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A partir de um caso concreto, a stibita “inven¢ao” de uma “nagdo mugulmana”
na sub-regiio senegambiana ', procurar-se-4, neste artigo, carrear elementos que
ajudem a demonstrar como, por um lado, a identidade € instavel e se vai redefinindo
ao sabor das conjunturas e, por outro, como a religido pode ser, em contextos e con-
junturas precisas, uma das fontes principais de produgio e reformulagdo de identi-
dades politicas e mesmo, embora nio seja verdadeiramente o caso em apreciag2o, de
identidade nacional. Neste caso especifico, a expressio “nagdo mugulmana” - “nagao
mugulmana kaabunké” ? — aplicada a uma zona sem qualquer tradicdo conhecida de
independentismo ou mesmo de nacionalismo por parte das populagdes islamizadas,
tem o sentido de identidade religiosa mugulmana, de identidade mugulmana dos
kaabunké.

Todavia, pese embora os seus evidentes contornos religiosos, a identidade
muculmana kaabunké n#o deixa de redefinir-se incorporando progressivamente, a
par dos problemas econémicos e sociais com que as populagdes se defrontam, pro-
blemas politicos locais ou com repercussio local, nomeadamente os advindos da
marginalizacdo dos muculmanos na Guiné-Bissau pés-guerra civil, do recrudesci-
mento dos combates na Casamance, do “desvio” ditatorial (mascarado pontual-
mente de “islamismo”) do regime de Yahya Jammeh na Gambia, bem como do
generalizado “desinvestimento presencial” do Estado resultante da crise do Estado
Pdés-colonial no Senegal, na Gdmbia e na Guiné-Bissau.

' O termo Senegimbia é neste texto empregue no sentido de Senegdmbia “histérica” ¢ ndo no sentido
que adquiriu, nos anos oitenta, 20 nomear a efémera unido politica entre a Gimbia e o Senegal. A
Senegambia, na versdo “maximalista” de autores como Barry (1990) ou Person (1974), estende-se do rio
Senegal 4 Serra Leoa e do Atlantico até ac Bambouk e ao Fouta Djalon; na versio “minimalista’, fazem parte
da Senegimbia os actuais Senegal, Gambia e Guiné-Bissau ¢ os contrafortes do Fouta Djalon, na Guiné-
Conakry.

* O Kaabu ¢ uma antiga unidade politica que existiu, na regifo compreendida entre os rios Gambia ¢
Corubali, sob o contrelo mandinga do século X111 até meados do século XIX, altura em que o0s mansa man-
dingas “animistas” foram derrotados pelos fulas locais e pela teocracia mugulmana do Fouta Djalon. Na actu-
alidade, apesar de disperso por trés estados independentes {Gambia, Guiné-Bissau, Senegal}, o territério do
antigo Kaabu continua a constituir um espago dotado de alguma homogeneidade cultural ¢ social. Boas des-
cricdes histéricas em Cissoko (1981}, Lopes (1988), Mane (1978), Niane (1989) e Quinn (1971).
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T e,

Dito por outras palavras, a reformulacio, em curso, da identidade muculmana
no Kaabu ¢, para além de um (“simples”) assunto de reformulacio de identidade
religiosa, também umn problema de “inven¢io” de novas maneiras de fazer politica,
sobretudo de “invengiio” de novas formas de posicionamento dos muculmanos face
ao Estado.

A ideia de “nagio mugulmana” representa, como veremos, para além do “pano de
fundo” ideol6gico de uma das varias respostas em curso ao conjunto de situacoes
material e politicamente penalizantes para os muculmanos do Kaabu, um dos prin-
cipais trunfos utilizados pelos mugulmanos reformadores, tanto no plano mais estri-
tamente religioso como no politico, no seu confronto com os dignitarios do islao dito
tradicional: no plano religioso, na luta pela primazia do (seu) islio “arabizado” sobre
o islao local; no plano politico, na disputa do leadership politico local e pelo conse-
quente controle da mediagdo entre as populag¢des islamizadas do Kaabu e o Estado.

Contudo, para além de um caso, como tantos outros, de reformulagio de iden-
tidade religiosa apoiada num evidente aproveitamento de crise econémica, politica
€ social, trata-se de uma situacgao, como outras tantas na sub-regifo, de incapaci-
dade, por razdes culturais, histéricas e ideologicas, de ligaciio efectiva dos problemas
locais aos menos locais e de integragdo da “localidade” religiosa em realidades reli-
giosas maiores.

Com efeito, mesmo que os principais mentores das actuais tentativas de refor-
mulagdo do isldo no Kaabu tenham como leitmotiv “fazer como os drabes — fazer tal
e qual como os verdadeiros mugulmanos”, a identidade mugulmana kaabunké nio
$6 nao se integra numa imaginada, porque inexistente, identidade mu¢ulmana glo-
bal, como também nao se completa numa identidade abrangente & sub-regio, isto
€, ndo se integra numa putativa identidade muculmana senegambiana que, como
num jogo de bonecas matrioskas, esconda outras mais pequenas construidas a sua
imagem (Brenner, 1985; Chennoufi, 2000; Dias, 1999).

Neste artigo, a andlise centrar-se-4, por um lado, nos contributos que, desde os
anos oitenta, os diferentes movimentos de reforma do islio ~ genericamente cha-
mados localmente de da’wa ou, mais comumente, de arabizantes (arabi) — tém tido
na reformulagdo da identidade mugulmana das populagdes kaabunké e, por outro,
num caso concreto, os “dissabores” da Associa¢do Islamica Ahmadiyya na Guiné-
-Bissau, de “volatilabilidade” do adquirido em matéria de cariz identitirio ¢ de
imprevisibilidade dos seus desenvolvimentos ?,

* Todos 0s movimentos considerados neste artigo, quase por mero acaso, s30 movimentos ditos mode-
rados e ndo “fundamentalistas”. Trata-se de uma opgdo baseada unicamente na importancia relativa de uns
movimentos em relagio aos outros e ndo em critérios do tipo dagueles que alguns autores utilizam para dis-
tinguir reformadores “moderados” de “fundamentalistas”: os “moderados s querem reformar a religido; os
“fundamentalistas” { “islamistas”, “integristas”) querem, para além de reformar a religido, impor a sharia e
implementar a “repablica islamica”. De facto, na Senegimbia, a dita corrente radical é formada por grupiis-
culos de momento, sem qualquer visibilidde religiosa ou politica, a ndo ser a que lhes advém da distribui¢io
ocasional de propaganda ou, como ¢ o caso de dois ou trés grupuasculos instalados na “Grande Banjul”, da sua
utilizagdo conjuntural pelo poder estatal. No Kaabu, os grupos islamistas sdo praticamente desconhecidos.
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I O Islio no Kaabu

O isldo dominante nas vérias zonas da Senegimbia, incluindo no Kaabu, &,
como no passado, um isldo de profundas conotagdes étnicas, de gris-gris, de “sede”
rural e, em graus diferentes conforme as zonas, confrariatico 4, isto é, o islao dito dos
marabouts das aldeias e das confrarias (turug, singular: fariga) continua omnipre-
sente e a ter, mesmo que nenhum mugulmano se defina totalmente na actualidade,
como alids também no passado, no quadro exclusive do seu grupo étnico, uma pro-
funda conotagdo étnica. No caso do Kaabu, por exemplo, 0s mandingas ou os fulas,
sdo “mandingas e mugulmanos”, ou “fulas e mugulmanos” e ndo simplesmente
muculmanos {Dias, 1992).

Com efeito, como em intdmeros outros contextos islamizados africanos, no
Kaabu a islamiza¢do — que s6 ocorreu de forma efectiva a partir do 3° quartel do
século XIX*® — nido ocasionou a efectiva desvalorizagio do substrato cultural étnico
e local ou, apesar do desejo sempre expresso de “fazer como os arabes”, a conversio
das populacdes a cultura drabe ou ao espirito estrito dos textos coranicos {Nicolas,
1978).

Todavia, a continuada valoriza¢do do étnico e do local em detrimento da con-
versdo das populacdes a uma imaginada “ortodoxia” mugulmana, vide drabe, nio
quer dizer que a presenca, no Kaabu, das ideias religiosas mugulmanas nio seja
importante. No Kaabu, como em toda a Senegimbia, as ideias mugulmanas s@o um
dado cultural e ideoldgico incontorndvel que ndo sé impde préticas sociais, econé-
micas e politicas conformes, como ainda obriga as popula¢oes a modificarem, “isla-
mizando-as”, as formas como recordam o passado e como colocam as pessoas e as
praticas a elas imputadas na cadeia de recordagdes (Dakhila, 1993).

Em relagiio a outros contextos mugulmanos, uma das principais singularidades
dos saberes religiosos e pratico-religiosos dos povos islamizados da Senegdmbia e do
Kaabu advém do facto deste saber, aparentemente fundado na tradi¢ao escrita pelo
papel fundamental dado ao Corfo, dever a sua transmissdo sobretudo 2 tradigdo
oral que, como se sabe, é tributdria da memdria e do ouvido ¢ nao da vista e da
biblioteca. No minimo, o facto da inculcagiio das ideias religiosas muculmanas ter
sido feita, e se fazer ainda, sobretudo oralmente, associado a natural tendéncia das

1 As confrarias, pese embora o facto de estarem presentes em toda a Senegimbia e apesar do seu papel
hist6rico na configuracio do islao na sub-regido, tém na actualidade, em termos de importancia, pesos dife-
rentes: na Gimbia e na Casamance , o seu papel é menos evidente do que nos departamentos senegaleses a
norte da fronteira com a Gambia; na Guiné-Bissau, as ligagdes as vdrias confrarias sdo ténues e tém mais a
ver com o passado do que com a presenca efectiva. Contudo, nas didsporas gambiana, guineense e casaman-
sense, as confrarias tém vindo a afirmar-se. Por outro lado, na didspora as confrarias néo sio o tinico tipo de
organizagiio mugulmana a procurar enquadrar os senegambianos: para além das confrarias e dos pequenos
circulos sufi “auténomos”, associagdes de cariz pan-islamico e de tom mais radical, apesar do seu tradicional
chauvinismo arabéfono, tém procurado recrutas, sobretudo entre os emigrantes gambianos no Reino Unido
e senegaleses em Franga (ver, por exemplo, Kepel, 1997).

