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Da escola coranica tradicional a
escola Arabi:

um simples aumento de qualificacao
do ensino muc¢ulmano na

Senegambia?

Eduardo Costa Dias
Centro de Estudos Africanos/ISCTE



Este texto tem como objectivo principal apresentar e discutir algumas das razoes que
tornam, na Senegdmbia, como alids em muitos outros contextos mugulmanos africanos,
as escolas arabi, também conhecidas por «novas madrass», ao contrdrio das escolas
cordnicas tradicionais (kuttdb, madrass «cldssicas»), num tipo de escola confessional
mugulmana pouco consentdneo com a forma como a generalidade das populagdes locais
islamizadas estrutura e organiza o seu saber religioso e prdtico-religioso.

This text presents and discusses some of the reasons behind the transformation of arabi
schools in the Senegambia and other Islamic areas in Africa. On the contrary to the classic
Islamic schools (kuttdb, madrass), these arabi schools tend to be converted into a type of con-
fessional school not very much in accordance with the ways Islamised local population struc-
ture their religious knowledge and practice.



In memoriam de Nehemia Levitzon

Do meu ponto de vista as escolas arabi estd apensa uma concepgao de religido e
de saber religioso mugulmano em vdrios aspectos incompativel com o substrato cul-
tural subjacente ao saber religioso e prético-religioso que, ainda hoje, informa, na
Senegambia e na generalidade dos outros contextos mugulmanos africanos, a larga
maioria das escolas coranicas tradicionais.

Mesmo assim, nas trés tltimas décadas, as escolas ditas arabi generalizaram-se
por toda a Senegambia e sdo, na actualidade, uma componente, em graus diferentes,
oficialmente reconhecida do sistema escolar na Gambia e no Senegal, aparecendo
ainda na Guiné-Bissau como uma alternativa relativamente popular nos meios
muculmanos a conhecida «falta» de escola.

Estas escolas mugulmanas — em certa medida «sintese actualizada» ou simples-
mente «herdeiras afastadas» das duas versdes, uma mais arabéfona e outra mais
modernizante, de escolas mugulmanas que surgiram primeiro, no inicio do século
XX, nas coldnias inglesas e mais tarde, nos anos vinte, nas francesas, que privilegiam
como lingua de ensino o drabe e ddo espago a matérias «laicas», ndo sdo, contudo,
como as cldssicas madrass, um simples lugar de aprofundamento do ensino religioso
anteriormente aprendido nas escolas coranicas elementares (kuttdb), nas conhecidas
escolas de mouro/marabout ou escolas de fokeml.

As escolas arabi, ndo s6, a par do ensino da religido e da lingua drabe, incluem no
seu curriculo matérias como as linguas oficiais de cada pafs, a matematica, a geogra-
fia, a biologia e a histéria, como ainda, por exemplo, no plano da transmissdo do
saber, se situam numa légica totalmente diferente das madrass e sobretudo das fokera:
privilegiam a Umma a «localidade religiosa», a «autoridade» do texto a do professor
€ a compreensao a repetigao.

Neste artigo, procurarei analisar a questdo da escola arabi na Senegambia de um
duplo ponto de vista: do da nova relagdo que através dela o ensino mugulmano esta-
belece com a escrita e do da relagdo existente entre a sua légica de transmissao de
saber e as transformagdes em curso no isldo da Senegambia.

Na Senegambia, as escolas coranicas elementares sdo conhecidas pelo nome de escola de mouro/marabout e
raramente pelo seu nome arabizado, kuttib; na Guiné-Bissau, sdo também conhecidas pelo nome escolas de
fokera [«fogueira», em crioulo].
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De facto, ndo é inécuo que, em oposi¢do ao monopdlio exercido pela oralidade na
transmissdo de saberes na escola cordnica tradicional, a escola arabi assente o ensino
na escrita; também, ndo € indiferente que, ao contrdrio das escolas coranicas tradicio-
nais que assentam numa concepgdo local e «etnicizante» do isldo, a escola arabi se ali-
nhe por uma imaginada ortodoxia mugulmana drabe.

O assunto central em discussdo anda pois, neste texto, a volta dos problemas da
natureza dos saberes e da sua transmissdo e das relacdes entre religido e saber prati-
co e, naturalmente, das relagdes da religido com a ordem social e as condicionantes
culturais.

Isto é, descrevendo o modo e a ldgica de funcionamento e organizagdo dos dois
tipos de escolas confessionais mugulmanas procurarei demonstrar que um e outro
nos remetem para universos de producdo, organizacao e transmisséo de saberes reli-
giosos e pratico-religiosos em vdrios aspectos diferentes e mesmo, em alguns casos,
opostos .

Finalmente, importa dizer que o trabalho de terreno sobre o qual se baseia a infor-
magdo trabalhada neste artigo foi feito ao longo dos tltimos quinze anos nas regides
do Oio, de Bafatd e do Gabti, na Reptblica da Guiné-Bissau, nas zonas de Kolda, de
Ouassadou e de Sédhiou, na Casamance (Senegal), e, mais recentemente, também
nas de Brikama e Serrekunda, na GAmbia.

Contudo, o trabalho de terreno, apesar de situado em trés paises diferentes —
Guiné-Bissau, Gambia e Senegal, decorreu sempre numa drea que, para além de con-
tinuidade geografica e de relativa homogeneidade em termos de histéria social, cul-
tural, religiosa e mesmo politica — a drea do antigo reino mandinga do Kaabtj, faz
parte de pleno direito, mesmo nas versdes «minimalistas», da chamada Senegdmbia
«Histérica».

Na realidade, o Kaabd mantém até hoje, para além de contornos sociais, cultura-
is e étnicos particulares e apesar, como veremos, da especificidade da sua histéria de
islamizacdo, um conjunto elevado de pontos de contacto com outras unidades histé-
rico-politicas da Senegdmbia que permitem, com proveito para as andlises, ndo s6
estudé-lo num quadro mais vasto, como ainda, com os cuidados devidos, extrapolar
para o conjunto senegdmbiano situagdes que nele se verificam. O caso das escolas
arabi é uma destas situagoes.

O termo Senegambia é neste artigo entendido no sentido de Senegdmbia «Histérica» e ndo no restritivo que,
em 1981, tomou a efémera unido politica, entre o Senegal e a Gambia ou no que, como nota Hargreaves (1967:
73) teve no século XVIIIL, durante a Guerra dos Sete Anos, em que designava o reagrupamento, sob tutela da
Gra-Bretanha, das possessdes francesas do Senegal e da inglesa da Gambia . A Senegambia «Histérica» é uma
regido oeste-africana edificada, desde bem antes da ocupagao colonial, por mdltiplas convergéncias historicas
e por sucessivas «urdiduras» politicas, religiosas, sociais e culturais e que se estende, nas versdes «maximalis-
tas», do rio Senegal ao rio Pongo, na Guiné-Conakry, e mesmo ao rio Kolente, na Serra Leoa, e do Atlantico
até ao Bambouk e aos contrafortes do Fouta Djalon (BARRY, 1990; MANE, 1979; PERSON, 1974). Na versdes «mini-
malistas», a Senegdmbia «Histdrica» é delimitada a norte pelo Rio Senegal e a leste pelo seu afluente Falamé
e engloba as bacias hidrogréficas dos rios Gambia, Casamance, Géba e, para alguns autores, também a do rio
Corubali (DIOUF, 2001; SAINT-MARTIN, 1989).
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1. Contexto social, cultural e religioso kaabunké

O reino do Kaab foi uma unidade politica «animista» que existiu, na regido com-
preendida entre os rios Gdmbia e Corubali, sob o controlo mandinga do século XIII
até meados do século XIX, altura em que os mansa mandingas «animistas» foram der-
rotados pelos fulas locais, maioritariamente fula-pretos (fulas joon, «escravos de
fulas»), apoiados pelas teocracias mugulmanas do Boundu e, sobretudo, do Fouta
Djalon e cujo territério histérico se distribui na actualidade por trés estados indepen-
dentes, Gambia, Guiné-Bissau e SenegaIS. O territério do nticleo central das provin-
cias do antigo reino do Kaabt — as provincias chefiadas directamente pelas linhagens
«reinantes» (nyanthio) do Kaabti, Sama, Pakana, Djimara e Propana — estd incluido na
regido administrativa do Gabti, na Guiné-Bissau, e em parte da guineense de Bafatd
e da senegalesa (Casamence) de Kolda e o do das provincias do «segundo circulo»,
onde se incluem provincias como Sankola, Mana, Kantora, Ganadou, Badora,
Mansona ou Mankrosse comandadas por importantes chefes (farim mansa, kanta
mansa) ligados as linhagens nyanthio, no Médio Gambia, em parte das regides guine-
enses de Bafatd e do Oio e, na Casamence, na zona mais oriental da regido de Kolda
e na Regido de Vélingara4.

Na actualidade, o territério do antigo Kaabti forma um bloco cultural e religioso
(mugulmano) relativamente homogéneo e, embora repartido por trés Estados inde-
pendentes, constitui, no quadro da regido em que historicamente se insere, a
Senegambia, uma entidade dotada de «quase perfeita» identidade social, econémica
e cultural (Dias, 2002:48).

De facto, o territdrio do antigo Kaabti muito embora faca indiscutivelmente parte
da Senegambia continua a constituir um espago dotado de razodvel homogeneidade
social, econédmica e cultural onde as populagdes, maioritariamente fulas e mandin-
gass, partilham desde hd séculos um espago geografico e, sobretudo desde meados
do século XIX, um percurso histdrico, social e, em certas dimensoes, politico comum
e uma histéria de islamizagao idéntica.

Alids, do meu ponto de vista, esta histéria idéntica de islamizagdo de fulas e man-
dingas, € um dos elementos centrais, sendo mesmo o principal, da actual identidade
kaabtinké.

Boas descri¢es do reino do Kaabti, do seu sistema politico e dos confrontos entre mandingas e fulas em
Bowman-Hawkins (1980), Cissoko (1981), Innes (1976), Mané (1979), Niane (1989), Lopes (1999) e Quinn
(1972).

Um «terceiro circulo» de provincias, correspondendo, em boa parte, a provincias agregadas ao Kaabti na época
do seu apogeu, no século XVIII, situa-se quer na zona limitrofe do Fouta-Djalon, na actual Guiné-Conakry, e
na do interior-norte do curso médio do Gambia, quer na regido entre os rios Gimbia e Casamance préxima do
litoral atlantico, nomeadamente na drea da actul regido senegalésa de Sédhiou. Ver um levantamento das pro-
vinciais kaabtinké e uma boa tentativa de tipificagao do relacionamento das provincias da periferia com o cen-
tro do Kaabu em Galloway e Sidibé (1980).

