.15).

Thus, through the médium of the body, the relation between glossolalia
as prayer and as prophecy is established not as one between activity
and passivity, but as one between intimacy (prayer) and authority
(prophecy) in the relation between God and humans (CSORDAS, 1990,
p.30)

Sendo este capitulo o ultimo da tese, € possivel fazer uma analogia com a quebra de
jejum, pratica islamica que intensifica as sensagdes corporais, incorporando habitos.
Vamos mobilizar nossos sentidos, reconciliando-nos com o esse modo peculiar

de experimentar o social, compartilhando tdmaras?*® neste momento final. Se os

293 Na péagina da internet http:/br.geocities.com/forum_islamicchat/tamara.htm (acessada em 28/4/07),
encontrei algumas defini¢des sobre a importancia da tmara: “O Profeta Muhammad (SAWS) disse: Se alguém
dentre vés jejuar, que quebre o jejum com tamaras. Se nao as tiver, entdo com agua, porque na verdade a agua
€ purificadora. O Profeta Muhammad (SAWS) costumava abrir 0 jejum comendo algumas tdmaras maduras e
frescas, antes do Salatul Maghrib, e quando n&o houvesse, substituia-as por tdmaras secas e quando mesmo
isso ndo existisse, bebia agua. A tmara na verdade é uma coroa de dogura, um alimento ideal, facil de digerir
e, em menos de uma hora apds o0 seu consumo, o corpo fatigado readquire o seu vigor. A razao é que a
falta do agucar no sangue é o fator principal que causa fome e ndo o estdbmago vazio como geralmente se
pensa. Quando o corpo absorve a esséncia nutricional de algumas tdmaras, reduz-se a sensagéo de fome
no organismo. Portanto, evitar-se-4 comer demasiado caso tenha comido tdmaras anteriormente, prevenindo
excessos. A ciéncia moderna tem provado que a tdmara é parte importante de uma dieta saudavel. Ela
contém aglcar, gorduras, proteinas e vitaminas importantes. E também rica em fibras naturais. Segundo uma
pesquisa médica, o consumo da tdmara é muito efetivo na prevengao do cancro abdominal. A sua variada
composicao ultrapassa a das outras frutas. Contem 6leo, calcio, sulfato, ferro, potassio, fosforo, manganés,
cobre e magnésio. Em outras palavras, a tAmara é uma “mini-mina”. E um alimento bastante consumido pelos
arabes que a utilizam em diversas combinagdes gastrondmicas. O Alcordo menciona varias vezes a tdmara e
a tamareira. O Profeta Muhammad (SAWS) comparou 0 bom mugulmano com a tamareira, dizendo:

“‘De entre as arvores, existe uma arvore como mugulmano, em que suas folhas ndo caem.”
O Profeta Muhammad (SAWS) enfatizou a importancia do consumo da tdmara no crescimento do feto,
recomendando as mulheres gravidas que a consumissem. Mariam, A.S. Mae do Profeta Issa A.S., foi
providenciada com tdmaras durante o parto. Experiéncias ditam que existem estimulantes nas tdmaras que
dao mais forga aos musculos do utero nos ultimos meses da gravidez. A tdmara ajuda a dilatagéo do Utero na
hora do parto e reduz o fluxo de sangue pds-parto. A tmara também enriquece o leite materno com todos os
elementos necessarios para fazer a crianga saudavel e resistente as doengas, e porque ela é rica em calcio,
ajuda a fortalecer os 0ssos. Tamaras também s&o importantes na manuten¢do da viséo; na prevengéo da
cegueira noturna. E um bom estimulante e um alimento ideal para o soldado”.
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mugulmanos quebram o jejum com tamaras, sera preciso deliciar-se com elas, como
em um banquete, uma confraternizagdo dos homens com a matéria de sua natureza e
uma oportunidade para celebrar este momento, despertando-nos para outros sentidos
de nossas sensacgoes.

Este capitulo esta dividido em trés proposicdes: a primeira, refere-se a
reflexdo das questdes relacionadas ao corpo (que se entrega), discutindo como
se ddo as transformagdes corporais, ou seja, qual a gramatica do corpo que
podemos deixar entrever, quando falamos desse corpo que se entrega a Deus?
A segunda, volta-se para os “sentidos”, o despertar das sensagdes do corpo,
buscando observar como eles sao interpretados do ponto de vista religioso e,
portanto, sua simbdlica, seus sentidos. De que modo essas instancias sensoriais
— audicao, paladar, olfato, visdo e tato — sao percebidas e simbolizadas por
eles?

Rodrigues afirma que “todas as experiéncias do homem sao mensagens percebidas
por intermédio dos sentidos e devem ser decodificados de alguma forma” (2006, p.95).
O autor adverte que cada sociedade atribui pesos diferentes a estes codigos sensoriais
especiais, sendo “[...] natural que algumas culturas enfatizem um determinado sentido
em detrimento de outros, mas € bom esclarecer que entre os sentidos ha uma certa
colaboragao”.

Se contrairmos as narinas de maneira a impedir que qualquer odor
chegue aos receptores olfativos, ficaremos impossibilitados de distinguir
entre o gosto de café e o de uma solucdo fraca de quinino, ou entre
suco de maga e suco de cebola — café e quinino ttm em comum certo
amargor, e a cebola e a maga tém certa dogura em comum, o que &

tudo o que recebe um individuo de nariz fechado (RODRIGUES, 2006,
p.96).

A terceira, e Uultima proposi¢do, diz respeito a avaliagdo das performances
apresentadas na tese — How are Performances Generated and Evaluated? —, como

nos propde Schechner:



How can a “good” performance be distinguished from a “bad” one?
Are there two sets of criteria, one for inside the culture and one for
outside? Or are there four sets: inside the culture by the professionals
who also make performances; inside by ordinary audiences; outside
the culture by visiting professionals; outside by ordinary audiences?...
(1985, p.25).

Avaliar uma performance seria apenas qualifica-la como boa ou ruim? Nao creio.
Por isso a importancia de analisarmos as questdes do corpo atreladas aos sentidos,
pois, quando um mugulmano prostra-se, ha uma horizontalizagao do seu corpo e tudo
vai ao chdo: audicdo, paladar, olfato, visdo e tato. Had uma entrega. Prostrar-se é
entregar-se a Deus. A palavra “Isla”, em arabe, significa submissdo?*, entrega a Deus.
O corpo islamico vai, a contram&o do corpo ocidental, curvando-se até o chdo, para
o encontro com o divino. Corpo e sentidos se deslocam: o baixo corporal®® que, no
homem verticalizado, ocupa um determinado lugar, horizontaliza-se, acompanhando
a mesma linha do corpo prostrado sobre o chao.

Os sentidos sao a porta de entrada para o mundo, e a postura vertical do homem
fez com que ele percebesse o seu meio de um modo diferente. O homem em pé vé
coisas, que curvado ou sentado, talvez ndo veja, mas a alteragdo na postura do corpo
nao apenas diminui ou amplia os sentidos, diferencia-os. Essa diferenciag¢ao, que se
entrelaca a processos culturais variados, nos leva a compreender que as diferencas
sensoriais de um grupo em relagéo a outro estéo referidas a posturas que favorecem
(ou nao) outras significagdes, outros sentidos. O homem horizontalizado do Isla
experimenta outras sensagdes e outros modos de sentir e transmitir o mundo, pois sua
percepgao concreta da vida, permeada pela religiosidade, aproxima instancias que,
para o homem ocidental, mantém-se alheias ou pelo menos apartadas das praticas

cotidianas.

294 A Professora Aida Rameza Hanania alerta para o fato de que a tradugéo correta é entrega. No
dicionario Aurélio, temos: entrega - ato ou efeito de entregar-se; rendi¢éo, capitulagdo, comprometimento,
etc. A palavra submissao esta relacionada a obediéncia, sujeigéo e subordinacao.

295 Ver BAKHTIN (1996).
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E preciso olhar para o embodiment — como fez Csordas (1990), que se refere
as multiplas formas e manifestacdes da incorporagao da cultura. Para ele existe um
“vazio”, entre o conjunto de referentes culturais e os imponderaveis da experiéncia,
que se atualiza na disposic¢ao silenciosa dos corpos. A religido é para ele um bom
modelo para pensar, ndo s6 0 corpdreo, mas o incorpéreo dessas experiéncias de
estar-no-mundo. O exemplo dado por ele é a glossolalia?®®, fenébmeno caracteristico
da religido carismatica, pelo qual o fiel compartilha o ndo dito. Para o autor, € um modo
do homem assumir um estar-no-mundo (Cf.1990, p.40).

Csordas (1990) aponta as diferengas, entre Bourdieu e Merleau-Ponty, no modo
de pensar as questdes corporais. Para o autor, Bourdieu considera o corpo — o opus
operatum, modus operandi —, o que gera a estrutura, a pratica do discurso; Merleau-
Ponty, por sua vez, discute a percepg¢ao. Csordas, por outro lado, enfatiza de modo
peculiar a analise psicologica da percepgao do corpo, diferentemente de Mauss (2003)
e de Douglas (1991), que pensaréo o corpo social, e de Foucault (1977) que focaliza
o corpo oprimido pelo sistema, pelas institui¢coes.

E neste sentido que Lock e Schefer-Hugues (1997) apontam para o recorte de
trés corpos: o individual, o social e politico. O primeiro seria o corpo da experiéncia,
da fenomenologia dos sentidos, e aqui se situam as teorias de Merleau-Ponty (1999)
e de Csordas (1990), guardadas as devidas proporgdes. Observa-se que o corpo é
envolvido em percepgéao e pratica, sendo a experiéncia fundamental; o corpo social
€ aquele ao qual Mary Douglas (1991) se dedicou, em contraponto ao reducionismo
da Psicologia, mas temos Mauss, que ndo despreza totalmente a analise psicoldgica,
e, ao contrario, se apropria de alguns de seus termos para refletir sobre o corpo.
Finalmente, temos o corpo politico ou a regulagao fisica do corpo, locus privilegiado
por Michel Foucault (1977). Talvez essas instédncias nos ajudem ainda mais a pensar

o corpo como um elemento fundamental para se refletir sobre as categorias sociais

296 E um fendmeno onde o individuo cré expressar-se em uma lingua desconhecida.



e individuais, atreladas as questdes religiosas, performativas, feministas, politicas
etc.

O antropdlogo David Howes (1991), em coleténea por ele organizada, dedica-se
a pensar o corpo e 0os sentidos, no seu caso especifico, muito mais os sentidos e
como eles engendram a mudanga no corpo de determinadas sociedades. “The drum
is a body”. Todas essas formas de pensar o corpo, no meu modo de ver, ndo sao
excludentes, mas complementares. Filédsofos, antropdlogos, socidlogos®” tém se
dedicado a estudar as questdes do corpo e dos sentidos, porém nao pretendo fazer
aqui uma exegese deste material, preferindo ocupar-me com as leituras que mais
me auxiliaram neste processo de descoberta do corpo e das sensag¢des dos proprios
muculmanos. Pelo corpo se |Ié a sociedade, se |€ o individuo, pois o corpo é revelador
das sensacdes e dos sentidos que nele se inscrevem.