’ Sobre a islamizacdo do Kaabu, ver descrigBes histéricas em Barry (1988), Leary (1970) e Roche (1985).
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ideias religiosas incorporarem como suas outras ideias — no caso principalmente
ideias do passado dito pré-isldmico — tornou o isldo das populagdes locais uma reli-
gido “viva” e conjunturalizante e o corpus de prescricdes e proscrigdes religiosas
escritas um elemento a vdrios titulos secundario (Eickelman, 1978).

Desta aparente nio conformidade entre religido, que se reclama do livro, e
inculcagio das ideias religiosas por via da oralidade, resultam também, por exem-
plo, escolas, formas de transmissio de saberes e professores e letrados com caracte-
risticas especificas: escolas sem quadros pretos e material escolar impresso, formas
de transmissdo de saber privilegiadoras da oralidade, do aprender ouvindo e vendo
fazer e letrados quase sem papel e livros, que se afastamn dos das tradi¢des verdadei-
ramente da escrita.

Os letrados do islao dito tradicional da Senegdmbia sdo, na maior parte dos
casos, pessoas que fundamentam o seu prestigio intelectual, ndo tanto no facto de
serem capazes de produzir conhecimentos verdadeiramente novos, mas sim no facto
de serem capazes de, nos momentos necessarios, transmitir oralmente aos outros a
(sua) interpretacdo adequada dos factos.

Isto &, assumindo-se raramente como produtores auténomos de saber, marabouts
de grande prestigio ou simples professores de Cordo de uma qualquer recdndita
aldeia, arrogam-se, contudo, de guardides do saber e de maneiras de interpretar o real
que lhes foram transmitidas por outros que também j4 os tinham recebido de alguém.

Por outro lado, em relagio as praticas islamicas destes letrados, transformados
pelo seu papel de guardides do saber e de transmissores adequados desses saberes
em dignitdrios e lideres religiosos, o isldo praticado pela “massa” dos crentes nio &,
como o nio é para a generalidade das comunidades mugulmanas da Africa
Subsahariana, um isldo que se possa designar de popular, que suponha uma demar-
cagdo clara entre crentes anénimos e elites instruidas, mas sim um isldo cultural-
mente especifico que ndo distingue de facto, no plano da teologia e do entendi-
mento das praticas religiosas, os crentes menos sabedores dos mais sabedores
{Brenner, 1985}. Os dignitdrios religiosos ditos tradicionais, na sua esmagadora
maioria, nao conhecem a teologia islamica ou dela tém apenas alguns rudimentos e
ndo se distinguem da “massa” dos crentes pela natureza das relagdes que tém com as
idetas religiosas. O que verdadeiramente distingue a generalidade dos dignitérios da
massa dos crentes é quase que s6 a capacidade dos primeiros recitarem o Cordo e de
serem capazes de trabalhar, com eficdcia, todos os ornamentos ostensivos das prati-
cas religiosas, assim como a sua {eventual) capacidade de interpretarem adequada-
mente o real (Dias, 1999).

Num outro plano, a capacidade auto-atribuida e socialmente reconhecida de
interpretagio adequada do real pelos dignitdrios religiosos muculmanos foi, ao
longo dos anos, produzindo um conjunto de modos de fazer politicos que, por um
lado, se traduziu, em toda a Senegdmbia, na produgio de estruturas politicas locais
dominadas pela concentrag¢do, na figura dos dignitérios religiosos muculmanos, da
capacidade politica local e, por outro, posteriormente, com o advento da dominacio
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territorial colonial, em grande parte, tornou os dignitdrios figuras incontornéveis na
mediagdo entre as populagdes e o Estado, primeiro com o Estado Colonial e, mais
tarde, com o Estado Pés-colonial. Com efeito, desde os tempos coloniais que a
figura do dignitério religioso mugulmano se tornou o centro do relacionamento cli-
entelar entre o Estado e as instancias politicas locais (Copans, 1980; Coulon, 1981;
(O’Brien, 1981; Robinson, 1997; Vilallon, 1995).

E contra este entendimento de isldo — étnico, localista, sincrético, polarizado
politica e religiosamente na figura do marabout — que em grande parte se desen-
volve, na actualidade, no Kaabu e na Senegimbia em geral, a ac¢io dos movimentos
de reforma do isldo.

I1. Contexto de expansio dos movimentos reformistas nas décadas
de oitenta e noventa

Os actuais movimentos reformistas na Senegémbia, incluindo no Kaabu, des-
pontam, na década de oitenta, num contexto de crise econémica e de crise do
Estado Pés-colonial e ganham importincia, nos anos noventa, na sequéncia do
agravamento geral da situacdo anterior ¢ do aparecimento na regido, primeiro, das
politicas ditas de transi¢do e, posteriormente, das de pluripartidarismo e democra-
tizagdo. Por outro lado, nos anos noventa assiste-se, a par de um stibito interesse de
alguns paises drabes e organizagdes pan-isldmicas pela sub-regido %, no plano reli-
gioso e politico, ao enfraquecimento do controlo por parte dos dignitarios religio-
sos tradicionais, sobretudo dos marabouts das aldeias, sobre as populacées.

Com efeito, nos anos noventa, o agravamento da situa¢io econémica das popu-
lagoes, provocado pelos planos de ajustamento estrutural e as alteragdes dos qua-
dros politicos nacionais ocorridas, vieram reforgar a perda de importancia politica
e mesmo religiosa dos dignitdrios tradicionais: o aumento do éxodo rural enfraque-
ceu os lagos de dependéncia religiosa de importantes camadas populacionais em
relagio aos dignitérios rurais; o empobrecimento patrimonial do Estado e os novos
quadros politicos nacionais aceleraram a perda de operacionalidade material e assis-
tiu-se ao esvaziamento de sentido politico tradicional da relagio patrio-cliente que,
desde recuados tempos coloniais, norteou as relagies entre o Estado e os dignitdrios
politico-religiosos, na Gimbia, na Guiné-Bissau e no Senegal.

Isto €, nos anos noventa, ndo sé os vérios planos de contencido financeira e
empobrecimento patrimonial do Estado, consequéncia das politicas de privatiza-
¢Oes impostas aos diferentes Estados pelos organismos financeiros internacionais
que retiraram o monopdlio patrimonial ao Estado, transformaram a relagdo clien-
telar “a maneira antiga” numa relacio progressivamente desprovida de sentido

* No primeiro caso, por exemplo, a Ardbia Saudita, a Libia, o Koweit € o Paquistdo; no segundo, nomea-
damente, a Organizacdo da Conferéncia Islamica e a Organiza¢do Mundial de Socorro Islimico.
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material’, como ainda as politicas de pluripartidarismo e democratizagio a torna-
ram vazia de sentido politico e mesmo, mais recentemente, como no caso da Guiné-
-Bissau, a vérios titulos potencialmente “fracturante” ®.

E pois sobre este pano de fundo - crise econémica e social, aparecimento de
novos quadros politicos nacionais, éxodo rural, enfraquecimento da posicio dos
dignitdrios religiosos enquanto lideres politicos — que o islao tradicional no Kaabu,
como em outras zonas da Senegambia, tém vindo desde hd alguns anos a esta parte,
de uma forma ou de outra, a ver postas em causa, por virios movimentos reformis-
tas, as suas préticas religiosas e as formas organizativas que configura. Isto é, os
movimentos reformistas ndo s6 tém posto em causa, no plano das ideias, o préprio
isldo praticado pelas populacdes locais, como ainda tém questionado as formas tipi-
cas de organiza¢do social e politica tuteladas pelos tradicionais lideres religiosos
mugulmanos, os conhecidos marabouts.

Todavia, na sub-regido, a influéncia dos movimentos reformistas — todos eles se
auto-atribuindo de filiagdio numa imaginada “verdadeira” ortodoxia drabe-mugul-
mana — ¢, quando comparada com algumas outras regides africanas, limitada e a
sua distribuigdo pelo territério muito desigual: é notoriamente mais extensa e per-
crutante na regido de Dakar, no Siné-Saloum ou na “Grande Banjul” do que, por
exemplo, na Guiné-Bissau ou na Casamance.

No caso particular do Kaabu, a influéncia dos movimentos reformistas ¢ ainda
globalmente marginal: o ntimero de reformistas é reduzido, quase que se resumindo
ao punhado de pessoas que estudaram “religidao” nos paises 4rabes e as que se movi-
mentam nos circulos caritativo-religiosos financiados pelos paises drabes ou nas sec-
coes locais de organizacdes pan-islimicas; a ac¢ao religiosa corrente, até ha poucos
anos, quase que se limitava ao quadro do ensino nas multiplas escolas arabi (madrasa)
entretanto fundadas; a intervenggo politica sé agora comega a dar os primeiros passos.