Os grupos mandinga e fula sdo largamente majoritdrios no Kaabti. De entre os grupos minoritdrios tém
expressdo, para além do djola «mandinguizado» e do balanta mané (djola mugulmano, balanta islamizado), o
balanta, o djola e 0 manjako.
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Atrasada em relagdo ao conjunto da Senegambia — o Kaabt € a tiltima grande uni-
dade politica «animista» e «centralizada» senegambiana a converter-se ao islao’,
devedora das acgoes de jhiad empreendidas, em meados do século XIX, pelas teocra-
cias do Boundu e do Fouta Djalon e, sobretudo, da missionagdo itinerante de mara-
bouts, nomeadamente marabouts-comerciantes djakankas, vindos do Labé e de outras
zonas do Fouta Djalon e pouco influenciada, por comparagdo com zonas mais seten-
trionais da Senegambia, pelas confrarias mugulmanas, a islamizacdo acabou por ser
tornar, ja nos finais do século XIX, no principal elemento da formagao de uma (nova)
identidade kaabtinké sobre os restos do antigo reino mandinga «animista» do Kaabd,
a identidade kaabtinko-mugulmana.

De facto, atraso, circunstancias e formas de islamizacdo ndo impediram que, por
exemplo, ndo so a islamizacdo dos mandingas e dos fulas animistas — provavelmen-
te a esmagadora maioria dos fulas presentes no Kaabti no momento da derrota man-
dinga, se tenha processado num espago de tempo inferior a trinta anos, como ainda
que, de um momento para outro, os «mandingas animistas» do antigo Kaabu se
tivessem tornado, na opinido dos mesmos, «<nos mais antigos e os ‘mais mugulma-
nos’ de todos os mugulmanos da regido»!

Deste ponto de vista, as populagdes do Kaabti fazem figura prépria no conjunto
da Senegambia: por um lado, tornando-se mugulmanas s6 no terceiro e dltimo dos
momentos de islamiza¢des macicas na Senegambia, reivindicam para si um papel de
quase pioneiros do isldo na regido, por outro, fazem compaginar, numa nova identi-
dade (kaabtinko-mugulmana), uma pretensa identidade territorial transversal a per-
tenga étnica e uma identidade religiosa imposta pela violéncia, depois de durante
séculos terem sido, no interior senegdmbiano, das populagdes mais resistentes a isla-
mizagao.

Por exemplo, muito embora localmente o fenémeno islamizacdo seja conhecido
popularmente por «mandinguizagdo», ndo sé os casamentos inter-étnicos continuam
a ser raros, como mandingas e fulas raramente em situacdes normais se misturam
quer nas actividades de culto, quer, no caso das aldeias, num mesmo quarteirdo resi-

A islamizagao da Senegambia pode dividir-se, grosso modo, em trés grandes momentos: um momento funda-
dor, nos séculos XIII-XVII, em que se processou, sobretudo na zona setentrional, a islamizagdes pontuais; um
segundo momento, iniciado nos finais do século XVII, no Fouta-Tooro, com as ditas guerras dos marabouts, que
se prolonga, com «altos» e «baixos» até meados do século XIX, em que largas manchas populacionais da
Senegdmbia setentrional e oriental se tornaram mugulmanas e em que emergiram as primeiras teocracias
mugulmanas (Boundu, Fouta Djalo, Fouta Tooro); um terceiro, a partir de meados do século XIX, que combi-
nando djihads com «conversoes pacificas» do tipo efeito de domind, delimitou no essencial as dreas e os gru-
pos étnicos mugulmanos tal e qual eles hoje se apresentam. Nos finais do século XIX, assistiu-se, por outro
lado, em paralelo ao fim dos combates entre os mugulmanos e os chefes animistas e a vitéria das campanhas
coloniais ditas de pacificagdo, a implantagdo generalizada das confrarias mugulmanas e, no caso do Senegal,
a sua inscrigdo definitiva no projecto colonial. Sobre a islamizagao da Senegambia ver, entre outros autores,
anélises globais em Clarke (1984), Klein (1968, 1972), Levtzion (1986b), Martin (1976) e Sanneh (1989); sobre a
islamizagdo do Kaabt os trabalhos de Barry(1988) e Leary (1972) continuam a ser os mais representativos.
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dencial’. Os mandingas ou os fulas do Kaabti sdo, em termos de auto-atribuigdo
identitdria, sempre primeiro mandingas ou fulas e sé posteriormente mugulmanos
(Dias, 1992:103).

Alids, apesar da histéria da islamizagdo de fulas e mandingas kaabunkés ser a
mesma, a identidade kaabtinko-mugulmana sé se da visivelmente a ver nas situagoes
de crise que afectam por igual uns e outros.

Neste tiltimo aspecto, por exemplo, tanto o actual problema das popula¢des man-
dingas e fulas deslocadas na Guiné-Bissau e na Gambia por causa do conflito da
Casamance, como o das mandingas e fulas fugidas para o outro lado da fronteira
aquando da guerra civil na Guiné-Bissau, em 1998-1999, revestem aspectos paradig-
maticos: «fulas e mandingas sdo mugulmanos irmé&os uns dos outros»; «isso das bata-
lhas de Berekolon e de Kansala [as duas ultimas grandes batalhas entre fulas e man-
dingas que ditaram o fim do reino mandinga do Kaabt e permitiram o controlo fula
do territdrio] sdo coisas de um tempo muito antigo, em que ainda quase ninguém no
Kaabu era mugulmano».

A identidade kaabtnké é, a meu ver, muito mais de uma identidade «reftigio»
tipica de uma situagdo de «perigo», «descartdvel» passado o perigo, ou, no melhor
dos casos, uma proto-identidade, do que de uma identidade no sentido canénico do
termo.

Isto é, os mandingas ou os fulas kaabtinkés sdo, nas situagdes corriqueiras man-
dingas ou fulas e complementarmente mandingas ou fulas muculmanos e s6 nas
situagdes de perigo colectivo «sem mais» mugulmanos do Kaabu (D1as, 2002:68).

2. Saber religioso e saber pratico-religioso
muculmano no Kaabu

Todavia, apesar das resisténcias notérias dos kaabtinkés a islamizagdo e da per-
manéncia até aos nossos dias da «velha» e estrutural oposi¢do entre mandingas e
fulas tecida durante os séculos de supremacia mandinga no Kaabti, com a islamiza-
¢ao, as ideias religiosas, a ordem social e politica e, em certas dimensdes, o préprio
contetido do saber prético dos habitantes do Kaabu alteraram-se de forma significa-
tiva.

Na actualidade, no Kaabti e nas zonas limitrofes, ainda hoje é corrente ouvir-se dizer que alguém que se con-
verteu ao isldo «virou» mandinga. Sobre esta expressdo, que em parte é devedora da importancia que alguns
marabouts mandingas e aparentados (djakankas) tiveram, nos finais do século XIX e nas primeiras décadas do
século XX, na conversao dos ntcleos populacionais mais reticentes ao isldao (mandingas do Oio, fulas pretos
da actual regido da Baféta, balantas da zona fronteiri¢a da Guiné-Bissau e da Casamance, os conhecidos balan-
tas mané, e djolas do interior da Casamance e da Gadmbia), ver Dias (1999:132).
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Deste ponto de vista, a islamizagdo, generalizada no antigo Kaabt nos finais do
século XIX-principios do século XX, para além de ter «libertado» os fulas do dominio
mandinga e de ter «abalado» os termos da dependéncia de umas linhagens em rela-
¢do a outras sobre a qual se baseava a ordem social kaabunké, fomentou o refor¢o do
papel formal dos chamados mouros ou marabouts® em detrimento dos chefes de linha-
gem e dos chamados chefe de terra e estabeleceu uma espécie de compartimentacdo
entre o perfodo soninké, o periodo «animista», e o perfodo mugulmano.

Contudo, esta compartimentagdo nao é rigida e em alguns aspectos ndo tem
mesmo razdo de ser: os marabouts j& existiam no Kaabu animista, tinham inclusive
um papel de relevo junto de certos mansa e a sua influéncia no plano religioso era, em
muitos casos, significativa e antigag; com o passar dos anos muitas familias de chefe
de linhagem e de terra acabaram por se assumirem também no papel de familias de
MOUT0S.

Por outro lado, esta divisdo fundamentada nos aspectos formais da passagem do
periodo soninké (»animista») ao mugulmano néo é sé aparente em muitos campos do
saber pratico, como também, paradoxalmente, no campo das ideias religiosas mugul-
manas.

De facto, ndo s6 o isldo influenciava desde hd muito os mandinga e os outros
povos presentes no Kaabt'’, como ainda a ruptura com o passado soninké, no plano
das ideias religiosas, ndo é linearmente clara com a islamizagdo. Do passado soninké,
os mugulmanos do Kaabd, guardam todo um conjunto de ideias e de lembrangas nas
quais é dificil separar totalmente, do ponto de vista dos contetidos das ideias e das
préticas religiosas, as antigas formas «animistas» das mugulmanas.

A penetragdo das ideias religiosas mugulmanas no Kaabt é, por estas e por outras
razdes, limitada; ou melhor, as ideias religiosas afastam-se das do «ideal-imaginado»
de ortodoxia mugulmana drabe e ndo atingem em alguns dos seus contornos princi-
pais o pensamento «étnico» e «animista» transmitido desde o passado mais recuado
de umas geracdes para outras.

No essencial, como assinala Nicolas (1978: 348) para outros contextos africanos
islamizados, no Kaabu a islamizagdo ndo ocasionou a conversdao dos kaabunkés a
cultura drabe e ao espirito estrito dos textos cordnicos. Os mandinga ou os fulas séo

O uso do termo marabout — um termo usado no Magreb para nomear globalmente os santos do islao magrebi-
no — estd generalizado na Senegambia e designa tanto um dignitdrio muculmano, como um mugulmano que
se dedica a geomancia. Todavia, no Kaabd, ao contrdrio das regides mais setentrionais da Senegambia, o termo
corrente para designar um mugulmano que faz da geomancia actividade é o de mouro, versdo aportuguesa-
da do termo mandinga mori que, no passado, distinguia as familias mugulmanas das ndo muculmanas de tal
forma que os quarteirdes onde viviam familias muculmanas mandingas se chamavam moricundas.
«Tout chef “animiste” au XVIle ou XVIlle siecle, a un ou plusieurs marabouts autour de lui. Le marabout est absolu-
ment indispensable, comme 1'élément religieux nécessaire au commercant, en tant que musulman. Mais il est aussi néces-
saire aux ‘animistes” en tant qu’intermédiaire utile et complémentaire avec le surnaturel. Il vaut mieux deux chances
qu’une, deux religions qu'une. Cela vous donne deux fois plus de chances de surmonter les alias de la nature et du des-
tin» (PERSON, 1985:43).

«Through their magic-religious services to non-Muslims, first and foremost to chiefs, they inculcated Islamic elements into
the local society as an initial step in a long process of islamization» (LEVTZION, 1986a:9).
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mandingas/fulas e mugulmanos e ndo simplesmente muculmanos. A religido
mugculmana continua a set, em muitos aspectos, contextual e local, a ter uma profun-
da conotagéo étnica, ainda que nenhum mugulmano se defina totalmente, na actua-
lidade, como alids também no passado, no quadro exclusivo do seu grupo étnico.

No Kaabt, como no resto da Senegdmbia e em intimeros outros contextos islami-
zados africanos, a preocupacao de adequagdo a «imaginada» ortodoxia islamica, ape-
sar do desejo sempre expresso e raramente levado a pratica de «fazer como os ara-
bes», ndo existe e a valorizagdo do substrato cultural étnico continua a ser notoria e
mesmo no interior das grandes confrarias senegambianas o quase total monolitismo
étnico é uma constante desde a sua fundagdo ou aparecimento na regido — a mouri-
diyya predominantemente wolof, a tidaniyya maioritariamente fula e a gadiriyya
dominantemente mandinga.

