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Prefata

Gandirea politica araba trateaza o problematica de interes exceptional,
chiar daca tinem seama numai de faptul ca specificitatea culturala si politica
a societatilor arabe si islamice in genere marcheaza puternic evolutiile lumii
globalizate de astdzi. Dispunem de putine scrieri in limba roména, mai ales
traduceri, care sa ne ofere, fie si partial, puncte de reper cu privire la structurile
si imaginarul politic ale uneia dintre marile civilizatii ale planetei. Lucrarea
Laurei Sitaru raspunde asadar unei nevoi intelectuale si se achita de aceasta
misiune cu atit mai convingator cu cat autoarea cunoaste lumea araba din
interior, fiind in primul rand o buna cunoscatoare a limbii si culturii arabe.

Subiectul este abordat din trei perspective strans imbinate, lucrarea infati-
sandu-ne in acelasi timp un studiu lingvistic, o abordare istorica si o analiza
politologica. Autoarea investigheaza structurile concrete ale societatilor arabe,
dar nu mai putin imaginarul si mitologiile lor istorico-politice. Cercetarea pri-
veste ansamblul unui sistem de civilizatie, dar, in acelasi timp, realizeaza
disocierile de rigoare intre diferitele natiuni arabe, fiecare dintre ele prezentand,
in afara trasaturilor comune, o suma de particularitati care tin de intreaga lor
istorie, incepand cu fondul preislamic si panad la evolutiile divergente ale
fazei postcoloniale. Exista si referiri la societatile islamice nearabe (ele con-
stituie de fapt, in termeni de populatie, majoritatea islamului), Indeosebi la
Turcia si Iran, acestea contribuind, prin comparatie, la completarea si nuan-
tarea demonstratiei. O axa principald a lucrdrii e constituitd din abordarea cone-
xiunilor lumii islamice cu civilizatia occidentald, de complexele raporturi de
apropiere §i respingere care s-au stabilit de-a lungul timpului, in special in
epoca recentd, ca urmare a procesului de modernizare.

Bibliografia lucrarii este convingatoare. Ea cuprinde numeroase titluri in
arabd, mentionate separat, dar si multe in engleza, franceza si romana, acope-
rind o arie intinsa: lingvistica, istorie, lucrari de teorie politica referitoare la
conceptele urmarite (nationalism, democratie etc.); de asemenea, sunt incluse
in ea studii despre lumea araba in ansamblu sau despre diferitele tari arabe.
Autoarea apeleaza frecvent direct la surse, atat cele islamice traditionale, cét
si texte mai recente, incluzand aici discursul contemporan al liderilor si
ideologilor arabi.

Originalitatea lucrarii consta in interpretarea critica a surselor si in expri-
marea, fard reticente, a unor puncte de vedere proprii in probleme deseori
controversate. Este interesantd in acest sens identificarea a doud orientari
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contradictorii In a aborda evolutia lumii islamice, una dintre ele ,,esentialist-
-culturalista”, cealalta ,,universalista”: este vorba de autorii care sustin unici-
tatea civilizatiei islamice i, implicit, impermeabilitatea ei la modernitate, dar
si de cei care, dimpotriva, afirma universalitatea valorilor culturii umane,
implicit artificialitatea opozitiei Islam-Occident, distinctiile tindnd nu de
esente, ci de etapele diferite de dezvoltare. Cum se intampla adesea, teoriile
opuse sunt mai curdnd complementare, generalul uman si specificul civili-
zatiilor coexistdnd In fiecare situatie. Meritul autoarei este de a nu aluneca
spre interpretari exclusiviste: lucrarea insista in egald masura asupra specifi-
citatii islamice §i a unui proces de aculturatie care, in ciuda obstacolelor si
intarzierilor, a asezat totusi punti intre Orient si Occident, intre islam si
lumea intreaga. Structurile politice si orientarile ideologice actuale, de altfel
sensibil diferite de la o tard islamica la alta, ilustreaza rezistentele acestei
civilizatii, dar si drumul ei spre modernitate, spre ceea ce tinde sa devina o
civilizatie globala.

in primul capitol autoarea abordeazi sistemul de guvernare in genere,
propunand o schitd a evolutiei acestuia de la origini pana in prezent. Considera
cd ,,formele pe care le imbraca statul modern in societdtile arabo-islamice, fie
ca este vorba de monarhii mai conservatoare sau mai liberale, de republici de
orientare socialistd sau islamica, sunt profund marcate, daca nu conditionate,
de legdtura cu modelul statului islamic, aga cum a fost el teoretizat, dar mai
ales practicat in perioada clasica a civilizatiei islamice”. Ne punem totusi
intrebarea daca doar modernitatea se pliaza la dogmele islamului sau daca nu
cumva islamul insusi este invocat ca alibi pentru a legitima evolutii politice
al caror punct de plecare nu se afla, pand la urma, in islam. $i societatile
europene s-au folosit destuld vreme de simboluri antice, desi cu fiecare pas
se indepartau de Antichitate. Numim si astazi democratia cu un cuvant gre-
cesc, desi democratia moderna nu are aproape nimic in comun cu democratia
antica.

Dupé problematica generald a statului, autoarea abordeaza nationalismul
islamic, punand in evidentd dificultatea lumii arabe de a defini natiunea:
limba si religia arabe conduc spre o viziune globalizanta, in timp ce evolutiile
istorice divergente au condus spre un mozaic de state nationale si, uneori,
spre variante regionale de unitate, in cele din urma esuate. Lumea araba este
strabatutd concomitent de nostalgia unitdtii si de afirmarea puternica a
particularismelor.

Urmeaza un capitol referitor la democratie, considerata ,,cea mai recenta
revendicare a modernitatii arabo-islamice”. Si1n aceastd privintd, lumea araba
e Impdrtita Intre tentatia democratiei de tip occidental, refuzul net al acesteia
sau, mai subtil, luarea in considerare a unei democratii specifice, proprii numai
islamului, care, in consecinta, nu ar avea nimic de invatat din Occident.

in sfarsit, e laicitatea si libertatea sunt alte concepte pe care autoarea le
analizeaza cu finete, remarcand dificultatea exprimarii lor in spatiul islamic,
unde e greu de conceput fie §i 0 minima separare intre registrul religios si cel
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civil, ca si afirmarea mai netd a individului in raport cu valorile dominante
ale comunitatii.

Din lucrare rezulta foarte clar ca toate acestea sunt realitati i reprezentari
in migcare; lumea islamica este prinsa intr-un proces dinamic, intre traditie si
modernitate.

Ultimul capitol al lucrarii propune un foarte interesant studiu de limbaj,
vocabularul politic fiind considerat ,,0 reflectare fideld a realitatii istorico-
-sociale”. Cu atat mai mult cu cat, subliniaza autoarea, islamul se prezinta ca
,,0 culturd a cuvantului, a verbului”. Capitolul este o erudita si subtila schita
de istorie a terminologiei politice arabe, care analizeaza diversele transformari
semantice, precum si imprumuturile din turca si din limbile occidentale, pre-
luate in araba si imbogatite cu valori semantice specifice.

Merita subliniat si apreciat demersul interdisciplinar pe care si 1-a propus
autoarea si pe care l-a realizat in mod convingator. A reusit si combine cu
pricepere istoria, lingvistica §i politologia. De asemenea, remarc echilibrul
interpretarilor si simtul nuantelor. Unitatea lumii studiate, dar si diversitatea
ei, inertiile traditionale, dar si tendintele modernizatoare, respingerea Occi-
dentului, dar si apropierea de Occident, toate 1si gasesc locul intr-o expunere
bine tinutad sub control, care nu-si propune nici sd valorizeze, nici sa
devalorizeze, ci pur si simplu sa explice.

prof- univ. dr. Lucian Boia



Cuvant inainte

Intitulata Gandirea politica araba. Concepte-cheie intre traditie si
inovatie, aceasta lucrare este, cu unele modificari si adaugiri, teza de
doctorat pe care am sustinut-o la Facultatea de Istorie din cadrul
Universitatii din Bucuresti, in martie 2009, intitulatd Concepte-cheie
in terminologia politica araba. Studiu lingvistic, istoric §i politologic,
sub coordonarea prof. dr. Lucian Boia.

Preocuparea pentru aceasta tema, foarte intens dezbatuta in mediile
intelectuale din Europa si lumea islamica deopotriva si abordatd de un
numar impresionant de studii, a reprezentat o provocare, date fiind
intinderea bibliografiei si complexitatea orientarilor pe care le cuprinde.
Realizarea acestui studiu a fost posibild si datoritd stagiului doctoral
de sase luni la Facultatea de Stiinte Politice a Universitatii din Cairo,
obtinut cu sprijinul AUF (Agence Universitaire de la Francophonie)
si cu ajutorul profesorului dr. Ahmad Tabit cu care am colaborat in
tot acest timp.

Folosesc aceastd ocazie pentru a multumi coordonatorului meu,
profesorul Lucian Boia, pentru atenta indrumare §i sugestiile facute,
precum si membrilor comisiei de doctorat, prof. dr. Vlad Nistor, prof.
dr. George Grigore, prof. dr. Tasin Gemil si cercetitorului de grad I
dr. Virgil Ciociltan pentru observatiile si sugestiile pe care mi le-au
facut si pentru discutiile foarte utile care mi-au fost de un real folos la
redactarea acestei carti.

Multumirile mele se indreapta in mod special cétre colegii de la
sectia de limba araba a Facultitii de Limbi si Literaturi Strdine a
Universitatii din Bucuresti, prof. dr. George Grigore si lector dr.
Ovidiu Pietrareanu, pentru discutiile indelungi pe marginea diverselor
aspecte abordate in aceastd lucrare, precum si pentru sprijinul acordat
pe perioada stagiului de pregatire doctorala.

Laura Sitaru

Notarea fonemelor limbii arabe
in alfabet latin'

a (‘alif) — vocala lungi a

b (ba’) — consoana oclusiva, labiald, sonora (se pronuntd ca b din
limba romana)

t (ta’) — consoand oclusiva, alveolard, surdd (se pronuntd ca ¢ din
limba romana)

t (ta") — consoana fricativa, interdentald, surda (se pronunta ca #4 din
limba engleza)

g (81m) — consoand africata, prepalatala, sonora (se pronunta ca gi, ge
din limba roméana)

h (ha") — consoand spiranta, faringala, surdd (nu are echivalent in
limba romana; se pronunta ca un suierat)

h (ha") — consoana spiranta, velara, surda (nu are echivalent in limba
romand; se pronunta ca j din limba spaniola)

d (dal) — consoana oclusiva, alveolara, sonora (se pronuntd precum d
din limba roméana)

d (dal) — consoana fricativa, interdentald, sonorad (nu are echivalent in
limba romana; se pronunta ca th din limba engleza)

r (ra’) — consoana vibrantd, apicald, alveolara, sonora (se pronuntd ca
7 din limba romana)

z (zay) — consoand siflantd, dentald, sonord (se pronuntd ca z din
limba romana)

$ (sTn) — consoana siflanta, dentald, surda (se pronuntd ca s din limba
romana)

§/s (sIn) — consoand suieratoare, prepalatald, surda (se pronunta ca §
din limba roméana)

s (sad) — consoana siflanta, dentald, surda, velarizata (nu are echiva-
lent n limba romana; se pronunta ca s cu emfaza)

d (dad) — consoana oclusiva, alveolara, laterala, sonora, velarizata (nu
are echivalent in limba romana; se pronunta ca d cu emfaza)

1. Pentru echivalarea fonemelor din limba araba in alfabet latin am folosit ca
sursa George Grigore, Limba arabd — pronuntie si scriere, Fundatia
~-Roméania de miine”, Bucuresti, 2002.
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t (ta") — consoanda oclusiva, alveolard, surdd, velarizatd (nu are
echivalent in limba roména; se pronunta ca ¢ cu emfaza)

z (za') — consoana fricativa, interdentald, sonord, velarizatd (nu are
echivalent in limba roména; se pronuntd ca un d cu emfaza)

¢ (‘ayn) — consoana fricativa, faringald, sonord (nu are echivalent in
limba romana)

¢ (gayn) — consoana spirantd, velara, surda (nu are echivalent in limba
roméana; se pronunta ca gamma din limba greaca)

f (fa") — consoana fricativa, labiala, surda (se pronuntd ca f din limba
romana)

q (qaf) — consoana oclusiva, postpalatald, sonora (nu are echivalent in
limba romana; se pronunta ca c, articulat la nivelul uvulei)

k (kaf) — consoand oclusiva, postpalatala, surda (se pronunta ca ¢ din
limba romana)

1 (l]am) — consoana fricativa, laterald, sonora (se proununtd precum /
din limba romana)

m (mim) — consoana oclusiva, labiald, sonora, nazald (se proununta
ca m din limba romana)

n (niin) — consoand oclusiva, alveolara, sonora, nazala (se pronunta ca
n din limba romana)

h (ha") — consoana spiranta, laringald, surda (se pronuntd ca 4 din
limba romana)

w (waw) — w (atunci cand noteaza consoana), 1l (atunci cand noteaza
vocala lungd): consoana constrictiva, bilabio-velara, sonora

y (ya") — y (cand noteaza consoana), 1 (cand noteaza vocala lungd):
consoana constrictivd, medio-palatala, sonora

" (hamza) — din punct de vedere fonetic, este un stop glotal

In cazul numelor unor personalititi istorice foarte cunoscute, am
optat pentru pastrarea formei incetitenite in limba roménd: de
exemplu, presedintele egiptean Gamal Abdel Nasser (in transcriere
fonetica, Gamal ‘Abd An-Nasir), presedintele egiptean Anuar Sadat
(in transcriere fonetica, Anwar as-Sadat) etc.



Introducere

Problema identitatilor colective in lumea arabo-islamica si a
contretizarilor acestora in plan sociopolitic se constituie intr-o tema
de interes pentru mediile de culturd occidentale si islamice deopo-
trivd. Precizdm ca sintagma arabo-islamic va fi folositd 1n aceasta
lucrare pentru a defini islamul arab si, in general, spatiul arab descris
in principal de islam, dar si de alte orientdri religioase din afara
islamului, circumscrise spatiului cultural arab. De asemenea, lucrarea
va contine referiri si la alte spatii de culturd islamica, dar nearabe,
precum cel persan sau turc. Desi islamul arab va fi principalul subiect
al acestui studiu, tema nu poate fi limitata la el, intrucat se doreste o
intelegere cat mai completd a fenomenului. De aceea, nu vor lipsi
referintele la islamul persan sau cel turc, insa acestea vot fi folosite
pentru a da o sustinere cat mai largd analizei noastre care priveste in
principal islamul arab. De altfel, islamul nu poate fi analizat nedi-
ferentiat, ca entitate unica, el oferind o pluralitate de modele ale caror
particularitati pot fi explicate prin traditia istoricd preislamicd a
fiecaruia dintre ele. Existd modele culturale puternic individualizate
in interiorul civilizatiei islamice, fie ca ne gandim la cel persano-iranian,
indian sau turco-otoman, care se sustin pe o viguroasa traditie statala,
fie conturatd in timp, ca in cazul iranian, fie partial mostenitd, cum
este cazul Imperiului Otoman.

Apartenenta la diverse tipuri de comunititi (etnica, nationald si
religioasd) a dat nastere unor situatii conflictuale dificil de decriptat
in absenta unei cunoasteri profunde a complicatei ecuatii identitare din
acest spatiu. Aceastd lucrare isi propune o analiza detaliata, sub aspectul
evolutiilor lingvistice, istorice §i politice, a formarii principalelor
concepte care definesc coordonatele dezvoltarilor identitare in spatiul
de cultura arabo-islamicad din perioada modernd, acea perioada de vid
de putere, cum o defineste Georges Corm', care precedd si urmeazi

1. Georges Corm Europa §i Orientul. De la balcanizare la libanizare — istoria
unei modernitafi neimplinite, traducere de Ioana Rotund, Editura Dacia,
Cluj-Napoca, 1999, pp. 18-28.
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dezmembrarii Imperiului Otoman. Modul in care istoria a configurat
structurile identitare i conceptele 1n jurul carora acestea au fost elaborate
se dovedesc esentiale 1n intelegerea evolutiilor din spatiul arabo-islamic
in momentul Intalnirii cu o alta grila culturald si de civilizatie, moment
declansator al procesului denumit modernizarea societdtii islamice.

Aceasta ntalnire cu civilizatia occidentald, aproape ignorata timp
de secole sau perceputa prin prisma dihotomiei fondatoare a lumii
islamice intre dar al-islam si dar al-harb', produce o reactie puternica
in societatea islamica, echivalentd cu un soc cultural. Occidentul este
descoperit brusc, cu uimire, ca fiind o entitate puternica, dezvoltata
economic si social, iar categoria de dar al-harb, in care era in mod
traditional inclus, se schimba. Daca atitudinile fatd de Occident nu se
modificd in intregime, cel putin se nuanteaza: existd un element de
comparatie, un univers care inspird admiratie, pe de-o parte, nein-
credere si furie, pe de alta. Ca fenomen in sine, diversitatea reactiilor
la intdlnirea cu Occidentul este un prim pas important in asumarea
unui anumit tip de atitudine care va fi sursa procesului de moderni-
zare a societatii islamice. Descoperirea celuilalt prin experienta con-
trastului determind o necesara autoanaliza, din nevoia de a defini o
identitate de raspuns. Acesta este momentul in care intrebarile se
transforma in cautari identitare, iar locul cel mai la indemana pentru a
gasi raspunsuri este istoria: istoria culturii i a civilizatiei arabo-islamice.
Intrucat numai prin raportare la trecut s-au creat referintele identitare
ale modernitdtii, credem ca aceasta este maniera cea mai adecvatd de
a fi explicate si intelese.

Vom 1incerca sd analizdm relatia care se stabileste intre realitatile
istorice si expresiile moderne ale formelor si conceptelor dupa care
funtioneazd in prezent societatea arabo-islamicd. Vom tine cont de
fiecare data si vom incerca sd ne plasdm in interiorul cadrului teoretic
trasat de bibliografia internationald pe aceastd tema. Lucrarea noastra
isi propune sa fie un studiu de istorie sociopolitici contemporand a
lumii arabo-islamice, vizand in mod special asa-numita perioadd moderna,
care cuprinde, in linii mari, a doua jumatate a secolului al XIX-lea si
intregul secol XX. Pentru multi observatori ai lumii islamice, procesul
de modernizare nu s-a incheiat odatd cu secolul XX. Muhammad Arkoun’,
unul dintre reprezentantii de seamd ai gandirii arabe contemporane,

1. In traducere literald din limba araba, ,,casa islamului” si ,,casa razboiului”.
2. Cf. Muhammad Arkin, Al-fikr al-‘arabi. Qira’at-un ‘ilmiyya (Gdndirea
arabd. O lectura laicd), al-markaz al-qawmi Beirut, 1996.
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militant al modernizarii societatii islamice, considera cd procesul de
modernizare, inceput cu doud secole in urma, continuid. Necesitatea
unei obiectivari a lumii islamice fatd de propria imagine, Insotitd de o
atitudine critica si o perspectiva istorica asupra momentului religios
de referintd de care este legata insasi existenta acestei lumi reprezinta
aspecte care trebuie tratate cu multd seriozitate — este de parere
Muhammad Arkoun'. Istoricul tunisian Mohamed-Chérif Ferjani’
vorbeste despre o societate islamicd aflatd abia la inceputul moder-
nitatii, comparand-o cu societatea occidentald de acum un secol,
poate chiar doua. Istoricul tunisian vede doud societdti aflate in faze
diferite de evolutie, dar nu crede cd valorile universale ale moder-
nitatii nu ar putea fi asimilate cu succes de lumea arabo-islamica, pe
masura ce modernitatea va avansa.