7 Bsta situacao vem desde os anos setenta e tem sido objecto de variadissimas estratégias “superativas”
por parte dos dignitdrios religiosos, nomeadamente daqueles que se inserem nos patamares superiores das
confrarias ou que dispéem de capital escolar e social “moderno” Néo 56 ao longo dos anos os califas de algu-
mas confrarias se transformaram em power-brokers, como ainda, no caso do Senegal, pela pritica do strad-
dling (um mesmo dignitério é, em simultaneo, chefe religioso, homein politico “moderno” ¢ empresério), a
relagdo tipica de clientela se fot, para alguns dignitérios, transformando numa relagéo, em rede, de trocas de
favores, de tal forma que, por exemplo, todas as campanhas recentes do Partido Socialista, assim como as de
Wade, foram pagas em grande parte por estes dignitarios. Se na Gambia, pese embora o facto de ndo haver
eleices “disputadas’, as alteracdes na relzciio clientelar tém alguns pontos de contacto com as do Senegal, no
caso da Guiné a situagio ¢ totalmente diferente: no tempo de Nine, o “empresdrio” era o préprio Nino -
toda a gente, guineense ou estrangeira, de uma forma ou de outra, tinha como sécio Nino Vieira; na actua-
lidade, ndo hd negécios bons para fazer 4 excepcio do da ajuda externa! Sobre as préticas de straddling, ver
Diop e Diouf {1999); sobre a transformagio de califas em power-brokers, ver Biaya (1998).

¢ Uma situagdo facilmente constatvel, na Guiné-Bissau, a partir das primeiras elei¢des verdadeiramente
pluripartiddrias, em 2000: os dignitdrios que alinharam pelos partidos vencidos, em especial no caso deste
ser o partido anteriormente no poder — os principais dignidrios mugulmanos alinharam pelo antigo partido
no poder, 0 PAIGC —~ estdo a pagar por isso e sujeitos A necessidade de, como veremos pelo exemplo pelas
recentes manifestacdes de dignitdrios em apoio ao Presidente Kumba lald, darem sucessivas “carnbalhotas”
para terem de novo alguns beneficios por parte do poder.
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III. Propostas religiosas dos reformistas

Os movimentos de reforma do islao, apesar, por exemplo, da “novidade” em ter-
mos de préaticas religiosas com que se ddo a ver, ndo sio, em certas dimensées, no
Kaabu como em outras zonas da Senegidmbia, um fenémeno verdadeiramente
novo .

Nao $6 as tentativas de reforma do isldo sdo, na sub-regido, um fenémeno ciclico
conhecido desde pelo menos desde meados do século XIX, como ainda se constata
que, pese embora 0s contornos novos, ausentes ou pouco presentes no passado com
que se apresentam os actuais movimentos reformistas, comportam varias dimen-
soes que vém do passado, nomeadamente a eleigdo do controlo do ensino religioso
como o principal veiculo das ideias reformadoras, a predisposicio para reformar,
“arabizando’, o islao local, a intervencdo politica activa e a disparidade de posicio-
namentos religiosos e auséncia de coordenagdo das accbes entre as védrias corren-
tes .

Todavia, ao contrério do passado, em que os movimentos de reforma no islio
incidiram sobretudo nas reformas internas das confrarias, produzindo mesmo, em
varios momentos no século XIX e no inicio do século XX, ramos auténomos das con-
frarias mae — caso dos vdrios ramos oeste-africanos da tidjaniyya — e novas confra-
rias — caso da mouridiyya — a ac¢io dos reformistas na actualidade, muito embora
ndo descure as confrarias, nao se centra em especial na reforma interna destas.

Na actualidade, os movimentos reformistas, pese embora o seu interesse pela
reforma das confrarias, comportam-se como movimentos sobretudo alternativos ao
isldo local, incluindo a vertente confraridtica deste.

Em relacdo ac passado, para além da diferenca j4 referida e dos naturais novos
contornos de intervengdo politica exigidos pelas mudangas econémicas, sociais e
politicas entretanto ocorridas, nomeadamente a mudanga da situagdo dos quadros
politicos nacionais de coloniais para pés-coloniais e dos quadros vivenciais, as prin-
cipais diferencas residem, entre outras, sobretudo nas tentativas de “desetnizacio”
do islao local, nas formas, contetidos e suportes de transmissdo das ideias religiosas
e de alargamento da reforma a todas os sectores da vida das populacées.

Num outro plano de observacio, importa ainda salientar dois contornos ausen-
tes ou pouco evidentes no passado que, na actualidade, cada uma 3 sua maneira,
configuram em aspectos significativos a natureza dos movimentos reformistas no
Kaabu e na sub-regido: uma maior presen¢a nos meios urbanos do que nos meios

* Antes pelo contrério, estes movimentos de reforma, quer assumam, como no século XIX a forma de
jhiad ou de reformas das confrarias, quer nos anos cinquenta, a forma de promogio da arabizagao do islao
local, “inscrevem-se numa longa continuidade histérica” e sdo “um dado constitutivo das lutas recorrentes
pela ordem e hegemonia que compdem e recompdem as socidades africanas” (Otayek, 2000:147), Sobre este
assunto ver também Chennouif (2000) e Gilsenan (1992).

" Sobre os movimentos de reforma das confrarias no século XIX e no inicio do século XX, na
Senegdmbia, ver uma sinopse em Martin (1976) ou em Triaud (1997).



Epuarpo Costa Dias

rurais; uma maior interligagdo com movimentos reformistas de sede nao local ou
sub-regional ".

Muito mais presentes nas cidades do que nas pequenas aldeias rurais, os movi-
mentos reformistas representam a apari¢ao, na dimensio religiosa mugulmana e no
contexto sub-regional do fenémeno pés-colonial, de acentuada tendéncia para fazer
pender a favor das cidades as relagdes campo-cidades, isto é, o aparecimento de for-
mas megapolares e, tendencialmente, “desetnizadas” de islio (Hunwick, 1997;
Miran, 2000).

Por outro lado, ainda em relagdo aos movimentos do passado, é notéria uma
maior ligagdo, pelo menos formal, dos movimentos actuais na sub-regido com os
grandes movimentos mugulmanos, sobretudo com os que tém sede no mundo
drabe-muculmano dito central.

E neste contexto de maior interligagdo com movimentos reformistas de sede
nio local ou sub-regional que, por exemplo, os movimentos reclamando-se do
da’wa, na sua concep¢do moderna, aparecem, nos inicio dos anos oitenta, em algu-
mas zonas da Senegimbia, nomeadamente na “Grande Dakar” e na “Grande Banjul”
e, nos finais de oitenta-principios de noventa, no Kaabu e um pouco por toda a
Senegambia.

Com efeito, muito embora o da’wa seja um conceito coranico cldssico ao qual,
em lugares e circunstancias diferentes, as sociedades mugulmanas do passado recor-
reram para propaganda e proselitismo religioso, o da’wa que hoje encontramos quer
na Senegambia e no Kaabu, quer em outras regides mugulmanas, resulta de uma
substancial redefini¢do da sua concepgdo e da sua pritica durante a segunda metade
do século XX, nomeadamente tornando cada aderente num missiondrio potencial e
num militante social. Inicialmente uma iniciativa de renovagio vinda de sectores
xiitas e movimentos como o da Ahmadiyya, nas dltimas décadas, alguns sectores
sunitas e certas organiza¢des pan-isldmicas contribuiriam para o renascimento do
conceito ¢ tornaram-se os principais artifices da sua difusao, procurando alguns
mesmo, na “neblina” dos movimentos reformadores, constituir um grupo com
identificacdo prépria, isto é, um grupo do movimento do “verdadeiro” da’'wa .

" A interligagdo com os movimentos reformadores pan-islimicos, embora com intensidades e resulta-
dos diferentes, estd inscrita desde sempre nos objectivos dos movimentos de reforma na Senegidmbia: foi
assim aquando da reforma das confrarias, no sécule XIX e no inicio do sécule XX e 0 mesme se passou
aquando dos movimentos arabisantes antecessores dos actuais, nos anos cinquenta. Estes dltimos, nas vés-
peras da independéncia com alguma importncia no Senegal, incapazes de resistirem & repressao “suave” do
regime de Senghor e i concorréncia de novos movimentos reformistas, entraram na década de sessenta em
letargia, tendo na sua maioria antes do final da década de setenta desaparecido ou transformado-se em sim-
ples circulos de estudos isldmicos em volta de umea figura carismdtica; a excep¢ao mais significativa € o movi-
mento Al-Falah (“sucesso total™), desde a sua fundagio por Mahmoud B4, em 1956, directamente influenci-
ado pela wahhabiyyya saudita e que, na actualidade, integra a corrente de gruptsculos islamitas que se
propdem instaurar no Senegal wma repiiblica islamica (Coulon, 1984; Gomez-Perez, 1998).

" Esta discussZo quase “parequial”, no contexto senegambiane, ndo tem qualquer interesse operativo,
mais que ndo seja porque todos os movimentos reformistas do isldo, independentemente das suas origens
teolégicas — e na Senegimbia hd movimentos reformistas para todos os gostos ¢ feitios! - sdo, localmente,
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Porém, apesar da no¢io moderna de da’wa ter sido pedida emprestada na sua
origem ao mundo arabo-isldimico dito central, ela foi, no contexto senegambiano,
como alids em multiplos outros contextos mugulmanos sub-saharianos e nédo s6,
reapropriada, reinvestida e retrabalhada por cada comunidade.

Em certo sentido, esta “inculturacio” local — ao nivel do Kaabu, “kaabukizac¢do”
— do da’wa reflecte, em simultineo, a participagdo activa de certos grupos mugul-
manos senegambianos no mundo islamico transnacional e o seu enraizamento nas
realidades locais de cada comunidade *.