Meu argumento observa que os sentidos sdo refinados, remodelados, tanto na
entrada, quanto pela permanéncia na religi&do, contribuindo para a constituicdo do
corpo islamico. E preciso ter em mente que a religido passa pelo corpo?® e altera
os sentidos e a corporalidade, pois € capaz de modificar as técnicas do corpo, a
expressdo dos sentimentos, a gestualidade, as regras de etiqueta, as técnicas de
tratamento, as percepgdes sensoriais, as marcas na pele, a ma conduta corporal®®

etc. A corporalidade esta no centro dessas tematicas. A respeito da corporeidade

297 A classificagao dos sentidos, proposta por Aristoteles, € bem interessante. Para ele, a hierarquia
dos sentidos nos seres humanos esta definida pela visdo, audigéo e olfato, enquanto nos animais, essa
hierarquia se define pelo sabor- paladar e tato- toque (Cf. SYNNOTT, 1991, 65). E possivel pensar
0 corpo na concepgao marxista pela qual o corpo e os sentidos do trabalhador estdo submetidos a
pressao capitalista (Cf. Synnott, 1991). Ver também Csordas (1990), Foucault (1977).

298 Segundo Le Breton (2006: p. 92), o corpo é ainterface entre o social e o individual, entre anatureza
e a cultura, entre o fisioloégico e o simbdlico; por isso, a abordagem sociolégica ou antropoldgica exige
prudéncia particular e a necessidade de discernir com precisao a fronteira do objeto. Para Le Breton, o
corpo é uma ficgao cultural e a corporeidade € uma modalidade cultural incorporada. “La sociologie du
corps est um chapitre de la sociologie plus particulierement attaché a la saisie de la corporéité humaine
comme phénomene social et culturel, matiere de symbole, objet de representations et d’imaginaires”
(Le Breton, 2004, p.3). Neste texto ha duas terminologias corporalidade e corporeidade, a primeira
mais usada pelos antropdlogos e a segunda usada por Le Breton em seus escritos. Quando estiver me
referindo ao texto de Le Breton, estarei privilegiando a terminologia por ele utilizada.

299 Ver Le Breton (2006).
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movente dos mugulmanos, chamo a atengao para alguns elementos que embora nao
elaborados conscientemente pelos proprios fiéis, sdo perceptiveis na prépria pesquisa
e na finalizagdo deste trabalho. Digo ndo conscientes, porque muitos ndo pensavam
sobre suas mudangas sensodrias ou corporais, antes das minhas perguntas.

Christine Greiner narra o caso inusitado de um contador que Ihe relatou o quanto era
dificil para ele se lembrar que tinha corpo, durante sua rotina diaria, sentado a mesa
de trabalho. Ela ressalta o fato de que uma dor de dente em pessoas sedentarias
deveria fazé-las lembrar da existéncia do préprio corpo, mas ndo € o que acontece.
Para muitas pessoas, sentir o corpo é coisa de atleta e de bailarino (20086, p.15). E de
fato o que pude constatar. Pensar no corpo e nas suas alteragdes, com a mudanca
de religido, ou mesmo para aqueles nascidos na religido. Trata-se, para eles, de “algo
que se faz e pronto”, mas isso ndo significa que uma reflexdo a respeito de algumas
dessas mudancgas nao seja importante, ao contrario, é fundamental, quando se quer
compreender essa entrega a Deus, o que €, sobretudo, a tarefa do antropologo, buscar
esse sentido.

O corpo islamico apresenta peculiaridades que devem ser observadas, tais como
os modos de rezar, comer e andar, moldando o comportamento. Neste sentido, o
universo etnografado nesta tese permite-me, agora, fazer uma reflexao restrita ao
corpo e aos sentidos, observando, ainda, que essas elaboragdes ou transformacoes
modificam as performances.

Durante a pesquisade campo, Ritade Almeida Castro3®, ao visitar amesquita comigo,
disse-me para tentar fazer os gestos da oragdo, como um modo de compreender as
mudancas e os sentidos de se estar prostrado. Fiz a experiéncia de ritualizar a oragao,
cinco vezes ao dia, e tudo o que eu consegui foram algumas contraturas musculares e
dores no joelho. Faltou-me alma. O que para mim foi um sacrificio, para o mugulmano,

ao incorporar o sentido de uma entrega a Deus, € algo prazeroso, e ndo um sacrificio.

300 Doutora em Antropologia Social pela USP, professora de Artes Cénicas da UNB.



Mesmo nao conseguindo alcangar a mesma dimensao de um mugulmano, percebi
que a mera reversao a essa religido também nao pode ser considerada algo facil, pois
creio que é muito dificil modificar o corpo, mesmo quando se cré. Assim, as palavras
de Sheik Jihad fazem sentido: corpo e alma devem ser conjugados, pois 0 corpo esta
relacionado diretamente com os sentimentos que sé&o expressos por ele; pelo locus no
qual esta inserido; pelas vivéncias e experiéncias que somos capazes de viver.

Em uma palestra, Sheik Jihad observou: “ser mugulmano é conjunto de alma mais
corpo, isto implica na teoria e na pratica, é preciso acreditar nos seis pilares da fé
e nos cinco pilares da pratica”. Quando ele se refere a alma, esta pensando na fé
que o muculmano tem em relagdo ao que se deve acreditar: Crer em Deus; Crer
em todos os mensageiros (anjos criados da luz); Crer em todos os livros enviados
por Deus: as escrituras (Abrado e Moisés); o livro de David; o evangelho de Jesus;
a Tora; Crer no dia do Juizo Final; Crer no Profeta Muhammad; Crer no destino —
Maktub. Mas, tudo isso, sem a pratica, nao tem validade, e é ai que o corpo entra:
a Shahada — implica adorar a Deus (s&o as palavras que saem da boca, mas antes
elas foram ouvidas); fazer as cinco oragdes diarias (os movimentos do corpo, como
tratei no capitulo anterior); pagar o Zakat; fazer o jejum do més do Ramada (que
intensifica as sensagdes corporais, contribuindo para uma mudanga do corpo), e por
fim o hajj, a peregrinacdo a Meca (o hajj €, sem duvida, um momento intenso de
sensagdes e mudangas corporais. Durante cinco dias, o corpo € submetido ao regime
rigido da pratica religiosa). A mudancga, portanto, € vivenciada de dentro para fora. A
pessoa acredita e por isso transforma o seu habitus, mas é preciso ter em mente que
essa mudanca € “despertada”, “mobilizada” pelos sentidos, como demonstrarei mais
adiante.

Temos, entdo, o corpo como um suporte de simbolos, mas um corpo que apresenta
um sistema de expressdo que nao tem limites: que se gestualiza e compde a

performance que pode ser boa ou n&o, a depender do grau de inteng&o que é colocado,
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pelo individuo, em cada gesto ritualizado e na frequéncia com que o realiza. Neste
sentido, retomamos aqui a concepcado de comportamento recuperado [restaurado],
de Schechner (1985), apresentada no capitulo 6, e acrescentamos Warnier (2005),
quando afirma que, ao se repetir a agao, incorpora-se uma certa dinamica ao corpo:
Cette prise se réalise par tous les points de contact et de perception
entre la chose et le sujet: doigts, mains, pieds, siége, dos, toucher,

ouie, vue, perception gravitationnelle par 'oreille interne, proprioception
neuro-muscalaire (2005, p.11).

Vamos, entdo, agora, fazer uma leitura do corpo no Isla, para seguirmos depois

pelos sentidos.

O corpo feminino no Isla

Tomo como exemplo central o corpo feminino, pois quando falamos de corporalidade
mugulmana, o primeiro corpo que vem a mente € o da mulher. Por estar coberto €,
sem duvida, o que mais desperta o interesse da imprensa e do Ocidente, como um
todo: o corpo feminino islamico, coberto pelo hijab, pelo xador, ou pela burca, enfim
por jalabibs. Nesses anos de pesquisa nao foram poucos os textos que li sobre 0 uso
do hijab, sobre a sexualidade feminina, sobre a mulher no Isla. Além, é claro, das
inumeras matérias de jornal. Um debate em particular chamou-me a atengéo, em 30
de dezembro de 2003. Uma ex-procuradora da justica Luiza Nagib Eluf*®" assina, na
Folha de S. Paulo, o seguinte texto:

Escudadas em principios religiosos, as comunidades mucgulmanas
impdem as mulheres regras extremamente opressivas. Impedem-
nas de mostrar qualquer parte do corpo, inclusive o cabelo, por vezes

chegando ao absurdo de obriga-las a cobrir o rosto todo com o uso da
burca, mesmo que com isso elas tenham dificuldades para enxergar,

301 Luiza Nagib Eluf, 51, foi procuradora de Justica do Ministério Publico do Estado de Sao Paulo
e autora de “A paixao no banco dos réus”, entre outros livros. Foi secretaria nacional dos Direitos da
Cidadania do Ministério da Justi¢a, no governo Fernando Henrique Cardoso.



respirar ou falar. O tal “véu” ndo é peca ornamental, tampouco é
estritamente religioso. E um “uniforme” feminino, que estigmatiza a
mulher.

A resposta da comunidade islamica veio dias depois por meio de uma mugulmana
da Mesquita do Pari:
Com a pretensdo de “falar por nés”, de “nos defender” da suposta
opressao que o véu nos impde, a senhora viola o direito também
supostamente reconhecido universalmente (por que cada vez mais o
mundo se mostra menos tolerante e 0 mundo ocidental cada vez mais
arrogante) de liberdade religiosa e de cada um vestir-se da maneira
que bem entende. Espanto é maior ainda quando percebo que além do
que chamamos de direito a igualdade, a consciéncia da necessidade

tdo ou mais importante quanto a este, qual seja, do direito a diferenca
seja tdo precaria ainda no mundo (Magda Aref Latif3%2, 2004).

Por muito tempo perguntava-me se de fato a preocupagao era somente com o véu
islamico (vestimenta islamica) que encobre o corpo, portanto o esconde, ou se havia
a preocupagao com a situagéo opressiva que muitas mulheres vivenciam em alguns
paises islamicos, como os casos relatados no livro publicado pelo PAGU: Vida em
familia: uma perspectiva comparativa sobre “crimes de honra™°; os textos de Pervizat
(2006)%%4, Kabani (2006), Rouhana (2006) sao ilustrativos de uma realidade na qual a
violéncia contra a mulher ainda € grande, em geral por ndo aceitarem se casar com o
marido escolhido pela familia, pelas questbes em torno da virgindade, por quererem
estudar, enfim por uma série de assuntos que dizem respeito a liberdade de escolha
dessa mulher. No entanto, Leyla Pervizat (2006) argumenta que o papel da religido

(islamica) na erradicagao da pratica dos crimes de honra pode ser muito importante

302 Cientista Social formada pela USP.

303 Este livro é resultado do Seminario que leva o mesmo nome e foi coordenado pela Professora
Mariza Correa (UNICAMP). Parte deste seminario foi captado e editado por mim, resultando em trés
DVDs que podem ser consultados no LISA (Laboratério de Imagem e Som em Antropologia — lisa@usp.
br) . Ver “Crime de Honra” LISA, 2006.

304 Para Pervizat (2006), os crimes em nome da honra sdo um problema muito complexo e
multidimensional, e eliminar essa pratica secular requer abordagens multiplas e interdisciplinares, com
diversas estratégias em mente.
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(p-279), mas, para isso, ela considera fundamental a participagdo de um clero sensivel
ao género de luta pelos direitos humanos das mulheres (2006, p. 280), pois sabe que
o Alcordo nao permite os crimes de honra, embora eles de fato acontegcam.

A autora relata um caso especifico em que a familia — quis punir uma moca —, e
foi a procura de um sheik para dar a sentenga punitiva ao “crime de honra”. Dos quatro
sheiks consultados, trés contrariaram a familia, observando que nao havia nada no
Alcoréo a este respeito, e apenas um deles, que de fato n&o era sheik (muitas vezes
uma pessoa se diz sheik, mas nao tem estudo confirmado pelo grupo®®), foi a favor de
uma punic¢do. Pervizat (2006) considera errado recorrer a alguém que nao conhece a
religido de fato. Segundo a autora, € preciso juntar-se aos mugulmanos que conhecem
a religido, como os sheiks que estudaram em escolas islamicas, para que nao se
misture e se confunda o que € da religido com o que é fruto de um costume local.