Desi se inscrie in categoria studiilor de istorie sociopoliticd con-
temporand a lumii arabo-islamice, lucrarea noastra va acorda spatii
importante referintelor istorice in analizarea conceptelor definitorii
ale politicii actuale, pentru a stabili continuitati sau, dupa caz, mutatii,
poate chiar rupturi, fatd de traditie. Conceptele pe care acest studiu le
supune analizei sunt formele-cadru 1n care se desfasoara modernitatea
arabo-islamica. Alegerea acestor concepte nu s-a facut intdmplator, ci
pe baza grdului de importantd si de reprezentativitate in definirea
spatiului sociopolitic islamic contemporan. Pentru inceput, se va
analiza conceptul de stat (dawla) in islam, concept-cadru pentru toate
procesele istorice cunoscute de lumea arabo-islamica pana in prezent.

Perspectiva istorica asupra formelor de organizare statala in islam
va contribui la intelegerea modelelor adoptate de modernitatea islamica,
la aprecierea gradului de influenta occidentald, dar si de continuitate a
traditiei. Statul islamic apare in anumite conditii istorice, iar compo-
nenta religioasd a acestuia nu poate fi trecutd cu vederea. Raportarea
individului la stat, relatia dintre conducator si supus, dintre comunitate
si seful acesteia nu pot fi separate de conceptul de autoritate (sultan)
in islam, de rolul important al teologilor, de cadrul mai larg al con-
fluentei dintre religios si politic in primele secole ale islamului. Statul
arab modern, in variatele sale forme politice, poate fi interpretat sau
nu in prelungirea mostenirii islamice. Tocmai acest lucru va fi

1. Cf Mohammed Arkoun, The Unthought in contemporany islamic thought,
Saqi Books inassociation with The Institute of Ismaili Studies, 2002.

2. Cf. Mohamed-Chérif Ferjani, Le politique et le religieux dans le champ
islamique, Librairie Arthéme Fayard, Paris, 2005.
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analizat ITn mod special, Incercandu-se o radiografiere a celei mai ras-
pandite, in prezent, forme de guverndmént din lumea arabo-islamica,
republica, dar si a sistemelor monarhice. Raporturile dintre stat si
individ, relatia de putere instituitd si tipul acesteia, rolul religiei si al
determindrilor pe care le traseaza — toate sunt aspecte care vor con-
stitui puncte de analiza in structura statului modern din spatiul arabo-
-islamic.

Dintre toate curentele modernitatii occidentale, nationalismul a
starnit cele mai importante §i mai variate reactii in lumea arabo-
-islamica. Punand 1n migcare mecanisme identitare diferite, structurate
in jurul unor elemente distincte, nationalismul s-a manifestat sub
multiple forme in spatiul arabo-islamic. Sensurile atribuite vocabulei
coranice umma de catre ideologii nationalismului din tdrile
musulmane au particularizat si au definit, in fapt, formele imbracate
de nationalism in aceastd parte a lumii. Accentuarea factorului
religios, etnic sau teritorial in definirea conceptului de natiune da
nastere principalelor directii de manifestare a sentimentului national in
spatiul arabo-islamic. Vom incerca sa urmarim felul in care ideologia
nationalistd de sorginte occidentald influenteaza exprimarile de acest
tip in societatea islamica si modalitatile de exploatare a unor categorii
identitare extrem de relevante pentru lumea arabo-islamica, cum ar fi
referentii lingvistic (limba araba), respectiv religios (religia islamica)
in formularea optiunilor nationale si nationaliste.

Democratia este urmatorul concept major pe care il analizeaza
lucrarea noastra, dat fiind impactul acestuia asupra societatii islamice
contemporane §i, prin urmare, spatiul larg care-i este acordat, atat de
autorii occidentali, cat si de cei din lumea islamica, in toate lucrarile
de specialitate consultate. Prezentatd cel mai adesea ca o cucerire a
societdtii occidentale moderne, democratia nu lasa indiferente cercu-
rile intelectuale arabe si musulmane. Cautarea de referenti culturali
traditionali care sa legitimeze optiunea fireasca pentru democratie a
societdtilor musulmane se contureaza tot mai pronuntat ca idee printre
sustinatorii musulmani ai compatibilitatii dintre islam si democratie.
Democratia este, cel putin la nivel declarativ, unul dintre obiectivele
principale ale societatii islamice, insd formele autohtone de concre-
tizare a modelului democratic occidental isi gasesc interesante particu-
larizari pe care vom incerca sa le analizim in detaliu. Vom tine cont
si de faptul cd nu existd un model occidental unic de democratie, ci
mai degraba un set de principii democratice in general respectate;
aplicarea si impactul acestora asupra societdtii arabo-islamice se constituie
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in puncte principale ale analizei noastre. In stransa legiturd cu demo-
cratia, vor fi supuse analizei rolul poporului in formula statald propusa
de modelele de guvernare din spatiul arabo-islamic, perspectiva asupra
partidelor politice si a pluripartidismului, dar si asupra guverndrii si
raportului dintre religie si stat.

Libertatea si laicitatea sunt alte doud concepte care vor fi obiect
de studiu, fiind doud componente esentiale ale sistemului de guvernare
de tip democratic. Daca in cazul notiunii de /ibertate se poate vorbi
de o anumitd continuitate, fie si partiald, la nivel semantic, intre
semnificatiile politice actuale ale termenului si formele preexistente in
limba araba, in cazul laicitatii noutatea vocabulei este absoluta.
Ezitarile in jurul stabilirii unei echivalente lexicale acceptabile intre
conceptul de laicitate de provenientd occidentald si un termen care sa
redea semnificatiile acestuia in limba araba sunt graitoare pentru starea
de confuzie in care se afla relatia dintre religios si politic In spatiul
arabo-islamic. Daca, in Occident, democratie, libertate si laicitate fac
parte din aceeasi arie de semnificatie politica, in lumea arabo-islamica
ideea conceperii unei societati care sa se situeze complet in afara cadrului
religios este greu de inteles. Vom insista in mod special pe dezbaterile
care au loc 1n societatea islamica in jurul conceptului de laicitate.

Un capitol aparte va fi alocat analizei limbajului politic contemporan
si felului in care sunt exploatati principalii referenti identitari in spri-
jinul diferitelor curente si ideologii moderne. Limbajul, materializat,
in cazul de fatd, in discursul politic public, se constituie intr-o reflec-
tare fidela' a societitii arabo-islamice actuale, conducdndu-ne mai bine
decat orice alt indiciu catre evaluarea starii de fapt a lucrurilor. Exploa-
tarea referentilor religiosi in discursul public actual, cu scopul de a
mobiliza anumite segmente sociale, este una dintre directiile urmate
in acest capitol. Date fiind importanta cuvantului rostit in spatiul cultural
arab, impactul recunoscut al tehnicilor discursive asupra auditorilor si
importanta referintelor cultural-religioase, vom Incerca sd demonstram
ca nici un curent si nici o ideologie care a marcat modernitatea arabo-
-islamicd nu a neglijat forta creatoare a limbajului. Credem ca, intr-o
masurd mai mare decdt In alte arii de civilizatie, referintele culturale
continud sa fie, cel putin pana in acest moment al evolutiei societdtii
islamice, de extrema importanta.

Raportarea spatiului de civilizatie definit de limba araba si islam
la definitille modernitdtii de tip occidental reprezintd una dintre

1. Bernard Lewis, The Political Language of Islam, The University of Chicago
Press, Chicago-Londra, 1988.

20 GANDIREA POLITICA ARABA

preocuparile cele mai actuale ale mediilor intelectuale occidentale si
islamice, in egald masurd. Bibliografia pe care am avut-o la dispo-
zitie, In limba arabd sau in limbile europene, dovedeste atat interesul
viu pentru relatia dintre islam si modernitate, cat si reactia pe care o
suscitd in societatea islamicd Intalnirea cu Occidentul cultural. Con-
textualizarea reactiilor de raspuns la contactul cu noi forme de orga-
nizare §i perceptie socioculturald pare sd fie o abordare agreatd de
majoritatea autorilor studiati. Din lucrarile consulate s-au desprins
doua directii principale in abordarea relatiei dintre spatiul islamic si
formele de expresie ale modernitatii occidentale. Recurgem la acest
tip de clasificare a lucrarilor, in functie de tendinta sustinuta, si nu la
o clasificare pe criterii lingvistice, asa cum am facut in sistematizarea
bibliografiei, deoarece in cadrul fiecdreia dintre cele doud tendinte
identificate, vom gasi atat lucrari ale autorilor occidentali, cat si studii
elaborate in spatiul islamic de intelectuali musulmani.

Doua teorii in discutie: una esentialist-culturalista,
cealaltd sustinitoare a universaliilor umane'

Punerea in discutie, tot mai intensd in ultimele decenii, a gradului de
compatibilitate dintre islam si categoriile care definesc spatiul socio-
politic occidental sau ceea ce indeobste este cunoscut ca modernitate
occidentala a declansat o cautare febrila de argumente si de teorii i a
mobilizat intelectuali din intreaga lume. Ca orice intrebare, si cea
analizatd in lucrarea noastrd a dat nastere la cel putin doud tipuri de
raspunsuri. Din bibliografia consultata, care propune raspunsuri pentru
tema 1n discutie, fie cd este vorba de raspunsuri formulate in spatiul
de culturd occidental sau islamic’, am identificat doua directii

1. Bertrand Badie, Les deux Etats. Pouvoirs et société en Occident et en terre
d’Islam, Librairie Arthéme Fayard, Paris, 1997; Mohamed-Chérif Ferjani, Le
politique et le religieux dans le champ islamique, Librairie Arthéme Fayard,
Paris, 2005. Betrand Badie motiveaza teoria culturalistd, in timp ce Mohamed —
Chérif Ferjani (tunisian de origine, profesor de istorie si filozofie a islamului
la Université Lyon-2, fost prizonier politic in Tunisia, intre 1977-1980, fondator
al ramurei tunisiene Amnesty International) sustine universalitatea valorilor
culturii umane, denuntand intretinerea unei false opozitii intre islam si cate-
goriile modernitatii occidentale.

2. Am incercat si cuprindem un numar cat mai mare de lucréri care trateaza aceasta
temd, scrise fie de autori occidentali sau de intelectuali musulmani stabiliti in
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principale care echivaleazi cu doud luiri de pozitie' publice in abor-
darea temei enuntate.

Prima orientare, din care fac parte, in ciuda alaturarii care ar putea
fi considerata bizara, miscari islamiste de variate tipuri de expresie si
reputati islamologi occidentali®, incearci acreditarea ideii existentei
unui islam politic, ca sistem particular, definit de o serie de specificitati,
produse ale tipului de civilizatie islamicd, ce justificd din perspectiva
istoricd formele politice actuale. Investigarea fondului istoric mostenit cu
scopul legitimdrii acelor argumente invocate in sprijinul specificitatii
sistemului de gindire islamic reprezintd principala trasatura a acestui
tip de studii. Cu riscul de a repeta asocierea, ca tip de metoda, dintre
migcarile islamiste aparute in secolul XX si teoriile elaborate de
orientalisti occidentali de renume, vom afirma cd ambii exponenti ai
acestei orientari reprezintd, din punct de vedere ideologic, curentul
culturalist, care, prin specificul cultural, motiveaza orice tip de evo-
lutie, oricare ar fi domeniul de concretizare. Dialectica universalitate-
-specificitate constituie, in fapt, una dintre extremele gandirii politologice
actuale. Societdtile de astdzi sunt, toate, produse culturale ale unor
civilizatii cu contururi bine definite, iar aplicarea in spatii diferite a
unor experiente rezultate din aceste particularisme culturale poate da
nastere unor neintelegeri fundamentale.

A doua orientare principalda care emerge din discutiile referitoare
la islamul politic’ face din universalismul valorilor umane, aplicabile

Occident si integrati in sistemele de gandire occidentale, fie de autori care
traiesc in interiorul spatiului de cultura islamica si se exprima in limba araba.

1. Multi dintre intelectualii care abordeaza acest subiect sunt in postura de a in-
fluenta, prin pozitia si legaturile cu mediile politice decidente, atitudini si decizii.
Exemplul orientalistului anglo-american Bernard Lewis este doar unul ales din
spatiul occidental, dar putem propune numele unor intelectuali musulmani de marca
sau ale unor miscari din spatiul islamic care exercita acelasi tip de influenta.

2. Ne gandim in mod special la orientalistul anglo-american Bernard Lewis, ale
carui lucrdri le-am consultat in detaliu i care sustine existenta unei puternice
conditionari intre formele politice ale islamului contemporan si trecutul cultural-
-istoric al civilizatiei islamice. Este un tip de conditionare negativa, atita vreme
cat fenomenul este privit ca obstacol de netrecut in calea modemizarii spatiului
arabo-islamic. Islamul contemporan este puternic si decisiv conditionat de spe-
cificitatea sa culturala, fapt ce impiedica orice evolutie comparabild cu cele
petrecute in mediul occidental.

3. In aceasta asociere, prin ,,islam” intelegem islamul politic, tipul de civilizatie
care s-a dezvoltat sub aceasta forma, si nu sistemul religios. Mohamed-Chérif
Ferjani (2005) confera notiunii de islam politic un sens comun celui identifi-
cabil in expresiile omoloage, crestinism politic, iudaism politic etc.
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indiferent de tipul de societate, esenta sa teoreticd. Motivarea istorica
sau prin particularisme de civilizatie a evolutiilor actuale din aria isla-
micd este respinsa categoric, deopotriva cu teoriile care sustin existenta
unui limbaj politic propriu islamului, care ar imprima societatii isla-
mice anumite specificititi de exprimare in domeniul politic. Sunt res-
pinse incercarile de categorizare, de ridicare a unor concepte rezultate
din istoria islamului la rangul de categorii care conditioneaza un anumit
parcurs de evolutie a islamului contemporan. Comparand transformarile
prin care trece lumea islamica cu cele pe care continentele european si
american le-au cunoscut in trecutul lor nu foarte indepartat, Emmanuel
Todd afirma ca:

o0 bund parte a lumii musulmane (cea care si-a dus la bun sfarsit tranzitia)
se afld deja pe cale de a se linisti... este prea usor sd ajungem la o demo-
nizare a islamului bazandu-ne pe statistica actuald a crizelor. Islamul 1si
traieste criza sa de modernitate si, evident, nu poate parea o oaza de liniste.
Tarile dezvoltate, cele care si-au gasit linistea, nu pot fi prea mandre de
starea lor actuald, iar o intoarcere meditativa asupra propriei lor istorii ar
trebui s le conduca spre mai multd modestie. Revolutiile franceza si engleza
sunt fenomene violente, la fel ca si comunismul rus si cel chinez, sau
puseul militar si imperialist al Japoniei (apud Ferjani, 2005, p. 30 trad.n.).

Trebuie remarcat cd aceastd ultima tendintd este minora, ca numar
de studii elaborate, amploare si impact. Este un curent la care au
aderat o serie de intelectuali musulmani contemporani, in special cei
care traiesc §i creeaza in Occident. Sunt aceiasi pe care ii regasim in
postura de sustindtori ai unei necesare perspective istorice asupra
inceputurilor islamului, asupra fundamentelor culturii islamice,
incluzand aici §i Coranul. Abordarea criticd §i autocriticd a propriei
istorii, desacralizarea acesteia sunt idei care isi fac simtitd prezenta nu
numai printre intelectualii musulmani din Occident, ci si in unele tari
musulmane' a caror elitd are o traditie culturali importanti. Cat de
pregatita este societatea islamica sa raspunda unor noi perspective de
raportare la propria istorie si cultura este inca un aspect care raméane
in discutie. In prima jumitate a secolului XX, intr-una dintre tarile
musulmane mai avansate, la vremea aceea, in planul curentelor de
idei, Egiptul, s-a incercat o abordare critica, inspiratd de Discursul
asupra metodei al lui Descartes, a poeziei arabe preislamice: societatea

1. Este vorba despre ‘Aziz Al-‘Uzma, Muhammad ‘Abir Al-GabirT, Muhammad
Arkiin, Saad Eddin Ibrahim, Abdallah Laroui, Mahmiid Muhammad Taha, Ahmad
Tabit, ale caror lucrari sunt reprezentative pentru orientarea autocritica.
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a reactionat ca un organism agresat', expulzand agresorul. I s-a
reprosat atunci lui Taha Husayn (1889-1973), autorul studiului critic
asupra originilor poeziei preislamice FT §-5i r al-gahiliyy”, atasamentul
disproportionat si exagerat fatd de Europa si valorile sale, precum si
incercarea de a pune in pericol patrimoniul cultural arab. Sanctiunea
in plan moral a fost dublatd de o actiune practicd impotriva lui Taha
Husayn care a fost inlaturat de la conducerea Facultatii de Litere a
Universitatii din Cairo. Pentru a intelege amploarea acestui episod in
societatea egipteand, dar si araba in sens larg, trebuie sa amintim rolul
pe care limba arabd il are in definirea identitatii arabo-islamice.
Poezia preislamica si textul coranic sunt doud monumente de limba
araba, repere eterne, sacre si intangibile ale culturii arabe. A pune la
indoiala originile poeziei preislamice, a pune in discutie autenticitatea
acesteia sunt acte la fel de grave precum abjurarea sau apostazia.
Pentru o bund perioadd din istoria islamului, araba si islamul s-au
slujit reciproc’, mergind aldturi pentru a cuceri lumea, iar daca
continutul islamului a suferit modificari si adaptari in unele momente
sau regiuni, limba arabd, ca purtitoare a mesajului sdu, a ramas
singura constanta a acestui fenomen.

Cu atat mai mult, prezentatd in contextul descris, tentativa de a
aplica textului coranic o grila criticad de lecturare, plasandu-l in con-
textul epocii §i considerandu-1 ca rezultat al imprejurarilor istorice, a
generat destule convulsii. Toate incercérile de pana acum de a lectura
textul coranic in cheie istoricd au esuat in mod dramatic. Acuzatia de
ridda (,,apostazie”), alaturi de cea de kufi (,,necredintd”) planeaza ca
amenintiri cumplite asupra celui care ar indrazni sa abordeze o even-
tuald perspectiva desacralizanta asupra textului coranic. Exemplele se

1. Jacques Berque foloseste sintagma ,,identitate asaltatd” pentru a descrie starea
de spirit a societatii islamice in fata tentativelor de modernizare ale caror
resorturi sunt deopotriva interne si externe. Cf. Jacques Berque, ,,Qu’est-ce
qu’une identité collective”, in Echanges et Communications. Mélanges offerts a
Claude Lévi-Strauss, tom 1, Editions Mouton, Paris, 1970, p. 482.

2. Studiul a fost publicat in 1926 si pune la indoiald, in maniera criticii lui
Descartes, autenticitatea poeziei din perioada preislamica, poezie de factura
orala, consemnatd in scris la citeva secole dupa crearea ei. Textele poeziei
preislamice sunt considerate de traditie ca fiind sursele primare ale limbii
arabe, percepute in stransa legaturd cu textul coranic, a cérui intelegere este
dificild in absenta textului poemelor preislamice. Istoricitatea acestor poeme
a fost pusa la indoiald de Taha Husayn, care sustine ca singurul text autentic
din acea perioada este Coranul.