Por outro lado, em relagdo as préticas islamicas dos dignitdrios religiosos, o isldo
praticado pela «massa» dos crentes senegdmbianos ndo é, como o ndo é para a gene-
ralidade das comunidades muculmanas da Africa Ocidental, um isldo que se possa
designar de popular, que suponha uma demarcagdo clara entre crentes anénimos e
elites instruidas, mas sim um islao culturalmente especifico que ndo distingue de
facto, no plano da teologia e do entendimento das praticas religiosas, os crentes
menos sabedores dos mais sabedores (BRENNER, 1985: 12-14). Os dignitdrios religio-
sos ditos tradicionais, na sua esmagadora maioria, ndo conhecem a teologia islamica
ou dela s6 tém alguns rudimentos e nédo se distinguem da «massa» dos crentes pela
natureza das relagdes que tém com as ideias religiosas, mas sim pelo acesso que tém
a0 conhecimento «escondido» ", isto ¢, a0 conhecimento que permite, por exemplo,
por intermédio da geomancia, aceder a percepcdo do sobrenatural e ... fazer dele
mesmo a sua maior fonte de rendimentos '

Um bom exemplo da ndo separagdo nitida entre letrados e nado letrados, a
«massa» dos crentes, é o fascinio dos talismas e a importancia do tipo de pessoas que
os fabrica. Os talismés, como por toda a Senegambia, estdo generalizados no Kaabu
e os amuletos animistas, fabricados a partir de chifres, dentes ou ossos de animais,

Num plano mais vasto, a dicotomia saber explicito-saber nao explicito, insere-se no que poderemos chamar
de dialéctica entre a objectivagdo e a incorporagdo do saber islamico africano: na pratica islimica, embora o
saber objectivado tenha um papel nio negligencidvel (devido aos textos), a incorporacdo desempenha um
papel fundamental, especialmente através da recitagdo dos textos; objectivagdo e incorporagdo coexistem nos
rituais. Sobre este assunto preciso ver, entre outros, Brenner (1985: 9-34) e Lambek (1993: 375-429); sobre a pro-
blemitica das relagdes, no oeste-africano, entre islao-poder-conhecimento, ver Brenner (2001).

Uma das actividades mais comuns e rentéveis dos dignitarios e letrados muculmanos, na Senegambia e em
outras regides africanas, é a de geomancia ou, como popularmente é conhecida no Kaabu, a do «servigo de
mouro» ou maraboutagem. Trata-se, ao contrdrio da astrologia que se baseia nas relagdes e nas influencias natu-
rais entre os astros, de uma actividade de adivinhacdo que fundada sobre convengdes arbitrarias, com uma
forte tendéncia para tomar os desejos por realidades e que goza de grande prestigio e popularidade: «the wil-
lingness to accept Islam [em Africa] rested on the following factors: first, the many points of contact between the religi-
ous frameworks [...]; secondly, the prestige of a “superior” culture, whose representatives, being traders, had the goods
one coveted; thirdly, the added value accorded to esoteric magic» (GooDY, 1971: 460). Sobre a geomancia e o seu lugar
no saber mugulmano africano, ver uma excelente andlise em Brenner (1985: 78-98).
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pequenos répteis secos ou qualquer desperdicio, quase que equivalem, em termos de
utilizagdo e prestigio, aos talismas «mais conformes» com o isldo, isto é, aos talismas
feitos de papéis, com inscri¢des de versiculos do Cordo ou simplesmente com o nome
de Al4, metidos dentro de pequenas bolsas de cabedal .

Na Senegambia, raros sdo os individuos que ndo trazem talismas de tipo mucul-
mano associados a outros de tipo animista, € frequente, durante a ceriménia de ini-
cio da construcdo das casas de habitagdo, enterrar as visceras de animais abatidos
para consumo na ceriménia juntamente com papéis com versiculos do Corado ou der-
ramar, e por vezes consumir discretamente ou as escondidas, bebidas alcodlicas, pou-
cas sdo as casas de habitagao, os celeiros ou os estdbulos que ndo tém, lado a lado com
um qualquer simbolo ou talisma islamico, pelo menos uma garrafa escura, um cha-
péu velho ou os chifres de um animal destinado, como nas construcdes das popula-
¢Oes animistas, a «afugentar» espiritos maus, doengcas, incéndios e outras calamida-
des.

Os talismas animistas gozam de uma reputagao de eficdcia perfeitamente iguala-
da a dos que guardam versiculos do Cordo, s6 que a fungdo especifica de cada um é
diferente: os talismas islamicos sdo usados para prevenir certos acontecimentos ou
resolver determinadas situa¢des e os amuletos animistas para outros. Conforme as
situagdes, um mouro pode recomendar ou fabricar um ou outro tipo de talisma'*

Os dois tipos de talisma estdo perfeitamente integrados em todas as camadas dos
crentes mugulmanos, sdo em ambos os casos fabricados ou aconselhados pelos mou-
ros, do mais prestigiado ao de menor importancia, e as controvérsias que dividem as
vérias escolas de pensamento islamico na Africa Ocidental sobre a sua legitimidade
e o seu uso, do ponto de vista da ortodoxia islamica, sdo, mesmo entre os letrados
mais qualificados, quase totalmente desconhecidas.

No plano da reflexdo, a eventual predominancia de um tipo de talisma sobre o
outro funda-se exclusivamente no facto de, para alguns mouros, os talismas mugul-
manos serem bastante mais eficazes do que os outros porque o seu poder emana do
versiculo do Cordo ou da palavra Ald neles encerrados

Uma outra das principais singularidades dos actuais saberes religioso e pratico-
religioso dos povos islamizados do Kaabt e do resto da Senegambia, como alids da
generalidade dos africanos islamizados, advém do facto deste saber, fundado apa-
rentemente na tradi¢do escrita pelo lugar fundamental dado ao Cordo'®, dever a sua

B Sobreo problema dos amuletos no isldo africano ver, entre outros, Brenner (1985), El-Tom (1987), McNaughton

(1993) e Sanneh (1974).

«Muslim clerics took over functions of the traditional priests, and even magic became the prerogative of Muslim clerics»
(LevTzION, 2000: 79).

Alids, «a teologia mugulmana é tolerante para com a adivinhagdo, a magia, a feiticaria e a bruxaria. Condena seu uso ile-
gitimo das duas iiltimas, mas ndo pde em causa a sua eficdcia. E estas actividades misticas conexas, designadas pelos mais
variados nomes em lingua drabe mas talvez mais vulgarmente por sihr, acabaram por ocupar sélido lugar de destaque na
heranga popular do Islamismo» (LEWIS, 1986: 98-99).

O Corédo é para os mugulmanos africanos néo s6 o Livro mas também o critério maior de distingdo (BOTTE,
1990: 48-49) .
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transmissdo sobretudo a tradi¢do oral que, como se sabe, é, sobretudo, tributdria da
memodria e do ouvido e ndo da vista e da biblioteca. No minimo, o facto da inculca-
¢do das ideias religiosas mugulmanas ter sido feita, e se fazer ainda, sobretudo oral-
mente associada a natural tendéncia das ideias religiosas incorporarem como suas
outras ideias, no caso ideias do passado dito animista, tornou o isldo das populagGes
locais uma religido «viva» e conjunturalizante e o corpus legal de prescri¢des e pros-
crigdes um elemento a vérios titulos secundério’”

Desta aparente ndo conformidade entre religido que se reclama do livro e incul-
cacdo das ideias religiosas por via da oralidade, resultam também, por exemplo,
escolas, formas de transmissdo de saberes e professores e letrados com caracteristicas
especificas: escolas sem quadros pretos e material escolar impresso, formas de trans-
missdo de saber privilegiadoras da oralidade, do aprender ouvindo e vendo fazer e
letrados quase sem papel e livros, que se afastam dos das tradi¢des verdadeiramen-
te da escrita

Por outro lado, os letrados e os professores de Corédo, ndo formam, de uma forma
geral, em termos de actividades quotidianas, um grupo a parte. Sdo pessoas que par-
tilham tarefas e preocupagdes idénticas as de todas as outras e que fundamentam o
seu prestigio intelectual, ndo tanto no facto de serem capazes de produzir conheci-
mentos verdadeiramente novos, mas sim no facto de, por um lado, serem capazes de,
nos momentos necessarios, transmitir oralmente aos outros a (sua) interpretacdo ade-
quada dos factos.

Assumindo-se raramente como produtores auténomos de saber, mouros de gran-
de prestigio ou simples professores de Cordo arrogam-se, contudo, como guardides
legitimos do saber e de maneiras de interpretar o real que lhes foram transmitidos
por outros que também j4 os tinham recebido de alguém num quadro de uma cadeia
de transmissao (silsila)lg.

«La différence essentielle entre une culture orale et une culture écrite tient aux modes de transmission. La premiere laisse une
marge étonnamment grande i la créativité, mais une créativité de type cycle, tandis que la seconde exige la répétition exacte
comme condition d'un changement positifs (Goopy, 1977: 45).

«Ce n'est pas le moindre paradoxe de l'islam, civilisation du Livre, donc de I'écrit, que de recourir pour sa transmission i une
pédagogie de I'oralité» (SANTERRE, 1982: 337). Sobre o lugar intermédio do saber coranico, entre o saber baseado exclu-
sivamente na oralidade e o que privilegia a escrita, ver, por exemplo, Brener (2001), Eickelman (1978), Goody (1971)
e Santerre (1973, 1982).

Cada saber para ser considerado legitimo tem de ser recebido pessoalmente e, quando transmitido, deve ser acom-
panhado da inventariacdo dos diferentes elos que o levam do narrador até a fonte original. O saber tem de se inte-
grar numa silsila, numa cadeia de transmissdo que estabelece, pela enunciagdo dos transmissores, a sua legitimida-
de: no caso do explicito, tem de se situar na linha normal de transmissdo de um geragdo para outra e no do nao expli-
cito tem de fazer apelo ao saber dos mestres, de tal forma que, em muitos casos, a ascendéncia biolégica acaba mui-
tas vezes por ser obscurecida no plano genealdgico pela inser¢io numa «drvore genealdgica do saber» na qual ele se
encontra assinalado como ramo terminal da «drvore» onde, por ordem inversa de antiguidade no acesso ao saber,
aparecem representados, o mestre, 0 mestre do mestre e os seus discipulos que formaram também discipulos e todos
0s seus predecessores até ao putativo elemento inicial da cadeia de transmissdo (BRENNER, 1985: 29-30; LAMBEK, 1993:
178).
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3. Escola Coranica Tradicional

A escola coranica tradicional senegambiana, como alids na generalidade dos pai-
ses da Africa Negra, a excepcao de escolas muito reputadas que ministram niveis
muito elevados de ensino e que geralmente estdo implantadas no espaco fisico das
mesquitas, ndo tem um lugar definido, um edificio especializado que permaneca
estdvel independentemente das mudangcas de professores e da renovagdo dos alunos.

Uma kuttdb ou uma madrass é uma comunidade formada pelo mestre e pelos seus
alunos, eventualmente acrescida de outras pessoas, segundo o tipo de escola (inter-
nato/externato) ou as circunstancias do ciclo anual da vida social, religiosa e econé-
mica do grupo doméstico a que pertence o professor.