Ainda sobre a mulher e o véu, vale retomar também a entrevista, concedida por
Judith Butler, a Revista de Estudos Feministas, apresentada no capitulo 4. Ela deixa
claro a necessidade de se perguntar sobre a que mulher mugulmana estamos nos
referindo, pois isso implica uma série de reflexdes e por que nao dizer de imagens.

... Entéo, se vocés me falassem da ‘mulher sob o véu’, significaria a
mulher no Ira? A mulher de uma certa classe social? Em que contexto?
Com que propdsito? Qual é a agéo, qual é a pratica de que estamos

falando? Em que contexto estamos tentando decidir se a mulher sob o
véu é ou ndao um exemplo do abjeto? (BUTLER, 2002, p. 163).

Do mesmo modo, como Nadia Hussein afirma que “ndo se sente oprimida pelo
véu™%, temos que permanentemente nos perguntar de quais mulheres estamos
falando. A pergunta que Butler faz no prefacio do seu livro Problemas de Género é

bastante esclarecedora:

305 Aquimesmo em Sao Paulo, aconteceu algumas vezes de um determinado mugulmano se denominar
sheik e, em conversas com outros mugulmanos, descobria-se que essa pessoa ndo havia terminado o
curso para sheik. Muitas vezes, por néo se adaptar ao ensino, acabam sendo jubilados. O fato é que tendo
permanecido algum tempo na escola para sheiks, acabam se autodenominando como tal.

306 Video Vozes do Isla.



Ser mulher constituiria um “fato natural” ou uma performance cultural,
ou seria a “naturalidade” constituida mediante atos performativos
discursivamente compelidos, que produzem o corpo no interior das
categorias de sexo e por meio delas? (2003, p.8-9).

Tendemos aqui a considerar, como performance cultural, a constituicido da mulher
no Isla, como esta tese vem demonstrando, performance cultural que é aprendida
e apreendida na repeticdo. De acordo com Butler, a agdo do género requer uma
performance repetida, que € uma forma de reencenar, experienciar e legitimar os
significados que lhe s&o atribuidos. Mesmo quando as encenagdes sdo individuais,
essa agao € publica (Cf. p. 200). Dai ela afirmar que o género € uma repeticéo
estilizada de atos (Grifos da autora). Considero bastante ilustrativo o modo como a
autora vé a performance do género, porque é possivel aproximar essa concepg¢ao do
que pude captar em campo, junto a mulheres, que reencenam os papeéis que lhes s&o
predeterminados, mas que estdo, a todo tempo, desconstruindo a idéia de mulheres
mugulmanas subjugadas pelos homens. As mulheres, por sua vez, performatizam,
encenam o género do modo que consideram melhor. Butler (2003) afirma que n&o ha
identidade preexistente pela qual um ato ou atributo possa ser medido; ndo ha atos de
géneros, falsos ou verdadeiros, porque 0 modo como o corpo mostra ou produz sua
significagao cultural & performativo.

O Ocidente conhece a mulher mugulmana, mas continua a conhecer

mal as mulheres mugulmanas (CARDEIRA DA SILVA, 1997, pp. 59-60.
Grifos da autora).

Concordo com Cardeira da Silva, quando afirma que ndo podemos negligenciar
as praticas locais, em torno da sexualidade e do casamento, pois nem sempre essas
mulheres se conformam com a “ortodoxia” da lei islamica e burlam essas regras,
ao seu bel prazer, e, mais do que isto, ha contextos nos quais as mulheres sédo

valorizadas e respeitadas tal qual os homens, as vezes até mais, em determinadas
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situagdes. Acompanhei alguns casos atendidos pelo sheik, de esposas que
reclamavam da falta de atenc&o de seus maridos, dentre outras queixas. Repetidas
vezes, observei-o argumentando com tais maridos sobre a necessidade de se
respeitar os direitos das mulheres, pois esta no Alcorao, nos hadiths. Em maio de
2004, acompanhei o sermao de Sheik Ali Abdouni, na Mesquita de SBC, no qual
ele dizia:

Se houver um naufragio e a sua familia inteira estiver no navio, quem

vocé salvara primeiro? Primeiro a sua mae, sua esposa, filhas, irmas,
tias, depois o seu pai, o0 seu irméo etc.

Cardeira da Silva (1999) considera que, no meio popular estudado por ela, a
medina de Salé (Marrocos), fica evidente a aptidao para a bricolagem, entre ortodoxia
e heterodoxia, entre universal e local, entre local e importado. O uso do véu e os olhos
sublinhados khul sdo exemplos dessa bricolagem. Ela argumenta que a definicdo
feminina do self dessas mulheres se ancorava tao profundamente nas representacoes
religiosas da feminilidade, como nas revistas francesas de moda que vinham buscar
em sua casa, escolhendo sempre as que ostentavam os vestidos mais ousados (nos
termos da autora felinos e colantes®” (1999, p.160).

A autora se apropria do conceito utilizado por Giddens (1995), a respeito da
sexualidade plastica, que para ele seria uma sexualidade desligada de uma conex&o
ancestral com a reprodug¢do, com o parentesco e com as geragdes, e considera que ha
uma sexualidade plastica a ser observada quando o tema € o corpo e a sexualidade,
e as mulheres mugulmanas nao sao desprovidas nem de corpo, nem de sexualidade,
como muitos querem acreditar. Prova disso seria o apelo que ha em relagdo a
virgindade, no contexto de Salé. As mulheres burlam as regras, de trés modos: ou

com a reposigao do himen, ou com a falsificagdo da mancha virginal, com a anuéncia

307 Nas comunidades que pesquisei € facil constatar essa realidade. As mulheres sao vaidosas e
estdo sempre bem vestidas, as vezes até mais que as ndo-mugulmanas. Seus véus combinam com a
roupa. Em determinadas ocasides, muitas falavam das ultimas roupas que tinham comprado para tal.



do marido, e até mesmo com o prazer, sem a pratica da penetragao ('amour a la
marocaine), como relata uma de suas informantes.

Outro dado, muito comum no grupo estudado pela autora, e que eu chamo aqui
de desvio do desvio: a historia do bebé adormecido. Cardeira da Silva (1997) conta
que uma mulher engravidou dez anos depois da morte do seu marido. Conhecendo
o cotidiano dessa mulher, ninguém se atreveu a dizer que isto foi um ato ilegal, mas
a idéia do bebé adormecido, como, para nos no Brasil, os filhos do boto*®®, tem algo
de magico, de feiticaria. O desvio passa a ser culturalizado. A reposi¢gdo do himen,
I'amour a la morocaine e o bebé adormecido séo formas de desvio deste Isla popular,
apresentado por Cardeira da Silva (1997).

Por isso, a preocupagdo de Cardeira da Silva (1997), quanto a imagem
estereotipada da mulher em contexto islamico, produzida por alguns estudos
feministas e as generalizagbes das relagcbes de género e da sexualidade ao
discurso hegemoénico inspirado pelo Isla. Olhando por um unico prisma,
essas abordagens reproduzem o discurso e a estratégia fundamentalista que
pretendem combater (1997, p.60). Fica evidente que a autora, assim como venho
argumentando, n&o vé as mulheres como objeto de uma religido comandada por
homens, ha ruidos nas relagdes entre o feminino e o masculino no Isla, e sera
necessario sempre perguntar de qual grupo estamos falando para podermos
fazer consideragcdes mais precisas®®. Um bom exemplo disso é a sexualidade
plastica a qual se refere a autora, que nada mais é do que um modo de desviar
o status quo, muitas vezes imposto ao sexo feminino, e um modo desta mulher

utilizar o seu proprio corpo.

308 Segundo a lenda, os botos, ao anoitecer, transformam-se em jovens bonitos, altos, fortes, bons
dancarinos e bebedores. Voluptuosos e sedutores, freqientam bailes, namoram e enganam as mogas
que chegam as margens dos rios, engravidando-as. De madrugada voltam para o rio onde recuperam
a forma animal. E comum, no norte do Brasil, a expressao ‘filho de boto’ para definir filhos sem pai.
http://pt.wikipedia.org/wiki/Boto-cor-de-rosa. Acesso em 28/05/2007.

309 A antropdloga Lila Abu-Lughod (1986) subverte o discurso de mulheres mugulmanas
conformistas e submetidas ao discurso masculino.
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Imagino entdo, que quando o Ocidente se refere ao véu, refere-se a incapacidade
dessa mulher de pensar, de se desviar do controle de grupos masculinos islamizados
que olham para elas como objetos de desejo, um perigo despertado por meio da
seducao que esta mulher provoca, mas se esquecem de que a seducido pode ser
construida de varias formas e esta presente nos espacgos femininos. Mulheres
muculmanas falam tanto ou mais sobre sexo do que as ocidentais. Cabe dizer que, o
Oriente Médio é a regido que mais consome cosméticos e lingeries, demonstrando o
cuidado que a mulher tem com o corpo e a sua propria vaidade, que nao € deixada de
lado por conta da religido.

No entanto, penso que a irritacdo quanto ao corpo feminino coberto, mas nao so,
deve-se a idéia do controle politico da corporeidade, como bem nos apresenta Le
Breton (2006, p.79). Essa idéia da agao do politico sobre a corporeidade € muito comum
nos estudos da década de 70. A liberdade sexual, o feminismo, o esquerdismo foram
tematizados amplamente naquele periodo. E essa analise s6 se rompe com os estudos
de Foucault (1977), os quais vao apontar para as “sociedades disciplinares”, em que a
disciplina molda um novo tipo de relacdo, um modo de exercicio do poder, que atravessa
instituicdes de diversos tipos, convergindo para um sistema de obediéncia e de eficacia
(Cf. Le Breton, 2006, p.79). O poder exercido sobre o corpo é estratégico e ndo possuido,
como afirma Foucault: “E preciso, em suma, admitir que o poder é muito mais exercido
que possuido, que ele ndo é ‘privilégio’ adquirido ou conservado da classe dominante,
mas o efeito de conjunto de suas disposicoes estratégicas” (1977, p.31).

Faz-se necessario olhar para cada realidade na qual estdo inseridas as mulheres que
vivem sob a dominagao masculina, que ndo possuem autonomia sobre seus corpos,
sobre sua vida, o que nado € algo peculiar somente a cultura atrelada ao Isla, mas uma
realidade que compreende o universo feminino. E muito embora ja tenhamos avangado
na constituicdo do lugar da mulher na sociedade, ainda ha muito que avancgar nas

liberdades individuais, mas sem perder de vista o que pretendem essas mulheres.



Ha, sem duvida, muitas lacunas entre homens e mulheres no Isla que devem ser
mais bem exploradas, mas é interessante ilustrar o comentario de Bouhdiba (2006)
a respeito da supremacia do homem sobre as mulheres no Isla. Ele observa que a
religido ignora a mulher-profeta, no entanto homens-profetas emergem de um mundo
feminino que é abundantemente evocado nos textos sagrados: Eva, rainha de Saba,
Maria (a virgem imaculada), as quinze mulheres com as quais o Profeta manteve
comércio, suas quatro filhas, sua mae, sua mae de leite, suas esposas etc. E preciso
ter em mente, segundo o autor, que as mulheres ocuparam um lugar fundamental na
vida desses profetas, assim como assinalou Mernissi (2003), a respeito das sultanas
esquecidas. A sociedade também é constituida de mulheres que ocuparam espagos
significativos na simbdlica religiosa ou social etc. Talvez valesse a pena olhar com

mais acuidade para o papel desempenhado pelas mulheres.