3. Albert Hourani, La pensée arabe et I’'Occident (traduit de I’anglais par Sylvie
Besse Ricord), Groupe Naufal Europe Sarl, Paris, 1991, p. 309.
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afla la Indemana, in comtemporaneitatea noastra’, la sfarsit de secol XX.
In majoritatea tarilor musulmane, libertarea de opinie este asociati fie
pacatului de apostazie, fie conceptului de fitna (,,dezbinare”, ,,dez-
ordine”). Ambele categorii-concept, in baza carora este respinsa
libertatea de opinie, isi au originea in inceputurile islamului, cadnd sunt
motivate de circumstante istorice bine definite. ,,Marea discordie”
(al-fitna al-kubra) este calificativul pentru marea schisma din inte-
riorul islamului care a Impartit lumea musulmana in siiti §i sunniti, in
timp ce apostazia (ridda) este legata de actiunea primului calif al isla-
mului, Abl Bakr (632-634), care a intreprins o campanie razboinica,
motivatd religios, impotriva triburilor de beduini care, dupd moartea
Profetului, doreau secesiunea politica, nu si religioasa, de comunitatea
medineza’.

Exista o rezistentd considerabild — prin urmare, nu poate fi negli-
jatd — a societatii islamice in fata diferitelor perspective de interpre-
tare a faptului social si politic. Poate exprimarea este prea cuprinza-
toare i nu surprinde esentialul, ceea ce impune o restrangere a cadrului
de referintd: existd o rezistentd considerabila a mediilor traditionale in
fata noilor modele sau formule de organizare sociopolitica. De asemenea,
este dificil sa identificim cu precizie care sunt limitele Intre care se
face simtitd influenta mediilor traditionale, insd este aproape o
certitudine ca presiunea structurilor traditionale existd in societatea
arabo-islamica, cu variatii de manifestare si de influentd de la un
regim la altul. Incercand totusi o definire a mediilor traditionale, existi
tentatia aproape imediatda de a le identifica in categoria teologilor
musulmani care tin societatea sub presiunea religiei, mentinand in
viatd modele revolute de organizare sociald si politicd. Personalitatile
religioase si cele politice si relatia istorica de legitimare reciproca’
constituie o cauza §i mai importantd a reactiei de rezistentd la
modernizare a societatii islamice.

1. Marele ganditor liberal sudanez, Mahmiid Taha a fost condamnat la moarte,
acuzat fiind de apostazie, de catre un tribunal religios din Sudan (pe 18
ianuarie, 1985). Cf. Taha Mahmud Muhammad, Nahwa masri -in mustagbalt
li Lislam. Talalat-un min al-‘amal al-'asasiyya li l-mufakkir as-Sahir
Mahmiid Muhammad Taha, al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, Bayrit (prefatata
de Asma” Mahmud Muhammad Taha si Nur Muhammad Hamad), 2002.

2. Prémare (de), Alfred-Louis, Les fondations de [’Islam. Entre écriture et
histoire, Editions du Seuil, Paris, 2002.

3. Ibrahim, Saad Eddin, A-mugtama’ wa ad-dawla fi l-watan al-'arabi (,,Societatea
si statul in lumea araba”), Markaz dirasat al-wahda al-'arabiyya Bayrit, 1988,
pp- 23-30.
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Studiul nostru face referire in mod deosebit la acele curente si
migcari care au aparut in spatiul arabo-islamic ca raspuns la intre-
barea ,,Poate islamul sid fie modern?”, intelegind prin modernitate,
capacitatea de a evolua, de a se reforma pentru a tine pasul cu mersul
umanitatii, in conditiile in care ignorarea realitdtii celuilalt nu mai
poate fi luatd in considerare intr-o argumentare sustinuta. In aceastd
confruntare de idei, fiecare concept analizat a dat deja nastere, unor ideo-
logii si doctrine diverse care caracterizeaza istoria modernd a lumii
arabo-islamice, incepﬁnd din a doua jumaitate a secolului al XIX-lea.

Cadrul teoretic' care oferd instrumentele de lucru necesare ana-
lizei propuse in acest studiu este trasat de istoria conceptelor sau
Begriffsgeschichte, ca si de pozitiile teoretice ale lui J.G.A. Pocock,
Quentin Skinner, dar si ale Scolii Annales, in egala masura. Folo-
sindu-ne de cuvinte pe care le vom considera din perspectiva diacronica
sau din perspectiva unui anumit context istorico-ideologic, vom intre-
prinde analiza unei serii terminologice despre care se afirma indeobste
ca este constant caracteristicd gandirii islamice. Asadar, combinénd,
conform cadrului teoretic trasat, istorie conceptuald si formulari socio-
politice, intentiondm sa identificAm continuitdti, modificari §i inovatii
in uzul limbajului® politic. Citdndu-l1 pe Melvin Richter, apreciem ci
numai printr-o analizd diacronica aplicatd vocabulelor care exprima
principalele concepte ale gandirii politice islamice putem identifica
secventa temporald in care si modalitatea prin care s-a produs
dislocarea de sens si resemantizarea. Diverse tipuri de informatie pot
fi dobandite prin aplicarea analizei diacronice, ea ficand posibila nu
numai identificarea mutatiilor semantice ale unui concept, dar si
adaugarile sau omisiunile inregistrate in cAmpul sdu de sensuri’.

Analiza diacronica este, de reguld, alternatd cu cea sincronica,
Fapt care face posibild determinarea momentului in care un concept a
inceput sa joace un rol central in sfera gandirii politice. Alte doua

1. Cf Melvin Richter, The History of Political and Social Concepts. A Critical
Introduction, Oxford University Press, Oxford, 1995.

2. in sensul dat de Ferdinand de Saussure (1857-1913), langue, care prin limbaj
intelegea acel sistem ce furnizeaza sensuri de comunicare pentru o societate,
in opozitie cu parole, definit ca utilizare individuald a limbajului de catre o
persoand intr-o anumitd situatie. Cf. Ferdinand de Saussure, Cours de
linguistique générale, Payot, Paris, 1971, pp. 44-45.

3. De exemplu, Kosellek atrage atentia asupra modului in care a fost recon-
ceptualizata notiunea de cetdfenie in cadrul reformelor intreprinse in Prusia n
vremea invaziilor napoleoniene (c¢f. Richter, 1995, p. 45).
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stiinte §i, prin urmare, metode de cercetare folosite de istoria concep-
tuala ne vor asista, in parte, in demersul nostru. Acestea sunt semasi-
ologia, care presupune studierea tuturor sensurilor unui cuvant, termen
sau concept anume, si onomasiologia, care identifica toate vocabulele
dintr-o limba care definesc aceeasi realitate sau concept. In egald masura,
vom tine seama de faptul cd cea mai rapida si mai exacta intelegere a
spiritului unei societdti este posibild prin analiza conceptelor care o
definesc, iar studierea acestora nu se poate face decat in legatura cu
contextul in care sunt folosite'. Limba reflectd cultura unei societiti
intr-un anumit moment istoric; de aceea, analiza lingvisticd se dove-
deste indispensabild in interpretarea diferitelor aspecte sociale. Aceste
afirmatii sunt i mai relevante dacd avem in vedere locul privilegiat
pe care limba il are in societatea araba, pe de-o parte, si relatia
speciala dintre limba si religie, pe de alta.

In analiza noastra nu vom acorda prioritate studiului limbii in sine,
ci limbii in context. Mergand dincolo de semnul lingvistic materia-
lizat fonetic si grafic, conceptele de interpretare si intelegere a semni-
ficatiei in context propuse de hermeneutica moderna® sunt liniile urmate
in analiza conceptelor politice in jurul carora se desfasoard dezbaterea
despre modernitatea islamica. Rolul limbajului in formarea individului,
dar si in structurarea societatilor este o tema actuald de dezbatere, In
conditiile in care folosirea cuvantului, scris, oral sau difuzat prin
intermediul tehnologiilor avansate de comunicare, este o dovada a
perenitatii acestei forme de exprimare. In spatiul definit de limba
araba, exprimarea la nivel lingvistic si maniera in care se produce
aceasta sunt factori esentiali in definirea personalitdtii individuale si
colective.

Poate mai mult decét in alte arii lingvistice, 1n spatiul arab expri-
marea este un mod de conturare a identitatii, dar si de autodefinire in
contextul unei colectivititi. Limba araba cunoaste in perioada moderna
intrebuintari multiple, fiind invocatd, In egald masura, ca argument si
contraargument in sustinerea sau infirmarea uneia sau alteia dintre
structurile identitare. Glorificatd de ideologii curentului panarab, dar
si desacralizatd prin perceperea ei dincolo de relatia privilegiatd cu

1. Formula enuntatd este aplicatd intr-o serie de studii actuale ale societatii
arabo-islamice modeme si contemporane realizate de cercetdtori arabi si
occidentali.

2. Cf. Paul Ricoeur, Le conflict des interprétations, Editions du Seuil, Paris,
1969, p. 8.
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textul coranic, limba araba se vede marginalizatd sau atacata de sustina-
torii vehementi ai dialectelor locale.

Am initiat studiul nostru prin invocarea conceptului de moder-
nitate caruia islamul, in sens larg, 1i raspunde prin categorii pe care o
parte dintre specialisti le considerda a-i fi proprii, In timp ce altii le
definesc ca fiind trasaturi comune ale manifestarii umane. Discutia se
plaseaza in cadrul dezbaterii contradictorii cu privire la univer-
salitatea conceptelor.

Pluralitatea culturald reprezintd un acquis pretios al criticii socio-
logice recente. Fie cd sunt de dependentd sau de interdependenta,
relatiile internationale au contribuit pretutindeni, cel putin in ultimul
secol, la impunerea unor mize comune, a unor reguli asemanatoare, la
punerea in migcare a unor fluxuri culturale care favorizeaza imitarea
modelelor'. Daca sistemele politice actuale nu seamani toate intre
ele, nu se poate nici afirma cd sunt net diferite. Negarea existentei unei
»tehnologii” politice universale nu echivaleazd cu afirmarea absentei
totale a tehnicilor politice comune. Secolele al XIX-lea si XX sunt
marturie a jocului complex al exporturilor si importurilor de modele
de dezvoltare, primele la initiativa puterilor occidentale, celelalte,
opera a elitelor provenite din culturile asa-zis periferice, care au jucat
un rol mai important decat se considera indeobste. Copiind sau adap-
tand, inovand sau respingand, aceste elite au contribuit la formarea
unei problematici a modernitatii politice, definindu-se prin raportare
la modernitatea politica occidentala’.

Redescoperirea sociologiei istorice, intoarcerea la istorie sugereaza
necesitatea de a regandi modernitatea din doud perspective: prima
trebuie sa vizeze dotarea conceptului de modernitate cu o valentd
socioistoricd; cea de-a doua presupune o sociologie istorica a trans-
ferului §i a difuzarii, care incearca sa stabileasca cum au fost difuzate
si captate, la un moment dat, practicile legate de modernitatea politica
occidentald de catre anumiti actori, din diferite regiuni — cea arabo-
-islamica, in cazul acestui studiu.

Practic, pertinenta sociologiei istorice constd in capacitatea de a
formula intrebari cu privire la geneza unui fenomen. Aplicarea
acestui demers, cel al sociologiei istorice interpretative, si abordarea
comparatista permit nu numai identificarea reperelor si resorturilor

1. Bertrand Badie, Les deux Etats. Pouvoirs et société en Occident et en terre
d’Islam, Librairie Arthéme Fayard, Paris, 1986 (1997 pour la préface).
2. Bertrand Badie, op.cit., 1997, p. 11.
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unei modernitdti occidentale, dar pot ajuta la intelegerea transferului
de sistem catre Imperiile Otoman si Persan. Abordarea explicativa
permite analizarea modificarilor si adaptarilor pe care le-au suferit
elementele de modernitate importate, dar si aprecierea contributiei locale
la constituirea unei pluralitati de modele de modernitate politica.

Aceasta sociologie a transferului trebuie sa ia in seama intentio-
nalitatea politica si productia ideologica, precum si relatiile de putere.
Transferul nu rezultd exclusiv dintr-o vointa de a exporta si de a im-
porta, ci dintr-un joc combinat al celor doua actiuni. In fapt, transferul
nu se poate aprecia numai prin raportare la regimul politic in desfa-
surare sau la nivelul elitelor, ci in functie de modificarile de profun-
zime provocate la nivelul maselor si al capacititii de mobilizare a
individului. La contactul cu modelul de civilizatie occidental, socie-
tatea arabo-islamicd a raspuns printr-o abundentd serie de referenti
traditionali, aspect care poate fi urmarit in evolutiile legate de
procesul Renasterii Arabe din secolul al XIX-lea.

De altfel, lucrarea noastrd a pornit de la constatarea prezentei
referintelor cultural-istorice in discursul contemporan de diverse
orientari i a extins cercetarea la Intreaga perioadd denumitda moder-
nitate islamicad.



Capitolul |

Cateva dintre primele semne
ale modernitatii arabo-islamice

Confruntat masiv, la sfarsitul secolului al XVIlI-lea, cu modernitatea
europeana si cu superioritatea Europei crestine, Imperiul Otoman a
incercat sa acrediteze ideea ca adoptarea metodelor occidentale nu
poate duce decat la intarirea islamului si la consolidarea puterii sale.

Totusi, ce mai multi observatori (Lewis, 1984) ai fenomenului
modernitatii vorbesc despre defectuoasa ei asimilare de citre socie-
tatea islamica, identificind doud posibile explicatii: esecul reforma-
torilor musulmani de a realiza o sintezd viabila intre instrumentele
occidentale si identitatea islamica, dar si evolutia unui climat intelectual
si politic care a facut din Occident un dugman caruia trebuia sa i se
opuna un alt tip de modernitate. Pentru a avea o idee mai clara despre
incercarile de modernizare ale societatii arabo-islamice, vom trece in
revista principalele manifestari ale acesteia.

Primii reformatori ai islamului, din secolul al XIX-lea, si teoriile
dezvoltate de acestia au scos la lumind paradoxurile unui compromis
putin probabil intre orientarea materialistd occidentald si credinta
islamica, intre reafirmarea fidelitatii fatd de legea islamica si o tehnica
a puterii si un mod de viatd diferite pe care le remarcau in Europa.
Europa este prezentati de reformatorul egiptean Rifa‘at at-Tahtawt
(1801-1873) ca ahl al-tamaddun, adica ,,poporul civilizatiei”, guvernat
de stiintd, si nu de adevar (de adevarul religios). Musulmanul trebuie
sda mearga in Europa doar pentru a recupera retardul economic in care
se afla lumea musulmana, pentru a corija o serie de lipsuri de natura
tehnica; nu Legea este cea care trebuie amendatd, adevarul ei fiind etern.
Tunisianul Hayr ad-Din (1820-1889) diagnostica extrem de precis lumea

1. In cartea sa de insemnari publicata in 1834 la Cairo, in limba arab4, si tradusa
ulterior, in 1839, in limba turca, cu titlul Tahlisu I-ibriz fi talhisi Bariz.
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islamicad apreciind ca suferea de o slabire economica si financiara fara
precedent in istorie, cauzatd de un sistem educational anchilozat, care,
la randul sau, ,era consecinta” stirii de decddere a institutiilor
politice. Reformatorul tunisian este primul care foloseste termenul
dawla in sensul occidental de ,,stat” modern, care nu se mai identifica
cu principele, si introduce in limbajul politic conceptele de liberalism
politic i drept politic. La randul sau, Rifa‘at at-Tahtawi traduce in
araba textul Constitutiei franceze, precum si operele lui Montesquieu
si Rousseau. Scopul acestor demersuri nu era de a aduce atingere
sistemului politic in functie in islam, ci de a-1 moderniza, punandu-i la
indemana instrumente occidentale. Astfel, crearea unor institutii care
sd fie garante ale dreptatii insemna, in fapt, limitarea puterii prin-
cipelui, prin lege si consultare. Rifa‘at at-Tahtawl vedea materializata
aceasta viziune prin reactivarea principiului de $ira@ sau ,,consultare a
teologilor”. Reformatorul tunisian isi imagina functionarea unui parla-
ment, dar nu in sensul european al reprezentativitdtii si suveranitatii
poporului, ci in acceptiunea de maglis', expresie a unitatii comunitare.
Rifa‘at at-Tahtawt era de acord cu ideea ca legile se pot schimba in
functie de Tmprejurarile istorice, insd nu afara controlului ulemalelor
si in acord cu principiul binelui® comunitatii (umma).

Cat priveste ideea de natiune, Rifa‘at at-Tahtawi era marcat de
tematica nationalistd a Europei secolului al XIX-lea, in special de teo-
riile lui Montesquieu: dragostea pentru patrie, watan, inteleasa ca o
comunitate politicd determinata, nu se suprapune catusi de putin peste
ideca de comunitate islamica. Chiar daca ramane legata de religie, ideca
de patriotism egiptean 1si face aparitia in fortd si va constitui unul
dintre curentele de expresie dominante in secolul XX. Se produce astfel
un decupaj in conceptul de umma, iar reformistii egipteni introduc
realitatea unei natiuni egiptene. Solidaritatea comunitard (sau ideca
haldiin-iana de ‘asabiyya) prevaleaza in fata religiei, ca factor unitar,

dand nationalismului egiptean o aparenta seculard. Ambiguitatea culti-
vatd intre nationalismul egiptean, nationalismul arab si nationalismul
islamic poate fi interpretatd ca o dovada a dificultatii de a renunta la
un referent cultural definitoriu, la un cod care a servit ca factor de
individualizare in raport cu celalalt, cu nemusulmanul.

1. In traducere, ,,adunare”, ,.consiliu (consultativ) ”.
2. Este vorba despre principiul islamic al-maslaha al-‘amma (,,binele comun”).
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Starsitul secolului al XIX-lea marcheaza o mutatie importanta in
intelegerea ideii de modernitate in lumea islamica. Modernitatea nu
mai Inseamnad Tmprumuturi de forme occidentale, ci propunerea unei
modernitati specifice care sd faca fatd celei occidentale. Foarte probabil,
aceastd schimbare de optica legatd de evolutiile istorice concrete ale
tarilor arabe care au devenit colonii occidentale si In care a functionat
dintr-odatd un set de legi straine codului islamic. Noutatea acestei ati-
tudini tine de o noud modalitate de raportare la modernitate: imitarea
celuilalt este pe cat de inacceptabild, pe atat de ineficienta. Principalii
teoreticieni ai acestei tendinte sunt Gamal ad-Din al-Afgani (1838-
-1897), Muhammad ‘Abdu (1849-1905) si Rasid Rida (1865-1935).

Gamal ad-Din al-Afgani inaugureaza critica imitirii Occidentului,
favorizand 1n acest mod recunoasterea existentei unei pluralititi de
modernitati. El relnnoada astfel legitura cu traditia care denunta orice
inovatie bazatd pe imitatia necredinciosilor (al-kuffar). Rasid Rida
dezvoltd o critica si mai accentuatd a imitdrii modelelor de import;
pentru el, condamnarea imprumuturilor occidentale si a politicii celor
care le favorizeaza devine noul fundament al ideii de modernitate.
Modernitatea nu mai este unica, adica occidentala, ci multipld, asa
cum sunt §i culturile. Fiecare culturd, cu modernitatea ei. Marca cea
mai explicita a noii teorii este conceperea islamului nu numai ca religie,
ci si ca sistem complex de civilizatie, aceastd din urma calificare fiind
predominanta. In islam religia nu se limiteazi doar la un cult, ci este
si un spatiu al solidaritatii sociale, al identitatii si al construirii pro-
gresului, crede Gamal ad-Din al-Afgani. Aceeasi atitudine se regi-
seste si la ceilalti doi reformatori, care insista asupra imposibilitatii de
a seculariza normele si legile in societdtile musulmane, civilizatia
modernd identificindu-se cu un islam adevarat si epurat care incita la
actiune si efort.