O mestre recebe os seus alunos, na varanda ou no quarto de entrada (que ndo
deixa de ter outras fungdes) da sua prépria residéncia e ministra — no caso das kuttib
—habitualmente o seu ensino formal a volta de uma fogueira e ao principio da manha
e ao fim da tarde/ principio da noite”’, num ritmo variavel que tem em conta os tra-
balhos agricolas, as vérias festas mugulmanas e as disponibilidades e necessidades
de professor e alunos”.

Nada distingue uma casa normal de uma escola cordnica a ndo ser a presenga de
algumas tdbuas de madeira escritas em caracteres drabes ou a existéncia, por perto,
de restos de madeira queimada e de cinzas: ndo existem carteiras, quadros pretos ou,
no caso das kuttab, livros ou qualquer outro material pedag(’)gico22. Desta auséncia de
quadro material apropriado, depreende-se, para além da sobriedade dos meios utili-
zados, o cardcter muito personalizado da pedagogia coranica.

Nao sendo uma escola propriamente ptiblica — embora dependa da comunidade
que, directa ou indirectamente, a apoia (ofertas, reconhecimento social), nenhuma
personalidade tem o poder de controlar e orientar o seu ensino, de impor normas ou
eventualmente de o sancionar — e também néo sendo particular — sem necessidade
de autorizagdo para funcionar, ndo pode, contudo, por razdes privadas, escusar-se a
ministrar e a manter ensino se alguém o pede -, a escola coranica tradicional tem
como tnico elemento de controlo do seu ensino e do comportamento do professor
para com os alunos a opinido da comunidade e dos familiares dos alunos”™

* Na actualidade, dado que alguns alunos frequentam também o ensino oficial, as sessdes de trabalho das esco-

las de fokera organizam-se de modo a néo coincidirem com o horario das escolas oficiais.

Num passado ndo muito recuado os alunos internos das escolas coranicas no Kaabd, a exemplo do que se fazia
e faz em outras regides africanas, dedicavam parte do dia a mendicidade a fim de proverem a sua alimenta-
cdo. Esta prética, além de derivar de necessidades 6bvias, tem, segundo alguns autores, justificagdes de natu-
reza religiosa e pedagégica: habitua os alunos a submissao, incita-os ao despojamento material e a procura da
virtude. Sobre a vida quotidiana dos alunos numa escola coranica africana, vide experiéncias pessoais em Ba
(1991), Kane (1961) ou Sanneh (1975).

Estas tabuas de madeira, conhecidas pelo termo arabe lawh, utilizadas pelos alunos para copiarem trechos do
Cordo, sdo o verdadeiro suporte material do ensino na kuttab.

Sobre o estatuto das escolas coranicas tradicionais, ver, por exemplo, Chassey (1977), Cissé (1992), Gandolfi
(2003) e Santerre (1973, 1982).
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O cardcter ambivalente destas escolas, entre 0 comunitdrio e o particular, ressalta
também da auséncia de um controlo pedagogico sobre os alunos do tipo exercido
pelo sistema de ensino oficial e, de modo particular, da auséncia de diplomas. Néo
existe um regime de exames, nem os conhecimentos adquiridos sdo atestados por
um diploma. Existem, sim, algumas cerimdnias de consagragao publica de determi-
nados niveis de conhecimento dos alunos, como, por exemplo, o fim da primeira lei-
tura completa do Cordo ou o inicio do estudo comentado de um dos livros da tradi-
¢do muculmana (o figh, o hadith, etc)™”.

Por outro lado, qualquer pessoa pode intitular-se professor de Cordo, karamo,
desde que considere que proporciona ensino coranico. Alids, com excepg¢do dos titu-
los que advém das fungdes exercidas na mesquita (almami, muzzenin) ou da «nobili-
tacdo» obtida depois da peregrinagdo a Meca (E! Hadji)25, todos os outros (karamo,
fcherno, arafan, fodé, etc.) comportam, na actualidade, uma larga margem de arbitrari-
edade na sua atribui¢do, havendo mesmo intimeros casos de auto—atribui(;51026.

Dado que o seu ensino assenta basicamente na aprendizagem de meméria’, a
escola coranica tradicional no seu nivel mais elementar sé acessoriamente se serve da
escrita como meio de fixagdo de conhecimento: na aprendizagem do alfabeto drabe,
na transcricdo de alguns versiculos do Cordo, no eventual estudo da matematica.

Por outro lado, mesmo nas madrass, poucas sdo as que ministram matemadtica
para além do nivel mais elementar de operagdes aritméticas, efectivo ensino da lin-
gua drabe — ler, escrever, falar™ e niveis mais elevados de estudos coranicos ou usam,
para além da recitagdo, o drabe como lingua de trabalho.

" Sobre o problema da auséncia de diplomas ver, entre outros, Botte (1990: 37-45), Brown e Hiskett (1975: 95-96)

e Santerre (1973: 32-34).

«Son accomplissement confere un prestige considérable: il permet au pelerin de recevoir le titre envié entre tous de hajj
(turquisé: hadji). Le porteur de la dignité de hajj bénéficie bien siir d'une réputation de piété, de vertu et de foi éminen-
te: mais, plus encore, la croyance populaire considere qu'il est désormais un support des effluves spirituels, de la baraka
propre aux lieux saints, qu’il est lui-méme “sanctifié” dans sa présence physique» (LORY, 1996: 37).

Nao s6 «chaque société utilise des titres [honorificos] particuliers, qui varient d'une région i une autre (serine, cerno,
mori, karamoko, mallan...) pour désigner ses lettrés et ses savants ...» (TRIAUD, 1985: 274), como ainda, por exem-
plo, o titulo de fodé — um titulo, no passado, s6 atribuido apds uma série de provas inicidticas e rigorosos exa-
mes publicos sobre matéria religiosa, ¢, como é possivel constatar no Kaabti, cada vez mais um «titulo popu-
lar de consolagdo» atribuido a uma qualquer figura religiosa local que nunca foi em peregrinagdo a Meca.
«L’accent mis sur la mémorisation du Livre, au détriment de sa compréhension, peut surprendre la rationalité occiden-
tale. Cependant, cette récitation de la Parole est supposée affermir la foi. Il s’agit presque d'une pratique magique dont
l'accomplissement est le signe d'une force que le texte en lui-méme. quant d la langue qui I'exprime, l'arabe, c’est la lan-
gue de la révélation, mais sa sacralité tient tout autant aux connotations divines qu’elle sous-tend qu’au contenu de son
discours. Dire, prononcer la langue de la révélation est donc aussi important que de la parler» (COULON, 1988: 91). Sobre
a forma pedagdgica de aprendizagem, nas escolas cordnicas tradicionais, que valoriza a memorizacdo sobre
todas as outras técnicas, ver Colonna (1979, 1984), Eickelmam (1978), Fortier (1997, 2003) e Santerre (1973,
1982).

Nao s6 a maioria dos letrados ndo domina o drabe, como ainda os que o conhecem raramente o utilizam: «un
marabout, méme tres savant en arabe écrit, ne parlera jamais arabe. Ou bien il le parlera avec un marabout visiteur. Mais
il I'évitera, en général, parce que, du fait que 'arabe est écrit, on estime que l'utiliser pour des choses triviales de la vie
quotidienne, pour discuter avec sa femme, ses enfants ou ses enfants du temps qu'il fait, et des petits problemes, c’est
abaisser la langue sacrée» (PERSON, 1985: 45).
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Por exemplo, na parte kaabtinké da Guiné-Bissau, ndo haverd, na actualidade,
mais de meia duizia de escolas, das provavelmente mais de quinhentas escolas cora-
nicas tradicionais, com capacidade para ensinar os niveis mais elevados do ensino
coranico, a lingua drabe ou proporcionar ensino da matemadtica para além da aritmé-
tica mais elementar

Directamente relacionada com o nivel de conhecimentos dos professores, a capa-
cidade de ensino numa escola coranica tem naturalmente a ver com o processo de
aprendizagem dos professores. Grande parte deles aprendeu com os pais ou com
familiares na prépria aldeia ou bairro de residéncia; outros, uma minoria que fez
estudos mais aprofundados, comegaram geralmente por aprender com os pais ou
com familiares e mais tarde frequentaram o ensino de outros professores no pais ou
nos paises limitrofes.

Embora ndo cobre qualquer mensalidade aos alunos, o professor ndo deixa de
usufruir beneficios materiais, sociais e politicos pelo facto de ensinar: aproveita o tra-
balho dos alunos nas suas actividades econdmicas e recebe ofertas, em géneros, em
dinheiro ou sob a forma de prestagdes gratuitas de trabalho [aramasou ducud, em
mandinga], de pais e familiares dos alunos e de antigos alunos.

Grosso modo, o ensino cordnico tradicional divide-se em dois niveis, cada um
idealmente ministrado num espago préprio: um primeiro nivel elementar, ministra-
do na kuttdb, baseado na aprendizagem do alfabeto e da jungao das letras e na memo-
rizagdo de um ndmero relativamente pequeno de versiculos do Cordo, e um nivel
mais avangado, ministrado nas madrass tradicionais que inclui, num primeiro tempo
o aprofundamento da escrita, da aprendizagem da lingua drabe e da memorizagao
de um maior ntimero de versiculos do Corao e, nos tempos de aprendizagem supe-
riores a leitura e comentdrio da teoria legal do isldo (figh), das tradi¢des (hadith), da
teologia (fawhid), da biografia de Maomé (sira) e da gramadtica drabe (nahm)so. Tanto
no nivel elementar como no mais avancado, coexistem na mesma classe alunos com
conhecimentos e tempos de aprendizagem diferentes, podendo mesmo, por conve-
niéncia de gestdo do tempos dos professores, ocasionalmente alunos de kuttib e de
madrass terem aulas em simultdneo no mesmo espaco .

Neste tipo de educagio que podemos chamar, sem excesso, de global, a formacéo
moral é, todavia, valorizada em relacdo a intelectual. A escola corénica tradicional
funda-se no principio pedagégico central de formacdo global e utiliza, como suporte

29 s . A 5 P P
As tinicas madrass com importancia semelhante as que se encontram em outros paises da regido, ainda que

sem atingir a importancia de madrassa como as de Kaolak, Kolda e Thiés, no Senegal, Serrekunda, na Gambia
e de Touba, no Labé (Guiné Conakry) , estdo localizados em Bigine, Contuboel e Djabicunda, na Regido de
Bafatd, em Durambali na Regido do Gabt e em Ingoré, na Regido do Cacheu. As madrass de Bigine e
Djabicunda sdo controladas por djakankas e mandingas, a de Contuboel por mandingas e as de Durambali e
de Ingoré por professores fula; na actualidade, a de Djabicunda é a mais prestigiada e a que maior niimero de
alunos prepara.