Os sentidos sao “bons para pensar”

A cada instante decodificamos sensorialmente o mundo,
transformando-o em informagdes visuais, auditivas, olfativas, tateis
ou gustativas. Assim, certos sinais corporais escapam totalmente
ao controle da vontade ou da consciéncia do ator, mas nem por isso
perdem sua dimenséo social e cultural. (LE BRETON, 2006, p.55)

Passo agora aos significados dos sentidos do corpo. Segundo Bouhdiba (2006),
0 paraiso (islamico) € o lugar onde acontece o banquete dos sentidos, seria a
reconciliagdo do homem com a natureza, com a matéria. Tudo comeca pelo olhar?
e tudo termina nele. O odor também é valorizado no paraiso, pois as fragrancias
recorrentes sdo o almiscar, o gengibre, o ambar e constituem a base do solo do
Eden e do corpo das huris®®. A melodia universal que despertara a audicdo sdo

as recitagdes de textos sagrados (2006, p.110). O paraiso é o tempo do prazer

310 Séo seres femininos tanto quanto possivel, suas feigbes sdo multicoloridas: brancas, verdes,
amarelas e vermelhas. Seus corpos séo feitos de agafrao, de almiscar, de &mbar e de canfora, e seus
cabelos sao de seda bruta (BOUHDIBA, 2006, p.102).
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interminavel, o Isla, segundo Bouhdiba, ndo recalca a libido (p.113), pois a paz do
paraiso passa pela realizagdo dos nossos desejos; mas, para se alcangar o paraiso
e todas as delicias que advém dele, € preciso ser um mugulmano exemplar. Se o
mugulmano seguir todos os preceitos do Isla, é certo que, no dia do Juizo Final, sera
recompensado. Sugiro que o paraiso, tal qual é apresentado por Bouhdiba (2006),
pode levar o mugulmano a de fato cumprir todas as suas obrigagdes religiosas, mas
deve-se ressaltar que so o fato de fazer a Shahada ja indica merecimento deste
paraiso.

Para ampliar a discusséo sobre os sentidos coloquei um tépico em comunidades
islamicas do Orkut. Minha intengao, ao fazer isso, era aproximar-me de um numero
maior de mugulmanos, sabendo, é claro, que a grande maioria dos que se utilizam
do meio virtual & formada por jovens. Mesmo assim valeu a pena, pois a partir de
entdo, pude classificar melhor os sentidos e cotejar essas respostas com as que

obtive, pessoalmente, em campo.

OS SENTIDOS DE SER MUCULMANO 15/11/2005 05:12

Boa tarde, meu nome é Francirosy Ferreira, sou antropdloga
e estou escrevendo uma tese sobre o Isla em Sao Paulo.
Gostaria que mucgulmanos revertidos ou nao escrevessem
nesse topico a respeito do sentido de ser mugulmano.
Estou pensando exatamente nos sentidos como: visao,
tato, olfato, audicdo, paladar. Como vocés classificariam
esses sentidos no cotidiano e no ritual religioso?
Se for possivel autorizar a publicagcdo dessas informacgdes, por
favor me avisem, colocando, nome. Obrigada. Francirosy

A audicdo €é o ultimo sentido que morre no ser...
E o poder da unido entre os pais e o filho no utero da mae.....
E a inspiragdo, ou a ligagdo dos anjos com o humano
Aaudicdo é também um pouco perigosa, pois ndo pode acreditar
em tudo que se ouve (entre humanos) e o imam Ali (SAW)
disse... “a distdncia entre a verdade e a inverdade é quatro
dedos” (distancia entre o ouvido e o olho), por isso tenho de ter
o poder de “filtrar” o que ouco... (Orkut, Rami, 15/11/2005 07:13)

Em arabe, n&o ser capaz de ouvir significa absurdo
(ACKERMAN:215).



No Isla, a audigcdo tem este poder de transubstanciacdo do fiel, pois Deus se
comunicou com o Profeta através do anjo Gabriel. O anjo pede que o Profeta recite. E
pelo ouvido que ocorre a comunicagao. O Profeta ouviu a voz do anjo, que falava a
voz de Deus. Ouvir estabelece uma relagdo com a fala.

Quando perguntei a Sheik Jihad qual sentido ele considerava mais importante,
ele respondeu-me que era a audigdo, porque ouvir € o caminho do coracgao, e o
que entra deve ser alimento para alma. Deve ser armazenado para ser distribuido
(transmitido), por isso, quando uma crianga nasce, o sheik sussurra em seu ouvido
Allahu Akbar. E pelo ouvido que se aprende a ver, tocar, estar no mundo. Na visdo
de mundo mugulmana, o uso das imagens pode enganar os homens, desvirtua-
los do caminho certo, da senda reta, que € a que leva a Deus, e ndo ao caminho
inverso, ao da idolatria (Cf. Ferreira: 2006). Ouvindo desde pequeno as palavras
de Deus, o mugulmano vai armazenando o conhecimento, como diz Sheik Jihad,
e assim podera transmitir de forma correta o que aprendeu. Um exemplo disso é
a recitacdo do Alcorao. Para aprender a recitar os versiculos é necessario ouvi-los
e pronuncia-los repetidas vezes, € o dhikr (repeticdo) por exceléncia, como afirma
Hanania (1999, p.13) e o arabe é fundamento de vida.

A audicao fica mais agugada em relagcdo a algumas coisas, como a
recitacao do Alcorao e do arabe. Aprendemos as diferencgas entre uma
recitacdo e outra e procuramos os defeitos para conserta-los. Uma
amiga certa vez disse que até a audicdo dela melhorou depois que
comegou a usar o hijab, mas as vezes eu penso que isso € impressao
dela... (Thais Jamyle, notas caderno de campo, novembro 2006) .

A audicdo envolve também a musica, n&o soO a palavra religiosa transmitida. No
Islda n&o ha uma liturgia pautada pela musica, como no catolicismo, ou os pontos
do candomblé. Mas é importante notar que ha restricdo aos instrumentos de corda,
sopro etc., ficando apenas a percussdo, como 0 som mais adequado de ser ouvido.
Ha alguns mais “radicais” que chegam a dizer que musica € haram (pecado, erro).

Perguntei a Mujahid (Alex), no Orkut:
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Franci: Salam, musica € haram no Isla? li uma discussdo em uma das
comunidades e fiquei perdida...tudo bem que o funk carioca possa ser
assim considerado, mas ha tantas musicas etc.

Alex (Mujahid) Oi Franci, Ndo, na verdade ndo é a mdusica que
€ haram, e sim os instrumentos, com excegdo das que sejam
acompanhadas de instrumentos de percussdo, ou apenas cantadas.
No Islam, temos os anashids, que sao musicas islamicas, no caso
do funk, seria mesmo, por causa das letras, que induz ao pecado.
Tem alguns hadices do Profeta que relatam sobre isso, quando
era questionado por seus companheiros, a explicagdo é que estes
instrumentos, através da musica, vao tirar vocé do seu estado
normal. E como tudo na religido, que tira vocé do seu estado
normal € haram, com determinadas musicas, ndo seria diferente.
(Orkut em 3/11/06)

“..0 paladar é social” (Ackerman, 1996, p.161).

Ackerman (1996) diz que o paladar é social, os seres humanos dificilmente escolhem
jantar sozinhos. A alimentagdo possui poderoso componente social. Se queremos
dar a algum acontecimento um significado emocional, simbdlica ou misticamente, o
alimento estara presente para santifica-lo e enaltecé-lo. As atividades do cotidiano
também estao atreladas a comida, como “ganhar o p&do de cada dia”, ou “merecermos
nosso sal’, isto €, nosso salario.

O jejum purifica o corpo, homens e mulheres rezam mesmo n&o comendo, pois a
melhor comida € a da oragcdo. Come-se quando se reza. A palavra é alimento. Deixa-
se de comer para sentir o que outro, que passa fome, sente®"".

Abro um paréntese para avancar em questdes ilicitas, isto €, coisas proibitivas
no Isla. Entre as coisas impuras ou proibidas, temos a carne de porco e as bebidas
alcodlicas. A carne de porco é abominada por judeus e mugulmanos. O veto hebraico
esta descrito no Levitico (11.7), um dos cinco livros do Pentateuco, cuja autoria &
atribuida a Moisés. O suino € um animal impuro “porque tem a unha fendida, mas nao
rumina” (Cf.Douglas, 1991, p.71). No Alcorao (Surata 5, versiculo 3), temos: “Estéo-

vos vedados: o morticinio; o sangue, a carne de suino e tudo que tenha sido sacrificado

311 Ver capitulo 5 e o video Allahu Akbar.



com a invocacao de outro nome que ndo o de Deus”. Muitos acreditam que esta
proibigao esta ligada ao fato do porco enlamear-se e devorar qualquer coisa, 0 que 0
torna repulsivo. Também pode-se indicar a transmiss&o da T.solium, uma enfermidade
parasitaria contra a qual os povos antigos se sentiam indefesos.

Outras explicagdes, como a do antropologo Marvin Harris (1974), defendem que o
porco ndo era compativel com a vida nébmade, pois ndo sendo ruminante, ele necessita,
regularmente, de alimento, tornando-se um animal economicamente prejudicial ao grupo.

Marshall Sahlins (2003), em La pensée bourgeoise, analisa 0 modo como 0s povos
lidam com os alimentos e com as vestimentas. Comer carne bovina ou de cavalo,
vestir seda ou jeans, tem mais implicacbes do que podemos imaginar. Nao sé de
ordem econdmica, mas levando em consideragao o ethos simbdlico de cada povo. Os
significados imbricados no consumo de determinados produtos, na comestibilidade, véo
além do referencial econémico e social, estando também na esfera da cultura e dos
valores atribuidos a determinados alimentos e produtos, de um modo geral. A produgéo,
diz Sahlins (2003, p.169): “é algo maior e diferente de uma pratica logica de eficiéncia
material. E uma inteng&o cultural”’. Para o autor, existe um locus privilegiado do processo
simbdlico, de onde emana um quadro classificatorio imposto a toda cultura (p.210).

Sobre as bebidas alcodlicas, a proibicdo estende-se a tudo o que € intoxicante. A
palavra arabe khamr significa qualquer bebida inebriante que causa intoxicagéo, tudo
que confunde a mente (p. 111). No Alcorao (Surata 5, versiculos 90-91) temos:

O crentes, a bebida inebriante, os jogos de azar, a dedicagdo as pedras
e advinhacao com setas de rabdomanica, sdo manobras abominaveis
de Satanas. Evitai-os, pois, para que prospereis. Satanas sé ambiciona
infundir-vos a inimizade e o rancor mediante a bebida inebriante e

0 jogo de azar, bem como apartar-vos da recordacdo de Deus e da
oracao. Nao desistireis diante disso?

Esses dois versiculos associam essas praticas a idolos e a procura de ajuda por

meio da adivinhagao, declarando-os abominaveis. Apontam o alcool como sendo o
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grande mal para os individuos, para a familia e para a sociedade. E proibido também
comercializar bebidas alcodlicas. Segundo Al-Karadhawi (s/d:116), o método islamico
€ o de fechar todas as vias de acesso ao ilicito; também é ilicito um mugulmano
vender uvas a alguém que ira fazer khamr com elas. E proibido dar e receber alcool.
O mucgulmano deve evitar ir a uma festa em que serédo servidas bebidas alcodlicas.