Unul dintre principiile in jurul caruia se constituie ideea reformista
este cel al unitdtii, a cérei realizare este conditia puterii si a performantei.
Un alt principiu fundamental este cel al redeschiderii igtihad-ului sau
efortului de interpretare a Legii revelate.

Ideea unitatii este centrala in teoriile fiecaruia dintre cei trei refor-
misti: dacd principala lucrare a lui Muhammad ‘Abdu se numeste
Risalat at-tawhid', ideea de baza a lui Gamal ad-Din al-Afgant este

1. in traducere din limba araba, Epistola unitatii (i multumim domnului
profesor George Grigore pentru aceastd formuld de traducere in limba
romand; mentiondm cd traducerile in francezd ale tratatului inregistreaza
forma Traité de I’Unité, iar cele in limba engleza, Theology of unity).
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panislamismul; retardul lumii musulmane fatd de Europa se explica
prin faptul cd a fost pierdutd unitatea wmma-ei islamice. Astfel,
contrar altor reformatori, Gamal ad-Din al-Afganf ridicd ideea unititii
lumii islamice la rangul de conditie sine qua non a modernitatii.
Aceeasi linie de gindire se regaseste la Rasid Rida, a carui lucrare
principala, Califatul, pledeaza pentru reconstructia institutiei califa-
tului din perioada de aur a islamului, a celor patru califi ortodocsi
(632-661). Ideea trebuie inteleasd ca un deziderat de unitate islamica,
premisa si conditie a modernitatii, unitate care a caracterizat vre-
murile de inceput ale islamului. Dacd in Occident modernitatea se
exprimd prin ideea de natiune, de stat-natiune, in islam ea este
intruchipatd de aspiratia cdtre unitate i de disparitia particularismelor
autocratice care divizeaza casa islamului.

Ideea asocierii revelatiei cu ratiunea, clasica de altfel, se regaseste
si la reformisti. Evident, ratiunea slujeste religiei, mai ales intelegerii
acesteia, aflandu-se in raport de subordonare fatd de religie. Ratiunea
permite celui care cunoaste Legea sd o adapteze si sd-i atribuie justa
interpretare, facdnd-o compatibild cu descoperirile stiintei moderne.
Ipoteza unei modernitati politice sau juridice universale este respinsa
de reformisti, care nu accepta decat o modernitate stiintifica si tehnica
universala.

Mult accentuate, ideile reformistilor sunt preluate de islamism,
continuitatea fiind marcata simbolic prin relatia magistru-discipol
dintre Rasid Rida si Hassan al-Banna, fondatorul gruparii Fratilor
Musulmani. ,,Suntem musulmani si este de ajuns”, afirmda Hassan
al-Banna (Ramadan, 2002, pp. 267-277). Totusi, relatia de raportare
la Occident se inverseaza sau, mai bine zis, se rastoarnd in cazul
islamistilor: dacd popoarele islamului au cunoscut esecul, faptul a fost
cauzat numai de Incercarea de a imita Occidentul. Astfel, moderni-
tatea nu numai ca nu este o valoare si un model universale, ci e sursd
a involutiei si a esecului. Principiul puterii este inlocuit de cel al cu-
noasterii: societatea nu poate fi guvernatd decat de catre cei care
cunosc Legea, adicd de cdtre corpul ulemalelor. Cel mai cunoscut
teoretician al acestei idei este pakistanezul Abii al-‘Ala al-Mawdudt
(m. 1979), care, in lucrarea sa Organizarea vietii in islam (cf. Badie,
1986, p. 56.), propune trei principii fundamentale ale regimului po-
litic in islam: unicitate, mesaj, califat. Unicitate: este vorba despre
unicitatea lui Dumnezeu, singurul care poate detine puterea. Doar
puterea lui este legitima, doar Legea lui este lege. Republica islamica,
intrucat e o republicd guvernatd de Dumnezeu, este diferitd de republica
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occidentald: in islam, masele sunt obligate sd urmeze legislatia divina,
asa cum a fost ea revelata Profetului Muhammad. Cat despre prin-
cipe, acesta trebuie sd fie ales in functie de piosenia sa, de cunoas-
terea Legii §i de abilitatile sale de conducere. Puterile sale sunt limi-
tate de Sari‘a si de un consiliu consultativ ales, in fata caruia el
dispune de drept de veto.

O alta categorie de Tmprumuturi ideologice este reprezentatd de
doctrinele socialismului i marxismului. Introducerea gandirii socialiste
in lumea islamicd s-a produs prin intermediul mediilor crestine, unde
are, de altfel, si cea mai mare raspandire (Farah Anttin, Michel ‘Aflaq,
Salama Miisa)'. Eliminarea referintelor religioase din discursul acestor
doctrine si incercarea de a imita 1n Intregime modelele lor occidentale
au fost, in mare parte, cauze ale esecului lor. Fundamentul materialist,
viziunea ierarhicd asupra istoriei, in care factorul economic era prezentat
ca determinant pentru evolutiile politice si religioase, au demonstrat
incompatibilitatea dintre islam si doctrina marxista. Inchise in sisteme
intelectuale inaccesibile publicului, elitele socialiste nu au reusit sa
transmitd doctrina si sd mobilizeze masele In numele acesteia.
Constatarea se sprijind pe esecul partidului Ba 7, al mossadeghismului
din Iran, si al bourguibismului din Tunisia (Badie, 1986, p. 106).

Prin urmare, analiza noastra porneste de la constatarea ca exista o
problematicd a modernitatii in spatiul arabo-islamic si o problema-
tizare a acestui subiect, precum §i o preocupare continud pentru
identificarea cailor de urmat in scopul realizarii unui echilibru intre
valorile islamice si valorile universale ale umanitatii. Poate fi acceptat
faptul ca exista valori universale, produse ale intregii umanitati, si ca
ele pot deveni fecunde in orice tip de societate. Problema rezida in
conflictul care apare in momentul in care aceste valori universale sunt
transferate impreund cu sistemul care le-a dat nastere. Asadar,
conflictul pare si fie intre sisteme, nu intre valori. Insa valorile luate
ca entitati in sine nu par sa aibd contururi foarte clare: ,,Ce este
democratia in sens abstract?” sau ,,Poate fi conceputd democratia ca
valoare pura, fard contextualizari istorice sau sistemice?” Libertatea
este o valoare universala, insa, asa cum vom vedea, sensurile ei con-
crete sunt conditionate de contextele culturale in care apare si evolueaza.
Libertatea din sloganul Revolutiei Franceze diferd semnificativ de
libertatea care defineste statul social din societatea islamicad clasica.
Si exemplele pot continua.

1. Vom reveni asupra acestui subiect in capitolul dedicat nationalismului in
spatiul arabo-islamic.
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Desi nu credem pe deplin in conditiondrile de tip cultural ale
evolutiilor din planul sociopolitic, nu putem nega influenta factorilor
constitutivi ai unui anume tip de civilizatie asupra acestora. Analiza
conceptelor mentionate mai sus, concepte care definesc si exprima
evolutiile din spatiul politic arab contemporan, va fi realizatd printr-o
pozitionare contextuald din punct de vedere cultural. Totusi, nu vedem
in specificul cultural o conditionare negativa a procesului de moder-
nizare a islamului, mai ales ca a fi specific nu este o caracteristica
exclusiva a sistemului islamic de civilizatie. Credem in aspectul
pozitiv al acestei specificitati prin impulsionarea deja existentei atitu-
dini critice, mature §i obiective, fatd de acele elemente din structura
profunda a societdtii islamice care o fac sa fie particulard in sens
negativ.

Conceptelor supuse analizei li se va aplica metoda cercetarii din
perspectiva diacronica, pe cele trei planuri — lingvistic, istoric si al
evolutiilor din campul politic —, urmarind afirmarea unei specificitati
culturale, dar nu 1n sens negativ.



Capitolul 1l

Conceptul de stat
in gandirea islamica

Comprendre la vie politique du monde arabe
suppose un cheminement qui paraitra peut-étre
a certains un peu plus long, mais qui n’en est
moins indispensable... Il convient de péenétrer
progressivement dans ce monde arabe pour se
forger les clés nouvelles qui doivent permettre
de comprendre, sans le déformer, un régime
qu’il ne faut pas considérer a priori comme
inspiré des seules sources européennes. Il n’est
pas question de nier les emprunts qui ont pu
étre faits a la société occidentale, mais
précisement dans la mesure ou il y a un choix,
il convient de comprendre la encore en vertu
de quels criteres il a été arrété'.

Il.1. Statul medinez.
Comunitate religioasa sau statala?

Arabia centrala a inceput sa se dezvolte si sa dobandeascé importanta
economicd in secolul al VI-lea al erei crestine, pe fondul decaderii
oraselor-stat din sudul Peninsulei Arabe sau Yemen. Dezvoltarea
cunoscutd de partea centrald a peninsulei este legatd de fenomenul
sedentarizarii triburilor nomade si de reorientarea acestora catre comert.
Este o renastere a cetdtii, dar pe structurd tribald (cf Djait, 1989).
Acesta este specificul Meccii, element care va influenta evolutiile de
mai tarziu din istoria islamului. Astfel, structura tribald — gabila® — se

1. Maurice Flory, Robert Mantran, Les régimes politiqgues des pays arabes,
PUF, Paris, 1968, p. 7.
2. In traducere din limba araba, ,,trib”.
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substituie statului, iar toate raporturile din interiorul cetatii sunt
reglementate de relatiile-tip care se stabilesc in interiorul unui trib.
Este important de subliniat cd familia tribald din care provine Profetul
islamului facea parte din aristocratia ,,sacra'l”l a Meccai, cea care avea in
grija si se ocupa de ritualul pelerinajului, fiind diferita de aristocratia
razboinica. Este foarte probabil ca apartenenta sa la aristocratia sacra
meccana sa-i fi facilitat activitatea la Medina si sa-i fi permis sa declare
orasul enclava sacra a islamului. Intr-o oarecare masura, statul islamic
pe care l-a constituit la Medina isi datoreaza existenta si importantei
notiunii de haram (,incintd sacrd”), plasandu-se, voit sau nu, in
continuitatea mostenirii gurays-ite”.

Specialistii (Djait, 1989, p. 30) sunt de acord in a face o distinctie
clard intre cele doud etape ale activititii Profetice desfisurate de
Muhammad: prima, cea de la Mecca, este profund religioasa si cul-
turald, in timp ce perioada medinezd se caracterizeaza printr-o sinteza
intre principiile religioase si cele politice, raspunzand unei nevoi de a
depasi marginalitatea locala a Arabiei. ,,Profetie convertitd in politica
si razboi” sau ,stat profetic”, ,,stat Intemeiat prin razboi, defensiv la
inceput, ofensiv, apoi’” — astfel este caracterizatd structura ale carei

1. Tribul Qurays este cunoscut in Peninsula Araba, ca si in cetatea Mecca, sub
numele de ahl al-hums wa I-haram, unde hums Inseamna ,,rigurozitate in prac-
tica religioasa”, iar haram, ,,incintd sacra”. Semnificatia aceasta se regaseste,
intr-o forma adaptatd islamului, i in titulatura oficiala a regelui saudit care
este hadim al-haramayni as-Sarifayni, ,servitorul celor doud locuri, incinte
sacre” (cu referire la Mecca si Medina).

2. Qurays este numele tribului care conducea Mecca in momentul nasterii
Profetului (570), trib din care ficea parte si clanul Bant Hasim, in care s-a
nascut Muhammad ibn Abdallah.

3. Batilia de la Badr (din 624, prima victorie a armatelor islamului conduse de
Muhammad impotriva meccanilor Iui Abli Sufiyan) este consideratd de Hichem
Djait ca fiind momentul hotarator care a marcat trecerea la o atitudine ofen-
sivd a statului medinez. Atacurile medinezilor echivaleaza cu aparitia unui
nou tip de violenta razboinica in Peninsula Arabd, care provine din organizarea
de tip statal. Asediul Meccii, din 629, 1l infatiseazd pe Profetul Muhammad
ca pe un adevarat general. Odatd pacificatdi Arabia, ideea de noi si noi
cuceriri devine sinonima cu statul islamic, iar prada de razboi este, in aceasta
faza de inceput a islamului, singura modalitate de a stimula si a tine laolalta
diversele triburi peninsulare, pana nu demult aflate in rivalitate. Este greu de
presupus ca aceste triburi vedeau in Muhammad altceva decét un rege sau un
general; este la fel de greu sa ne imaginam ca dimensiunea profetica a actiu-
nilor sale era perceputd ca prevalenta.
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baze sunt puse la Medina in timpul vietii Profetului Muhammad.
Noul tip de legdturd comunitard propus si instituit de Profetul
Muhammad nu neagé datele socioculturale traditionale, ci incearca o
suprapunere peste acestea si o integrare a lor. Dupd moartea lui
Muhammad, coeziunea comunitard nu se putea manifesta exclusiv in
profesarea unei aceleiasi religii, ci i in sentimentul apartenentei la o
singura comunitate, umma, care trebuia sa-si desemneze o autoritate
politicd. Comunitate politica si religioasd in acelasi timp, e de parere
si Camille Mansour (¢f. Mansour, 1975, p. 19), care subliniaza inter-
dependenta celor doud functii: Abii Bakr (632-634, primul calif al
islamului) avea si indatoriri religioase tocmai pentru cd era seful
comunitatii (spre deosebire de Muhammad, care obtinuse pozitia de
sef al comunitatii tocmai pentru ca avea o misiune religioasa).

Revelatia coranica, urmatd de stabilirea Profetului Muhammad la
Medina constituie o etapa decisiva in formarea ideii de comunitate
(umma). Ne vom opri asupra semnificatiei termenului umma asa cum
era el conceput la mijlocul secolului al VIl-lea. Jacques Berque sur-
prinde momentul constituirii acestei noi forme identitare care imbina
in mod stralucit sentimentul apartenentei la un grup etnic, ‘asabiyya,
cu identificarea religiosa: il commence par un décrochage, qu’il nomme
hijra ou fuite. La communauté des premiers adeptes s insurge contre la
societé globale. Ou plutot cette elle qui devient société globale, reléguant
tout le reste dans une microsociologie (Berque, 1970, p. 479).

Se pare ca primul document care inregistrezd formarea noii umma
este Carta de la Medina, un fel de constitutie, in sensul de act con-
stitutiv care legifera o situatie deja existentd. Aceastd sahifa' este un
document care stabileste statutul noii comunitdtii formate la Medina
in urma stabilirii aici a Profetului Muhammad si a insoftitorilor sai,
precum si relatiile acestora cu celelalte triburi care locuiau in cetate.
,»Credinciosii sunt o umma unicd, prin excluderea altor oameni’™”, se
spune la inceputul Cartei (Prémare, 2002, p. 96). Umma nu desem-
neaza un grup etnic sau tribal, ci o confederatie de naturd politica ce
isi recunoaste in Muhammad propriul conducator. La Medina,
Muhammad devine seful unei comunitdti supratribale, multiconfesio-
nale, formatd din clanuri de musulmani (al-muhagirin, pe de-o parte,
cei care 1l insotisera pe Profet in fuga lui din Mecca, si al-ansar, pe
de altad parte, acei medinezi care imbratisasera noua religie), evrei din
Banii Qaynuga‘, Banti Nazir si Banii Qurayza, la care se adaugau

1. in araba, ,,foaie”, ,,document”.
2. In textul arab: umma min din an-nas (Ferjani, 2005, p. 58).
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clanuri de crestini §i arabi care nu apartineau nici uneia dintre cele
trei religii mentionate. Autoritatea conferitd lui Muhammad in acest
cadru se extindea numai asupra problemelor comune care priveau
partile semnatare ale pactului. El nu era autorizat sd intervind in
afacerile interne ale clanurilor decdt la solicitarea acestora, iar
calitatea in care o face este aceea de hdkiml, adica ,,arbitru”.

O mentiune aparte trebuie facuta referitor la termenul mu ‘miniina,
prezent in Carta si recuperat ulterior de limbajul coranic. Radéacina
araba triconsonantica de la care este derivat participiul activ mu ‘min
se structureazd semantic 1n jurul sensului de ,,sigurantad”, ,,securitate”,
»incredere”. Este, de altfel, sensul pe care acest participiu il are in
contextul Cartei de la Medina, cu referire la cei care au semnat pactul
si i sunt fideli®. Aceasta semnificatie se regaseste astazi in traducerea
araba a Consiliului de Securitate, maglis al-'amn, de pilda, si in alte

1. in perioada preislamica, hakim este, inteleptul comunititii, cel care, de regula,
rezolvd conflictele si consiliazd, un fel de judecétor al timpurilor moderne.
Mai tarziu, in epoca islamica, termenul se refera la guvernatorul unei provincii
sau al unui oras, iar in perioada contemporana hakim inseamna pur si simplu
,conducator”: al-hukkam al-‘arab sunt, de pilda, conducitorii, liderii arabi.
De la aceasta radacina triconsonantica, /i-k-m, este derivat si termenul hukiima,
care reda, in organizarea politicd actuald din spatiul arabo-islamic, notiunea
de guvern. Trebuie sd mentionam c4, la fel ca in cazul majoritatii vocabulelor
arabe care denumesc demnitdti si functii de conducere intr-o comunitate, si
termenul hakim este legat la nivel semantic de ideea de a vorbi, a fi puternic
prin cuvant, a fi persuasiv (a se vedea capitolul IV, unde acest subiect este
tratat pe larg). Dictionarul Kazimirski (Dictionnaire arabe-frangais, Librairie
du Liban, Beirut, 1860) inregistreaza pentru verbul hakama si sensul de étre
savant, docte, surtout en médicine et en philosophie; étre sage, prudent et
d’un jujement solide (p. 471). Masdar-ul (infinitivul lung al verbului) sukm,
pl. ‘ahkam, este inregistrat ca avand primul sens de pouvoir, empire, autorité,
Juridiction (sur quelque chose ou sur quelqu’un), urmat de sagesse, savoir,
science. Observam, prin urmare, cum terminologia care desemneaza pozitiile
de putere si de autoritate in acest spatiu este legatd semantic de ceea ce am
putea numi ,,puterea cuvantului” si a celui care detine ,,darul de a vorbi”.
Hukiima, mai sus mentionat, despre care am observat ci echivaleaza in
perioada contemporand cu notiunea de guvern, inseamna in prima instantd
,Jjudecatd”, ,sentinta”, si abia apoi ,putere”, ,autoritate”; asadar, tot o
expresie a puterii la care se ajunge prin cuvant.

2. Teorie sustinutd si de profesorul Mohamed-Chérif Ferjani (in Ferjani, 2005,
p- 59.
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structuri care contin sensuri aseméanatoare, al-'amn al-watant, ,,securita-

tea sau siguranta nationald”. In Coran, vocabulei mu min i se adauga
o noud dimensiune: mu ‘min este unul dintre cele nouazeci si noua de
nume ale lui Dumnezeu, cu semnificatia de ,,cel care asigura linistea,
siguranta celuilalt”. Astfel, sensul lui mu ‘min, asa cum apare in Carta
de la Medina, ,,credincios, fidel unui pact”, se imbogateste cu cono-
tatia religioasa (,,fidel unei religii”’). Regésim acest sens si ulterior, in
titulatura califilor, amir al-mu 'minina, tradusa indeobste prin ,,coman-
dant al credinciogilor”™.