Sistematiza¢des das matérias e dos seus contetidos e das exigéncias para a passagem de uma matéria a outra,
nos diferentes niveis de ensino das escolas coranicas tradicionais, em Botte (1990), Daun (1983, 1987), Khayar
(1976) e Santerre (1973, 1982).
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do seu ensino, ndo s6 os textos sagrados, mas também exemplos retirados da vida
quotidiana e da histéria: procura formar desde a kuttib homens que, para além de
serem bons mugulmanos, segundo critérios estabelecidos pela tradigdo, «se déem ao
respeito»31

O seu objectivo principal ndo é simplesmente iniciar, na kuttib, os jovens no modo
de vida dos adultos ou, no caso das madrass, prepara-los para uma actividade parti-
cular, é, sobretudo, para além do de incutir-lhes o sentimento de respeito que é devi-
do a ordem social da comunidade e as autoridades que a encarnam, o de inculcar a
ideia de submissdo, ideia fundamental do islao ™

Quer seja na sua dimensdo moral, social, religiosa ou profissional, a educagdo
cordnica estd centrada na ideia de submissao: a Deus, ao professor, aos pais, aos mais
velhos, a natureza e ao interesse da comunidade. Isto é, as escolas coranicas, sdo, nao
s6 a instituicdo bésica de transmissdo dos valores e rituais do isldo, mas também a
«institui¢do primeira» de socializacdo dos jovens mugulmanos.

Finalmente, pelo seu cardcter global, abarcando as mais variadas dimensdes do
comportamento social, e pela sua preocupagdo em formar em simultaneo mandin-
ga /fulas /beafadas e muculmanos, o ensino ministrado nas kuttib e nas madrass clas-
sicas, ao contrdrio de outras formas de educagdo, mesmo confessionais mugulmanas,
presentes na actualidade no Kaabt prolonga sem rupturas e naturalmente, nos valo-
res, na pedagogia e nos materiais de aprendizagem, a educacao iniciada no seio do
grupo parental.

Por um lado, na escola coranica tradicional, nem a pedagogia — transmissdo de
conhecimento pela oralidade, ensino das técnicas pela observagao, utilizagdo dos cas-
tigos corporais e psicolégicos como instrumento educativo — é contrdria a das formas
de educar na familia, nem os materiais de aprendizagem utilizados — mitos, palavra
dos mais velhos, talismas, textos copiados do Cordo, etc. — estdo ausentes do quotidi-
ano familiar.

Por outro, os valores transmitidos, nas kuttdb e nas madrass, em nada vém con-
trariar os principios nucleares porque se norteia o ensino dos comportamentos soci-
ais no seio das famdlias, o da ideia de submissao e o da de filiacdo de todo o indivi-
duo num grupo hierarquizado segundo a idade e o conhecimento”

31 P , N b - PN s PN . .
«Parce qu'il ne prépare pas a un métier particulier, ni méme a un état (...) mais it étre un croyant, i.e. un homme parfait,

le Kuttab rejoint toutes les techniques d’inculcation totale qui visent la domestication du corps aussi bien que celle de
lesprit» (COLONNA, 1984: 37).

«The karanthe [kuttab] was the basic educational institutional for the transmission of Islamic concepts, rituals and obli-
gations to young people» (SKINNER, 1976: 504).

«L'école coranique, il faut y insister a nouveau, vise a la formation totale de l'individu, elle entend faire un homme com-
plet, parfaitement adapté i une société dont l'islam représente le principe supérieur, la référence fondamentale» (COULON,
1988: 95-96).
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4. Escola arabi

Como no passado, contudo, o ensino ministrado nas kuttdb e nas madrass cléssicas,
ndo é presentemente, tanto no Kaabti como em outras regides da Senegambia, o
tnico tipo de ensino confessional islamico.

De facto, como na actualidade com as escolas arabi, desde hd pelo menos um sécu-
lo que o ensino tradicional coranico sofre a concorréncia de outros tipos de escolas
mugculmanas, nomeadamente de escolas — umas arabéfonas e conservadoras, outras
modernizantes — que desde finais do século XIX, nas colénias inglesas, e do fim da I*
Guerra Mundial, nas francesas, surgiram por iniciativa privada ou de associagdes
muculmanas ou, mesmo em meia duzia de casos, incentivadas pelas autoridades
coloniais™ Impropriamente chamadas por muitos autores simplesmente de madrass™
e, no caso das modernistas, popularmente conhecidas nas antigas colénias francesas
como escolas franco-mugulmanas, apesar dos apoios recebidos de escolas situadas
no mundo drabe ou magrebino (envio de professores, formagdo de docentes, oferta
de material pedagdgico, etc.) e, em certos casos das autoridades coloniais, ndo conse-
guiram apagar a preponderancia das escolas tradicionais no ensino mugulmano.

Na Senegambia, nao s6 o niimero destas escolas era, por comparagdo com as tra-
dicionais, diminuto, como ainda estavam sempre localizadas nas cidades, sobretudo
nas maiores cidades (Banjul, Dakar, Saint Louis, Kaoulak, Thiés,).

No Kaabti propriamente dito, para além do caso de, nos anos cinquenta, de qua-
tro ou cinco mais ou menos efémeras escolas em Kolda e Sédhiou, na Casamance, sdo
s6 conhecidas trés outras, duas em Serrekunda e uma Brikama , na Gémbia36. Destas
escolas, s6 uma de Serrekunda ainda hoje existe, mas transformada em escola arabi .

34

- A primeira desta escolas, na Africa Ocidental, teré sido criada no Ghana em 1889 (FADIGA, 1988: 173).

Muito embora na época fossem popularmente conhecidas como novas madrass e , no caso das mais moderni-
zantes nas col6nias francesas, como escolas franco-mugulmanas, na actualidade, um numero significativo de
autores que trabalham sobre o isldo na Africa Ocidental utiliza o termo madrass «sem mais» para designar indi-
ferenciadamente qualquer versao deste tipo de escola e as do ensino coranico tradicional. Do meu ponto de
vista, trata-se da utilizagao, por analogia «forcada» coma as escolas tipicas do islao magrebino, de um mesmo
termo — um termo derivado da palavra drabe drass, estudar — para designar escolas diferentes e que utilizado
sem qualquer distingdo se presta a iniimeras confusoes. De facto, mesmo que a versao conservadora e arabé-
fona destas escolas se aproxime, pelo facto da lingua de ensino ser em exclusivo a drabe e do modelo de isldo
ser «idealmente» o drabe, das madrass tipicas do isldao no Magrebe — escolas com existéncia secular, geralmen-
te anexas a uma mesquita e dispondo de uma tradigdo de professores de renome e de um corpo estdvel de
docentes e dispensando, num quadro totalmente arabéfono, todos os niveis de ensino religioso, incluindo, nas
mais importantes ensino de cariz universitdrio, nada justifica que na Africa Ocidental se utilize o termo
madrass «sem mais» para as designar. Na minha opinido, a verdadeira madrass, ou a madrass «sem mais», é
aquela que, se situando na sequéncia da escola de marabout, estd vinculada ao isldo tradicional e como tal tem
«direitos histérico» de utilizagdo exclusiva do termo madrass «sem mais».

Em relagdo a Guiné-Bissau, para além de trés tentativas infrutiferas de criacdo de escolas — no Quebo, em 1970,
no Gabti e em Morés em 1974, ndo existem noticias sobre o funcionamento efectivo quer de escolas da versao
modernista, quer da mais conservadora (UNICEEF, 1993: 45); sobre as colénias portuguesas, as informagdes dis-
poniveis apontam exclusivamente para sua existéncia efectiva em Mogambique, geralmente fundadas e man-
tidas por mugulmanos com raizes na [ndia e no Paquistdo e sempre de escolas da «versdo» conservadora e
arabé6fona.
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Esta escola (registada actualmente sob o nome de Madrasat al-Ansar, mas conhe-
cida localmente como «escola do émir Mamadu»), fundada nos finais dos anos 1940
por iniciativa de um antigo aluno da Universidade de Al Azhar do Cairo (Bacari
Sissé), e que chegou a ter nos anos cinquenta e sessenta do século passado mais de
300 alunos oriundos da Gambia, Senegal, Guiné-Bissau e Guiné-Conakry, estava, na
altura em que foi «refundada», em finais dos anos oitenta, praticamente desactivada:
o seu principal animador, Bacari Sissé, tinha morrido em 1984, dois dos seus trés pro-
fessores acumulavam a docéncia com actividades comerciais e tinha menos de duas
dezenas de alunos, na sua quase totalidade gambianos. «Refundada» por antigos
estudantes de centros religiosos da Ardbia Saudita e do Paquistao, esta escola tornou-
se na década de 90 ndo s6 na das principal escola arabi da Gambia (em 2002: 450 alu-
nos, varios niveis de ensino, duas dtizias de professores permanentes, 11 professores
com formacgdo nos paises drabes, instalagdes construidas de raiz), mas também no
mais conhecido centro de difusdo do salafismo waabitta na Gdmbia e na
Casamance”

Por outro lado, ndo s6 quanto ao seu relacionamento com as autoridades estatais
nunca conseguiram um modelo standard de tratamento, como também quanto ao
seu «perfil» educativo estas escolas nunca conseguiram apresentar-se sob a capa de
um modelo tnico: umas, modernistas, onde se estudava o drabe, o isldo e, a imagem
das escolas europeias, as disciplinas cientificas a partir de uma lingua europeia [a
tipica escola dita franco-mugulmana, tolerada e mesmo em alguns casos incentivada
pelas autoridades coloniais francesas]; outras, mais conservadoras, tendo por mode-
lo 0o mundo &rabe e como lingua de ensino exclusivamente o drabe e geralmente vis-
tas pelas autoridades com grande desconfianga (GANDOLF, 2003: 268).

Finalmente, estas escolas, como na actualidade as arabi, para além das questoes de
relacionamento frequentemente impossivel com as autoridades politicas, foram sem-
pre motivo de oposigao feroz por parte dos dignitdrios tradicionais e de desconfian-
¢a por parte da maioria dos mugulmanos senegdmbianos. Ao denunciarem os erros
pedagdgicos das escolas coranicas e a ignorancia dos seus professores puseram con-
tra si o establishment mugulmano — dos marabouts de aldeia aos califas das grandes
confrarias; ao procurarem «desmaraboutizar» o ensino mugulmano e ao introduzi-

37 . . . it ~
Mamadu Fati, um antigo estudante em Meca e, por via materna, neto de Bacari Sissé, acumula as fungdes de

director da escola com as de almami de uma nova e espagosa mesquita em Serrekunda, construida em meados
dos anos noventa com doagdes da Arédbia Saudita e do Koweit e onde hoje em dia, em instala¢des anexas, fun-
ciona a escola. Mamadu Fati é também tido como um importante conselheiro do Presidente Yahya Jammeh e
mesmo, segundo a imprensa gambiana, como o principal inspirador, nos principios de 2002, da abortada ini-
ciativa de Jammeh de transposi¢ao para o quadro juridico gambiano de disposi¢des da sharia (Daily Observer,
10.04.02). Contudo, o estatuto de privilégio que os arabizantes tinham junto de Jammeh ainda em 2002 pode
hoje ja 0 ndo ser, como parecerem indicar noticias recentes, 0 mesmo: ndo s6, em Junho 2003, Jammeh anulou
a directiva do ministerio gambiano da educagéo que autorizava o uso nas escolas do véu mugulmano e decre-
tou pena de prisdo para todas as alunas que usem véu na escola, como ainda, num discurso pronunciado por
ocasido do 9.° aniversario da sua tomada do poder, declarou que «les imans doivent précher dans leurs mosquées
et laisser les écoles tranquillles» (Le Monde des Religions, 2003, n.° 1: 7).
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rem na escola mugulmana matérias da «escola dos brancos» — linguas europeias,
ciéncias naturais, desenho, histdria, etc. — criaram nas populagdes, na maior parte dos
casos, desconfianga do mesmo teor da que até quase aos nossos dias fez com que os
mugculmanos na sua maioria recusassem a escola oficial ou a das missdes cristas.
Atigadas ou ndo pelos marabouts, as populagdes mugulmanas consideravam estas
escolas ndo s6 como quase iguais as dos «brancos», como ainda como inimigas da
religiéo!38

Nem mesmo o facto de em alguns casos estas escolas proporcionarem diplomas
que, dependentemente do querer das autoridades, para vérios efeitos eram conside-
rados como equivalentes aos do ensino oficial fez delas uma histéria de sucesso nos
meios mugulmanos senegdmbianos. A maioria destas foi ao longo dos anos perden-
do fulgor e acabou por fechar, outras acabaram por ser recuperadas pelas estruturas
do isldo tradicional e transformadas em escolas em quase tudo idénticas as coranicas
tradicionais ou, como no caso de uma dtizia delas no Senegal e na Gdmbia, «conver-
tidas», na década de oitenta, em escolas «verdadeiramente» drabes, isto é, em escolas
arabi.