Todavia, ao contrdrio do que tem vindo a suceder, por exemplo, na Nigéria ou na
Costa do Marfim ", a sintese cultural operada em Kaabu, como em outras zonas da
sub-regido, ndo tem evitado o desnaturamento dos objectivos e da prépria natureza
do entendimento de da’'wa. No Kaabu, dos trés ou quatro movimentos com alguma
expressdo reivindicando-se de uma filiacao efectiva do da’wa, s6 o protagonizado
pela Associaciio Islimica Ahmadiyya, apesar de no plano teolégico “guardar” a sua
especificidade “fundadora” -- a quase equiparacao a profeta do seu fundador -
parece de forma notéria nfo se desviar muito, na pritica e nas ideias que procura
transmitir, do entendimento original do conceito: é tutelada por “militantes” mucul-
manos origindrios do mundo arabo-mugulmano dito central; a conduta e a pregagio
dos da’iyha seguem os termos de um manual produzido pela propria Associagio “.

com excepgdo dos circulos intelectuais mais elaborados e dos préprios militantes dos diferentes movimentos
da’wa, indiferenciadamente chamados da’wa ou arabizantes (arabi). Termo drabe, da’wa significa literal-
mente “apelo” e, na teologia muculmana, “convite ao islic”; modernamente, o termo da’wa designa explici-
tarnente uma ideclogia de propaganda e de proselitisimo muculmano

" Fenomeno idéntico se passa alias com as confrarias. Pese embora o facto de duas das trés principais
confrarias serem transnacionais e transcontinentais e originadas no mundo arabe, adquiriram, na
Senegambia, ao longo dos tempos, um conjunto importante de “originalidades” locais. E o caso, em vérios
momentos no século XIX e no inicio do século XX, por exemplo, da formacio local de ramos da tidjaniyya
(ritualmente parcialmente diferentes, funcionalmente auténomos) ou da mouridiyya, uma confraria dissi-
dente da gadiriyya, de ambito predominantemente senegalés. Sobre a constituigio da mouridiyya ver, por
exemplo, O’Brien (1971); sobre a “recepsdo” senegambiana da fidjaniyya ver em Robinson e Triaud (2000)
vérias descri¢fes sobre a formagio de alguns dos seus ramos locais.

1 Sobre os movimentos da’wa, na Costa do Marfim, ver, por exemplo, Launy (1990) e Miran {2000) e,
na Nigéria, Kane (1998) ou Loimeier (1997). Uma analise global dos movimentos da’wa em Sanneh (1996),
uma inventariacio e descrigio de movimentos da’wa na Africa Subsahariana em Otayek (1993), Rosander e
Westerlund (1997) ou Schmitz (2000).

® A Associa¢do Islamica Ahmaddiyya, fundada em 1888 no Pendjab (India), tem a sede actualmente em
Londres, esté presente em cerca de 170 paises, dos quais 50 no continente africano, e dedica-se, para além da
acgio proselitica e do ensino, a acces de assisténcia social e é, por alguns analistas, considerada “uma associa-
¢3o reformadora ‘razoavelmente’ moderada” e mesmo ‘pré-ocidental’ (sic}. Do ponto de vista teolégico, a
Ahmadiyya caracteriza-se pela secundarizacio de um dos cinco pilares da Fé (a obrigacdo de peregrinacio a
Meca) e pelo estatuto de quase equiparado ao do profeta Maomé dado ao seu fundador: Mirza Ghulan Ahmad,
ao interpretar as profecias de Maomé, conclui numa delas que o reformador que um dia voltard A terra para
“ajudar” o islio é ele préprio; num outro plano, a Ahmadiyya caracteriza-se pela utilizagéo de cinticos nas ceri-
moénias religiosas, pelo recurso 4 pregacdo itinerante em equipa e pelo desdobramento de cada membro
enquadrado, o da’iyah, no papel de militante social e de missiondrio, de missiondrio no mesmo estilo deshum-
brado, censor e insistente, por exemplo, do dos “meninos de Deus”, dos missiondrios das scitas neo-pentecos-
pais ou, no catelicismo, das {antigas) “visitedoras de Maria” e do estereotipo, na literatura no século XIX, do
franciscano descalgo. Alids, 0 mimetismo com as formas de proselitismo cristdo € correntre entre os membros
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Contudo, a “contextualizacdo” e “inculturagio” do da’wa e a sua inclusio no
“granel” do reformismo reflecte ainda, para além da necessidade de enraizamento
dos movimentos nas comunidades locais, como veremos em outro ponto, a necessi-
dade incontorndvel de negociagiio e, de uma certa forma, acomodagio prética e
mesmo cedéncia ideoldgica aos “mais legitimos”, porque mais antigos, representan-
tes do isldo em cada comunidade, os dignitdrios do isldo tradicional, confraridtico
ou nao.

Porém, pese embora as multiplas cedéncias feitas, em termos de “ortodoxia”, a0
islao local, os diferentes movimentos reformistas ndo deixam de contrapor, por
vezes de forma bastante incisiva, praticas e ideias préprias ao isldo tradicional.

Com efeito, no plano das ideias e priticas religiosas, os movimentos reformistas
na sub-tegido, para além do fomento do desprestigio de algumas praticas tradicio-
nais do isldo — caso da adivinhagdo, da utiliza¢do de amuletos ou dos métodos
pedagégicos e da qualidade “mugulmana” do ensino nas escolas cordnicas -, tém
tentado, importando modelos (formas, suportes) de transmissio religiosa diferentes
dos do islao tradicional, implementar praticas prosélitas, pelo menos na aparéncia
em (quase) tudo opostas as tradicionais.

Em certo sentido, no plano das prdticas religiosas, este confronto situa-se ao
mesmo nivel de importincia da diferenga existente, por exemplo em termos de plu-
ralismo religioso ' ou de valorizagio do corpus textual de prescri¢des e proscrigdes
religiosas, entre o isldo tradicional e o islioc dos movimentos reformadores.

Este confronto nio s6 tem importincia em termos de estritos de materialidade
das formas, como tem ainda grandes consequéncias ao nivel da dimensio do leque
étnico dos potenciais receptores da mensagem religiosa, da centralidade e impor-
tancia pessoal do seu difusor e do contetido das mensagens transmitidas.

Deste ponto de vista, a forma de pregacio dos marabouts — auténoma, “loca-
lista”, assente no carisma pessoal e pouco “presa” ao contetido dos textos sagrados —
os reformadores opGem uma outra forma de pregacdo e difusdo das ideias religio-
sas: a pregagao sustentada por guido pré-estabelecido, por um guido mais ou menos
standardizado construido a partir de “vulgatas” atribuidas a0 mundo arabo-mugul-
mano dito central.

Por outro lado, enquanto que o reformismo valoriza o conteddo préprio dos
textos islamicos fundamentais em rela¢do a sua simples recitaciio personalizada, o

da Ahmadiyya, como entre outros movimentos da’wa: traduzem o termo da’wa por apostolado islamico e o
da’iyha por missionério, Sobre a Ahmadiyya ver, para além do estudo cléssico de Fisher (1963), uma boa des-
cri¢ao em Plikman (1999) e uma apolegética em Oden-Oden (2000); sobre o problema da intercomunicabili-
dade de linguagens e mimetismo entre formas proseleticas cristds € modernas de da’wa, ver Sanneh (1997).

' Paradoxalmente, dada a grande diversidade de filiacdes dos movimentos reformistas, o pluralismo
religioso estd, em certo sentido, muito mais presente no isldo tradicional do que no reformista: os movi-
mentos reformistas pregam o monopélio do “seu” isldo, isto €, o seu isldo € o tnico, é o “verdadeiro islao™; o
islde tradicional, pese embora a guerra anual sobre o dia em que comega o ramadio!, nio compara em ter-
mos de verdadeiro ou falso o islio praticado pelas diversas tendéncias étnicas € mesmo confraridticas;
quando muito, cada etnia considera os seus membros melhores mugulmanos do que os da outra.
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islao tradicional sempre valorizou o “don’, a baraka " e a capacidade pessoal do pre-
gador de recitar, em detrimento do contetido.

Com efeito, se no isldo tradicional o saber mugulmano s6 se difunde quando
recitado a partir da memorizagio e internalizagio de textos (normalmente s6 o
Cordo) ouvidos em drabe, uma lingua que a larga maioria dos dignitarios tradicio-
nais ndo compreende, nas formas reformistas de difusdo os textos sagrados sio s6
transmitidos por pessoas que, de uma forma ou de outra, tiveram acesso aos textos
e tém capacidade para, lendo, os entenderem .

Por outro lado, as novas formas de utilizagdo dos textos, frequentemente tradu-
zidos para linguas locais ou para a oficial, representam um reforco da despersonali-
za¢do da relagdo crentes-dignitarios: os marabouts e os professores de cordo, no pas-
sado, garantes exclusivos do saber mugulmano estio, na actualidade,
progressivamente a serem transformados em simples leitores mais ou menos privi-
legiados de textos, textos alids cada vez mais acessiveis a todos os crentes minima-
mente escolarizados na lingua para o qual os textos foram traduzidos.

Todavia, acessibilidade aos textos ndo se traduz s6 na progressiva despersonali-
zagdo do saber religioso. Indicia também o comego da perda de legitimidade dos
depositarios do saber religioso no islao tradicional e do confronto destas legitimi-
dades com outras legitimidades (Botte, 1990).

No islao tradicional, as cadeias de transmissdo (silsila) que ligam o discipulo ao
mestre e 0 mestre ao seu préprio mestre ¢ aos grandes mestre do passado, legitimam
os saberes transmitidos aos discipulos; nos movimentos reformistas, o privilegiar
dos textos em relagdo aos pedagogos deslocaliza a sede e reformula a legitimidade
do saber, tornando-o dependente do contetido da mensagem transmitida *.

Finalmente, por outro lado, privilegiando o conteido em detrimento das carac-
teristicas pessoais do transmissor, incluindo a sua conotacdo étnica, 0s movimentos
reformista do isldo, uns mais do que outros naturalmente, procuram fazer passar a
ideia de que o “seu isldo” é um islio sem cor étnica, ou melhor, um islao supra-

7 Conceito sufi, utilizado a propdsito e despropdsito em toda a Senegimbia, que literalmente significa
“béngao” particular de origem divina, fonte de qualidades sobrenaturais; a baraka pode ser transmitida a dis-
cipulos ou a descendentes [“A spiritual quality wich is transmitted by holy men or holy places; spiritual grace”,
Brenner, 1984:208]. Sobre a importdncia da baraka na transmissio do saber religioso ver, para além de
Brenner (1984, 1985), Décobert (1993) e Wansbrough (1978).