Ha o reconhecimento pelo parentesco de leite, assim como € com o sangue,
portanto, os mesmos interditos em relagdo ao casamento, que ocorrem em relagao a
consanguinidade, ocorrem com os lactentes e as amas-de-leite e toda a sua familia.
Quem teve a mesma ama-de-leite € considerado como irm&o e irma, mesmo se néo
mamaram no mesmo periodo. As proibicdes do leite sdo idénticas as proibicdes do
sangue, o aleitamento tem a mesma amplitude que a consanguinidade (Cf. Bouhdiba,
2006).

Ao apresentar o video Allahu Akbar, pela primeira vez, ao Sheik Jihad, ele
demonstrou muita alegria ao ver seu “irm&o” de leite — Sheik Salat —, falando sobre o
jejum. — Meu irmao, veja! — Seu irm&o? — Sim, meu irmao, irmao de leite € a mesma
coisa que um irméo de sangue.

Podemos ainda explorar a idéia da alimentagédo (paladar) relacionada ao tato: a
amamentacao do bebé deve ser observada pela mae, explica Nadia Hussein a uma
moca que acabara de ter filho. Sé pode dar o peito enquanto o bebé estiver com fome,
se ele estiver apenas fazendo manha no peito, ndo pode, porque isto € considerado

haram.

Nada é mais marcante que um cheiro (ACKERMAN, 1996, p.25).

SegundoAckerman (1996, p.25), os odores denotam suavemente nossas memdrias.
O olfato é sentido mudo, o que nao tem palavras, € o mais direto de nossos sentidos.
Ela considera que as pessoas que comem carne cheiram diferente daquelas que sao

vegetarianas, assim como € diferente o cheiro de criangas e adultos. Durante a minha



pesquisa, sempre fiz as seguintes associagdes: os mugulmanos s6 comem carne
halal, carne sem sangue; fazem jejum e isto muda o metabolismo; ndo comem carne
de porco; nao consomem bebidas alcodlicas, vinagre, enfim todas essas restricdes
constroem um corpo diferente. Entdo, alguma diferenga no corpo deveria haver.
Vemos somente quando existe luz suficiente, degustamos o paladar
quando colocamos coisas na boca, sentimos apenas quando tocamos
alguém ou alguma coisa, ouvimos somente quando 0s sons s&o

audiveis. Mas cheiramos o tempo inteiro, sempre que respiramos
(ACKERMAN, 1996, p.26).

Aidéia de que respiramos o tempo todo e de que a respiracao € importante, faz-me
lembrar a aula de Aida Hanania (em outubro de 2006), quando esta afirma que, para
o caligrafo, a respiragao € fundamental. Em alguns momentos, é preciso prender a
respiragao para caligrafar determinados versos.

Ackerman (1996) afirma que culturas islamicas descobriram para a rosa simbolos
mais espirituais. Segundo a autora, Yunus Emre, mistico do século 13 afirma que as
palavras “Allah, Allah” devem ser pronunciadas cada vez que uma pessoa aspire seu
perfume. Afirma que o Profeta Muhammad era grande devoto dos perfumes. As rosas
misturavam-se bem com a agua, servindo para a produgéo de delicados refrescos.
A flor passou a ser importante condimento da cozinha islamica, além de ser muito
usada em aparatos perfumados. Outra novidade que apresenta é o fato de que a
hospitalidade islamica manda que um convidado seja aspergido na porta de entrada
com agua de rosas.

Com o olfato é possivel perceber a limpeza corporal. Quem tira os sapatos para
rezar ndo pode deixar que o outro sinta o cheiro do seu pé. E preciso estar limpo, mais
que isso, é preciso estar purificado. Mulheres menstruadas se afastam, estéo fora da
sala de oracéo.

Através dele consigo sentir a pureza da vida, ou a sua poluigédo, consigo
sentir tudo que Deus (swt) criou de bom para sua humanidade...o
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olfato controla os meus sentidos que pode sentir apenas o que
me é permitido... (perfume de mulher que por mim passa, cheiro de
comida no més de jejum...etc)

Como percebemos.... em todos os sentidos tenho de ter controle
sobre 0s desejos... pois 0 desejo estd em todos os sentidos... (digo
do desejo fisico) e quando tenho controle sobre esses desejos, ai sim,
estou mais no caminho correto do islam... (Orkut, Rami, 15/11/2005 )
Dize aos crentes que recatem seus olhares, e conservem seu pudor,
porque isso é mais plausivel para eles. Deus esta bem inteirado de
quanto fazem.

Dize as crentes que recatem seus olhares, e conservem seu pudor, e
nao mostrem seus encantos além do imprescindivel, e que cubram o
seio com seus véus (Surata 24, versiculos 30-31).

Em artigo escrito para Cadernos de Antropologia e Imagem?3'?, considerei que ainda
temos muito que aprender sobre o lugar olhado das coisas. Nao da para tentar enxergar
os valores religiosos a partir de nossas referéncias. O Ocidente tenta ver com os seus
olhos quando deveria tentar calcular o lugar de onde se olha [...] Para pensarmos as
sociedades islamicas, € preciso entender a sua organizagdo que “originariamente”
se dava em clas, grupos familiares e nos quais a transmiss&o oral era e € um fato
consideravel na sociabilidade arabe, por isso a valorizagdo dos recitadores, dos
poetas. Nesse sentido, a sociabilidade esta centrada na oralidade, assim como no
Ocidente, a visualidade, como bem apontou Caiuby Novaes (2000, p.2) esta atrelada
a individualidade: “quanto mais uma sociedade enfatiza a visdo, menos comunitaria
ela sera; quanto mais enfatiza a audicdo, menos individualista sera™'. A visédo é, sem
duvida, o sentido mais usado na atualidade. As pessoas tém necessidade de ver para
crer; “ver com esses olhos que a terra ha de comer™'#. Avisdo remete ao conhecimento,
a uma certeza. Vis&o: janela da alma, como nos apontou Chaui (1989).

Com o cuidado de ndo seduzir, as mulheres do Isla s6 devem deixar a mostra seu rosto e

suas maos®s. A vestimenta, portanto, deve dissimular o corpo e marcar a diferenca sexual.

312  Ver (FERREIRA, 2006b).

313 Ver também Howes (1991).

314 Cf. Caiuby Novaes (2000).

315 Sobre a relagao do cabelo e da sexualidade,ver ( BASTIDE, 1959) e (LEACH, 1983).



Temos o véu para as mulheres e a barba para 0 homem. Se a vestimenta islamica passa
a ser orgulho para as mulheres, a barba (pélos) € orgulho de adolescentes e de homens
maduros, que a portam como atragéo estética e como instrumento de seducao, de prestigio
que carrega, ainda, uma significagéo religiosa e sedutora, segundo Bouhdiba (2006, p.54).
O profeta dizia: O zina*'® dos olhos é o olhar; o zina da lingua é a

palavra; o zina da mao é o toque, o zina dos pés é caminhar na diregao

de nossos desejos...também é proibido ao mugulmano deleitar-se com

voz harmoniosa de uma mulher estrangeira (BOUHDIBA, 2006, p.59).

Prostrado, o mugulmano olha para si mesmo, ao mesmo tempo em que olha para
Deus. Segundo Bouhdiba, olhar e ser olhado s&o objetos de um aprendizado precioso e
minucioso; ser mugulmano € controlar seu olhar e saber subtrair, ao olhar do outro, sua
propria intimidade; é viver incognito (2006, p.57). Em muitos momentos pude observar o
modo como 0os mugulmanos homens olhavam para mim, sempre procurando nao fitar os
meus olhos, o que, com o tempo, percebi que se tratava de um habitus, algo adquirido
e feito automaticamente e que varia muito, dependendo do grau de religiosidade ou de

proximidade com a nossa cultura. Rami escreve no Orkut 0 que pensa da visao no Isla:

Através da visao fisica ou moral posso me orientar no caminho do
islamismo. A vis&o fisica ajuda-me a ler e aprender mais, também a ver
os atos corretos ou errados meus e de outros seres, através da visdo
posso educar meu jeito mugulmano a ver o que posso e tampar minha
visdo ao que nao posso ver, o islam é também a religido da verdade, e
a visao é também o sentido da verdade da vida

A visdo moral (e acho que n&o é o caso da tua pesquisa), mas essa
visdo deixa-me mais atento com meus pensamentos a direcionar meu
caminho na vida com a fé em Deus (swt) (Em 15/11/2005; 07:11)

A visao®", aqui, tem o sentido de que é através dela que se pode entrar em contato

com as palavras do Alcordo e dos outros textos que ampliam o conhecimento do

316 Pecado capital.

317 Segundo Bouhdiba (2006, p.87), a sociedade arabe, como muitas outras, sempre teve uma
ma disposi¢cao em relagcdo aos caolhos: eles simbolizam a perda, mais ou menos bem merecida, do
instrumento essencial do contato com a luz! Deus pune os maus, os indiscretos bisbilhoteiros, privando-
os de um ou dos dois olhos. O caolho é aquele que é parcialmente atingido. A psicanalise trouxe a luz
esse tema da punigao simbdlica pela perda de um olho.
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mucgulmano. Ver para aprender. Aprende-se vendo. Thais Jamyle destaca a mudanga
de comportamento e o fato de aprender a se policiar em relagao ao olhar. O que pode

€ 0 que ndo pode ser visto:

Assim como a visdo: evitamos olhar diretamente para alguém do
sexo oposto. Como sempre olhei as pessoas nos olhos, isso foi
meio estranho pra mim, e acho que muitos mugulmanos tiveram
outra impressdo de mim no inicio. O meu marido, quando se
reverteu, ia @ mesquita e ficava olhando para as mulheres... ndo
porque queria alguma coisa, mas por curiosidade. Era a primeira vez
que via mulheres de véu tao de perto. E agora ele morre de vergonha
de se lembrar disso. Também nos policiamos para nao olhar para
fotos. Eu nao precisei mudar muito... Meu marido baixa os olhos
quando passa em frente a uma banca de jornal, e quando ha alguma
cena imprépria na tv ele fecha os olhos e espera a cena passar... Se
€ uma mulher nua, eu o aviso, mas quando € um homem ele se da
ao trabalho de tapar meus olhos.

(notas de caderno de campo, novembro de 2006, Thais Jamyle
Pinheiro Dionisio. Grifos meus).

Geertz (2003, p.162), citando a pesquisa de Suzanne Brunner, afirma que a
mudanga no vestuario de jovens mugulmanas fez com que se modificassem os
sentimentos a respeito de si mesmas e de seus atos. E um ser/estar no mundo que
tenho verificado nas transformagdes dos comportamentos, considera Brunner (apud
Geertz, 2003). Para ela, as mulheres que passavam a usar a vestimenta islamica
Jilbab, apresentavam motivagdes diversas: religiosas, politicas e pessoais. Eram, em
sua maioria, jovens universitarias residentes na regido central javanesa, Jogyakarta
e Surakarta®'®. A motivagdo dada como um beliscao (Cf. Geertz, 2003) é um start que
mobiliza a pessoa a mudar de vida: o que estou fazendo da minha vida? Qual € a razdo
da minha existéncia? Embora ndo seja tema desta tese a reversao (conversao) ao
Isl&, é intrigante a motivagéo indicada para a busca desta religido e ndo de outra. Ouvi
muitas vezes dos revertidos que foi a busca de respostas para a sua vida que os levou
ao Isla. Muitos me diziam que no Isla encontravam respostas que ndo encontraram

em outra religido. Diziam gostar das regras e do modo de vida islamico.