Sintese actualizada das escolas referidas nos pardgrafos anteriores ou suas sim-
ples herdeiras afastadas, as escolas arabi sdo conhecidas, na Senegambia Setentrional,
desde h4 cerca de trés décadas e de duas no Kaabti e sdo desde hd pelo menos dez
anos uma alternativa «apoiada», seja ao ensino coranico tradicional, seja ao ensino
publico ou missiondrio cristdo.

As escolas arabi contrapdem-se a laicidade do ensino publico e a confessionalida-
de das escolas privadas cristds’ e oferecem uma aparente modernidade em termos
de ensino confessional muculmano: opdem ao ensino confessional das kuttib e das
madrass, assente numa interpretacdo local do islao, uma soit-disante ortodoxia arabi-
zante no contetido dos conhecimentos transmitidos e acrescentam ao curriculo das
escolas cordnicas tradicionais novas matérias que, respondendo as necessidades cri-
adas pela modernizacdo das sociedades, procura evitar a laicizacdo ou o «desvio»
religioso, por via do sistema escolar, dos mugulmanos. Valorizando a escrita e o uso
do 4rabe como lingua de conhecimento e ensino e as linguas oficiais como linguas de
comunica(;ao40, usam manuais escolares e facultam aos alunos excertos dos textos

3 Sobre este tipo de escola mugulmana, ver Brenner e Sanankoua (1991), Cissé (1992), Fadiga (1988), Fortier

(2003), Gandolfi (2003), Khayar (1976) e Santerre (1973, 1982).

As escolas de iniciativa das diferentes confissdes cristas (sobretudo as catélicas no Senegal e na Guiné-Bissau
e as anglicanas na Gambia) existem desde o tempo colonial e tém ganho nas tltimas décadas grande evidén-
cia tanto quanto ao seu niimero, como quanto a sua capacidade de atraccao de alunos oriundos das elites loca-
is, incluindo de elites mugulmanas. Por exemplo, no caso da Guiné-Bissau, a maior escola privada — conheci-
da como Semindrio de Bissau — ¢ desde had alguns anos escolhida por intimeras familias muculmanas como
institui¢do de escolariza¢do dos filhos, ainda que, como na Gambia e no Senegal, em muitos casos, estes sigam
em paralelo o ensino religioso numa escola de marabout.

Nas escolas arabi o estatuto das linguas europeia é substancialmente diferente do que tinha nas suas precurso-
ras, tanto nas da «versdo» conservadora e arabizante, como nas da modernizante: ao contrario das arabizan-
tes o ensino de linguas europeias é proporcionado, ao contrario das modernizantes o uso de linguas europei-
as ndo ultrapassa o quadro da cadeira em que ela é ensinada. Para todos os efeitos, o ensino de linguas euro-
peias tem na escola arabi o estatuto de lingua estrangeira.
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sagrados como meio privilegiado de transmissdo do conhecimento «religiosamente
correcto». Inicialmente vistas, pelos seus inspiradores, como alternativa ortodoxa ao

ensino das escolas corédnicas tradicionais e como contraponto a expansao do ensino
oficial ou, em alguns casos, como tentativa de evitar qualquer penetragdo excessiva,

por via das escolas das missdes, do cristianismo nos terrenos mugulmanos, as esco-
las arabi tém vindo, em vdrios paises africanos, por pressao das organizagdes mugul-

manas e de parceiros internacionais como o Banco Mundial, o PNUD, a UNESCO e
a UNICIEF e por razdes ditadas pela incapacidade dos diferentes Estados de respon-
derem com meios humanos e instala¢des a crescente procura de ensino, a ser toma-
das pelos poderes publicos progressivamente, como subsididrias ou como supletivas

~ . . 41

em relagdo ao ensino oficial (UNESCO/BREDA, 1995; Dias, 2001) .

Do ponto de vista do seu enquadramento no sistema nacional de ensino, a situa-
¢do das escolas arabi varia de pafs para pafs: no Senegal estdo simplesmente regista-
P - &2 . . (s
das no Ministério da Educagdo ~ e os seus diplomas, ainda que na pratica sem valor
efectivo no mercado de trabalho e sem grande valor como passaporte para transitar
para outro subsistema de educagdo, reconhecidos; na Gambia, desde hd meia duazia
de anos, depois de passaram a ser consideradas como uma boa solugéo para a reso-
lucdo do problema da escolaridade das «massas populares», beneficiam da equipa-
racdo de diplomas com efeitos praticos idénticos aos que ocorrem no Senegal e de
algum apoio por parte do Estado em termos de financiamento e formagao de profes-
sores e estd em curso a implementagdo de um conjunto de medidas visando no
curto prazo o controle pedagdgico por parte do estado e o estabelecimento de pro-

gramas nacionais e, no médio prazo, a organizacdo de exames nacionais de forma a
tornarem para todos os efeitos os seus diplomas idénticos aos do ensino oficial e equi-

parado; na Guiné-Bissau, simplesmente toleradas sem que, pelo menos como no

Senegal, exista um verdadeiro registo ou qualquer medida pratica em relagdo ao

. . 44
reconhecimento dos diplomas
Em qualquer das situagdes nacionais a questdo da efectiva equivaléncia dos
diplomas é a questdo crucial tanto para os responsaveis das escolas arabi, como para
0s responsdveis politicos dos sistemas educativos nos trés paises.

“ Algumas escolas arabi sao mesmo importantes beneficidrios dos fundos destinados ao apoio e coordenagao das
escolas mugulmanas. Esta iniciativa de parceiros internacionais como o Banco Mundial, o PNUD, a UNESCO
e a UNICIEF insere-se nas medidas de luta contra o analfabetismo e de promogao da escolarizagao decididas,
em 1990, na Conferéncia Mundial sobre Educacdo para Todos de Jomtien e, em 2000, no Férum de Dakar
(GANDOLFI, 2003: 261).

Eram as 36 escolas registadas em 1989, 97 escolas em 1997 e 128, num universo de perto de 500 escolas, em
2001 (DaBO, 2002: 47).

Alguns professores de escola arabi tém seguido desde 1998 cursos de reciclagem em matérias cientificas e de
formacdo em gestdo escolar. Em 2001, segundo o Independent [Banjul] (07.09.02), 14 escolas arabi receberam do
Ministério da Educacdo subsidios na ordem dos 300-400 USD, 6 escolas entre 500 e 1. 500 USD, 2 escolas — uma
em Banjul, outra em Brikama, cerca de 4.500 USD e 1 escola, em Serrekunda, perto de 10000 USD.

Na Guiné-Bissau a primeira a escola surgiu em 1987, na cidade de Bissau, e o reconhecimento das escolas arabi
como sistema alternativo ou supletivo estd em debate desde o inicio dos anos noventa, ainda que nido tenham
sido tomadas medidas concretas que, por exemplo, equiparem, para efeitos legais, o seu ensino e diplomas aos

do sistema oficial ou que fagam com que as escolas arabi recebam apoios estatais. Nos contactos estabelecidos
(cont.)
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Trata-se de um assunto que tem motivado grandes debates e cuja solugdo, mesmo
no caso da Gadmbia, parece ndo estar para breve.

Por um lado, o mercado de trabalho ndo reconhece os diplomas como «bons»
diplomas, por outro, as entidades nacionais de educa¢do ndo conseguem fazer
«caber» as idiossincrasias de boa parte das diferentes matérias ensinadas nas escolas
arabi no quadro das disposicGes cientificas, pedagdgicas e administrativas que regu-
lam a formagdo de curriculos escolares. Isto é, como no passado colonial com as
madrass arabizantes e apesar dos actuais incentivos dos parceiros internacionais, o
estado e o conjunto de decisores a quem este delega a gestdo dos problemas educa-
tivos, continuam, em intimeros casos, reticentes, em termos politicos, ideoldgicos e
em nome de uma cientificidade qualquer, em considerar as escolas arabi como esco-
las no sentido pleno do termo.

Todavia, as autoridades nacionais ndo se coibem em qualquer dos trés paises
desde pelo menos finais da década de 80 de incluir os alunos que frequentam estas
escolas, como, em muitos casos, as de marabout, nos seus recenseamentos anuais de
alunos frequentando um grau de ensino (GANDOLFI, 2003: 274)!

As escolas arabi, que ao contrdrio das suas precursoras ndo se situam exclusiva-
mente nas cidades, tém um funcionamento, em vdrios aspectos, idéntico ao das esco-
las, publicas ou para-publicas, que dispensam ensino segundo os programas nacio-
nais, incluindo em termos de calenddrio lectivo e de niveis de escolaridade, enfer-
mam também, naturalmente em termos quantitativos em escala incomparavelmen-
te menor, dos mesmos problemas de organizacdo e de caréncia de recursos materiais
e de recursos humanos, no caso das escolas arabi com consequéncia geralmente mais
dramaticas, ja que abandono de um professor, sobretudo nos contextos onde malha
de escolas arabi é mais fraca, ocasiona muitas vezes o fecho da escola por largo tempo
e mesmo o seu desaparecimento, e lutam, como as escolas ptiblicas e para-ptblicas e
provavelmente, em termos relativos, maiores, com a falta de adequada formagéo
pedagdgica e técnico-cientifica dos professores.