In schimb, textul coranic accentueazi latura religioasi a comunititii,
al-umma, comunitatea celor care cred in mesajul coranic (al-mu miniina)
fiind pusa in opozitie cu celelalte comunititi religioase.

Domnul nostru! Fa-ne Tie supusi si din semintia noastra fa-Ti Tie supusa
adunare (Coran, 2, 128 — ummat-an muslimat-an la-ka),; Voi sunteti cea
mai buna adunare ivita dintre oameni (Coran, 3, 110 — kuntum hayra
ummat-in uhrigat li n-ndas); Noi te-am trimis la o Adunare — cdte alte
adunari n-au fost inaintea ei! (Coran, 13, 30 — kadalika arsalna-ka fr
ummat-in gad halat umum-un...); Aceasta adunare a voastrd este o
singura adunare. Eu sunt Domnul vostru. (Coran, 21, 92 — Inna hadihi
ummatu-kum ummat-an wahidat-an wa ana rabbu-kum) ~.

Infaptuirea acestei umma unita in spirit, dar si in practica religioasa
reprezintd un scop in sine pentru secolele care au urmat dupa moartea
Profetului Muhammad. Pentru ca islamul, ca ideologie comunitara,
nu a reprezentat o realitate concretd, ci mai degraba o tentativa dificila
si complexa, de elaborare a unui sistem pe fondul antagonismului partilor.

Locuitorul Arabiei din secolul al VIl-lea a suferit un traumatism
al nagterii, dupa cum observa Malek Chebel (Chebel, 1993, p. 375):
el a trebuit sd treacd peste distrugerea universului tribal in favoarea
unei viziuni universaliste a lumii. Reperele identitare sunt distruse,
aliantele nu se mai realizeaza pe orizontald, asa cum se intdmpla in
cazul solidaritatii tribale, ci in plan vertical, intre credincios si

1. Sintagma amir al-mu'minina, purtitoare de conotatii religioase in istoria
islamica si asociata functiei califale, este in prima instantd o formuld neutra
din punct de vedere religios, la fel ca si alte vocabule din limba araba,
resemantizate 1n context islamic.

2. Toate fragmentele din Coran folosite in aceastd lucrare sunt traduse de pro-
fesorul George Grigore; c¢f. Coran (in traducerea lui George Grigore), Cagri
Yayinlari, Istanbul, 2003.
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Dumnezeu. Principiul subordondrii pe care-l presupune noua relatie,
continut de insdsi vocabula islam', este opus caracterului tribal al
arabului secolului al VII-lea, definit de revolta si nesupunere. Malek
Chebel observa ca principiile instituite de noua religie, supunerea fata
de Dumnezeu si Profet, trebuie sa fi produs o reactie de tulburare
identitara la arabii secolului al Vll-lea, care au avut dificultiti in a se
recunoaste sau in a-si proiecta viitorul in noul model propus. Pornind
de la observatia lui Chebel, am putea continua acest rationament prin
care se pot explica dificultitile de organizare si ezitdrile in a da
comunitdtii o forma politicd anume, dupd disparitia Profetului. Indi-
vidul arab se pozitioneaza de la inceputul istoriei islamului intre doua
grile identitare, din a céaror confruntare umma, ca formda de reven-
dicare identitara, iese victorioasd in fata clanului, a spiritului de grup.
Cel putin la nivel teoretic.

Odata integrati statului islamic, qurays-itii pretind primele pozitii
in structura acestuia, argumentand ca legaturile de sange prevaleaza
in fata celor ideologice si anuntand astfel conflicte, deocamdata
latente, intre muhdagiriina, ansar si noii convertiti meccani. Disparitia
Profetului pune problema continuitatii statului, dar, In aceeasi masura,
si a religiei nou-revelate. Ideea alegerii2 unui succesor dovedeste cel
putin doud lucruri: primul ar putea indica existenta unei democratii
comunitare restranse la o elitd; cel de-al doilea confirma faptul ca
functia profetica era perceputd ca o functie de comanda care necesita
un succesor. Problema succesiunii, nereglementatd de Coran sau de
alte surse, nu ar fi fost atat de presanta daca miscarea ar fi avut un
caracter strict religios (c¢f. Tyan, 1954, p. 154).

Principiul electiv, In formuld restransa, este criteriul dupa care
sunt alesi primii patru califi ai islamului, el fiind pus la punct de
califul ‘Umar ibn al-Hattab (634-644) care dispune, inca din timpul
vietii, constituirea unui consiliu care sd se ingrijeasca de alegerea

in traducere din limba araba, Lsupunere”, ,resemnare”.

La scurt timp de la moartea Profetului, in casa celor din Bant Sa‘ida s-au
adunat reprezentantii ansar-ilor (elita medineza sustindtoare a Profetului)
pentru a desemna un succesor la conducerea comunitatii. Hichem Djait califica
comportamentul medinezilor (al-ansar) ca separatist, ca ,reflex tribal”: la
moartea liderului, trebuie ales un altul. Neconvocarea grupului muhagirin-ilor la
aceastd adunare poate fi un argument in favoarea confirmarii reflexului tribal
al medinezilor care voiau sd-si aleagd un lider pentru cetatea lor, exclu-
zandu-i din ecuatie pe insotitorii de prima generatie ai Profetului.

N —
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succesorului sau'. Consiliul era format din sase membri, intre care si
viitorul calif, toti fiind insotitori de prima generatie ai Profetului.
Accentul cade pe doud lucruri importante pentru definirea cadrului
politic al Califatului de Aur, cum este numit de istoriografia musulmana
ulterioara: succesorul este ales In urma deliberarii, iar conditia de a fi
printre eligibili este aceea de a fi fost printre primii convertiti la
mesajul coranic. Practica alegerii conducatorului nu a fost inventata
de comunitatea islamicd de la Medina, ci pare o reminiscentd a
organizarii tribale, in care principiul ereditar, al transmiterii unei
pozitii din tatd in fiu sau al pastrarii demnitatii respective in cadrul
unei familii, este striin cutumei preislamice’.

Califul Abli Bakr as-Siddiq (632-634) a fost votat intr-o adunare

constituitd ad-hoc in chiar ziua mortii Profetului, iar traditiile sustin
ca a existat un contracandidat propus de aristocratia medineza si ca,
in urma unor discursuri pe care cei doi le-ar fi rostit, ar fi fost ales
Abii Bakr. Aceastd decizie a fost urmatd de depunerea juramantului
de supunere (al-bay ‘a’) fatd de noul calif, in moscheea din Medina,
gest echivalat cu Investirea oficiala in functie.

Un lucru este de remarcat in cazul primilor patru califi ai islamului,
anume cd principiul ereditar nu joacd nici un rol in desemnarea
acestora, spre deosebire de epocile ulterioare in care organizarea
politica va suferi, influente considerabile din partea Bizantului si a

1. Ga‘ala ‘Umar ibn al-Hattab al-hildfata fi ‘ahadi-him, ga‘ala-ha fi sittat-in
min ‘akabiri s-sahaba: ,,Umar ibn al-Hattab a facut astfel incat califatul sa fie
atribuit unuia dintre ei, unuia dintre cei sase tovarasi (ai Profetului)” — trad. n.
(¢f- Tyan, 1954, p. 187).

2. Arabia preislamica este lipsitd de structuri politice bine definite, iar onoarea
primeaza in fata autorititii. De pilda, terminologia folositd pentru desemnarea
sefului de trib trimite la ideea de onoare, nu de autoritate. Conducatorul trebuie
sa fie merituos, sd suscite respectul grupului, pentru a putea fi ascultat. Termenul
malik, tradus 1n dictionarele de specialiate moderne prin ,,rege”, desemneaza,
in poezia preislamica, orice individ care se distinge in cadrul grupului; pluralul
mulitk, folosit in antonimie cu siga (,,plebea”, le menu peuple), exprima mai
bine sensul mentionat.

3. Bay'‘a desemneaza acea manifestare de vointd prin care o parte a grupului
acceptd ca o altd parte sa-gi asume o functie determinatd, in cazul de fata,
functia de calif. Existd o bay‘a hassa, prima etapa in desemnarea califului,
cand reprezentanti comunititii ajung la un acord, urmata de o bay‘a ‘amma,
destinata publicului, care trebuie sa-si dea acceptul asupra alegerii facute de
elita reprezentativa.
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Persiei. Perioada primilor patru califi ai islamului este un timp al
confruntarii intre doud modele comunitare diferite: cel tribal, ale carui
reminiscente sunt inca vii In constiintd, si cel cu aspiratii universale si
universaliste pe care Muhammad a incercat sa-1 impund. Poate ca
acest conflict este exemplificat cel mai bine de guvernarea lui ‘Utman
(644-656), cel de-al treilea calif ortodox, in timpul careia legaturile de
clan reinvie intr-o incercare de supunere a componentei religioase si
ideologice. Uciderea Ilui ‘Utman pare sa fie o victorie, chiar si numai
partiald, a islamului constientizat de arabi impotriva remanentelor din
perioada gdhiliyyal. Partiala, intrucat ea declangeaza o serie de actiuni
revendicative’, in care vechile practici ale talionului (rizbunarea
sangelui varsat) se reaprind. Sentimentul de apartenentd la un bayt
,casd”, ,.clan”) il face pe Mu‘awiya ibn Sufiyan® (661-680) sa insiste
pe faptul ca puterea trebuie s raména in casa qurays-itilor, erijindu-se
in continuator de drept al califului asasinat §i instituind principiul
dinastic ca procedeu de desemnare a succesorului. Este momentul
transformdrii califatului in monarhie, momentul in care ‘asabiyya’ sau
spiritul de grup invinge principiile universale ale religiei.

Odata cu razboaiele de ridda (de pedepsire a apostaziei) declan-
sate de primul succesor al Profetului si primul calif, Abt Bakr (632-634),

1. Perioada preislamica.

2. Aisha, una dintre sotiile Profetului Muhammad, motiveaza actiunile de
razbunare a sangelui lui “Utman nu prin vechea practicd din Arabia beduina,
ci recurgdnd la Coran. Ea nu intrebuinteaza conceptul preislamic de tar
(,,razbunare”), ci aduce ca argument termenul coranic de is/ah, inteles ca act
justitiar i necesar pentru impacarea ummei, divizatd in urma asasinarii
conduciatorului. Numai dupa implinirea acestui islah, umma poate merge mai
departe. Este o abild manevra de a resuscita sentimentele tribale, recurgand la
referentii noi introdusi de religie, dar, se pare, neasimilati incd. Concomitent,
viitorul calif al islamului, cel de-al patrulea, ‘Ali, invocd acelasi principiu,
insd cu un alt sens: oprirea actiunilor revendicative si recunoasterea califa-
tului sau ca singurul legitim (¢f. Djait, 1989, pp. 201-209).

3. Intemeiatorul dinastiei umayyade, cel care a instituit principiul ereditar ca
modalitate de transmitere a puterii.

4. Solidaritatile de sange sau de clan reprezintd pentru Ibn Haldiin cheia intele-
gerii ordinii politice in societatile musulmane. ‘Asabiyya este una dintre compo-
nentele profetiei, afirma sociologul arab; chemarea religioasa nu s-ar fi materializat
in lipsa spiritului de grup: Ar-rasal gama‘a fi Sahsiyyati-hi an-nabawwa wa
I-‘asabiyya, ma adda ila insa’ Sakl-in siyast wa dint ‘ala haddi sawa'-in
(,,Profetul a pus laolaltd in personalitatea sa profetia si spiritul de grup, ceea
ce a dus la crearea unei forme politice si religioase in egala masurd”).
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impotriva tuturor celor care contestau suveranitatea statului islamic se
afirma ideea cd Arabia nu va avea decéat o religie, islamul, care devine
astfel o religie nationald, circumscrisd unui teritoriu. Actiunile lui
Abu Bakr dovedesc existenta unui calcul politic, a unei viziuni poli-
tice foarte clare, In care puterea exploateaza ideologia pentru a forma
un binom functional. Puterea se afld, cel putin in primii treizeci de ani
ai califatului, in mainile ideologilor, a celor care se bucurasera odi-
nioara de privilegiul, iar acum de prestigiul de a fi fost printre cei mai
apropiati Insotitori ai Profetului.

Este o confirmare a caracterului religios al autoritatii, a imposi-
bilitatii de a face distinctii intre prescriptiile coranice de naturd civila,
religioasa si politica, atita vreme cat totul este emanatie divina.

I.2. Califatul si modificarile aduse modelului ideal

Instituirea principiului ereditar si aparitia clasei teologilor.
Repartizarea rolurilor sociale — o premisa pentru separarea
puterilor in stat.

Termenul halifa (,.calif’) apare in Coran de doud ori, cu referire la
Adam si David: Cand Domnul Tau spune ingerilor: ,, Vreau sa-mi fac
un loctiitor pe pamdnt” [...] (Coran, 2, 30); si O, David! Noi te-am
facut urmas pe pamant! Judecda oamenii intru Adevar §i nu urma
poftei [...] (Coran, 38; 26). Sensul cu care este utilizat termenul salifa
in versetele citate este acela de ,responsabil cu aplicarea legii”,
incluzand si aspectul ei religios (Kurdi, 1984, p. 23). Tot astfel, forma
verbald halafa apare in Coran iIntr-un context de delegare a puterii,
cand Moise, Tnainte de a urca pe munte, il lasa pe fratele sdu Aaron sa
se ingrijeascd de popor: ‘uhluf-ni fi gawmi! (,tine-mi locul in fata
poporului meu!” — Coran, 7, 142). Titlul de calif (in sensul de ,,inlo-
cuitor”, ,,succesor” al Profetului) este asumat pentru prima datd in
istoria islamului de Abii Bakr as-Siddiq care isi spune halifatu rasili
llah (,cel care il 1inlocuieste pe trimisul lui Dumnezeu”). Dupa
moartea lui Abli Bakr (634), succesorul acestuia in fruntea comuni-
tatii a intampinat dificultati in a-gi gasi un titlu care sa-i defineasca
pozitia in care se afla. Califul ‘Umar ibn al-Hattab (634-644) este cel
care instituie titulatura de amir al-mu 'minina (,,principe al credin-
ciosilor”), subliniind prin aceasta legitura speciala pe baza careia se
coagula noua structurd statala. Halifat Allah (,,loctiitorul lui Dumnezeu”),
ca titulatura pentru conducatorul comunitatii, este respinsa de califul
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‘Umar atunci cand unul dintre supusi i s-a adresat folosind acest
apelativ: ,,Loctiitorul lui Dumnezeu a fost David”, pare sa fi spus
‘Umar (Lewis, 1988, p. 44). Acest gen de scrupule dispar in cazul ur-
magilor lui ‘Umar, astfel ¢d pe primele monede batute in califatul
umayyad, in timpul domniei lui ‘Abd al-Malik ibn Marwan (685-705),
acesta apare cu titulatura de halifat Allah. lIstoricii explica aceastd
mutatie in titulatura califald ca o consecintd a trecerii de la hilafa la
mulk, adica de la califatul initial (care apela la principiul consultarii
pentru desemnarea califului) la cel de tip ereditar. Evident, nu mai
putin invocate sunt conditiile in care se realizeaza acest transfer, fiind
luate in calcul influentele exercitate de vecinatatea modelului bizantin.
‘Abd al-Malik a ramas in istoria islamului timpuriu ca primul calif
care a constientizat rivalitatea cu Imperiul crestin al Bizantului, incercand
sa raspunda, prin masurile pe care le-a luat', acestei provocari.

Folosit de abbasizi (750-1258) 1n titulatura lor oficiala, halifat Allah
poate fi o expresie a ideii cd monarhia instituitd este de drept divin.
Califul se pozitioneaza in relatie directd cu divinitatea creatoare si se
legitimeazd de la aceasta. Trebuie mentionat, de asemenea, cd toti califii
au pastrat in titulatura lor si titlul de amir al-mu minina (,,principe al
credinciosilor”), pe langa altele pe care si le-au asumat.

Atributiile califului si alte aspecte legate de aceastd inaltd demni-
tate i-au preocupat pe intelectualii musulmani din toate timpurile.
Existd o serie de reguli sau norme care stabilesc parametrii functiei de
calif. Printre cele mai importante tratate de acest gen se numara A+-7Tag
(Coroana), atribuit marelui prozator arab Al-Gahiz® si Al-Ahkam
as-sultaniyya wa l-wilayat ad—dz'nzyya3, scris de Al-Mawardi*. Imamatul

1. Califul ‘Abd al-Malik este primul care a batut moneda inscriptionata in limba
araba; tot el a introdus limba arabd in administratie, inlocuind greaca si
siriaca folosite pana atunci. Este un moment de autoconstientizare, deosebit
de important in formarea identititii arabe a califatului umayyad.

2. Cf. Al-Gahiz, Il principe musulmano, tom 1 (traduzione, introduzione e note
di Ersilia Francesca. Presentazione di Sergio Noja Noseda), Casa Editrice
Marietti, in Corpus Arabo Islamico, Genova, 1996.

3. Cf Al-Mawardi, Al-Ahkam as-sultaniyya wa l-wilayat ad-diniyya, Al-Maktab
al-islam1 (haraga an-nass ‘Isam Faris al-HarastanT), Al-Qahira, 1996.

4. Abu 1-Hasan ‘Ali al-Mawardi (1058-1144), unul dintre cei mai renumiti
magistrati din perioada de declin a dinastiei abbaside. Este cunoscut pentru
formatia sa enciclopedicd, fiind autorul unui numar impresionant de lucrari
apreciate astazi ca reprezentand al-figh as-siyast (,,dreptul politic”). Cea mai
cunoscutd lucrare a sa in domeniul stiintelor politice este Al-’Ahkam
as-sultaniyya.
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este un subiect important pentru ca el presupune succesiunea Profetului,
iar scopul este pastrarea religiei si conducerea acestei lumi in spirirul
revelat de ea. Relatia din-dunya (,religie-lume”), crede Al-Mawardi,
trebuie sa fie principala preocupare a suveranului care, in calitate de
reprezentant al statului (dawla), administreaza raportul dintre cele
doud entitdti. Imamatul revine celui care se bucurd de consensul ummel,
iar atingerea acestui consens se face pe baza ratiunii care trebuie sa
intepreteze Legea (Sari‘a). Consensul in privinta persoanei imamului
(inteles potrivit semnificatiei de bazd a radacinii: ,,a sta in fatd”)
trebuie sa plece insd de la urmitoarea conditionare: an-naslu wa huwa
‘an yakima min Qurays (,descendenta, si anume sia fie dintre
Qurayi”1 — ¢f. Al-Mawardi, 1996, p. 15), expresie atribuita lui Abil
Bakr, primul calif al islamului.

Transmiterea puterii a reprezentat o preocupare continud pentru
ganditorii musulmani si, in consecintd, este o temd intdlnitd in mai
toate tratatele din perioada medievala. Preocuparea lor se manifestd in
definirea notiunii de ahlu I-hall wa [-‘aqd (,cei care leagd si dez-
leagda”, in traducere literald) sau ahlu $-Sira (,,cei care consiliaza”,
»cel care se exprimd in cazul alegerii califului”). Sunt notiuni deo-
sebit de importante, Intrucat intelectualii musulmani contemporani, in
special cei din migcarea reformistd din a doua jumatate a secolului
al XIX-lea si inceputul secolului XX, au vazut in aceste teorii adevarate
idei precursoare ale principiului reprezentativitatii, baza a sistemului
democratic de tip occidental. Preocuparea pentru modalitatea de
desemnare a califului in vremea epocii de aur® a califatului este o
constantd a tratatelor care abordeaza aceastd temd. Lucru explicabil,
daca tinem cont de faptul cad, incepdnd cu Mu‘awiya ibn Sufiyan
(661-680), califatul a devinit ereditar. A/-imamatu la tun‘aqadu illa
bi gumhiiri ahli I-‘aqdi wa [-hall min kulli balad-in li yakina r-rida’u
bi-hi ‘amm-an (,,imamatul nu se hotaraste decit in prezenta celor
care leaga si dezleaga din toate regiunile, astfel incat acceptarea sa
fie generala” [Al-Mawardi, 1996, p. 16, trad.n.]). Intrebarea asupra
celor care ar trebui sa alcatuiasca ahlu [-hall wa I-‘agd nu aduce un
raspuns lipsit de echivoc: Al-Mawardi insusi ezitd intre cazurile diferite

1. Qurays este numele tribului care conducea Mecca in momentul nasterii
Profetului (570), trib din care facea parte si clanul Banti Hasim in care s-a
nascut Muhammad ibn Abdallah.