318 Foi o que percebi no meu mestrado estudando a comunidade do Bras. Ver FERREIRA (2001).



Nossa pele é o que fica entre nds e o mundo (Ackerman, 1996, p.94)

Em Uma Histéria Natural dos Sentidos, Ackerman afirma que chamamos nossas
emogdes de sentimentos e ficamos satisfeitos quando alguma coisa nos “toca”. Se
os problemas s&o espinhosos etc., ttm de ser enfrentados com luva de pelica (1996,
p.97). O toque ensina-nos a diferenciar entre eu e outro, e que existe alguém além
de nds. Tocar € tao terapéutico quanto ser tocado; a pessoa que executa a cura, a
que fornece o toque, € simultaneamente curada. Tocar também é sinal de intimidade.
Intimidade — essa palavra proibida no Isla, onde sé os casais e familiares se tocam,
ou pessoas do mesmo sexo, pessoas de sexos opostos, se sao casados, s6 se tocam
na intimidade.

Durante a pesquisa de campo, sempre tive o cuidado de ndo tocar nos homens
estendendo a mé&o para cumprimenta-los, procurava sempre uma distancia corporal
deles, que impdem restricdes ao contato entre homens e mulheres. O con-tato é restrito,
€ reservado. No entanto, ndo podemos nos esquecer de que o tocar € fundamental no
Ocidente, principalmente em situagdes emocionais, quando tocamos de um modo que
gostariamos de ser tocados. Como afirma Ackerman, as maos sdo as mensageiras da

emogao (1996, p.151).

Thais Jamyle: Bem, Franci, talvez seja melhor falar o que
mudou no que falo, no que toco, no que como e no que ougo.
Isso vem um pouco da nossa reeducacao corporal. Primeiro
aprendemos que nao devemos tocar em homens desconhecidos ou
que nao sao da familia... Entdo tive que prestar atengcado para nao
cumprimentar mais com beijinhos, ou dar a mao, as vezes, isso € um
problema, porque somos pegos de surpresa e acabamos deixando...
(notas caderno de campo, novembro, 2006).

Ramy: O tato no islamismo é a diretriz, mas ao mesmo tempo é
perigoso se nao souber usar ele dentro da linha islamica... posso tocar
tudo que me é de direito, e também tenho de saber o que ndo me
€ de direito, e para mim tudo que me é de direito € aquele que me
é permitido a ser meu intimo... tanto intimo no sentido masculino e
feminino (digo humano) quanto intimo no sentido de coisas materiais.
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A sexualidade, ao contrario do que se possa imaginar, ndo esta voltada apenas para
a procriagao. No Isla, o coito ndo € penetragcdo no mundo do mal, mas do sagrado.
A sexualidade tem um lugar importante e de outra natureza. O casamento, para ser
valido, deve ser acompanhado de uma festa (walimé&): cantos, dangas, gritos de alegria
(Cf, Bouhdiba, 2006, p.31). O casamento, portanto, € o ato que concretiza a ordem da
existéncia e da a sexualidade uma significagdo nova. O nikgh é o coito transcendido.

Ha um hadith do Profeta que diz que um homem nao pode ficar mais que quatro
meses longe da sua esposa, isto €, sem manter relagdes sexuais com ela, isto implicou
gue os homens que iam para guerra voltassem as suas tendas quando este periodo

Se encerrasse.

O il&’ é um juramento por meio do qual o marido torna ilicita sua mulher
por um periodo dado. O Alcordo admite a validade de tal juramento,
mas limita-o a quatro meses, ao fim dos quais o marido que nao
retorna ao leito conjugal esta ipso facto separado definitivamente de
sua mulher (BOUHDIBA, 2006, P.34).

E certo que no Isla o sexo é visto como algo natural e portanto necessario para
homens e mulheres. O prazer € permitido tanto para um quanto para o outro, mas ha
regras estabelecidas, como a higiene, quando, com quem etc. O corpo € sinédoque
do mundo e expressa o quente e o frio; o Umido e o seco®°.

Contato, Tocar o chéao, o tapete — Cabe lembrar quando o anjo abraga o Profeta
Muhammad e pede que ele recite. Este sé o faz quando ndo suporta mais o abrago do
anjo. O tato foi o momento de decisdo que estabeleceu a comunicag¢ao do Profeta com
Deus. No momento da oragdo, o mugulmano encosta a cabega no chao. O contato
com o ch&o o coloca na situagéo de entrega a Deus.

Essa discussao sobre os sentidos teve como propdsito apontar os sentidos de ser
muculmano. Deve-se considerar que o ser e o estar no mundo estdo repletos de

simbolos e significados. Para serem entendidos, € preciso que se recorra a elementos

319 Ver Foucault (1984, p. 105).



basicos da constituicdo do ser, que sdo 0 seu corpo e os seus sentidos. Constance

Classen leva-nos a ver que:

Sensory values not only frame a culture’s experience, they express its
ideals, its hopes and its fears. Justice and life are conceptualized in
terms of temperature or smell. Death is a loss of heat or a loss of odour.
Fertility and procreation are colours.

As sensory values are social values, sensory relations are also social
relations [...] Structures of power within a society can also receive
sensory expressions in the differential allocation of sensory powers.
(1993: p.136-137)

Compreender o modo de ser dos mugulmanos exigiu de mim mais do que a leitura
de textos académicos, anotagdes em caderno de campo ou produgdes videograficas
e fotograficas. A percepcéo desses sentidos aguca o nosso modo de ver e de sentir. E
a religido do corpo, e muitos podem considerar que todas as religides sao religides do
corpo, mas eu diria que no Isla o corpo deve ser ressignificado, para se tornar outro,
para ser outro. Ha uma reformulagcao desse corpo a ponto dele, de fato, passar para
um outro lado que n&o o da simples reprodugdo do gesto. E um estar no mundo que é
diferente. A mudancga implica todos os sentidos; mudam-se os costumes alimentares,
a maneira de tocar as pessoas, apura-se o olfato, a visdo passa a ser direcionada de
outra maneira, procura-se ouvir outras coisas que, antes da entrada na religido, n&o
aconteciam para um revertido. Para um mugulmano de nascimento, esses elementos
sdo trabalhados desde a infancia, no entanto, € bom lembrar que mesmo nascendo
em familia mugulmana, muitos deles s&o brasileiros e, portanto, o modo de elaborar os
sentidos € outro; e muitos devem ter ouvido que os brasileiros sdo sinestésicos, pois
se abragam o tempo todo. Educar uma crianga nos moldes islamicos nao deve ser
tao facil assim, se a cultura onde vivem é tao diferente, mas também nao impossivel,
como apresentei nesta tese e nos videos.

Os sentidos sdo apontados como importantes e, ao mesmo tempo que sao bons,

sdo também perigosos. Existe um limite ténue no que tange a importancia daquilo que
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se ouve, que se come, que se toca etc. Ha uma vigilancia, quanto ao que deve e ao que
nao deve ser feito pelo mugulmano, e isso implica entender os sentidos de modo mais
amplo. Nao basta valorizar a audicéo, € preciso saber que ela esta préxima a boca
e que isto pode ser perigoso, se mal administrado. Quando pensei no sentido de ser
mugulmano, tinha em mente uma construgcao cotidiana desse ser. Tal questao levou-
me a varios caminhos perceptivos, o primeiro foi entender que existe um processo
de compreensao desse reverso, do seu proprio corpo e de sua existéncia, mas ha
também aqueles que sao treinados (ou ndo), desde pequenos, e, grosso modo, pode-

se inferir que ha varios modos de aprendizado quando nos referimos ao corpo.

Por uma Antropologia da Performance — Avaliagées

Por que corpos que se entregam? Porque o Isla é uma entrega, ndo s6 do
pensamento, mas da prépria experiéncia de ser outro neste mundo. O corpo e com ele
os sentidos vao sendo remodelados a cada dia. E nesta remodelagem, podemos nos
deter nas performances geradas e transmitidas que ajudam a transformar, individual e
coletivamente, o homem mugculmano. E disso que fala esta tese: de corpos (pessoas)
gue se entregam a uma religido que desenha sua entrega ao se prostrarem diante de
Deus, tirando o efeito de dizer-se apenas submisso a Deus, é mais que isso, € uma
entrega consciente de que Deus o esta recebendo. Conforme nos apontou Geertz:

Comunal, mas pessoal. A religido, sem interioridade, sem uma
sensacao “banhada em sentimento” de que a crenga importa, e
importa tremendamente, de que a fé sustenta, cura, consola, corrige
as injusticas, melhora a sorte, garante recompensas, explica, impde
obrigagdes, abencoa, esclarece, reconcilia, regenera, redime ou salva,

mal chega a ser digna desse nome. E claro que existe por ai uma
grande dose de puro convencionalismo (2003, p. 159).

O que esta em jogo € a experiéncia religiosa (individual e coletiva), é ela que trara

a mudanga ao corpo, ao gesto e aos sentidos. Ndo ha mudanca, se ndo acreditamos



nela. A mudanga esta na fé, algo que psicologos, antropologos, socidlogos buscam
explicar, mas ja sabemos que as explicagdes, por mais aproximadas que sejam,
serdo sempre de segunda ou terceira médo. Devo, entdo, apresentar alguns dados
que considero fundamentais, e que possam abrir caminho para uma compreensio do
ethos islamico, ndo com a pretensédo de esgotar o assunto, mas com a finalidade de
acrescentar outros parametros para outros estudos, a serem ainda desenvolvidos.

Parece obvio afirmar que os sentidos no Isla sdo constituidos de modo diferente
e, portanto, elaboram corpos diferentes. Mas vale caracterizar o que aponto como
diferente e quais as diferengas que observei. A primeira coisa que devo destacar é
a visgo: se no Ocidente ver € o modo predominante, e portanto este é considerado
o sentido mais fundamental, no Isla é a audigdo. Nao é a-toa, que o Profeta ouviu
o anjo. O mugulmano indica em varios momentos a importancia da audi¢ao-fala.
Ouvir para falar corretamente. Se a audicdo destaca-se no Isla, o tato nem tanto, pois
nao se toca qualquer coisa, em qualquer lugar; ha regras para o toque que acabam
por modelar o corpo, mais explicitamente; se os homens n&o estendem a mao para
cumprimentar as mulheres que nao sao da sua familia, temos entdo um corpo diferente,
um comportamento a ser apresentado. Aqueles que entram para a religido tém que
aprender a ndo estender a mao, a demonstrar um recato no gesto, no olhar, na fala.
N&o ha beijos e abragos, como estamos acostumados no Brasil. A n&o ser homem
com homem e mulher com mulher, pois as relagdes, no Isla, sdo homossociais.

A comida, por sua vez, é algo central na cultura arabe, ndo se nega comida. Ha
sempre fartura a mesa. O comentario de Nadia Hussein no final do video Vozes do
Isl&: “Eu ndo sou uma arabe exemplar, ndo é Franci?”, ela estava se referindo ao fato
de nao ter preparado um lanche especial para receber-me em sua casa. Um simples
cha para um arabe € motivo para um banquete e nisto, nés brasileiros, temos muito
em comum com eles; aqui também, a fartura a mesa € algo valorizado culturalmente.

A comida arabe desperta o olfato, o cheiro de esfihas e kibes é realmente de dar
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agua na boca. Desperta o paladar. Seus aromas estimulam sensagdes, provocam
memorias e despertam afetos. A cultura entra pela boca. Conquista-se pelo estémago.
Nada mais natural que o jejum para fazé-lo pensar no “pao de cada dia”. Nao comer
ira treinar ainda mais os sentidos, pois quanto mais fome sentirmos, mais despertos
estardo nossos sentidos, e o comer no final do dia nos traz um prazer imensuravel.