¥ O saber religioso no isldo tradiciona, transmite-se, como vimos em outro ponto, sobretudo pela orali-
dade, sendo o texto escrito um suporte meramete secunddrio, s6 acessivel a uma pequenissima minoria de
letrados em lingua 4rabe. Alids, enquanto que o isldo reformista promove a leitura e, em certo sentido, a inter-
pretagdo, para o isldo tradicional compreender os textos ndo é uma prioridade e i8-los de maneira critica é
ainda hoje na Senegimbia, como em muitas outras regides africanas, quase uma blasfémia (Miran, 2000).

 Uma situagio que também € notéria quando se estabelecem paralelismos entre a [6gica de ensino nas
escolas tuteladas pelos marabouts e pelos reformadores: enquanto que o ensino na escola cordnica tradicio-
nai (kuttab) assenta na tradicional transmissio oral do Cordo do mestre para o alune, na escola dita arabi
(madrasa) — o tipo de escola difundido pelos reformadores — o ensino do cordo integra-se num quadro
“moderno”, onde para além do 4rabe e das linguas oficiais, se pode aprender as ciéncias naturais, a matema-
tica e a geografia. Sobre o confronto de 16gica e natureza entre ensine coranico tradicional e das madrasa ver,
por exemplo, Brenner (2001), Cissé (£1992), Dias (2001) e Gérard (1997).
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étnico que ¢ igual para todos independentemente da qualidade étnica do transmis-
sor. Uma transformacio de tal forma evidente que basta para a constatar tomar boa
nota da audiéncia crescente que em todos 0s meios, mesmo no interior profundo do
Kaabu, tém as pregacdes difundidas em cassetes audio, independentemente da con-
di¢do étnica e da nacionalidade do pregador.

Neste aspecto, importa reter o “verdadeiro must” que sao, desde ha alguns anos,
as sessdes de escuta de cassetes audio organizadas por reformistas, e mesmo por ndo
reformistas, de todos os quadrantes: tanto de simples leitura do cordo, como de
excertos e comentarios de outros textos do corpus mugulmano, ndo s6 se encontram
disponiveis em todas as feiras de uma qualquer aldeia kaabunké, como ainda se
divulgam, para além do drabe, em algumas linguas locais e nas linguas oficiais.
QOuvidas em pequenos grupos ad-hoc ou, por vezes, em grupos maiores no interior
das mesquitas e das “salas de oracio’, sdo frequentemente objecto de comentarios
feitos por “esponténeos’, geralmente de tendéncia reformadora.

Mais recentemente comecaram também a ser organizadas sessdes de visiona-
mento de cassetes video em locais privados, em mesquitas ¢ mesmo em salas de
“cinema e video™ .

Ao promover a despersonalizacio da transmissdo do saber ¢ ao relegar para
segundo plano a velha questdo, no isldo tradicional, da estreita homogeneidade
étnica entre pregador e auditor, e, em simultineo, ao promover indirectamente a fic-
ticidade de uma integracdo de jure et facto dos mugulmanos do Kaabu na umma, na
comunidades dos crentes, a possibilidade (e o “direito”) de acesso aos textos por um
niimero cada vez maior de crentes tornou-se, de entre todas, uma das mais impor-
tantes contribui¢des trazidas pelos reformistas a reformulacio da identidade mugul-
mana dos kaabunké.

Uma reformulagéo de identidade religiosa a qual nao tém ficado também imu-
nes os muculmanos enquadrados nas confrarias de cariz “mais senegambiano”
implantadas no Kaabu.

Com efeito, pese embora o facto de, a par do confinamento étnico, o cardcter
“confraridtico” ser um dos principais dados estruturantes do isldo tradicional nos

® De entre as cassetes de video que circulam nos Gltimos tempos a mais divulgada na parte senegalesa e
guineense do Kaabu parece ser umna cassete em drabe, dobrada em francés, de origem provavel do Egipto, em
que sobre imagens dos lugares santos e flashs de peregrinacées de mugulmanos africanos sdo feitas leituras
de excertos do cordo e dos hddith. Esta cassete, que apareceu no Kaabu “guineense” em finais de 2000, tem
sido vista nos Gltimos meses por centenas de pessoas, algumas das quais tém mesmo pago para ver; 4 cassete
entrou no circuito das sessoes de video pagantes ao lado dos filmes do Bruce Lee e dos melodramas india-
nos. Numa sessio em Contuboel no inicio de Fevereiro do ano corrente, a sua projecgio numa destas “salas
de cinema” (entrada, com obrigatoriedade de trazer assento de casa, 500 francos CFA) teve direito a tradu-
¢éo simultinea para fula! Diferente sorte tem tido um desenhe animado em video sobre a vida do profeta
Maomé que circula desde o inicio deste ano : produzido em 2000, na Alemanha, narrado em inglés, tem sido
objecto, pelo menos na Gambia, de baicote por parte dos sectores “mais” arabizantes”, nomeadamente os
préximos da wakhbiyya saudita (Sabel Badjan, i# Daily Observer, 20.04,01), Na Guiné-Bissau, ndo se tem
conhecimento da sua projec¢do, ainda que virios mugulmanos j& a tenham visto na Casamance ou na
Gambia.



paises senegambianos, as confrarias tradicionalmente instaladas na Senegambia e os
movimentos reformistas nio tém tido, ao contririo do que tem sucedido em alguns
outros paises sub-saharianos, rela¢des “permanentemente” tumultuosas: as confra-
rias senegambianas enquanto tal nunca declararam guerra aos movimentos refor-
mistas; 0s movimentos reformistas ndo inscreveram até agora no seu programa o
afrontamento global com as confrarias; os conflitos tém sido pontuais e geralmente
limitados a situacoes locais.

Por outro lado, os virios movimentos de reforma do islao tradicional tém tido
também algumas repercussies significativas no interior das confrarias senegambia-
nas, de tal forma que, por exemplo, para além da corrente utilizagio de materiais
“arabizantes”, alguns membros das confrarias participam e tém, em alguns casos,
lugar de relevo na “movida” reformista: um dos movimentos reformistas mais
importantes do Senegal, o movimento mustarshidin, é dirigido por Moustapha Sy,
um jovem marabout da familia que dirige um dos principais ramos da tijaniyya no
Senegal *; muitas das cabegas visiveis da miriade de pequenissimas assoclagdes cari-
tativas mugulmanas aparecidas como cogumelos nos tltimos anos na sub-regido
(conhecidas popularmente por “ong arabi”) sio membros assumidos e, em alguns
casos, activos de estruturas locais e mesmo intermédias das confrarias.

No caso particular do Kaabu, em especial nas zonas onde a capacidade enqua-
dradora das confrarias ¢, comparativamente com outras, mais ténue (Provincia
Leste e Oio da Guiné-Bissau, Alta Gambia e Alta Casamance ), uma parte significa-
tiva dos reformadores provém das fileiras das confrarias tijaniyya ¢ qadiriyya. Em
muitos casos, sao jovens que estudaram nos paises drabe com bolsas “conseguidas”
pelas confrarias e que mantém uma ligaco, pelo menos formal, com as confrarias:
nem transfugas, nem militantes, antes pelo contrario! 2

IV. Conjunturas, reformulagoes identitdrias, avancos e recuos

O encontro de pontos de vista,« entre confrarias e movimentos reformadores,
quanto a necessidade de reformar o islio tradicional e de o integrar mais plena-

¥ Todavia, pese embora o facto do movimento mustarshidin ser efectivamente um movimento de
reforma de tendéncia arabisante e progressivamente desligado dos ritos e rituais da tijaniyya, nao deixa, pelo
préprio estatuto da familia do seu principal mentor no interior da confraria, nio s6 de formalmente ser um
“simples” movimento de reforma interna da confraria, como ainda de, em situagdes concretas, como suce-
deu, por exemplo, no caso das eleicdes presidenciais de 1993, comprometer a tijaniyya, muito em especial o
ramo dos Sy. Sobre este caso concreto ver Kane e Villalon (1998).

# Todavia, as relagdes entre militantes reformadores ¢ os cireulos religiosos donde sao origindrios nio
deixam, de vez em quando, de terem desfechos desastrosos e, como no case de Y. S., mesmo fatais. Y. S.,
antigo bolseiro na Ardbia Saudita (Medina) e originrio de uma importante familia de “mouros”(mori)
mandingas da Guiné-Bissau, no seu regresso ao pais, “desatou” a criticar os “velhos” e sucedeu-lhe o mesmo
que ja tinha acontecido a outros jovens “deslumbrados”™: morreu de subita “doenga de barriga’, vide salvo
melhor informacio, envenenado!
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mente numa putativa “ortodoxia” mugulmana, tem também repercusses, néo s6 ao
nivel dos contetidos e formas de transmissdo do saber, como também ao nivel da
promo¢io do pluralismo étnico no interior das comunidades mugulmanas ¢ ao
nivel da reformulacio dos termos da participacdo dos mugulmanos no jogo politico
local e em cada um dos estados.

Neste dltimo aspecto, uma reformulacdo em termos de participacdo politica é
tanto mais necessdria dado que, para além do esvaziamento das tradicionais relagdes
patrio-cliente com o Estado, o aparecimento do pluripartidarismo introduziu a
necessidade dos mugulmanos redimensionarem a sua participagdo no jogo poli-
tico . Neste aspecto, contudo, o encontro de posi¢des entre dignitérios do isldo tra-
dicional e reformistas situa-se muito mais ao nivel da convergéncia de respostas
imediatas aos problemas pontuais do que ao do “sentido” que deve assumir a orga-
nizacio politica dos mugulmanos e, como veremos pelo caso da Associagéo Islimica
Ahmadiyya na Guiné-Bissau, o seu relacionamento com os Estados ™.