2. Primii patru califi al islamului, ,,cei bine calduziti”, sunt considerati ca model
pentru epocile urmatoare. Tendintele de reformare a islamului fac invariabil
referire la perioada cuprinsa intre 634 si 661.
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de alegere a califului: desemnarea lui Abii Bakr (de cétre cei adunati
intdmplator la Sagifa), indicarea lui ‘Umar de catre Abii Bakr inainte
ca acesta sa moard, alegerea lui ‘Utman de catre un maglis as-Sira alcatuit
din sase persoane (intre care si viitorul calif) in timpul vietii predece-
sorului sdu sau, in sfirsit, printr-o bay ‘@' redusa in cazul lui ‘Al ibn Abi
Talib (Al-Mawardi, 1996, pp. 16-17). Pornind de la cazurile analizate
de Al-Mawardi, in ce masurd se poate spune ca umma participa la
alegerea conducatorului sau? Acei putin numerosi participanti la procesul
de desemnare a califului sunt reprezentantii comunititii? Poate fi aceasta
o0 bazd pentru a afirma ca islamul timpuriu a cunoscut principiul repre-
zentativitatii? Sunt intrebari la care intelectualii musulmani raspund in
mod diferit, asa cum vom observa in cele ce urmeaza.

Lagad kana ad-dinu wa s-siyasatu yumarasani ma “-an fi I-qabila [...] wa
kana indimag- un bayna I-'umara’i wa [-‘ulama’ wa bayna d-dini wa
s-siyasati ft l-qimma wa bayna r-ra‘iyyati wa I-gund fi-l qa‘ida. Fr
l-gimmati kalimatu d-din hiya al-‘ulya wa fi l-qa‘idati al-kalimatu li-1
qabilati wahdi-ha (,Religia si politica se practicau nediferentiat in
interiorul tribului, existand un amestec intre principi si teologi, politica si
religie, la varf, popor si armata, la baza. La varf, cuvantul «religie» era
cel mai important, iar la baza tribul era atotputernic” — trad.n.).

Caracterizarea i apartine lui Al-GabirT ? i se referd la statul medi-
nez de la inceputurile islamului, in care nu exista o specializare a rolu-
rilor sociale si politice. Transformarea raziilor simple in razboaie, fie
ca este vorba de huriib ar-ridda (,razboaicle de apostazie™), de hurib
ahliyya® (,razboaie civile”) sau mult mai amplele hurib al-futihar
(,,razboaiele de cucerire”), a determinat o diversificare a rolurilor
sociale si, implicit, polarizarea societdtii. Victoria lui Mu‘awiya ibn
Sufiyan in fata califului ‘Ali (656-661) este consideratd de istoricii arabi
intisar al-qabila ‘ala I-‘aqida (,,victoria tribului in fata doctrinei”):

Acord al celor prezenti asupra candidaturii propuse.

Unul dintre cei mai reprezentativi intelectuali arabi ai momentului;

¢f- Al-Gabiri, 1992, p. 235.

3. Aluzie la rizboaiele purtate de Abti Bakr, primul calif al islamului, impotriva
triburilor arabe care au refuzat autoritatea politicdi a Medinei, dupa moartea
Profetului (632).

4. Raizboaiele care i-au opus pe ‘Ali ibn Abi Talib (656-661), cel de-al patrulea
calif al islamului, si pe Mu‘awiya ibn Sufiyan (661-680), primul calif al
dinastiei umayyade.

5. Campaniile de cucerire purtate de armata islamului in afara Peninsulei Arabe.

N —
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Hakada hukmu Mu ‘awiya bi ismi [-qabila wa laysa bi ismi I-‘aqidati,
fa-nfasala fi Sahsi-hi al-amiru ‘ani I-‘alimi wa-mtadda dalika ila
‘aghizati d-dawla, fa sara al-'umarda’u farig-an wa [-‘ulama’u farig-an
‘ahara. Wa bi-ntisari Mu ‘awiya, sarati I-qaba’ilu llatt qatalat ma ‘a-hu
hiya wahda-ha al-gunda, amma I-magmii ‘atu llatt gatalat didda-hu fagad
asbahat ra‘iyyat-an. Wa hakada inqasamati [-qa‘idatu bi dawri-ha ila
gund-in wa ra‘iyya (,,Astfel, guvernarea lui Mu‘awiya s-a desfisurat in
numele tribului, nu in cel al doctrinei, iar principele si invatatul in
stiintele religiei au devenit doud figuri distincte, iar aceastd separare s-a
extins la toate celelalte domenii ale statului, astfel incat principii au
devenit o categorie, iar ulemalele o alta. Odata cu victoria lui Mu‘awiya,
triburile care au luptat alaturi de el au ajuns sa formeze doar ele armata,
in timp ce grupurile care l-au combatut au alcatuit poporul. in acest mod,
insasi baza statului, al-qa‘ida, s-a separat, la randul sdu, in armata si
popor” [Al-Gabiri, 1992, p. 235, trad.n.]).

Mu‘awiya propune o noua formuld de guvernare care inceteaza sa
se mai raporteze la motto-ul primilor patru califi ai islamului —
al-‘amalu bi kitabi llahi wa sunnati rasiuli-hi wa sunnati Abi Bakr wa
‘Umar (,,sa actionezi conform cartii lui Dumnezeu, traditiilor Profe-
tului sau si exemplelor oferite de Abti Bakr si ‘Umar”) — si avanseaza,
intr-o predica celebra tinutd la Medina, notiunea de ,,contract politic”
care sd aiba la baza interesul comun. Al-muwakalatu [-hasana wa
l-musaratu I-gamila (Al-Gabiri, 1992, p. 238) s-ar traduce prin parti-
ciparea nu la guvernare, ci la Tmpartirea roadelor ei. Este o predica atent
analizatd de istoricii musulmani, intrucdt contine esenta schimbarilor
aduse structurii statului medinez de primad generatie, fiind o explicatie
a modificarilor si evolutiilor ulterioare. Cei mai multi sunt de parere
ca, odata cu guvernarea lui Mu‘awiya, se poate vorbi despre aparitia
unui domeniu al politicului, despre conturarea unei opozitii, indiferent
dacd baza acesteia este de naturd tribala sau fundamentatd religios.
Predica 1inregistreaza o seric de eclemente care, analizate, dau
dimensiunea schimbarilor aduse de guvernarea umayyada. Quili ma
Si'tum wa lan atadahhala illa hinama ‘ara anna kalama-kum yatahawwalu
ila ‘amal-in (,,Spuneti tot ceea ce dorii, iar eu nu voi interveni pana
in clipa in care cuvantul vostru nu va deveni faptd”, trad.n.) este
asertiunea din predica mai sus amintitd, care-i determind pe istoricii
musulmani sa afirme ca, prin aceastd atitudine, Mu‘awiya a permis
diferenta de opinie, deci a incurajat aparitia unei opozitii. O opozitie
care putea critica guvernarea, dar nu putea sd-i pund in discutie nici
méicar pentru un moment autoritatea.
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Fara indoiald, acesta este momentul in care pot fi plasate originile
dezbaterilor cu privire la natura guvernarii, care au preocupat intens
elita musulmana. Este momentul in care se contureaza si un alt gen de
opozitie decat cea care are la baza apartenenta la un trib sau clan.
Doua sloganuri se confruntd, reprezentaind doua ideologii, doua
conceptii despre stat §i guvernare: al-'a immatu min Qurays (,,imamii
sunt dintre descendentii tribului Qurays”) si /@ hukma illa li-llah (,,nu
existd altd guvernare in afara guvernarii lui Dumnezeu”). Cel de-al
doilea slogan este crezul miscarii harig-ite care se constituie ca o
miscare non-tribala, Tmpotriva monopolului de putere si suveranitate
insusit de hanii Qurays. Exista si o a treia reactie inregistrata pe fondul
transformarilor legate de instituirea dinastiei umayyade: neutralitatea
unora dintre companionii Profetului care au preferat o atitudine
nepartizand in disputele pentru demnitatea califali (Al-Gabiri, 1992,
p. 241): Qurays taqtatilu falnatruk-ha wa sa'na-ha nahnu alladina
lasna min Qurays (,,Qurays-itii se lupta intre ei, sa-i lasam sa o faca,
noi cei care nu suntem dintre ei!”, trad.n.; ¢f. Al-Gabiri, 1992, p. 242)

Mu‘awiya ibn Sufiyan a pus capat relatiei putere-ideologie la con-
ducerea comunitatii, transferul capitalei la Damasc constituindu-se
intr-un simbol: ideologii raman la Medina, puterea politica alege un
alt loc. Ideologii se trezesc dintr-o data in situatia de a nu mai avea
nici o influentd, ceea ce ii determind sa actioneze. Actiunea lor este diri-
jata in sensul cresterii influentei la nivelul maselor, printr-o islamizare
accentuatd a tuturor aspectelor vietii sociale. Acesta a fost momentul
aparitiei functiei de qadr', care a preluat o serie de atributii preisla-
mice si le-a conferit o justificare religioasa.

Astfel, la inceputul secolului al II-lea al islamului, este pe cale de
a se structura o clasa de teoreticieni ai dreptulu, o clasa care-si aroga
dreptul de a interpreta Legea, de a consilia puterea politica, de a o
critica si care se bucurd de increderea si aprecierea comunitdtii de
credinciosi. Astfel s-a nascut ideea unei autoritati comunitare (in fapt,
o autoritate religioasd care se sprijind pe glasul comunitatii) care
confirma influenta oamenilor religiei i patrunderea acesteia in toate
compartimentele vietii sociale.

Concomitent, s-a dezvoltat un aparat ideologic care a impus socie-
tatii noi realitati, au aparut o serie de functii specializate, precum mugtahid,
‘alim, faqth, mufii, si de concepte, cel mai important fiind sunna. In

1. In traducere, ,judecator”, ,arbitru”.
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Arabia preislamica, termenul sugera o cutuma sau o practica traditio-
nald cu putere de lege, adicd dreptul cutumiar sau traditional. Termenul
a fost ,,incarcat religios”, daca putem spune astfel, dupa aparitia islamului,
insd conotatia sa, aceea cu care este intrebuintat si astazi, de conduita
a Profetului, nu poate fi databil inaintea inceputului epocii abbaside,
atunci cand este plasata si aparitia conceptului de isnad'. Un concept
foarte important care se dezvoltd in aceastd perioadd este igma‘ sau
,,consensul comunitar”. El traduce in fapt autoritatea religioasa a
comunité‘gii3 si a savantilor exponenti ai acesteia asupra societatii, sub
diferitele ei aspecte. Devine, astfel, o conditie permanentd ca puterea
in functie sa protejeze islamul si sd garanteze aplicarea legilor sale.
Este, poate, cea mai mare’ realizare istorica a ideologiei musulmane,
aceea de a constrange orice putere, din orice timp, sd recunoasca, fie
si numai verbal, autoritatea religiei si aplicarea sari ‘a-ei.

Un rol important in constituirea unei reactii impotriva modelului
de autoritate fundamentat pe gabila (,,trib”) si reformularea bazelor
teoretice §i practice ale autoritatii 1l are categoria mawalt >_lor care
devin o prezentd permanentd in structurile de stat, incepand cu peri-
oada abbasidd (din anul 750). Aceastd confiscare a puterii de catre
tribul Qurays in perioada umayyada este reflectatd la nivelul structurii
sociale de maniera in care sunt repartizate rolurile:

al-"usratu I-hakimatu wa ‘ahlu [-qabd’ili lladina kanu [-gunda lladr
qamat ‘alay-hi dawlatu-hum |[...] wa ahlu l-qura wa hum fi l-gumla
as-sukkanu - ‘asliyyina fi I-‘Iraq wa Faris wa Hurasan wa $-Sam wa
Misr wa I-Magrib (,,pe de-o parte, exista familia conducatoare si triburile
care au format armata pe a carei baza a fost constituit statul, iar pe de alta,
oamenii cetatilor, acestia fiind in majoritate dintre locuitorii Irakului,
Persiei, Khorasanului, Egiptului, Shamului si Maghrebului” — trad.n.).

1. in traducere, ,lant al transmitatorilor”, care are la bazd un personaj dintre
insotitorii Profetului sau pe cineva care l-a cunoscut si a fost martor uneia sau
alteia dintre asertiunile sau faptele sale.

2. Multi dintre cercetdtorii fenomenului au vazut in consens o prelungire
fireasca a solidarititii tribale.

3. Respectarea comunitatii i a deciziilor acesteia reprezintd, pentru un musulman,
prima si cea mai importantd indatorire. Se stie cd plasarea in afara comunitatii
echivaleaza cu anularea individului 1n sfera sociala.

4. Aprecierea ii apartine lui Camille Mansour (1975, p. 93).

5. Gami‘u lladina ‘aslamii min gayri [-‘arab (,,Totalitatea acelor nearabi care au
imbriatisat islamul”; cf. Al-GabirT, 1992, p. 244).
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Sintagma dawlatu [-gund (,,statul armatei”, format pe baza supor-
tului militar oferit clanului Qurays de diferite triburi arabe; cf.
Al-Gabiri, 1992, p. 249) este adesea folositd de istoricii musulmani
pentru a defini forma de guvernare instituitd de umayyazi in 661.
Ahlu I-qura (,,cei care locuiesc cetati, orase, sate”’) se contureaza, prin
urmare, ca o categorie aparte ce nu se identifica nici cu guvernantii,
nici cu invatatii kalam-ului. Insd ar putea fi, si evenimentele istorice
au confirmat-o, o bazd de recrutare pentru miscari de opozitie
motivate atat etnic, cat si religios.

Asadar, la inceputurile islamului, se contureaza doi poli de auto-
ritate, ambii revendicandu-si legitimitatea de la autoritatea divina.
Primul este califatul, institutie palpabild, garant al dogmei si legilor
islamice, dar si instrument de exercitare a autoritatii; cel de-al doilea
este reprezentat de categoria teologica numita consens, sursa de inter-
pretare a Legii, legatd de autoritatea savantilor musulmani. Orice teorie
politicd in islam porneste de la principiul cd guvernarea islamica
exista in virtutea unui contract divin care are la baza Sari‘a. Statul
reprezintd, prin urmare, expresia politica a religiei', dar nu se iden-
tificd cu ea — aceasta este opinia majoritatii specialistilor arabi in
domeniu. Faptul de a admite existenta a doi poli de autoritate, chiar si
in conditille In care sursa de legitimitate este comund, se traduce,
credem, prin acceptarea functiondrii unui tip de repartizare a rolurilor
sociale.

O, voi cei ce credeti! Dati ascultare lui Dumnezeu! Dati ascultare tri-
misului si celor, dintre voi, ce au porunca! (Coran, 4, 59)

Teologii clasici ai islamului, dar si reformatorii din secolul al XIX-lea
numesc acest verset ,,versetul principilor” si-l considerd o recoman-
dare coranici ce vizeaza distribuirea rolurilor sociale. In limba araba,
cei trei termeni enumerati, ,,Dumnezeu”, ,.trimisul” si ,,cei ce au po-
runca”, se afld intr-o relatie de coordonare prin conjunctia copulativa
wa (,,81”), ceea ce, la nivel gramatical, dar si logic, exprima raportul
de egalitate ce se stabileste intre termenii dispusi in relatia respectiva.
Intelegem, la nivelul interpretarii pur sintactice a enuntului, ci supu-
nerea trebuie in mod egal Tmpartitd intre trimisul lui Dumnezeu si cei
care detin al-'amr (,,porunca”). Un hadit celebru atribuit Profetului
vine sa intdreasca continutul versetului coranic citat.

1. Definitia a fost enuntatd de Joseph Schacht (Schacht, 1974, p. 390).
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Ma kana min ‘amri dini-kum fa ilayya, wa ma kana min ‘amri dunya-kum
, , o
fa ‘antum ‘a‘lamu bi-hi .

"Amr ad-din, lucrurile care tin de religie”, si ‘amr ad-dunya,
»lucrurile care apartin lumii”, par s instituie doua categorii de com-
petentd bine delimitate. Profetul isi rezerva dreptul de a se pronunta
in afacerile religioase; cat despre dunydz, nu-gi arogd nici o com-
petentd in a se pronunta in afacerile’ care o definesc. Vocabula ‘amr
este atestatd cu sensul de ,lucru”, ,afacere”, ,problema” in textele
preislamice, cel mai celebru fiind bayz-ul’ poetului Tmru’ al-Qays:
Al-yawma hamr wa gad-an amr’.

Printre cercetatorii arabi existd opinia ca ,,versetul principilor” si
hadit-ul profetic mentionat mai sus, interpretate cel mai adesea ca
recomandari pentru delimitarea rolurilor sociale dintre principe si
teolog, sunt voit ocultate in lucrarile care au ca obiectiv demonstrarea
specificitatii islamice, cauza a incompatibilitdtii acestuia cu formele
moderne® de guvernare. Semnificative pentru aceasti teorie sunt lucra-
rile si opiniile exprimate de orientalistul anglo-american Bernard Lewis,
care afirma ca ,,araba clasica, ca si alte limbi clasice ale islamului, nu
contine o pereche de termeni aflati in opozitie sub aspect semantic
care sa corespundad dihotomiei crestine intre laic si religios, temporal
si spiritual, secular si religios”. Explicatia, afirmd Bernard Lewis
(1985, pp. 374-375), consta in faptul ca aceste perechi de termeni denota
o opozitie specifica crestinismului, care nu-si gaseste echivalent in
islam. ,,Dati Cezarului ce-i al Cezarului §i lui Dumnezeu ce-i al lui
Dumnezeu” — acesta este principiul crestin care std la baza separarii
puterilor in stat in civilizatia crestind. Islamul nu a cunoscut o astfel
de dihotomie, pentru ca el a fost Intotdeauna expresia conjugérii celor

1. Cf. M.-C. Ferjani, 2005, p. 102, in traducere din limba araba: ,,Lucrurile care
au legdturd cu religia voastra, lasati-le in seama mea, iar cele care tin de
lumea voastra, sunteti mai cu pricepere in a le rezolva”.

2. Desemneazd in limba araba ,lumea de aici” prin opozitie cu al-'ahira,

,Jumea de dincolo”.

Al-"umar, pluralul lui ‘amr.

in limba araba, ,,vers”.

5. In traducere: ,Astizi e timpul vinului, iar miine ne vom ocupa de cele ce
meritd preocupare”. Versul este atribuit poetului preislamic Tmru” al-Qays
(cca. 500 - cca. 541), considerat intemeietorul poeziei arabe. in traducerea lui
Nicolae Dobrisan, ,,Astdzi vinul si maine lucrul serios” — ¢f Tartler si
Dobrisan, 1982, p. 15.