As escolas arabi ocupam os alunos, de Outubro a Junho, com as correspondentes
férias de tabaski, fim de ramad&o e ano novo mugulmano pelo meio, durante a manha
ou a tarde, tém idealmente edificios préprios com quadros pretos e material escolar;
a escolaridade no primeiro nivel é conforme os casos, de 4 ou 6 anos a que se

(cont.)

entre as associagdes que se arrogam da tutela pratica e/ou «moral» das escolas arabi e os organismos do
Ministério da Educagdo, o essencial do debate centrava-se, nas vésperas do golpe militar de Junho de 1998,
ainda na definicdo de curricula, na eventual interesse e oportunidade formagao em lingua portuguesa dos pro-
fessores e na equiparacao, para efeitos de admissdo na fungao publica, de titulos académicos em estudos reli-
giosos muculmanos obtidos no estrangeiro. Dai para frente nunca mais o dossier «escolas arabi» esteve em dis-
cussao; alids, a primeira, e até agora tinica, acgao concreta implementada foi um curso de formagéo em lingua
portuguesa de professores de escolas arabi realizado, a expensas do Centro Cultural Portugués, em Agosto-
Setembro de 1996. Segundo o até agora tinico levantamento feito sobre as escolas arabi na Guiné, no ano lecti-
vo de 1992-93, o niimero de alunos era de 11230 alunos — 7210 rapazes, 4020 raparigas, quase o triplo do de
1990-91, 4821 alunos — 3190 rapazes, 1631 raparigas (UNICEF, 1993: 63). Sobre a situagdo das escolas arabi na
Guiné-Bissau, ver Dias (2001).
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seguem, nos paises onde a implementacdo deste ensino é mais antiga e mais apoia-
da e/ou melhor estruturada, um ou mais niveis de ensino que somam na totalidade,
em algumas escolas, 0 mesmo niimero de anos que o ensino liceal ptblico e equipa-
rado’; atribuem / prevéem atribuir diplomas no fim da escolaridade e, para além do
Corao e de outros textos islamicos e de varios niveis de lingua arabe, leccionam, com
graus de complexidade maiores ou menores conforme o tempo de escolaridade dos
alunos, a matematica, a histdria, a geografia, as ciéncias da natureza, a fisica, a qui-
mica, as linguas oficiais, etc.

Ao contrério das escolas do sistema ptblico e equiparado, que sdo laicas ou, em
alguns casos das equiparadas, cristds e em que a lingua de ensino é, pelo menos teo-
ricamente, a lingua oficial do pais, e das kuttdb, em que a lingua veicular do ensino é
a lingua materna dos professores e alunos e que assentam o seu ensino numa visao
contextual do isldo e na perpetuagdo dos valores tradicionais, as escolas arabi dispen-
sam um ensino, em todos os dominios, confessional, baseado numa interpretagdo
idealizada de uma pretensa ortodoxia muculmana arabizante e, pelo menos nas
intengdes, em lingua drabe. Uma idealizada ortodoxia mugulmana arabizante de tal
maneira idealizada e controversa que faz com que, sobretudo, em relagdo as escolas
arabi fundadas mais recentemente se fale cada vez mais de escolas de obediéncia sau-
dita, libia, cairota, koweitiana ou paquistanesa e que se criem, conforme a paternida-
de assumida por cada escola e o volume de donativos recebidos, mesmo no interior
da mouvance arabi, circulos de apoiantes incondicionais e de detractores radicais. A
questdo dos apoios financeiros vindos dos paises drabes e magrebinos, como no pas-
sado com as suas antecessoras mas de volume incomparavelmente superior, ¢ uma
questdo delicada tanto para as proprias escolas, como para as autoridades nacionais
de educagdo: a esmagadora maioria das escolas arabi dificilmente consegue sobrevi-
ver sem esses apoios financeiros, o relacionamento de cada escola com as autorida-
des nacionais de educacdo estd ao sabor do estado das relagdes do poder politico ao
mais alto nivel como o pafs doador.

Do ponto de vista da titularidade de propriedade, a situacdo é de uma extrema
diversidade e mesmo de ambiguidade: algumas sdo propriedade de organizagGes
islamicas, outras propriedade conjunta dos préprios professores e das organizagdes
islamicas ou de patronos locais.

Por outro lado, ao contrario da frequéncia das escolas coranicas tradicionais, a das
escolas arabi ndo é gratuita: os alunos pagam para além da inscri¢do anual, uma men-
salidade durante o periodo lectivo e, normalmente, os professores arrecadam a tota-
lidade das receitas das matriculas e das mensalidades pagas pelos alunos e, sobretu-

45 - Al: : P . P .
Ao contrdrio do Senegal e da Gambia onde existem varias escolas que proporcionam niveis de ensino que cor-

respondem grosso modo a todos os niveis do ensino secunddrio do sistema ptiblico, na Guiné-Bissau, mesmo
as trés ou quatro escolas arabi melhor estruturadas s6 ministram ainda ensino do primeiro nivel (Dias, 2001:
77).
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do nas aldeias do interior do pais, quando o professor vem de fora, é-lhe ainda asse-
gurado alojamento e alimentagdo pelos patronos das escolas e pelos pais dos alunos.

Esta situacdo, para além de tornar estas escolas, a escala local, factor de dife-
renciacdo entre as familias que podem pagar as mensalidades e as que ndo
podem, torna-as, dadas as dificuldades generalizadas das familias mugulmanas,
extremamente frdgeis financeiramente e dependentes, quanto a sua sobrevivén-
cia, de subsidios externos, de boas vontades locais e do estado das relagoes inter-
étnicas ™.

De facto, deste tiltimo ponto de vista, as escolas arabi ndo sé muitas vezes ndo
ficam de fora das rivalidades étnicas, como também, quanto a origem étnica de pro-
fessores e alunos, geralmente ndo cumprem, ou cumprem mal, uma das principais
funcdes que lhe estdo destinadas: «desetnizar» o isldo africano.

Com efeito, com excepg¢do das mais antigas e melhores estruturadas escolas arabi
e da generalidade das que ensinam para além do nivel mais elementar, existe no
Kaabt, como em toda a Senegadmbia, uma quase linear correspondéncia, do ponto de
vista da pertenga étnica, entre professor e a maioria dos alunos. Neste aspecto tudo
ou quase tudo como na escola coranica tradicional: homogeneidade étnica nos niveis
mais elementares e perda da estrita homogeneidade étnica a partir dos niveis mais
elevados de ensino.

Na verdade, também na escola coranica tradicional, «desde sempre» um ntimero
significativo de alunos dos niveis mais elevados procuram, num momento qualquer
do seu processo de aprendizagem, professores tendo em conta néo tanto a sua ori-
gem étnica mas sobretudo a sua reputagdo como conhecedor desta ou daquela maté-
ria; por exemplo, no Kaabd, é ponto relativamente aceite que, por exemplo, os sheri-
fos mauritanianos da linhagem Haidaira sdo os melhores professores de nahm, os
mouros djakankas de tawid, os fulas que estudaram no Labé (Fouta Djalon) de figh e
os mouros mandingas das linhagens Sissé ou Fati de hadith e de sira.

16 . . . A . . <
Sobretudo nas aldeias e pequenas cidades muitas das escolas arabi tém uma vida efémera, ou porque nado con-

seguem fundos — mensalidades, subsidios — para se manterem em funcionamento, ou porque se «afundam»
nas «guerras» locais e nas rivalidades étnicas. Um bom exemplo desta situacao é o caso da extinta escola arabi
de Contuboel, na Guiné-Bissau: fundada em 1989 e apesar dos seus cerca de 60 alunos (2/3 fulas, 1/3 man-
dingas), fechou em finais do ano lectivo 1992-93 por alegada falta de professor. Segundo umas versoes, o pro-
fessor (fula), que tinha estudado no Koweit, foi para Bissau trabalhar como comerciante porque os pais nao
pagavam as mensalidades e ndao cumpriam as promessas de alojamento e de alimentagao; segundo outras, a
escola fechou devido a «guerra» — violéncia fisica e psicolégica sobre os professores, represalias sobre as fami-
lias que tinham filhos na escola — que os mais importantes professores de Cordo de Contuboel, sobretudo man-
dingas, lhe faziam — e que fez com que a entdo Associagao Islamica de Contuboel e que na altura tinha passa-
do do controle fula para o mandinga lhe tivesse retirado os apoios financeiros concedidos em anos anteriores.
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5. Escolas coranicas tradicionais e escolas arabi:
duas formas distintas de transmissao de saber

suportadas por visOes parcialmente diferentes de Islao

Nao deixando de ser importante o facto das escolas arabi ndo terem conseguido
até hoje «desetnizar» o isldo kaabunké e senegdmbiano, este trago comum entre esco-
las coranicas tradicionais e escolas arabi, contudo, ndo sé ndo dilui as grandes dife-
rengas de performances pedagogicas e de objectivos, como também ndo incobre as
substanciais diferencas de entendimento de isldo por parte dos promotores destes
dois tipos de escolas mugulmana.

De facto, ao contrdrio da preocupagdo que o ensino nas escolas coranicas tém de
formar, pela positiva, em simultaneo wolofs/ mandingas/fulas/beafadas e mugul-
manos e de prolongar sem rupturas, nos valores, na pedagogia e nos materiais de
aprendizagem, a educacdo iniciada no seio do grupo parental, o ensino ministrado
nas escolas arabi rompe com as formas de educar na familia e com o entendimento
tradicional do isldo.

Por um lado, as instalagGes onde o ensino das escolas arabi é ministrado nao sao
exactamente a continuagdo de uma casa familiar, os materiais utilizados — livros,
papel, caneta — sdo exteriores aos utilizados no quotidiano e instrumentos pedagdgi-
cos, como os mitos, os relatos valorizadores do passado das etnias e a palavra dos
mais velhos, instrumentos centrais na educagao familiar e nas escolas coranicas tra-
dicionais, ndo sdo nunca utilizados pelos professores das escolas arabi.

Por outro, com maior ou menor sucesso o ensino do isldo nas escolas arabi procu-
ra seguir uma cartilha soit-disante ortodoxa e arabizante onde de forma nenhuma,
por exemplo, mitos e reinterpretacdes locais do isldo tém lugar.

Compreende-se pois que no terreno kaabtinké e senegambiano e de uma forma
geral nos terrenos africanos as relagdes entre estes dois tipos de escola mugulmana
sejam conflituosos e mesmo, por vezes, dada a extrema violéncia verbal e fisica colo-
cada nos confrontos, produtores de divisdes inultrapassaveis no interior das comu-
nidades e das familias : os dignitdrios religiosos tradicionais, elegeram desde ha
muito os arabizantes, professores de madrass e patronos de escolas arabi, como inimi-
gos do (seu) isldo; arabizantes, que desde sempre se auto-atribuiram a tarefa de «des-
maraboutizar» o Isldo Kaabinké e senegdmbiano, consideram o isldo local como um
falso isldo, como uma heresia, e os marabouts, independentemente da eventual rela-
¢do familiar que com eles tenham, de idélatras”

47 P A . R .
Um bom exemplo, entre dezenas de possiveis, das consequéncias destes conflitos no interior das comunida-

des e das familias é o que, desde hd meia duizia de anos, a propésito da legitimidade ou ndo de parte dos mem-
bros do can Dans6 — um can [um segmento de uma linhagem vivendo na mesma aldeia] de mouros reputados,
fundarem, em terrenos «histéricos» dos Dans6, um novo quarteirdo residencial [kunda] pde em alvorogo a
aldeia de Motiba, nos arredores de Sédhiou. Para os habitantes de Motiba, o que estd em jogo, muito mais do

(cont.)
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Na realidade, um e outro entendimento de isldo situam-se quase nas antfpodas
um do outro, nomeadamente em questdes centrais, como por exemplo, a do préprio
entendimento de relacdo dos fieis com Al4.