Por outro lado, para além do confronto com o0s movimentos reformadores,
tanto as cipulas das confrarias como os dignitérios locais se tém a vindo confrontar
com o fenémeno do esvaziamento das aldeias em detrimento das cidades e da emi-
gracio, bem como com o fendmeno paralelo de aparecimento de novos grupos soci-
ais urbanizados, mais escolarizados e em varios casos tendenciaimente atirados para
o saco dos “deixados por conta” nas cidades africanas ¢ do sub-proletariado nos
lugares de emigragdo: um fenémeno de consequéncias multiplas que nao s6 obriga
A renegociacdo das relages entre o “isldo rural” e o “islio urbano” e, secundaria-
mente, destes com o “islio” contacto nos lugares de emigra¢do, como também a
reposicionamentos em termos de relacionamentos étnicos e, mesmo, ao apareci-
mento de dignitdrios de perfil tipicamente urbano.

Vejam-se, como exemplo de consequéncias destas alteracBes nas confrarias, o
caso da mouridiyya, que teve de redefinir as suas préticas tendo em conta o cresci-
mento do peso numérico dos seus aderentes nas grandes cidade e na didspora, ou o

» Em termos de visibilidade e de contetidos, a dimens#o de “contra-poder” mugulmano no relaciona-
mento com o Estado tem em cada época, naturalmente, diferencas significativas: no passado, os dignitdrios
estavam “presos”, como ainda hoje alguns ainda estio, a limites de actuagdo definidos pela administra¢io,
isto &, estavam, no tempo colonial exclusivamente e, no pos-colonial até recentemente, quase que confinados
4 “pequena” politica local; na actualidade, os “modernistas “ procuram, alguns mesmo por via de préticas de
straddiing, comportar-se como politicos “modernos” ¢ impor o peso da sua “muculmanidade” nos terrenos
do Estado, tanto a nivel local como nacional, como j4 aconteceu no Senegal, criando “partidos mugulmanos”
(Biaya, 1998; Dias 2000a, Diop e Diouf 1999; Villalon 1995).

% Muito embora o conflito recente entre a Associagio Islamica Ahmadyya e o Conselho Nacional
Istamico da Guiné-Bissau ndo tenha directamente a ver com questdes de relacionamento com o Estado, o
“desacerto” de posictes entre os tradicionalistas e os movimentos reformistas na matéria é, no plano dos
principios, notério: os reformistas, apesar da “senegambizagic’, em oposicdo A tradicdo de “acomodagio” do
islao local com o Estado, véem com mats olhos a acomodagdo expedita aos “Estados infiéis” ou ndo clara-
mente muculmanos. Sobre este assunto, que se prende com a teoria din wa-dwala {teoria fundadora do isldo
que organiza ideologicamente a ndo separagio da religido e do estado) ver, por exemplo, o equacionamento
feito por Otayek (2000) ou por Eickleman e Piscatori {1998)



de alguns califas “intermédios” de certos ramos da tidjaniyya que, na actualidade, se
comportam mais como empresirios ou promotores de ONG (organizacGes nio
governamentais de desenvolvimento) e partidos politicos do que como chefes reli-
giosos em “tempo integral” e, no caso dos dignitérios locais, o crescimento em
nimero e importéncia religioso-politica da figura do dignitdrio de bairro-quartei-
rdo — um dignitério que, por oposi¢io ao dignitério das pequena aldeias rurais, ndo
56 se defronta com um maior ntimero de concorrentes, como ainda ¢ dignitario
numa comunidade quase sempre pluriétnica e geralmente com grandes assimetrias
sociais relativas, nomeadamente as que separam os membros que tém ocupacio dos
que nfo a tém.

Todavia, este movimento de redefinicao da intervengio politica nao deixa de ser
um movimento, conforme as zonas, de desigual intensidade e Tepercussao: as ques-
toes politicas que dividem e separam populagdes e os Estados senegambianos nio
$d0 as mesmas por todo o lado; as confrarias tém diferentes zonas de implanta¢io
¢ tradigdes de “aparato” religioso e hist6rias de pluralismo étnico, de reformismo e
de préticas politicas sensivelmente diferentes umas das outras *; nao ¢ indiferente
que o palco de intervencao politica seja o urbano ou o rural.

Estas diferengas, ja visiveis quando se trata da constatagdo da intensidade e
extensdo do “simples” processo de redefinicao religiosa, sio ainda mais notérias
quando se passa para a questdo das consequéncias politicas a tirar.

Paradoxalmente, é na zona senegambiana menos tocada pelos movimentos
reformistas, o Kaabu, que é menos notéria a perda de importancia do islio rural em
favor do “isldo urbano” que a “invencso” de uma identidade mugulmana para todos
0s mu¢ulmanos que 14 vivem recentemente mais tem, comparativamente ¥, progre-
dido, nomeadamente ao nivel da accéo politica pontual e, sobretudo, da convergén-
cia de pontos de vista dos vérios grupos étnicos.

Neste tiltimo aspecto, no Kaabu, nos tltimos dois-trés anos, tem-se notado, a
coberto de uma convergéncia na focalizacao da mesma fonte dos problemas — “o
‘governo’ que nio protege os mugulmanos do Kaabu”—, o esbatimento das diferen-
¢as e dos tradicionais conflitos entre as vrias etnias mugulmanas, quer do ponto de
vista do relacionamento individual, quer do ponto vista do mais amplo relaciona-

¥ No caso do Kaabu, a gadiriyya & majoritéria ma parte gambiana e tern expressio relativa na Casamance
€ na Guiné-Bissau, a mouridiyya tem sobretudo expressio importante no Departamento de Kolda e na
Casamance e a tidjaniyya, a confraria com maior expressdo na Guiné-Bissau, estd presente por via dos seus
diferentes ramos em todo o Kaabu.

* Veja-se, como caso de (ndo) pluralismo étnico, 2 confusdo entre identidade wolef e mouridivya; como
exemplo de tradigio reformista, a longa histéria tijaniyya senegambiana; como tradicdo da mais nitida sepa-
rag3o entre religioso ¢ politice, por comparacio com a tidjaniyya ou a mouridiyya, o da gadiriyya.

¥ Muito embora em outras zonas da Senegdmbia o processo de reformulacdo identitéria sefa mais
antigo e mais extenso — caso, por exemplo, da Grande Dakar, do Siné-Saloum e mesmo do Fouta-Toro —
nota-Se nos anos mais recentes uma “estagnacio” de crescimento, nomeadamente provocada pela expectante
atitude dos mugulmanos em relagio aos resuttados dos sucessivos actos eleitorais no Senegal nos dltimos
quatro anos. Sobre a atitude dos muculmanos no Senegal nos momentos eleitorais de 1993, 2000 e 2001 ver,
por exemplo, Samson (2000), Diop e Diouf ( 1999) e Jeune Afrique (6.5.01).



EDUARDO COSTA Dias

mento a nivel religioso, econémico e politico. Por exemplo, o tradicional antago-
nismo entre fulas e mandingas, estruturante das relagoes inter-étnicas na regido
desde pelo menos a queda, no 3° quartel do século XIX, do antigo império man-
dinga do Kaabu, tem desde hd dois-trés anos a esta parte sido substituido por uma
maior cooperagio, mormente ao nivel religioso, nomeadamente naquilo que era
muito dificilmente imagindvel ainda hd bem pouco tempo: a cooperacdo a nivel de
organizacoes mugulmanas de inter-ajuda, de festas religiosas e ensino entre as varias
etnias mugulmanas no antigo Kaabu. Uma cooperagdo também notéria durante
todo o periodo da guerra civil na Guiné-Bissau e, mais recentemente, com o recru-
descimento da violéncia e do alargamento do conflito independentista na
Casamance: muitas familias muculmanas da Casamance ¢ da Gimbia receberam em
casa muculmanos refugiados da Guiné-Bissau, independentemente da sua etnia,
alguns dos quais ainda por 14 andam; o principal ponto de apoio e recepgdo aos des-
locados da nova zona de conflito, a parte central do departamento de Kolda, sdo as
familias muculmanas do interior da Casamance e das zonas fronteiricas da Gambia
e da Guiné-Bissau *.

Alids, esta resposta mugulmana “pluriétnica” ao problema dos refugiados nao
tem nada de verdadeiramente “aberrante” ou mesmo original; estd mesmo inscrita
num dos “institutos costumeiros” que informam a “arquitectura” societal, o sanatn-
kunya®: os mugulmanos ndo tém sanankun com os soninkés, 0s mugculmanos s
tém sanankun com outros mugulmanos, isto ¢, na Casamance, na Guiné-Bissau e na
Gambia, onde as populacdes mugulmanas vivem paredes meias com populagdes
ndo mugulmanas, o isldo ndo sé pontua a identidade do grupo, como ainda pontua
a sua distincio “mais definitiva” face aos vizinhos soninkés (“bebedores”, vide nio
mugulmanos).

No caso particular da melhoria das relacdes entre mandingas e fulas vivendo no
Kaabu, trata-se em parte, pelo menos aparentemente, de um simples accionar, numa
situacdo dificil, do sanaku existente entre as duas etnias.

Por outro lado, na sua vertente identitdria — mais insidiosamente construcao
politica — a “invengio” da nagao kaabunké ¢ dada a ver, paradoxalmente, a partir de

# Na Casamance, os fulas e mandingas, enquanto grupos étnicos que nio sao parte directamente inte-
ressada no confiito — o conflito, embora atinja toda 2 populagio entre o Atlintico e a Mi-Casamance, € tra-
dicionalmente sobretudo entre djolas (“animistas”, cristios, mugulmanos) e o poder central wolof senegalés
— tém sido obrigados, nas dreas de maior actividade da guerrilha, a repelirem-se para zonas mais interiores
da Casamance, para a Gimbia ou para a Guiné-Bissau, abandonando terras, casas ¢ comércios.