6. A se intelege ,,forme de inspiratie occidentala”.

B w
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doud concepte, din si dawla (,,religie” si ,,stat”). in acest punct al afir-
marii specificitatii culturii politice islamice se intalnesc, in mod para-
doxal, opiniile islamologilor orientalisti cu ideologiile islamiste care
resping orice forma de modernitate, slujindu-se de argumente similare.

Constituirea unui stat, a unei formatiuni politice la Medina a fost
oare in intentia Profetului Muhammad? Este o intrebare care-i preo-
cupa si pe cercetdtorii arabi (¢f. Sa‘d Allah, 2003) contemporani ai
relatiei dintre stat si religie in islam. In acest context, existd doud
tendinte in a califica formatiunea medineza: din wa dawla', in acelasi
timp, sau comunitate religioasd care exclude orice intentionalitate
politica. Profetul nu a avut aspiratii politice, dovada cea mai graitoare
fiind absenta oricarei reglementdri referitoare la problema succesiunii,
misiunea sa religioasa nefiind transmisibila.

Contopirea celor doi factori, religie si politica, se produce circum-
stantial dupd moartea sa si continud sa fie o constantd in perioada
celor patru califi ortodocsi. Revendicarea legitimitatii lor prin refe-
rinte ideologice creeazd confuzie intre autoritatea politica si cea reli-
gioasd, confuzie careia 1i pune capat Mu‘awiya prin transformarea’
califatului In monarhie ereditard. Faptul ca primii califi ai umma-ei
sunt in acelasi timp §i cei mai apropiati insotitori ai Profetului, ceea
ce le confera o preeminentd ideologica evidentd, creeaza portretul
conducatorului-ideolog; de aici si confuzia intre atributiile politice si
cele religioase in cazul celor patru califi ortodocsi. Este modelul
urmat indeaproape de miscarile islamiste contemporane, ale céror
conducitori 11 aroga titlul de Sayh, adica ,,invatat”.

Instituirea principiului ereditar in transmiterea califatului, la nivelul
terminologiei titulaturii folosite de umayyazi, halifat rasili llah, loc-
tittorul trimisului Domnului, se exprimd prin accentuarea legaturii
dintre califul 1n functie si Muhammad, desemnat prin calitatea sa esen-
tiala, aceea de Profet al Domnului, insd credem ca este mai degrabd o
subliniere a legaturii dinastice, de continuitate dinasticd, pe care
umayyazii isi sprijina legitimitatea. Afirmam acest lucru bazandu-ne pe
comparatia cu titulatura califului abbasid care este halifat Allah, adica
Hloctiitorul Domnului”, titlu care insistd pe legitimitatea divind a

in limba araba, , religie si stat”.

Ibn Haldiin califici momentul preludrii puterii de catre Mu‘awiya prin ter-
menul ingilab, care se traduce prin ,rasturnare (a ordinii stabilite)”, ,,inver-
sare”: ingilab al-hilafa ila-1 mulk (tranformarea califatului in monarhie de
tip ereditar”, trad.n.).

N —
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dinastiei si care tradeaza o contaminare cu modelul persan de suve-
ranitate.

La inceputul secolului XX, mai precis dupa abolirea califatului de
catre Republica Turca, In 1924, discutiile in jurul principiului de din
wa dawla (,,religie si stat”) s-au intetit, existdnd sustindtori pentru cele
doua aspecte ale argumentatiei. Este foarte cunoscutd pozitia teolo-
gului azharit Al Abdel Rﬁziql, care s-a opus tentativelor repetate de
reinstaurare a califatului, fie cd revendicatorul acestei demintati este
regele Egiptului sau seriful de la Mecca. Functia de conducétor al comu-
nitatii este, in cazul Profetului Muhammad, o pozitie pur spirituala si
nimic mai mult. Validitatea ei dureaza atat cat dureaza profetia si se
incheie odatd cu moartea Profetului. Nimeni dupd el nu poate sa-i
urmeze, intrucit misiunea lui este Incheiatd, desdvarsitd, neavand
nevoie de completari. Astfel, teologul azharit face distinctii clare intre
conducatorul spiritual si cel politic, intre rithi si maddi, ,,spiritual” si
,material”, intre nabr si hakim, intre ,,profet” si ,,conducator”.

II.3. Dawla, din, dunya (,,stat”, ,,religie”, ,,lume”)
si relatia dintre ele, in contextul guvernarii ideale
si al guvernarii necesare

[1.3.a. Evolutii semantice ale vocabulei dawl/a.
Relatia dawla-sultan-mulk

Dawla este echivalat in dictionarele de specialitate cu urmatoarele
sensuri: alternanta, schimbare, rand; dinastie, stat, natiune, putere.
Unele dictionare” adaugad si faptul cad termenul denumeste un titlu
onorific in anumite state arabe, precum Libia si Siria. In Encyclopédie
de I'lslam, editia din 1977, Franz Rosenthal urméareste evolutia seman-
tica a vocabulei dawla pornind de la sensul radacinii triconsonantice
d-w-1, care corespunde cu primul sens indicat de dictionarele consul-
tate, acela de ,,a alterna”, ,,a schimba”, ,,a veni randul cuiva”. Sensul
acesta este nregistrat in Coran, 3, 134 si 140, precum si intr-un celebru
hadit care mentioneaza ca moartea Profetului Muhammad a survenit

A

in momentul in care era rdndul Aishei sa-i primeasca vizita. Sensul

1. in lucrarea Al-Islam wa usil al-hukm (Islamul §i bazele guvernarii).
2. Cf. Dictionaire arabe-frangais, Librairie Larousse, 1999.
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mentionat este cel sub care termenul era folosit in perioada pre-
islamica, mentindndu-se, cum vom vedea, pand in a doua jumadtate a
guverndrii abbaside. In poezia preislamica apare adesea intr-o struc-
turd genitivald, de anexiune, cu dahr, ,soartd”, ,,destin”, in formula
dawlat ad-dahr, ,roata destinului” (deci, sensul de alternanta a peri-
oadelor bune cu cele mai putin bune). In Coran, apare verbul la forma
a Ill-a de la radacina d-w-I, dawala, ,,a alterna”, ,,a face sa alterneze”
(Coran, 3, 134-140), la persoana I, plural nudawilu-ha. Contextul este
cel al batiliei de la Uhud (625), cand, dupa esecul armatelor musul-
mane, Dumnezeu li se adreseaza, spunandu-le:
Daca veti cépata o rand, atunci o rana asemenea ei vor fi capatat si altii.
Noi facem, pentru oameni, ca zilele sa vina una dupa alta, ca Dumnezeu
sd-1 cunoasca pe cei care cred §i sa-si ia dintre voi martori. Dumnezeu
nu-i iubeste pe cei nedrepti (Coran, 3, 140)1.

Rosenthal surprinde apoi evolutia sensului termenului in docu-
mente datdnd din perioada abbasidd, unde dawla, desi 1si mentine
intelesul de ,,rand”, este asociat tot mai mult cu familia abbasida si cu
,randul” binemeritat al acesteia la conducerea califatului, ajungand sa
insemne familia, casa, dinastia abbasidd. Dictionarele lexicografice
(Bonte, et.al., 2001) din perioada abbasidd au manifestat un interes
redus fatd de evolutia termenului dawla, acesta fiind inregistrat numai
nu sensul de ,alternantd” a zilelor bune cu cele rele, ale epocilor
fericite cu cele mai putin fericite. Abia in a doua jumatate a secolului
al X-lea, filologul Ibn Hilal al-‘AskarT (m. 1004) consemneaza valenta
politica a termenului dawla. El il explica printr-o serie sinonimica din
care fac parte sultan si mulk. Este vorba, dupa cum se poate observa
din explicatiile filologului arab, de o sinonimie partiald in care fiecare
dintre cei trei termeni mentionati acoperd o sferd semanticd bine
definitd. Astfel, sultan este asociat autoritatii exercitate de un condu-
cator asupra unui numar de persoane. Mulk, in schimb, este puterea
regala sau regalitatea. Daca despre un rege sau emir putem spune ca
detine, in acelasi timp, sultan si mulk, despre un guvernator de pro-
vincie vom spune doar ca este detinator de sultan. Diferenta semantica
surprinsd in cazul celor doud sinonime partiale este aceea dintre
autoritate si regalitate. In ce misura intri dawla in relatie de sinonimie
cu acesti termeni? Ibn Hilal al-‘Askart considera dawla ca fiind transferul

1. in traducerea lui George Grigore, ed. cit.: wa filka al-ayyamu nudawilu-ha
bayna n-nas.
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de putere de la un gawm' la altul, marcand trecerea de sultan de la un
clan la altul. Probabil cd mentinerea pentru multd vreme a puterii in
miinile familiei abbaside (750-1258) a dus la fixarea sensului de
dinastie, extins mai apoi la cel de stat. Subiectul puterii — sultan — si
al legitimarii acesteia i-a preocupat in aceeasi masura si pe umayyazi
(661-750). Termenii de sultan si mulk sunt ,,umanizati” odatd cu pre-
luarea puterii de catre umayyazi, In sensul investirii celor doua concepte
coranice cu o valentd practica, de exercitare a puterii. Atribut divin,
sultan, este folosit in Coran ca expresie a suveranitafii divine. Prin
introducerea conceptului de infigal as-sultan, ,transfer al puterii”,
umayyazii recupereazd dimensiunea religioasd a termenului, confe-
rindu-i o manifestare concretad si revendicandu-si, prin intermediul
sau, o justd legitimitate. Intr-un discurs (Bonte et al., 2001, p. 168)
rostit la Kifa, fief alid, guvernatorul acestui tinut, Dahhak ibn Qays,
justifica legitimitatea umayyazilor astfel: Hasan, unul dintre fiii
califului Alt ibn Abi Talib (656-661), si urmasii acestuia nu pot avea
pretentii la guvernarea divind, intrucét aceasta i-a fost delegata lui
Mu‘awiya ibn Sufiyan. Apar in discursul guvernatorului doud con-
cepte extrem de importante in istoria politica a islamului, sultan Allah
si halifat Allah, ,autoritatea divind” §i ,,loctiitorul lui Dumnezeu”.
Discursul legitimator al umayyazilor se concentreazia pe ideea de
transfer si delegare de putere dinspre divinitate spre clanul umayyad,
precum si pe conceptul preislamic de mostenire a puterii in cadrul
aceluiasi trib sau al aceleiagi familii. Este o abild manevrd de justi-
ficare a unei vechi practici de putere, recurgand la noul cadru oferit
de islam.

In acest context, este explicabil de ce termenul dawla, inteles ca
»~rand”, ,alternantd”, nu s-a dezvoltat in perioada umayyada, in lim-
bajul politic umayyad. Semnificatia sa presupune in mod necesar o
doza de revoltd fatd de puterea in functie, o nuantd mai pronuntata de
contestare a acesteia, fiind vorba de un actor social sau politic care-si
revendica ,,randul” la guvernarea cetatii. Pare evident ca termenul nu
se putea dezvolta decat intr-un mediu revolutionar, contestatar, cum a
fost cel alid. Umayyazii nu au avut despre ei ingisi impresia cd sunt o
dawla, un rénd, o alternantd la putere, acestia plasandu-se intr-o
continuare fireasca si legitimd a mostenirii Profetului si a statului
medinez.

1. Qawm este folosit aici cu sensul de ,.trib”, ,.clan” sau ,,familie”, cu referire la
familia abbasida.
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Tot 1n sensul de ,,rAnd” binemeritat al ascensiunii la putere, este
prezent termenul dawla si in poemele lui Al-Kumayt (asasinat
in 743), poet favorabil revendicarilor casei alide (Bonte, at al., 2001,
p. 172). Conform tiparelor poeziei de tip #iga’ sau satird, umayyazii
sunt descrisi ca uzurpatori §i asociati sterilitatii si imposturii, In timp
ce casa Banii Hasim este asociatd generozitatii §i cinstei. Poetul
prevede ci va veni nawba' sau randul alizilor, termen explicat de
comentatorul versurilor sale, Abti Riyyas Qayst (m. 960), prin dawla,
pe care acesta 1l considera sinonim cu mulk wa sultan.

Este interesant de observat modul in care se modificd perceptia
asupra puterii si legitimitatii acesteia in perioada abbasida. Celebrul
lexicograf din Kufa, Al-Haytam ibn ‘Adi (m. 822), insereazd mo-
mentul preludrii puterii de catre abbasizi (dawlatu-hum) intr-un
continuum imamo-giit. Retrdgandu-se din competitia politicd si
renuntdnd la califat in favoarea lui Mu‘awiya, Hasan, fiul lui ‘Alf, a
deschis calea cétre crearea primei dinastii regale din istoria islamului.

Specialistii sunt de acord asupra faptului ca asocierea unui sens
politic termenului dawla se produce in contextul revolutionar care
precedd ascensiunea casei alide la conducerea califatului. Perioada
700-750, adica ultimii cincizeci de ani de guvernare umayyada, a fost
momentul in care revendicarea puterii pentru ahl al-bayt’, ,casa
Profetului”, a atins cote maxime de manifestare, atat in plan politic,
cat si literar. Discursul ocazionat de investirea (750) primului calif
abbasid, Al-Saffah, este plin de accente mistice, care plaseazd dawla
abbasida in continuarea liniei imamilor siiti. Termeni precum hagq
(»adevar”), ‘adala (,dreptate”), hugga (,dovadd”), imam, sultan
(,,putere”, ,,autoritate’’) dau discursului o notd mistica, revendicativa.
Este pentru prima data (Bonte ef al., 2001, p. 176) cand, in islam, o
dinastie dezvoltd o teologie politica, facand apel la o serie termino-
logicd preluatd din doctrina siitd. Discursul opereazd o mutatie
doctrinald, 1n a carei structura abbasizii, ca dinastie, iau locul pe care
dogma siita il rezerva Ilui Al-Mahdi, imamul asteptat.

1. Nawba, in araba, ,rand”, ,tur”; termenul este folosit curent in expresia bi
n-nawba, ,,pe rand”.

2. in dogma siitd, ahl al-bayt se refera la descendentii Profetului Muhammad,
cei rezultati din césatoria Fatimei, fiica Profetului, cu ‘Ali, cel de-al patrulea
calif al islamului. Expresia 1i vizeaza pe ‘Ali, Hasan si Husayn, alaturi de
ceilalti noua imami ai siismului majoritar, duodeciman. in dogma sunnita,
expresia este mai cuprinzatoare, incluzindu-i pe toti cei care se trag din casa
Profetului si care au, prin urmare, legaturi de rudenie cu acesta.
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Preluarea puterii de catre abbasizi a fost pregatita de un intreg
aparat ideologic care-i infatisa pe acestia intr-o pozitie legitima, justa.
Apar traditii (hadit-e) in care ‘All prezice ca puterea va apartine liniei
care se trage din ‘Abd Allah ibn ‘Abbas, iar puterea va raméne in
administrarea acestora pana la venirea lui Al-Mahdi. Doua principii
se combind in incercarea de legitimare a puterii alide: cel dinastic
(apartenenta la casa Profetului) si cel mesianic, universalist (alizii
sunt loctiitorii lui Al-Mahdi, pana la venirea acestuia). Probabil ca
dimensiunea mesianica a jucat un rol extrem de important In migcarea
contestatara dirijatd Tmpotriva umayyazilor, precum §i propaganda
antiumayyada declansatd de mediile alide si abbaside, deopotriva.
Traditia siita, dar si o parte insemnata din cea sunnitd se dedicd deni-
grarii (Tyan, 1954, p. 253) memoriei umayyazilor, reprezentati ca
dusmani ai religiei, intrucat au alterat natura religioasd a institutiei
califale. Imaginea cea mai curentd vehiculatd cu referire la umayyazi
este cea a pomului blestemat din textul coranic: Sagara mal Gina’. O
altd formuld prin care sunt desemnati umayyazii este ahl bayt al-la ‘na,
,»cei din casa blestemata”.

Tot astfel, Mu‘awiya, intemeietorul dinastiei umayyade, este invi-
nuit de a fi transformat principiul coranic de bay ‘a intr-o practica de
transmitere ereditard a puterii, desemnandu-si, incd din timpul vietii,
propriul fiu ca succesor. Este o practicd a carei paternitate nu poate
fi atribuitd primului calif umayyad fard a lua in calcul influentele
sistemelor politice bizantin si persan in privinta organizarii statului
musulman, atat in faza sa incipienta, cat si dupa trasferarea capitalei
la Bagdad. Daca Mu‘awiya poate fi acuzat de ceva, atunci acest lucru
ar fi cad a introdus termenul de mulk (care presupune ereditate in
transmiterea puterii) in structura politicda a sistemului pe care l-a
constituit, termen asociat notiunii de suveranitate politici. Poezia
panegirica (madih) din perioada umayyada foloseste excesiv termenul
malik, care desemneaza ,,detinatorul puterii”, fie cd este vorba despre
guvernator sau alti demnitari aflati in slujba califului.

Tot din perioada umayyada dateaza si teritorializarea ideii de
comunitate religioasd;, ea capatd un trup, reprezentat lexical prin

1. In traducere, »pomul blestemat”; este mentionat sub aceasta forma in Coran o
singurd datd, in 17, 60, insd pare sd fie acelasi copac cu Zaqqum din Iad,
mentionat in 56, 52, 37, 62, 37, 64, 44, 43. in Coran 24, 35, apare §i o
sintagma antonimicd a pomului blestemat, Sagara mubaraka, ,,pomul
binecuvantat”.
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vocabulele bildd si dar, ,tinut” si ,,casd”, dand nastere sintagmelor
bildad al-islam sau dar al-islam. Astfel, umma sau gama‘a sau millal,
toate cu sensul de ,,comunitate religioasda”, capata o dimensiune geo-
graficd bine determinatd. Aceastd teritorializare a ideii de comunitate
religioasd a fost interpretati ca o minimalizare a componentei reli-
gioase a califatului de catre casa umayyada. Un califat secular si
politic ar fi fost greu de justificat de catre umayyazi, in conditiile in
care se plasau in continuarea statului medinez, a comunitatii reli-
gioase si politice deopotriva. Orientarea religioasd a califatului se
accentueaza in perioada abbasida, timp 1n care acesta este gratulat cu
expresii de genul: ad-dawla al-mubaraka sau ad-dawla al-hadya
al-‘abbasiyya, ,,statul binecuvantat” sau ,,statul abbasid al ciii juste”
(Tyan, 1953, p. 451).

Procedura de naql as-sultan, ,transfer de putere”, de la umayyazi
la abbasizi implica ideea de alternantd, de dawla. Ibn al-Mugaffa*’
(m. 757), in tratatul sau Al-'’Adab al-Kabir, explica termenul de dawla
ca fiind perioada de timp in care puterea politici este detinutd de
cineva, persoand sau grup, sfarsitul unei dawla implicand transferul
de putere catre o altd dawla. Observam ca termenul dawla este inca
legat de sensul sau original, acela de alternantd la putere. Sultan si

dawla au continuat sd faca pereche in limbajul politic abbasid, primul
sustinand evolutia celui de-al doilea pand cand acesta a ajuns s fie
sinomim cu mulk, ,,puterea regala”.