Nesta dimens&o, os ensinamento transmitidos pela escola arabi subvertem a con-
sensualidade, no isldo dito tradicional, da existéncia conjuntural de vérios cadeias de
submissdo e de «maledveis» hierarquizagdes no interior das cadeias de transmissao
de saber e de baraka™".

No isldo local, a relagdo com Ala faz-se através das conhecidas silsilas, isto é, faz-
se no quadro de cadeias de transmissdo que ligando entre si geragdes de mestres e
alunos transformam, ao jeito das relagdes visionadas nas religides locais entre vivos
e mortos e entre humanos e seres sobrenaturais, potencialmente cada elo da cadeia
em transmissor do que ouviu e distribuidor do «dom» que recebeu de quem o ante-
cedeu na cadeia que a j4 tinha recebido de outrem que «por sua a vez jd a tinha rece-
bido de outrem que muito provavelmente a recebeu de alguém que numa altura
qualquer esteve em contacto com o profeta Maomé»!; no imaginado isldo arabizan-
te, a relagdo com Ald faz-se em exclusivo pela via do cumprimento dos ensinamen-
tos do seu profeta, Maomé, isto é, a relacdo com Al4 estd ao de cima das contingén-
cias da existéncia de intermedidrios entre si e os fieis [Ald é o tinico Deus, e Maomé
o seu profetal].

Neste contexto, é pois natural que, para os mentores das escolas arabi, o isldo pra-
ticado pelos kaabunkés e por outros povos da Africa Negra seja, dado o seu sincre-
tismo originado pela reinterpretagdo dos valores islamicos a luz das particularidades
culturais, um «nao-isldo» e as escolas de marabout perigosos «covis» de propagagdo
de heresias e de idolatrias.

(cont.)

que o direito de uma parte dosDansé fundar um novo quarteirdo residencial, é sobretudo o nome que o seu
mentor, Bacari Dans6 — antigo estudante na Ardbia Saudita, professor e fundador de uma escola arabi , lhe
quer dar (Dar es-Salam [literalmente, casa do isldo]): a maioria dos habitantes é a da opinido de que o novo
quarteirdo deve ter, como manda nestes casos de cisdo a tradi¢do, o nome de Dansokunda II ou a la limite de
Bacarikunda; um punhado de habitantes, independentemente do can a que pertencem, apoiam a pretensdo de
Bacari Dansé. O conflito, para além das violéncias verbais e toda a espécie golpes baixos que tem originado
entre os habitantes, tem provocado frequentemente auténticas batalhas campais a propésito da tabuleta «Dar
es-Salam» que Bacari Danso e os seus apoiantes fazem, contra todo o costume local, questao de ter 4 entrada
do quarteirdo. O nivel de violéncia destas auténticas batalhas campais tem sido de tal forma grande que ndo
s6 a gendarmerie teve jd de entrevir varias vezes para separar os contentores, como correm, desde 1999, no tri-
bunal de Sédhiou diversos processos instaurados pelo ministério publico contra varios habitantes por fogo
posto e tentativa de homicidio e, desde 2002, no tribunal de Zinguinchor, um por homicidio — em Margo de
2002, numa dessas batalhas campais um dos mais fervorosos apoiantes de Bacari, Famora Baldé, foi morto por
vdrios tiros de cagadeira, segundo o jornal senegalés Le Soleil (17.03.01), disparados por um membro da pré-
pria familia de Famora.

Conceito sufi, utilizado a propésito e despropdsito em toda a Senegambia, que literalmente significa «dom»
ou «bengado» particular de origem divina, fonte de qualidades sobrenaturais; a baraka pode ser transmitida a
discipulos ou a descendentes [«A spiritual quality wich is transmitted by holy men or holy places; spiritual grace»,
BRENNER, 1984: 208]. Sobre a importéancia da baraka na transmissao do saber religioso no isldo africano ver, para
além de Brenner (1984, 1985), Décobert (1993) e Wansbrough (1978).
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Esta posigdo dos mentores as escolas arabi, alias, em pouco difere da de alguns
analistas do isldo africano. De facto, para todos aqueles que entendem a religido
como um corpo de prescricdes e de regras neutrais, o islao praticado em Africa é na
maior parte dos casos um isldo «desnaturado» e os seus praticantes pouco mais do
que caricaturas de muculmanos, isto é, para muitos destes analistas, os mugulmanos
em Africa sdo na sua larga maioria «<mugulmanos por fora e africanos — vide animis-
tas — por dentro».

Para muitos destes autores, por exemplo, ndo s6 o papel dos mouros e dos comer-
ciantes mugulmanos na expanséo do isldo em Africa é, contra toda a evidéncia dos
factos histéricos”, frequentemente desvalorizado em relagdo ao dos promotores das
djihad no século XIX, como as «compatibilizagdes» impostas manus militari pelas dji-
had dos usos e costumes locais com os textos coranicos vistas quase como verdadei-
ros retornos a ortodoxia e o papel das djilad na histéria do islao em Africa considera-
do como uma etapa decisiva na caminhada irreversivel para um isldo «purificado»,
isto é, para um isldo expurgado do seu fundo cultural africano, como ainda as esco-
las de marabout remetidas para a categoria de quase falsas escolas.

Tratam-se, do meu ponto de vista, de andlises que, ao observarem o isldo africa-
no simplesmente por referéncia a historicidade deste no seu nticleo fundador, gros-
so modo a Peninsula Ardbica, ndo s6 deixam de fora o modo e o contexto em que a
islamizacdo foi feita em Africa, como ainda, no caso preciso das escolas coranicas tra-
dicionais, ndo conseguem por a nu a relagdo directa existente entre as «idiossincrasi-
as» da islamizagdo dos povos africanos e as particularidades dos contetidos e dos
suportes usados na transmissdo do saber religioso e do saber pratico-religioso dos
mugculmanos africanos em geral e dos kaabtinkés em particular.

Nestes pontos, autores como Fisher (1973), Heskitt (1994), Monteil (1980) ou a
maioria dos compilados por Wilks (1979) «encontram-se», por razdes diferentes, com
os promotores das escolas arabi. Uns e outros acordam na ideia (falsa) de que existe
mesmo uma ortodoxia mugulmana e que essa ortodoxia se apresenta em Africa sob
a capa do modelo de isldo arabizante veiculado, no passado, pelas djhiad e, na actua-
lidade, pelas escolas arabi e por toda a mouvance religiosa onde elas se inserem.

Do meu ponto de vista, ndo sé ndo existe uma verdadeira ortodoxia mugulmana,
como ainda a externalizagdo do isldo para fora do contexto cultural do seu nticleo
fundador se deve em grande parte a ndo existéncia dela. Mesmo a grande ciséo do

49 . . . .y . Lo .
«Se os mercadores mugulmanas devem ser considerados, em muitas regioes da Africa Tropical, como os primeiros a abri-

rem caminho para a eventual expansdo do Islamismo, aos homens santos e aos mestres que os acompanharam e seguiram,
ou a eles proprios no exercicio dessas fungoes, incumbiu a tarefa de consolidarem o processo de conversdo religiosa.
Largamente separados no espago e 1o tempo, estes “activistas” do Islamismo exerceram uma influéncia notdvel nas comu-
nidades onde se inseriram e nas quais muitas vezes casaram, tanto pelo ensino e pela prdtica, como pelos poderes misti-
cos (baraka) que invocam e lhes eram atribuidos, e ainda como mediadores em assuntos seculares e religiosos, com a van-
tagem adicional de serem participantes de uma cultura cujos mistérios, apenas eram desvendados aos letrados» (LEWIS,
1986: 48-49).
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isldo apds a morte do profeta entre sunitas e xiitas centrou-se, como € sabido, inicial-
mente em questdes de legitimidade de sucessao e ndo de compulsagdo de divergén-
cias teoldgicas ou filosoficas entre grupos.

No caso concreto das relagoes entre tradicionalistas e arabizantes no Kaabu e na
Senegambia, o que estd em jogo sdo antes de mais, ao nivel local, questdes de poder
e de utilizacdo de entendimentos diferentes de uma mesma religido como arma de
conservagdo/ tomada de poder religioso e politico-religioso e, a um nivel mais global,
questdes resultantes de altera¢des das relagdes de forca no interior da Umma e de
impeto e formas do da’wa (»apélo») .

De facto, na Senegambia, em relagdo aos movimentos do passado, é notdria uma
maior ligacdo dos movimentos arabizantes actuais com os grandes movimentos de
da’wa, sobretudo com os que tém sede no mundo drabe-mugulmano dito central.

E neste contexto de maior interligacdo com movimentos arabizantes de sede nao
local que, por exemplo, os movimentos reclamando-se do dawa, na sua concepgao
moderna, aparecem, nos inicio dos anos setenta, em algumas zonas da Senegambia,
nomeadamente na «Grande Dakar» e na «Grande Banjul» e, na década de oitenta, no
Kaabti e um pouco por toda a Seneg.ﬁmbia50

Com efeito, muito embora o da"wa seja um conceito coranico cldssico ao qual, em
lugares e circunstancias diferentes, as sociedades mugulmanas do passado recorre-
ram para propaganda e proselitismo religioso, o da’wa que hoje encontramos quer na
Senegambia e no Kaabti, quer em outras regides mugulmanas, resulta de uma sub-
stancial redefini¢do da sua concepgao e da sua pratica durante a segunda metade do
século XX, nomeadamente tornando cada aderente num missiondrio potencial e
num militante social. Inicialmente uma iniciativa de renovacao vinda de sectores xii-
tas e de movimentos como o da Ahmadiyya, nas tltimas décadas, alguns sectores
sunitas e certas organizagdes pan-isldimicas contribuiriam para o renascimento do
conceito e tornaram-se os principais artifices da sua difusio.

50 . - . s JAr : . .
A interligagdo com os movimentos reformadores pan-islamicos, embora com intensidades e resultados dife-

rentes, estd inscrita desde sempre nos objectivos dos movimentos de reforma na Senegambia: foi assim aquan-
do da reforma das confrarias, no século XIX e no inicio do século XX e o mesmo se passou aquando dos movi-
mentos arabizantes antecessores dos actuais, nos anos quarenta e cinquenta. Estes tiltimos, nas vésperas da
independéncia com alguma importancia no Senegal, incapazes de resistirem a repressao «suave» do regime
de Senghor e a 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 transformando-se em simples cir-
culos de estudos islamicos em volta de uma figura carismatica; a excepgdo mais significativa é o movimento
Al-Falah («sucesso total»), desde a sua fundagdo por Mahmoud Ba, em 1956, directamente influenciado pela
wahhabiyyya saudita e que, na actualidade, integra a corrente de gruptsculos islamitas que se propéem instau-
rar no Senegal uma republica islamica (COULON, 1984; GOMEZ-PEREZ, 1998).

Termo drabe, da’wa significa literalmente «apelo» e, na teologia muculmana, «convite ao isldo»; modernamen-
te, o termo da’wa designa explicitamente uma ideologia de propaganda e de proselitismo mugulmano que pro-
pugna o regresso dos fieis do isldao a um modo de vida «verdadeiramente muculmano». Sobre os movimen-
tos de da’wa em Africa ver, por exemplo, Loimeier (1997), Miran (2000), Otayek (1993) e Sanneh (1996); no caso
preciso do Kaabu, ver Dias (2002).
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