® O sanankunya é um instituto — uma espécie, na linguagem de alguma antropologia, de relagGes de
parentesco de gracejo — estruturado 2 volta de direitos ¢ deveres de assisténcia miitua acciondveis em situa-
¢6es de grande dificuldade e de interdigtes. No caso dos fulas e mandingas do Kaabu, para além do facto de
mesmo nos meios urbanos viverem em quarteirdes devidamente separados, a dimensdo do instituto do
sanankunya mais proclamada ndo ¢ a positiva, a de ajuda em caso de necessidade, mas sim a negativa: a
impossibilidade de casamento entre pessoas que, por pertengas linhageiras ou étnicas, estio cobertas da rela-
¢do de sanankun. Sobre a instituigio do sanankunya, uma institnicao ainda hoje de grande centralidade no
ordenamento societal das populagdes mugulmanas da Senegambia, ver, por exemplo, Camara (1992) e
Conde (1970},
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uma antiga unidade politica soninké, vide “animista’, isto ¢, a reformulacio identita-
ria dos mugulmanos residindo na drea geogréfica zona do antigo império mandinga
do Kaabu ¢ dada a ver, no plano politico, sob a forma de “inven¢io” de uma unidade
politica, em simulténeo, aparentemente “revivalista” ¢ incorporadora de uma histo-
ricidade que nfio pertence por direito ao isldo.

Nio havendo, nem razdes histéricas que para isso contribuam — em nenhum
momento ¢ Kaabu foi reivindicado como elemento de construcio da legitimidade
nacional de qualquer um dos trés Estados Nagdo ou como unidade politica a ser
desanexada dos trés ou mesmo de um sé -, nem do ponto de vista religioso razdes
directas para a construgio de uma “nagdo mugulmana” sobre uma antiga unidade
politica ndo mugulmana, toda a construgio da ideia parece assentar na procura de
resposta aos desafios da conjuntura negativa por que passam na actualidade os
mugulmanos do Kaabu.

Porém, a ideia de “nagdo mugulmana” nio tem tido no Kaabu um percurso
linear, como o atesta, por exemplo, a desaprovagio expressa por multiplos sectores
mugulmanos kaabunké da intengdo de impor a sharia (shari’a) na Gimbia™, o
paradoxo que parece ser o aparecimento subito de guerrilheiros fulas e mandingas
no conflito da Casamance * e dois casos, de sinal oposto, recentemente ocorridos na
Guiné-Bissau-Bissau: o caso das ceriménias finebres do General Ansumane Mané,
em finais de 2000 * e 0 do congresso da “seccéio guineense” da Ahmadiyya e dos seus
desenvolvimentos posteriores *.

* A intengdo do Presidente Jammeh, expressa publicamente em finais de Dezembro de 2000, de impor
a sharia, desmentida pelo préprio dois dias depois, foi objecto nos primeiros meses de 2001 de grande con-
trovérsia, quer na opinido piiblica des paises vizinhos, quer nos meios mugulmanos gambianos, nomeada-
mente nos sectores tradicionalistas. Para além das multiplos apelos a Jammeh e das declaragbes de intengdo
de desobediéncia, virias instalagoes de grupusculos “pré-sharia” situados no eixo Banjul-Serrakunda foram,
ern Fevereiro, objecio de “incéndios espontineos™

# Nos dltimos meses, em paralelo com o insucesso da mediagio gambiana e guinnense e das conversa-
¢oes entre 0 MEDC e o poder de Dakar, ndo s6 a violéncia tem aumentado, como ainda o conflito tem vindo
a mobilizar, para o lado da guerilha, elementos de sectores populacionais até hd pouco afastados. Alguns
observadores sio mesmo da opinido de que o recente alargamento da 4rea de conflito se deve 4 chegada 2
guerilba de membros das etnias fula e mandinga (Le Soleil, 17.3.01, 19.7.01; The Independent, 20.5.01; Daily
Observer, 22,4.01; Afrique Confidentielle, 4.5.01; Jeune Afrique, 6,.4.01). A ser verdade e a ter expressdo, para
além de um elemento novo no conflito, estaremos na presenga de uma nova via de reformulagio da identi-
dade de fulas ¢ mandingas que néo tem em conta a pertenga religiosa mas sim a pertenga a um espaco geo-
gréfico.

¥ Nas ceriménias finebres de Ansumane Mané, em Bissau, em especial na da “esmola” do sétimo dia,
realizada como a do funeral em condi¢Ges muito adversas — controlo militar de Bissau e das suas entradas
pelas forgas militares vencedoras, diabolizagio dos vencidos, associagio de Mané a forgas inimigas da Guiné-
-Bissau e da democracia — estiveram presentes milhares de mugulmanos, muitos vindos da Casamance e da
Gimbia ¢, ao contririo do que é costume, mesmo quando se trata de um dignitdrio religioso importante,
todas as etnias estiveram presentes em termos relativos significativos,

* Desde 1995 presente na Guiné-Bissau, a Ahmadyya, que tem um presidente e um secretdrio geral gui-
neenses e 0 estatuto de associagio guinnense mas que tem sido, na pratica, tutelada por quadros estrangeiros
(ultimamente origindrios da India ou do Paquistéo), tem-se distiguido pelo seu activismo social e pelo “mili-
tantismo” proseletico dos seus membros. No plano social, em Julho de 2001, pagava saldrios a 40 professores
de escolas arabi instaladas em aldeias e cerca de 800 pensbes a vilvas mugulmanas, tinha em curso um pro-
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Se no caso das ceriménias finebres de Ansumane Mané estamos em presenga de
um caso de, em parte por contraponto a secundarizagio dos mugulmanos no apare-
lho de estado *, manifestagio que ergue uma mesma bandeira, a bandeira de todos os
mugulmanos da Guiné-Bissau, no caso do congresso de Farim e dos seus desenvolvi-
mentos posteriores estamos na presenga de um caso que comprova a instabilidade do
processo de construgio identitiria e como essa instabilidade é provocada nfo sé por
questoes exteriores, como também interiores a0 campo mugulmano.

Deste ponto de vista, o congresso anual da Associacio Islamica Ahmadiyya tem
dois momentos onde as contradicdes se dio a ver: um primeiro momento, em finais
de Janeiro de 2001, o do congresso propriamente dito; um segundo momento, o das
consequéncias desse congresso nas relagdes dos seus quadros com os dignitarios reli-
giosos tradicionais que culmina, em finais de Agosto, com a expulsdo dos quadros
estrangeiros da Ahmadiyya e com a manifestacio de agradecimento a Kumba lal4.

No congresso realizado em Farim, na Regido do Oio, com a presenga de cerca de
2000 muc¢ulmanos, muitos dos quais vindos da Casamance e da Gimbia e alguns
representando grupos mugulmanos ndo afectos 2 Ahmadiyya, as palavras de ordem
mais ouvidas foram as de “unido de todos os mugulmanos”, “promo¢io da solidarie-
dade entre muculmanos” e “respeito do governo pelos mugulmanos™ O representante
do Presidente da Repiblica, Ibraima Sory Djalé — fula, conselheiro para assuntos reli-
giosos do Presidente e presidente interino e “mugulmano de servi¢o” do partido no
poder, o Partido da Renovagiio Social (PRS) —, teve, a0 contrdrio do que habitual-
mente sucede com convidados de “marca’, uma recepgio “morna” e foi obrigado a
escutar, para além da inventariacio de todas as accdes levadas a cabo pela Ahmadiyya
em prol do “bem estar” dos muguimanos, a listagem de todas as perseguicdes politicas
e violéncias exercidas em vérios pontos do pais contra os mugulmanos da Guiné-
Bissau nos ltimos anos e a inventariacdo pormenorizada dos boicotes feito as activi-
dades da Ahmadiyya — “que nio dd nem nunca dard dinheiro para ser metido no
bolso dos comildes” , “que nio alinha com quem s6 envergonha os verdadeiros mugul-
manos” — por alguns membros do establishiment mugulmano na Guiné-Bissau *!

grama de distribui¢do de alimentos ¢ medicamentos, acabava de inaugurar um centro de saiide em Bafatd e
previa, para Setembro, a abertura do de Bissau; no plano religioso, a sua acgdo desde 1995 tem-se caracteri-
zado, para além da construgio de mesquitas (8 construidas entre 1995 e Julho de 2001}, pela desmultiplicagdo,
por vértos pontos do pais, das sesstes de oragio e critica mais ou menos contundente aos [“mouros’, vide dig-
nitdrios do isldo tradiciomal] que “fazem coisas que ndo correspondem aos ensinamentos do iskio”. As relagdes
da Ahmadhiyya com os marabouts e outros dignitdrios do isldo tradicional nunca foram as melhores, tendo
mesmo havido antes dos acontecimentos recentes alguns afrontamentos que desembocaram, como em mea-
dos do ano passado em Cacine e jd este ano em Bigene (Regido de Bafatd), em violéncia fisica.

* A cilada, derrota e assassinato de Ansumane Mané integra-se, para muitos analistas, numa politica mais
vasta de secundarizagio dos mugulmanos na vida politica guineense e de “tomada” do aparelho de estado
levada a cabo pelos membros da etnia balanta — a etnia majoritdria na Guiné-Bissau, a etnia do Presidente da
Republica e do Primeiro Ministro — desde a elei¢do do Presidente da Repiiblica, Kumba Iald, e da tomada de
posse do governo saido das eleigdes. Sobre a “balantiza¢io”, ver um apontarmento jornalistico em Dias, (2000b).