O ver e o tocar estao relacionados, ver desperta desejo, a propria libido. Cobre-se o
corpo para nao ser visto, para ndo ser desejado. Nao ver para ndo ousar tocar. Se n&o
vejo, nao desperto o desejo que ha dentro de mim, portanto, n&o tocarei. A distéancia
toma conta, € preciso usar outros elementos para estabelecer a atracéo, ou desviar o
olhar, como me diziam algumas mog¢as no acampamento. “A gente finge que nao esta
olhando”. O certo € que quase tudo que é oculto desperta interesse, atracdo. Nao ver,
nao significa que o desejo seja posto de lado, ao contrario, a possibilidade de n&o ver-
tocar, desperta ainda mais o interesse pelo outro. Os mais religiosos desviam o olhar
frequentemente, ndo estendem a mao, ficam constrangidos quando s&o obrigados a
entrar em contato, porque estabelecem um profundo respeito com o corpo do outro.
Tocar no corpo de alguém € como tocar a sua alma, € fazer parte do outro, € estar na
intimidade. E isto s6 € possivel nas relacbes matrimonias e familiares.

[...] Elas sao para vés vestimentas, e vés sois para elas vestimentas.
(Surata 2, versiculo187).

A conclusao primeira a que chego depois de tantos anos de pesquisa refere-se a
ordem dos sentidos no Isla. Audicdo, paladar, olfato, visao e tato transformam-se nos
seguintes pares de relagao: audicdo-fala; paladar-olfato; visdo-tato. Sdo esses pares
que modelam o corpo, estabelecendo a comunicagdo. Propor uma analise simbdlica
dos sentidos teve por objetivo responder qual o sentido de ser mugulmano. Para
responder a isto, muitas vezes, em campo, senti que estava fazendo as perguntas

erradas, mas, na verdade, hoje percebo que ndo se tratava de fazer as perguntas



certas (ou ndo) e sim que, para 0s nossos “sujeitos” e no seu ponto de vista, algumas
perguntas n&o tém a menor importancia, pois conhecem a cultura e os seus respectivos
valores. Consideramos especial, algo que, para eles, faz parte do dia-a-dia e por isso
nao se formulam questdes nem pensam a respeito. Quando percebemos que eles
sabem e conhecem de um modo diferente do nosso, achamos que estamos formulando
as questdes erradas. No entanto, estamos sim nos deparando com a realidade de
sermos todos antropdlogos e nativos, cada um a sua maneira e guardadas as devidas

proporgcdes. Como Viveiros de Castro nos estimula a pensar:

Se, em lugar de admitir complacentemente que somos todos nativos,
levarmos as ultimas, ou devidas, conseqliéncias a aposta oposta -
que somos todos ‘antropdlogos’ (Wagner, 1981:36), e ndo uns mais
antropdélogos que os outros, mas apenas cada um a seu modo, isto &, de
modos muito diferentes? O que muda, em suma, quando a antropologia
€ tomada como uma pratica de sentido em continuidade epistémica
com as praticas sobre as quais discorre, como equivalente a elas?
Isto é, quando aplicamos a nogao de “antropologia simétrica” (Latour
1991) a antropologia ela propria, ndo para fulmina-la por colonialista,
exorcizar seu exotismo, minar seu campo intelectual, mas para fazé-la
dizer outra coisa? Outra coisa ndao apenas que o discurso do nativo,
pois isso é o que a antropologia ndo pode deixar de fazer, mas outra
que o discurso, em geral sussurrado, que o antropélogo enuncia sobre
si mesmo, ao discorrer sobre o discurso do nativo?3? ( 2002, p.115)

Quando optei por uma antropologia da performance islamica, estava certa de
que a abordagem performatica ajudar-me-ia a compreender o ethos islamico e as

transformacgdes necessarias para essa entrega, pois nao daria conta de compreender

esse universo, sem compreender a minha prépria performance. O ver e 0 ser visto

320 Reproduzo na integra a nota 4 do texto de Viveiros de Castro (2002, p.141): Somos todos
nativos, mas ninguém é nativo o tempo todo. Como recorda Lambek (1998:113) em um comentario a
nocao de habitus e congéneres, “as praticas incorporadas sao realizadas por agentes capazes também
de pensar contemplativamente: nada do que ‘n&o é preciso dizer’ [goes without saying] permanece
nao-dito para sempre”. Pensar contemplativamente, sublinhe-se, ndo significa pensar como pensam os
antropdlogos: as técnicas de reflexao variam crucialmente. A antropologia reversa do nativo (o cargo
cult melanésio, por exemplo; Wagner 1981:31-34) n&o é a auto-antropologia do antropdlogo (Strathern
1987:30-31): uma antropologia simétrica feita do interior da tradicdo que gerou a antropologia nao
€ simétrica a uma antropologia simétrica feita fora dela. A simetria ndo cancela a diferenga, pois a
reciprocidade virtual de perspectivas em que se pensa aqui ndo € nenhuma ‘fusdo de horizontes’. Em
suma, somos todos antropdlogos, mas ninguém é antropdlogo do mesmo jeito: “esta muito bem que
Giddens afirme que ‘todos os atores sociais [...] s@o tedricos sociais’, mas a frase é vazia se as técnicas
de teorizagao tém pouca coisa em comum” (Strathern 1987:30-31).
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enriquecem qualquer etnografia, pois € preciso assumir o lugar do qual estamos falando,
essa atitude tensa que pode nos levar as descricdes densas do que pretendemos. E
legitimo e necessario apresentar nossas proposi¢goes, duvidas e por que nao dizer
nossos proprios “desvios”, por isso produzi os videos, certa de que eles alcangam
uma outra dimensao, apresentando uma outra voz, que nao se destoa do texto, mas,
ao contrario, constitui o proprio texto, apresentando as indagacgdes, os recortes, 0s
rituais, a voz.

Tomo a performance da pesquisadora como o primeiro elemento de mudanca
sensorial e corporal. Em outro momento afirmei que ndo saimos iguais da experiéncia
de campo, somos transformados e transportados, como diria Schechner (1985). Aprendi
a postura corporal deles, como rezam, como sentam, como se comunicam, a partir da
observacgao de campo. A partir da observacao de uma revertida entrando na mesquita,
comecei a perceber que existe uma alteragdo nessa corporalidade-sensorial. Se eu,
paraela, comportava-me como mugulmana e eu aolhavacomoumaestranhaali,alguma
coisa de fato foi comunicada. Considero que o véu expressa visivelmente a religiao,
mas o corpo caminha junto, caso contrario, soa falso, estranho, como se estivesse
fantasiada de mugulmana, como algumas chegaram a me dizer. No acampamento
islamico, sentia-me observada. Os que ndo me conheciam, consideravam-me como
uma mugulmana qualquer. Os que me conheciam, n&o disfargavam a felicidade ao
me verem, pelo menos “aparentemente”, como uma irma. Mas tratava-se de uma
performance necessaria a compreensao dos adensamentos dessa religido, sem ela
eu néo seria aceita, e também nao teria entendido uma série de coisas.

Nesta tese foi necessario pensar os conflitos, as dificuldades de uma comunidade
que se expande a cada ano e que, mesmo assim, permanece circunscrita a registros
ainda insignificantes do ponto de vista do campo religioso no Brasil. Como discuti no
capitulo 3, os “mucgulmanos brasileiros” (reversos) apresentam discursos diferentes

dos “nascidos mugulmanos” (arabes), mas essas diferengas s&o atenuadas no



periodo do jejum, nos rituais estabelecidos pelo calendario que reforcam o ethos
islamico. Linhas pontilhadas de uma rede simétrica e sinuosa. Devo afirmar que os
“‘mugulmanos brasileiros” tém que freinar muito mais o corpo, do que os “nascidos
mugulmanos”, mas isto n&o significa que os “nascidos mugulmanos” também nao
devam treinar, ensaiar sua performance religiosa, pois perfeito s6 Deus, dizem-me
os mugulmanos. A mudancga corporal e sensorial é cotidiana para esses mugulmanos,
por isso, talvez, alguns conflitos ainda se mantenham, porque ainda permanecem as
diferencas explicitas do corpo e dos sentidos. No entanto, cabe frisar que a mudanca
corporal-sensorial € possivel, do ponto de vista da teoria da performance apresentada
nesta tese, tendo como eixos fundamentais as teorias de Schechner (1985) e Turner
(1982; 1974).

Outro conflito abordado trata do papel do sheik, algumas vezes interpretado como
mais um muculmano, mas, em outros momentos, ocupando um espac¢o fundamental
na simbdlica da religido, principalmente nas ocasides de drama islamico, situagdes
tensas, quando alguém precisa se colocar em nome da comunidade. A religi&o € entre
o fiel e Deus, mas o sheik ensina o caminho desse con-tato profundo, ele € o livro,
ele o |&, ele o transmite, € um receptaculo da Palavra sagrada. O sheik conhece a
palavra, teatraliza-a e a ensina aos demais, como deve ser feito. O sheik € aquele
que deve ser o modelo, o exemplo a ser seguido, portanto estdo nele os sinais da
mudanga, os ja instituidos ou aqueles que devem ser expressos. Seu comportamento,
sua atitude islamica: o tom de voz, o olhar (distanciado), a postura corporal etc., devem
ser mimetizados. Vé-se que o teatro islamico ndo € simples, requer e articula varios
elementos, que devem ser observados a risca, sem erro, e com a maior dedicagéo
possivel, pois o resultado de tudo isso é o corpo entregue, recuperado, uma vida
que retorna ao seu lugar, que retorna a Deus, que se reverte. Este é o sentido de ser
muculmano: um eterno retorno em busca da senda reta, que nao é atividade facil;

contudo a persisténcia sera reconhecida no dia do Juizo Final, pois no paraiso todos
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serédo recompensados. Por meio do aprendizado, dos conflitos, dos ruidos chega-se
ao paraiso.

Segundo Bouhdiba:

O Isla é uma atencado constante devotada a seu proprio corpo,
a educagao muculmana é um adestramento que o torna atento de
maneira permanente ao funcionamento da vida vegetativa. Beber,
comer, urinar, peidar, defecar, copular, vomitar, sangrar, barbear-se,
cortar as unhas... tudo isso é objeto de prescricdes minuciosas... Ha
férmulas para recitar antes, durante e depois de cada ato. Ha maneiras
a ser seguidas, gestos a realizar, um estilo a respeitar... Isso chega a
obsesséo. (2006, p.78-79)

Para o mugulmano, sua entrega a Deus so traz beneficios, o principal deles &
de que estardo aptos a conhecer e identificar Deus. Deus € maior e, portanto, nada,
nenhuma alianga feita na terra é maior que ele. Sua vida transcorrera em harmonia,
aprendera a seguir regras com o jejum, tera autocontrole dos pensamentos, do corpo.
Em Meca sabera o que € ser universal, pois la ndo interessa a sua nacionalidade,
todos sao iguais perante Deus. As festas retornam, porque assim permite o calendario,
tudo retorna a Deus: do carneiro sacrificado ao corpo do mugulmano.

Quanto a avaliagao das performances, digo que se aprende a ser mugulmano, a medida
que se transforma o corpo e se alteram os sentidos. Essas modificacbes vao também
alterar as performances ja constituidas. Alguém que esta aprendendo a ser, ndo deve
elaborar boas performances, mas isto ndo é o mais importante no Isla, o mais importante
€ fazer, e buscar o conhecimento para fazer melhor a cada dia, mesmo sabendo que
nunca se chegara a perfeicdo. Como disse ainda ha pouco, a busca da senda reta é
essencial para o mugulmano, é o caminho correto que leva a Deus e ao paraiso.