* Ao contririo, por exemplo, de outra importante associa¢io mug¢ulmana estrangeira na Guiné-Bissau,
a-Associagio Kowietiana para os Mugulmanos de Africa, que se dedica em quase exclusivo ao financiamento
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Todavia, pese embora o facto de uma parte significativa dos oradores guineen-
$es nas suas intervengoes tivesse expresso a opinido de que os problemas dos mucul-
manos na Guiné-Bissau s3o provocados pela “politica anti-mugulmana” e pela “ma
governagio e corrup¢io do governo’, na declaragiio lida no final do congresso as
questdes sociais, a par das mais estritamente religiosas, tiveram primazia total sobre
as questdes politicas.

A declaragao final centrou-se, na reafirmacéo da vinculagio da Ahmadiyya ao
prosseguimento das suas acgdes de socorro, nomeadamente ao nivel da constru¢io
e abertura de novos dispensérios, 2 continuagio do seu apoio aos professores das
escolas arabi e a divulgacdo do Corfo e a luta pela unidade de todos os muculma-
nos*.

Fora da declaragio final ficou qualquer mengdo a muito aplaudida proposta
feita, no decorrer dos trabalhos, por um convidado guineense membro de uma “ong
arabi” sediada em Bissau, num grande congresso realizado em 2002, que reuniu
todas as associagdes mugulmanas da Gidmbia, da Casamance e da Guiné-Bissau,
independentemente das filiagoes doutrinais.

Na declaraggo final ndo foi feita também qualquer referéncia a outro momento
forte do congresso: a dentncia, por vérios oradores, dos negécios escuros realizados
pelo Conselho Nacional Islamico (CNI) com a peregrinacio a Meca .

Contudo, apesar do sucesso do seu congresso, logo nos dias que se seguiram ao
seu encerramento a contestagdo 2 Ahmaddiya, que no passado se resumia a contes-
tagdes localizadas vindas da parte deste ou daquele dignitario local, assistiu a um
crescimento em larga escala pelas estruturas associativas do isldo tradicional, nome-
adamente o CNI.

Uma situagdo de mal estar que provocou em catadupa uma série de aconteci-
mentos, nomeadamente pressoes junto do Presidente da Reptblica e do Governo
para o encerramento da Ahmadiyya e que, entre meados e fins de Agosto, tém o seu
ponto alto: em 10 de Agosto circula a noticia que o Presidente da Republica comu-

de obras assistenciais de associagdes muculmanas préximas do oficioso Conselho Nacional Islimico ¢ 2 atri-
bui¢do de “bolsas de peregrinagdo a Meca” ¢ que ndo tem actividades religiosas autonomas, a Associacio
Islamica Ahmadiyya nio s6 tem actividades sociais préprias e actividades religiosas auténomas, como néo
atribui financiamentos a terceiros ou, por considerar que a peregrinagdo a Meca é uma obrigago restrita aos
“que tém posses”, “bolsas de peregrinacio”.

* O plano de actividades divulgado no congresso previa, para o periodo 2001-2005, a construgio de 100
pequenas mesquitas, a instalagio de escolas de ensino regular para ministrar, em conjunto com o ensino reli-
gioso, os programas do ensino oficial guineense, a abertura, em meados de 2002, de um centro de satide em
Farim e de um outro, no sul da Guiné-Bissau, até 2005.

¥ Tradicionalmente, o Conselho Nacional Islimico (CNI), estrutura sucessora da Associagio
Mugulmana da Guiné-Bissau, negoceia com organizages mugulmanas internacionais a ajuda monetdria e,
com o governo, a concessio de facilidades de logisticas (facilitagio da obten¢do de vistos de saida e pouco
mais) e decide quem vai e ndo vai a Meca. Como nos anos anteriores, para além do planeamento nie ter sido
feito atempadamente (os mugulmanos da Guiné-Bissau “pagos” pelo CNI frequentemente chegam i Arabia
Saudita quande a maior parte dos outros peregrinos ja estd de volta! ou, como ji sucedeu em anos anterio-
res, ndo chegam sequer a partir!), a dltima peregrinagio a Meca fez-se no meio de violentas acusages de
favorecimento e desvio de dinheiro por parte dos dirigentes do CNIL
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nicou ao governo que vai ordenar a suspensio das actividades da Ahmadiyya na
Guiné-Bissau; em 16 de Agosto, Ibraima Sory Djalé anuncia que pediu a demissdo
de consetheiro para os assuntos religiosos porque o Presidente da Repiiblica, sem o
consultar, “decidiu unilateralmente e sem factos de fundamentaco” a suspensio da
Ahmadiyya e previne que “este é um caso que vai ser debatido num futuro nio
muito distante”; em 17 de Agosto, um emissdrio do Kumba Jald informa verbal-
mente os responsaveis da Ahmadiyya da decisdo de suspensdo das suas actividades e
o Conselho de Ministros informa em comunicado que decidiu enviar o caso
Ahmadiyya para investigacio no Ministério Publico; em 20 de Agosto, ao fim da
manhi, Kumba lald tem uma reuniio, que se transforma em comicio em frente do
paldcio presidencial, com perto de 500 dignitarios muculmanos vindos de todas as
regides do pais, para lhes comunicar que “[os quadros estrangeiros da Ahmadiyya!
tém 48 horas para sair da Guiné-Bissau e os [guineenses] que tém compromissos
com eles, se quiserem, também podem partir”; ao inicio da tarde, depois da policia
comecar a pressionar os quadros de nacionalidade estrangeira para se prepararem
para encerrar os portdes da sede de Bissau e abandonar o pais, o advogado da
Associacdo Islamica Ahmadiyya, sem mesmo, ao que parece, a Ahmadiyya ter rece-
bido qualquer notificagdo escrita, interpde recurso contra a ordem de expulsao; em
22 de Agosto, no mesmo dia em que o Tribunal Regional de Bissau suspende, por a
considerar “sern nenhurm valor juridico” ¢ “com vicio de inconstitucionalidade orgé-
nica e formal’, por ordem verbal feita por Kumba Iala, onze paquistaneses sao con-
duzidos pela policia & fronteira terrestre com o Senegal, a Cambadju, no sector de
Contuboel *; em 30 de Agosto, a cidade de Bissau é palco de um novo comicio, com
milhares de muculmanos, de apoio a Kumba Iald e a sua decisio de encerrar as ins-
talacdes da Ahmadiyya e de expulsar os seus quadros estrangeiros.

Ambas as manifestacoes, no melhor estilo das “grandes missas mugulmanas”
oficiadas no tempo de Nino Vieira ¥, foram ocasido para Kumba lald informar e
repetir as razdes do encerramento da Ahmadiyya e da expulsdao dos quadros estran-
geiros (“tenho informagdes seguras de que a Ahmadyya estd a interferir na vida
politica”); “a Ahmadiyya tem criado graves desentendimentos na comunidade
muculmana”). Foram também origem para vérios dignitdrios, transformados em
porta vozes dos mugulmanos das virios regides do pais e do CNI, apoiarem a deci-
530 de Kumba Iald que, nas palavras de Madi Djauara, em nome dos jovens mucul-
manos presentes, “agiu como um verdadeiro chefe de familia”, pedirem ao presi-
dente que “ndo dé ouvidos aqueles que dizem que ele fez mal em proibir a
Ahmadiyya. Deus sabe que fez muito bem” (Cabiro Djassi, porta voz dos mugulma-

* Qs trés da’iyah (“missiondrios”) — o chefe de missio da Ahmadiyya na Guiné-Bissau, o responsével
directo pelas actividades religiosas, ¢ médico do centro de satde de Bafatd — ¢ os membros das respectivas
familias.

* Discursos inflamados, agradecidos e “redondos”, ocupagio festiva da zona envolvente do paldcio pre-
sidencial durante largas horas, longas horas de espera pela aparicdo do presidente, transportes gratuitos, dis-
tribui¢io generosa de arroz-carne-peixe-cola, etc..
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nos do Cacheu ¢ do Oio) e repetirem em voz alta as acusagdes que em surdina
durante anos foram feitas 8 Ahmadyya e que, no essencial, constituiram o dossier de
queixas sobre o qual Kumba Iald diz ter-se baseado para tomar a decisdo: “andam a
provocar divisdes nas familias muculmanas”, “ tém falta de respeito por nés” “ a
Ahmadiyya ¢ uma seita contra o isldo”, “a Ahmadiyya paga 2500 francos CFA a cada
mugulmano que reze com eles”, “andam a dizer que Ahmad [fundador da
Ahmadiyya] ¢ um profeta”, “andam a meter-se na politica”, “estio a mando dos fun-
damentalistas ”, “estdo feitos com os inimigos da Guiné” *, etc.

Na véspera da sua expulsio, o Emir Hammed Zaffar, chefe de missao da
Ahmadiyya na Guiné-Bissau, em entrevista & Agéncia Lusa, afirmou que nio ofere-
ceria resisténcia a expulsdo, rebateu ponto por ponto as acusacgdes feitas por Kumba
Tald e pelos vdrios oradores no comicio do dia 20, repetiu vérias vezes que os fundos
ndo vinham nem da Libia nem de outro pais muculmano mas sim das contribuicées
angariadas junto dos membros residindo nos paises europeus e da América do
Norte (6% do rendimento mensal de cada membro [zakat]), criticou o Conselho
Nacional Islimico — “ndo tém meios de trabalho, apenas querem o poder e, na hora
em que a associagdo diz que o que eles estdo a fazer nio estd de acordo com o isldo,
na hora em que a associagio chega para trabalhar, eles tomam raiva de nés, porque
as pessoas dizem que eles ndo estdo a fazer nada e a associagio ests” ¢ condenou as
préticas de “maraboutagem”, “o maior mal do islio na Guiné-Bissau”, metendo-as
no mesmo sace dos fundamentalismos “que fazem coisas que ndo correspondem
aos ensinamentos do isldo” *.

» &«
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