Para concluir: o sentido de ser mugulmano esta atrelado ao sentido, a identidade,

ao poder e a experiéncia, como bem pontuou Geertz:

. 0 “sentido”, a “identidade”, o “poder” e a “experiéncia’ estido
inextricavelmente emaranhados, implicando-se mutuamente, e
€ tdo impossivel fundamentar ou reduzir a religido a esta ultima, a



experiéncia, quanto a qualquer dos demais. Nao € na solidao que se
constréi a fé (2003, p.164).

Compreender um mucgulmano €, sobretudo, entender a sua estética corporal,
sensorial, suas “identidades”, suas relacdes de poder, seus arabescos, fluxos e a
propria experiéncia de ser/estar no mundo. O sentido de ser mugulmano, com certeza,

perpassa por todos esses universos, todas essas performances.
A segunda viagem de Simba... (a terceira margem do rio)

Adoro asviagens, os viajantes e as suas historias. Estatese teve objetivos multiplos,
mas sempre tive em mente que seria uma grande viagem e, como em qualquer
viagem, os perigos estdo em toda parte, pois passamos horas na embarcacgao,
no porto e em alto mar. Viver é perigoso. E preciso estar préximo e distante, é
preciso aprender a olhar, ouvir, tocar e saborear... Quando nos consideramos aptos
a navegar sozinhos, temos que encerrar a viagem. Até quando? Sera que passarei
o resto dos dias a ver o sol entrar e se despedir? Como Simba que retorna ao
mar, € certo que outras viagens estdo a vista, como uma terceira margem de um
rio, que se pretende navegar. O retorno as viagens faz-se necessario, porque ha
tantas outras perguntas a fazer, ha tantos universos ndo abordados. Se abri um
mapa geral dos mugulmanos com os quais convivi, talvez valesse a pena recortar
este universo novamente. Avancar ainda mais nas questdes em torno da imagem e
da performance, para pensar os géneros performatizados: o feminino, o masculino
e o plural dentro dos contornos que a etnografia € capaz de nos dar. Faz parte
dessa minha terceira margem do rio ir além das fronteiras impostas pela religido e
verificar sobretudo o humano, e como este humano engendra as relagdes de género
perpassadas pela religido, mas néo sé... € preciso navegar, mesmo que, as vezes,
navegar n&o seja tao preciso. Por hora, € bom encerrar esta viagem... com mais

uma histéria de Sherazade, alias aprendi muito com ela...
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Havia resolvido, apds a primeira viagem, passar tranquilamente o
resto dos meus dias em Bagda, como vos disse ontem. Mas dali a
pouco, cansei-me daquela vida inativa. O desejo de viajar e negociar
de novo se apoderou de mim; comprei mercadorias proprias para
0 que pretendia, e partir pela segunda vez com outros mercadores
cuja honestidade me era conhecida. Embarcamos num bom navio, e,
apos nos recomendarmos a Deus, comegamos a viagem... Sherazade
(Cheherazade) foi obrigada a interromper a histoéria, por ver que o
dia acabava de aparecer; mas na noite seguinte, assim continuou a
segunda viagem de Simba... (2001, p.216)

Navegar é preciso, viver ndo € preciso.

Fernando Pessoa



Posfacio
Entrega...

Na beira dos versos,

O encontro, a despedida
Das imagens enfileiradas,
Dos ruidos descobertos e ocultos
Aflicdo do coracgao
Olhos cheios d"agua

Isla que se V&, que se sente
Arabescos, fluxos, livro que conta
Uma historia sem fim
Quando vi, acabou
Fez-se conto, histéria, interpretacao
Oragao para Allah,

Verso dado, encantado
Aflicdo do coragao
Olhos cheios d"agua

Performance magica da repeticéo,
Da devocéo, dos Eids,

Isla de Muhammads, de
Khadijas, verso por verso,
Corpo entregue
Quando vi, se foi de mim
Para estar em ti
Aflicdo do coracgao
Olhos cheios d"agua

Sura aprendida, revelada,
performatizada entre o jejum e o hajj
nos versos, encantada ouvi,
senti, transmiti
Quando vi, acabou em mim,
Tornei-me outro entregue a ti

Franci (15/4/07)
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Glossario®*

Aiatola (ayatullah): “sinal de Deus”;no xiismo iraniano, titulo dos mais altos mujtahids
(eruditos).
Akbar: maior.
Al Mi ‘raj: A ascensao
Al ’Isra: A viagem noturna
Al Bakarah: A vaca (2a. surata do Alcoréao)
Alaikum Assalam: “Que a Paz de Deus esteja convosco”
Al-Fatiha: A abertura (12. Surata do Alcorao).
Allahu Akbar:” Deus & maior”.
An Nahl: As abelhas
An nashid: hino
Ankabut: aranha
Ashhadu an la ilah illa Allah: testemunho que ndo ha outra divindade além de
Deus.
Ashhadu anna Muhammadan racul Allah: Testemunho que o Profeta Muhammad é
mensageiro de Deus
Assalamu alaikum wa rahmatullah: “Que a paz e a misericordia de Deus estejam
convosco”.
Assalamu Aleikum: “Que a Paz de Deus esteja convosco”.
As-salatu Khairun min an-naum: a oracao € melhor que o sono.
Bismillahi Ar-Rahmani Ar-Rahim: “Em Nome de Deus, o Misericordioso, o
Misericordiador” (Cf. NASR, 2005)
Buiut: lares

Caaba (Ka‘ba): construcao de formato quadrado em Meca que abriga uma pedra negra

321 Cf. Nasr, H. (2005). Dicionario arabe-portugués; Armstrong , K. (2001); Cf.Husain,1999. Reviséo
de Aida Rameza Hanania.



que, cré-se, Deus enviou a Abrado como sinal da Casa de Deus.

Califa (khalifa): substituto, representante do Profeta apds sua morte e que combina as
fungdes religiosa e politica de lider da umma.

Dhikr: lembranca, repeticao

Duhr: meio-dia.

Eid Al-Adhha: festa do Sacrificio. Acontece no décimo dia de Dhul-Hijjah, o ultimo
més do ano. Animais sdo sacrificados para lembrar a obediéncia de Ibrahim (Abra&o)
a Allah, que iria sacrificar o seu filho a pedido de Deus

Eid: festa

Eid-al-Fitr: festa do desjejum; cai no primeiro dia do més de Shawwal, apos o
Ramada.

Fajr: alvorada

Fatwah (fatwa): opinido formal legal, ou decisédo, de um erudito religioso sobre uma
questao da lei islamica.

Figh: a jurisprudéncia islamica.

Fitr: desjejum

Ghusl: o tomar banho

Gibrail: Gabriel (anjo)

Hadith (ahadith): ditos, atos do profeta que n&o foram registrados da mesma forma
que o Alcordo. O hadith (hadig) é Sahih, considerado veridico, quando o Isnad (apoio/
cadeia de transmissao) se encontra completo; hadith Hassan (bom) € aquele que se
encaixa em todas as condi¢cdes do Sahih

Haiy ala al-falah: vinde para a felicidade

Haiy ala as-salah: vinde a oracéo

Hajj: peregrinacéo

Halal: o que é permitido

Haram: o que é proibido
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Hégira: saida do Profeta de Meca para Medina. Marca o ano | do calendario Islamico
Hijab: véu (lengo usado pelas mulheres mugulmanas sobre a cabeca)

Huris: donzelas do paraiso

lahmé bi agin: carne com massa (espécie de esfiha)

Imam: aquele que dirige a prece islamica

Inshala: “Se Deus quiser”

Jahiliya: idade da ignorancia (periodo preé-islamico)

Jalabibs: vestimenta oriental

Jum’a: sexta-feira; salat jum’a: oragao da sexta-feira

Karim (a): generoso (a)

Khamr: bebida alcdlica; vinho

Kuhl: certo p6 negro aplicado com pequenino bastdo (espécie de lapis) para pintar os
olhos, utilizado pela mulher arabe.

La llah lla Allah, wa Muhammad Racul Allah: “Nao ha outra divindade além de Deus
e Muhammad € o seu mensageiro”. La llah lla Allah: “N&o ha deus, sendo Deus”.
Labbaika allahumma: “Eis-me aqui, 6 Deus, estou pronto, estou a teu servico”.
Madrasa: escola; na origem, escola alcoranica

Maghreb: poente; designa também o Marrocos (a regido mais ocidental do mundo arabe)
Makruh: detestado

Maktub: esta escrito

Masjid: mesquita

Muazin: (anunciador) aquele que chama para a oragao

Mubarac: abencoado

Mufti: legista perito na Shariah e oficialmente qualificado para enunciar regras religiosas
(fatwa).

Mutamatti‘: peregrino que usa o ihram (vestimenta prépria para a peregrinagéo) com

a intengéo de fazer o hajj, e aproveita a ocasido para fazer também a Umra (uma
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peregrinagao menor, sem necessidade de visitagao a montanha de Arafat e arremesso
de pedras).

Quibla: a “direcdo’da Caaba, em Meca, para a qual se voltam os mugulmanos durante
a oragao

Quran: Alcorao, Corao; O Livro; A Leitura; o Texto que consubstancia as revelacdes
recebidas pelo profeta Muhammad.

Rakaat: genuflexdes

Ramada: nono més do calendario islamico. O jejum é realizado no més do Ramada,
més em que o Alcorao foi revelado.

Ruku: inclinagdo (cabeca e costas devem estar no mesmo nivel e as maos abertas
com os dedos separados sobre os joelhos)

Salafistas: € uma corrente de pensamento que emergiu durante a segunda metade
do século XIX. Pretendia fazer uma reforma profunda no mundo mugulmano, a fim de
colocar fim a estagnagao cultural e ao seu declinio. O Salafismo recorre as formas

do Isla mais “puro” e defende o direito do crente individualmente interpretar os textos
fundadores (Alcordo e Sunna).

(Cf. http://es.wikipedia.org/wiki/Salafismo)

Salat: Oracgéo

Salla Allahu alayhi wasallam: (SLAS) “Que a Paz e as béngaos de Allah desgam
sobre o Profeta”

Shahada: profissao de fé do mugulmano.

Shariah: legislagdo islamica.

Sheik: velho; lider religioso.

Sunna: a maneira como se comportou o Profeta, tida como exemplar

Surata (sura): capitulo do Alcoréo.

Takbirat Al-lhram: ato de repetir “Allahu Akbar”.

Talbiya: obediéncia a Vos, 6 Deus!
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Tawaf: caminhar a volta da Caaba, dando sete voltas

Ulama’ (sing. ‘alim): sabios; especialistas em questdes religiosas e juridicas.
Umma(h): nacao; comunidade mugulmana

Wa Lilahi Al Hamdu: Gragas a Deus

Wahabia: Movimento religioso ortodoxo, situado no século XVIII em Najd, deserto
central da Arabia, e liderado por Mohamed Abd al-Wahab (1703-1792).

Segue, de modo rigoroso o Alcorédo e a Sharia (CHEBEL 1994, p.445).

Walima: festa para compartilhar a comida.

Wudu’: ablugao

Zakat: a legitima parte financeira que os ricos devem doar aos pobres (2,5% da quantia
que resta de sua fortuna - e que durante um ano nao tenha sido necessaria — uma vez
satisfeitas suas necessidades de subsisténcia).

Zina: adultério

Zuhr, Zawal, e ’Asr respectivamente: meio-dia (sol a pino); periodo em torno de 15 h;
periodo em que o sol esta comegando a se esconder...(horarios correspondentes a

oragdes)
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