Termenul dawla a dat nastere unor numeroase $i importante
expresii in limbajul politic abbasid: ansar ad-dawla (,,sustindtorii
statului), abna’ ad-dawla (,,fii statului”), awliya” ad-dawla (,,apro-
piatii statului”), hawass ad-dawla (,elita statului”’) — toate sunt
metafore corporale, in care statul este privit ca un organism. De altfel,
metafora este un procedeu des intalnit in titulatura oficiald abbasida,
in special metafora arhitecturala: titlul de ‘imad ad-dawla (,.stilp al
statului”) a fost dat pentru prima datd unui sultan din dinastia

1. Milla, devenit 1n turca millet, are o carierd impresionantd in structurile Imperiului
Otoman, fiind preluat mai apoi, dupa golirea lui de sensul religios, de citre
nationalismul turc.

2. Unul dintre primii mari prozatori ai literaturii arabe, persan din clasa
kuttab-ilor (secretari ai principilor si ganditori de formatie enciclopedicd); cea
mai importantd operd a sa este traducerea si adaptarea unei fabule indiene
prin intermediar persan, cu continut didactic, moral si politic, sub titlul arab
Kalila si Dimna (cf. Thoraval, 1997, p. 36).
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buizilor', intr-un moment in care puterea califului se spiritualiza tot
mai mult. Rukn ad-dawla a fost folosit in acelasi sens, atat ‘imad, cat
si rukn® contribuind la reprezentarea puterii, dawla, mulk sau sultan,
sub forma unui edificiu arhitectural care are nevoie, pentru a se
sustine, de stalpi si coloane. Franz Rosenthal mai adauga si alte titluri
care faceau parte din titulatura oficiala abbasida, nasir ad-dawla, sayf
ad-dawla, titluri acordate, de data aceasta, altei dinastii de sultani, cea
hamdanita’. Aceste titluri au fost folosite si de alte dinastii precum
Ghaznavizii', dar si de unii dintre reyes de taifas din Spania musulmana.
Fatimizii obisnuiau sd acorde aceste titluri celor mai Inalti demnitari
ai lor’.

in concluzie, notiunea de dawla® se formeaza in cadrul trasat de
mesianismul politic siit si alid, un cadru marcat de revolutie si con-
testare, urmand ca din perioada califului abbasid Al-Manstir (754-775)
sd fie supusd unui proces de secularizare si de echivalare cu notiunile
de mulk si sultan.

[1.3.b. Relatia din-dawla-dunya

Mohammed Arkoun, una dintre figurile emblematice ale orientarii
autocritice din gandirea islamicd contemporana, aminteste adesea in
studiile sale despre ,,cei trei D ai islamului, din, dawla si dunya, ,,reli-
gie”, ,,stat” si ,,Jumea de dincoace” (in opozitie cu ahira, ,Jumea de
dincolo”, cu care formeazd binomul fundamental al referintelor
ideologice in islam). Pentru a antama o discutie despre conceptul de

1. Buwayhizi sau buizii, dinastie iraniana siitd care a domnit la Bagdad intre
945 i 1055 si a cdzut sub loviturile turcilor selgiukizi.

2. Pluralul lui rukn, arkan se regaseste, in folosirea curentd a limbii arabe, in
formula ra s al-arkan, ,sef de Stat-Major”, reludnd metafora arhitecturala
amintitd mai sus.

3. Hamdanitii (872-996) sunt un trib arab al cédrui conducator, Hamdan ibn
Hamdiin, a instaurat la Mosul un principat autonom, ca reactie la influenta
turca din ce iIn ce mai mare asupra califatului de la Bagdad. Hamdanitii au
lansat numeroase atacuri impotriva turcilor, care conduceau, in fapt, treburile
califatului de la Bagdad, in timpul lui al-Hasan ibn Abdallah, supranumit
Nasir ad-Dawla, si a fratelui acestuia Sayf ad-Dawla.

4. Ghaznavizii, dinastie de militari turci (962-1186).

Cf. Encyclopédie de I'Islam, ed. cit.

6. De mentionat ca Ibn Haldiin intrebuinteaza vocabula dawla pentru a desemna
formele efemere si ciclice ale puterii.

e
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stat 1n islam, trebuie sa facem o inevitabila analiza a legaturii indiso-
lubile dintre dawla si din, dintre stat si religie. Istoria crestinismului
si, In particular, relatia dintre puterea temporald si cea religioasd in
crestinism ne pot oferi cateva indicii pentru a intelege mai usor relatia
dintre cele doud elemente in religia islamicad. Exista opinii care sustin
ca statul si religia 1n islam se nasc in acelasi moment, isi trag legitimi-
tatea din aceeasi sursa, drumul lor prin istorie fiind astfel inseparabil.
Modelul Profetului Muhammad si al statului medinez sunt invocate
ca imagini de referintd in sustinerea validitatii binomului stat-religie.
Conceptul de din este identificat cu islamul, iar islamul este unica si
adevirata religie. In baza acestui enunt, teologii musulmani reglemen-
teaza relatiile dintre din i dawla, pe de-o parte, si dintre din si dunya,
pe de alta. Dawla este manisfestarea politica, concretd a lui din, iar
actiunile sale sunt sau trebuie sa fie in sensul aplicarii, in guvernarea
cetatii, a principiilor prevazute de din; relatia dintre din si dawla este
una de subordonare, in care dawla este un instrument prin care din se
concretizeaza. Termenul dunya defineste lumea de aici, a oamenilor,
in opozitie cu lumea de dincolo, @hira. Conotatia sa, in acceptiune
teologica, este una negativa, lumea de dincoace fiind complet discreditata
moral, expusa in permanneta pericolelor si tentatiilor de tot felul. De
aceea, ea trebuie sa se supund in permanentd principiilor enuntate de
din, care, prin instrumentul ei, dawla, vegheaza la dreapta orientare a
conduitei sociale. Astfel este prezentata relatia dintre ,,cei trei D”,
definitorii pentru islam, de catre Mohammed Arkoun (c¢f. Arkoun,
1986, pp. 49-80).

In practica, raportul dintre din si dawla se exprimd prin raportul
dintre reprezentantii religiei, clasa sau categoria teologilor musulmani
si institutia puterii politice, califatul, in islamul clasic. Prezentand
astfel lucrurile, suntem tentati sa afirmam ca in islam rolurile in cetate
sunt distribuite, fara echivoc, intre calif, reprezentand puterea poli-
tica, pe de-o parte, si teologi, administratori ai religiei, pe de alta.
Numai ci, aga cum am vazut, domeniul politic este subordonat, la
randul sau, conceptului de din, iar teoretic califul si institutia pe care
o reprezintd sunt instrumente 1n aplicarea principiilor islamice de con-
duitd sociald. Exista totusi o distributie de roluri, o linie de demarcatie
intre atributiile politice si cele religioase. Realitatea istoricd dovedeste
acest lucru: califul abbasid Al-Mamitn (786-833) a incercat sa im-
pund o altd doctrina decat cea sunnita oficiala, inspiratd din ideologia
mu‘tazilita, de sorginte aristotelicd; printre altele, aceasta sustinea
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teoria ,,credrii” Coranului si rolul ratiunii in intelegerea fenomenului
religios. Crearea institutiei Mihna, in 827, echivalentd Inchizitiei
medievale europene, cu scopul de a impune noua ideologie, a starnit o
reactie extrem de durd din partea teologilor sunniti, care s-au opus
deciziei, constituindu-se intr-un grup solidar in fata puterii. Acesta a
fost momentul in care Ibn Hanbal, intemeietorul uneia dintre cele
patru scoli sunnite oficiale — hanbalismul —, a facut distinctie (Arkoun,
1986, p. 49) intre o religie intangibila, care se impune tuturor, inclusiv
califului, formata din dogma si practicile de cult (‘agidat wa ‘ibadat)
si o religie adaptabila exigentelor timpului si locului, care cuprinde
morala, relatiile sociale, dreptul civil si cel personal (ahlag wa
mu ‘alamat). Ibn al-Mugqaffa‘ in lucrarea sa Risalat fi I-sahaba (Epistola
catre companioni) opereaza, de asemenea, o distinctie clara intre
domeniul religiei (obligatiile coranice si normele stabilite de Dumnezeu,
fara’id wa hudid) si politica, domeniu care cuprinde deciziile politice
si administrative (tadbir wa siyasa).

Decizia califului Al-Ma'miin este perceputd ca o imixtiune a poli-
ticului in afacerile religioase ale comunitatii, ca o depdsire a atributiilor
acestuia. Cea mai apriga replica a venit de la imamul Safi‘i, care a ela-
borat o metodologie bazata pe formula la hukm-a illa li-llah', in care
a Incearcat sd anexeze cadrul deciziilor politice referitor la treburile
cetatii, sau tadbir, domeniului religios, introducand, ca principii de
guvernare, consensul (al-igma ) si analogia (al-qiyas).

Miscarea contestatard din timpul ummayazilor a dezvoltat ideea unui
calif legitim, a carui autoritate deriva, precum in cazul Profetului, de
la o instanta religioasa. Evolutiile istorice au impus o altfel de reali-
tate, sfera politica devenind din ce in ce mai bine conturata, in special
dupa ,,persanizarea” califatului. Insd, ca o marci a actiunilor contes-
tatare in islam, a supravietuit permanenta legitimare a acestora prin
pozitionarea lor in relatie indestructibild cu adevarata religie, fiecare
in parte erijandu-se in detinatorul adevarului suprem. Este o trasatura
care marcheaza discursul miscarilor islamiste de astazi, asa cum a
marcat i discursul unui Ibn Taymiyya sau Ibn Tumert etc. Este o reactie
mimeticd, crede Mohammed Arkoun, al carei scop este mobilizarea
sociald pentru rasturnarea ordinii in vigoare. Imaginarul social nu
poate fi manipulat decat prin recurgerea la un stimul puternic — in

1. ,,Guvernarea apartine numai lui Dumnezeu” este un slogan lansat in perioada
marei fitna, sau schisme, a islamului de catre miscarile harig-ite si alide, in
actiunile de contestare a puterii ummayazilor.
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cazul de fatd, la sloganele cu conotatie religioasd. Nu este o noutate
pentru istoria omenirii, aga cum nu este o noutate nici pentru istoria
islamului, mai apropiata sau mai indepartata.

Constituirea unei clase distincte a teologilor musulmani, ulama’,
este urmata aproape imediat de aservirea acesteia puterii politice, de
contruirea unei relatii de interdependenta intre cele doua categorii si
impunerea unui islam oficial, care sa legitimeze puterea in functie,
oricare ar fi ea. Exemplele pot fi alese la fel de bine si din istoria
moderna a statelor musulmane. Asa cum s-a intdmplat §i in istoria
literaturii arabe, care a cunoscut dezvoltarea in paralel a doud curente,
unul cult, adresat mediilor cultivate, si un altul de facturd populara,
pentru masele largi, tot astfel islamul a secretat, pe langa elaborata
teologie a ulemalelor, o forma soft, un islam oral, confreric. Este un
islam care inglobeaza traditii din epoci anterioare, un islam practicat
pe scard largd de masele de musulmani, un islam care a inspirat,
intr-o masurd mai mare decat islamul teologilor, migcarile islamiste
contestatare de astazi.

De extrema importantd pentru istoria islamului, trecuta si prezenta,
este excluderea permanentd a comunitatii, umma, de la exercitiul puterii
(Arkoun, 1986, p. 54). Ea a fost intotdeauna marginalizata, supusa
presiunilor si tiraniilor de tot felul, mai mult, abandonata mecanis-
melor locale de putere, fapt ce a dus la o regenerare a solidaritatilor
preislamice. Este un esec major al mesajului islamic, concentrat pe
imprimarea unui alt tip de identitate decat cel tribal; este un esec in
continuarea caii deschise de activitatea religioasa si politicd a Profetului
Muhammad. Credem ca segmentarea islamului, ,,clanizarea” acestuia,

a trezit la viatd vechile solidaritati sociale, provocdnd o atitudine
contestatara fatd de centru si fata de islamul oficial.

I1.3.c. Problematica religiei si a statului
(ad-din wa ad-dawla) la Muhammad ‘Abir al-GabirT

intrebarea care se tot repeti si care se referd la natura islamului, religie
sau stat, este, trebuie spus de la inceput, una dintre acele false intrebari
care asteaptd un raspuns pe masura. Daca privim dinspre background-ul
cultural si istoric al islamului, aceasta intrebare care sugereaza o dorita
dihotomie intre cele doud, va parea una fara sens. Patrimoniul islamic ne

1. Cf. A-Gabir, 1992. Muhammad ‘Abir al-GabirT este unul dintre ganditorii
reprezentativi ai culturii politice arabe contemporane.
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arata ca, de-a lungul istoriei, aceastd lume si-a fost suficienta siesi si ca,
dacd a avut vreodata probleme, si le-a rezolvat dupa paradigma culturala
existentd. Principiul separarii statului de religie este strain schemei de
gdndire islamice, iar dacd este abordat in sensul sdu de baza, nu poate fi
perceput decét ca o agresiune la adresa islamului.

Expresia separarii statului de religie produce in mintea musulmanului
(individului cu background cultural islamic) doua imagini posibile: fie
crearea unui stat ateu, fie interzicerea islamului de a mai fi o parte din sultan
(autoritatea care-gi asuma punerea in practica a deciziilor). Pentru a contra-
cara o astfel de intepretare, este necesar sa se facd de la Inceput o distinctie
clard intre autoritatea care pune in aplicare hotarari legale si institutia
sociald numita stat. De ce se impune o astfel de distinctie? Pentre ci, In
intelegerea unui musulman, religia cuprinde toate hotararile care urmeaza
a fi puse n aplicare, iar statul este instrumentul care trebuie sa-si asume aceasta
responsabilitate. Aceasta a fost situatia in toatd istoria islamului, de la
adunarea de la Saqffa, din casa tribului Sa‘ida in Medina, cand a fost desemnat
succesorul Profetului la conducerea comunitatii, §i pana in timpurile moderne.
Problema separarii dintre stat i religie nu s-a pus niciodatd, $i nici nu a
fost posibila vreodatd o astfel de abordare, pentru ca ,, orice lucru in
societatea islamicd este islam” (Al-Gabiri, 1992, p. 86, trad. n.).

Am ales acest fragment, care-i apartine lui Muhammad ‘Abir al-Gabiri,
pentru a exemplifica varianta arabo-islamica a curentului culturalist care
accentueza particularitdtile cadrului cultural si de civilizatie trasat de islam
si limitele intre care 1i este permis sd evolueze. Din cele prezentate pana
acum in acest capitol, se poate observa, de-a lungul diferitelor perioade
istorice i In forme mai mult sau mai putin apropiate de ceea ce Europa
defineste ca principiul separarii puterilor in stat, existenta unui repar-
tizari a rolurilor in societate. Credem ca a vorbi despre o separare
clara a puterilor in statul care se dezvolta in cadrul cultural trasat de
islam este departe de o caracterizare obiectiva a lucrurilor. Credem, de
asemenea, ca a afirma ca statul si religia au format in istoria islamului o
entitate unica §i nediferentiata este in egala mdasura o deformare a
realitatii.

Nu impirtisim opinia lui Muhammad ‘Abir al-Gabiri, pentru ci
marturiile istoricilor si teologilor arabi si musulmani pun in lumina
realitati care ne conduc spre o alta ipotezd. Opinia noastra referitoare
la raportul dintre stat si religie in islam nu poate fi atat de transant in
favoarea afirmdrii unei delimitdri clare a sferelor de actiune si
influenta, asa cum considera Olivier Carré (Carré, 1993) care vorbeste
despre marea traditie a islamului laic, referindu-se la complexul sistem
de functii si atenta specializare a acestora in ultima parte a guvernarii
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abbaside, cand aparitia elementului turc si patrunderea acestuia in
structurile de putere ale califatului au determinat o descentralizare
accentuatd a atributiilor califului.

Totodata, nu pierdem din vedere faptul cd suntem in fata unui
raport complex intre stat §i religie, in care cei doi actanti variaza ca
pondere in numeroasele etape ale relatiei lor. Teoria clasica a acestui
binom instituie o reguld care se vrea o norma: statul este expresia
politica a religiei. Intelegem asadar, intr-o prima lecturd, un raport de
subordonare, in care forma statului si functiile acestuia sunt trasate de
dogma religioasd. Dacd analizadm 1nsa pe teren, adica in istorie (ceea
ce am incercat sa intreprindem pe parcursul acestui capitol), evolutia
acestui raport, vom constata fie o inversare a relatiei de subordonare
stat-religie, fie o puternica inclestare intre cele doua elemente pentru
suprematie. Sunt numeroase exemplele din istoria islamului in care
ideologiile (de inspiratie religioasd sau nu) au fost subordonate si instru-
mentalizate de factorul politic, asa Incat tindem sa-i dam dreptate lui
Muhammad-Chérif Ferjani atunci cand afirma cé istoria religioasd a
islamului se constituie dintr-un lung sir de doctrine de circumstanta
care folosesc religia pentru a servi strategii si optiuni, a caror alegere
s-a facut in afara oricérei consideratii religioase (Ferjani, 2005, p. 141).
Sau, pentru a-l parafraza pe Ibn Haldiin, evolutia puterilor dinastice
nu are nimic de-a face cu religia: acestea au fost purtate catre putere
de un mesaj (da ‘wa), pus in serviciul unei ‘asabiyya (,,clan”), pentru
a institui un tip de regalitate (mulk). L-am completa pe profesorul tunisian,
extinzand afirmatia la timpurile moderne si chiar contemporane nou'.

Analiza raportului stat-religie in cultura islamica, dincolo de modelul
ideatic” propus de doctrinologi, scoate in evidenta o relatie in care cei
doi termeni si-au disputat continuu locul si ponderea. Aceasta stare de
fapt traduce existenta unor functii sociale pe care fiecare dintre cei
doi actanti ai binomului le-a asumat si le-a exercitat, influentdndu-se
reciproc. Este adevirati asertiunea lui Muhammad Abir al-Gabiri, con-
form céreia nu este posibila functionarea unei categorii institutionale
in afara sferei de determinare religioasa, insa este prea radicala pentru
a caracteriza ceea ce noi numim specializarea functiilor sociale in
statul islamic sau repartizarea zonelor de actiune §i influenta intre
dawla §i din.

A se vedea capitolul V.

Diferentele dintre teoriile elaborate de ganditorii musulmani si formele pe
care acestea le iau in practica sunt adesea semnificative. A se vedea mitul
cetatii ideale din subcapitolul urmator.

N —
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[1.3.d. Mitul cetatii ideale, al-madina al-fadila,
si dihotomia real-mitic in gandirea politica araba

Pentru lumea islamica, trecerea la organizarea de tip imperiu repre-
zintd miza dominantd care ne permite sd intelegem elaborarea prin-
cipalelor categorii ale politicului care dau originalitate culturii islamice.
Aceasta miza a fost dubla: in primul rand, sa invinga o ordine politica
atomizata si reglatd de echilibrul dintre triburi; in al doilea rand, sa
depaseascd natura comunitard a formatiunilor sociale existente. Cetatea
musulmana s-a constituit pe importuri de forme si pe concilierea con-
trariilor (cf. Badie, 1986): importarea modelelor bizantin §i persan,
utilizarea si reinterpretarea gandirii politice grecesti. Dupa descoperirea
si Insugirea gandirii politice grecesti, istoria lumii islamice este ritmata
de opozitia dintre traditionalisti si reformatori, atmosferd ce evoca
dezbaterile moderne si care are darul de a contribui la construirea
progresiva a vocabularului culturii islamice.

Una dintre tensiunile care au strabatut lumea islamica se refera la
rolul puterii militare in organizarea cetatii. Este un aspect sesizat de
Max Weber, dar si de orientalistul Goldziher, precum si de reforma-
torul laicist ‘Al Abderraziq (c¢f. Abderraziq, 1994), care-si organi-
zeaza critica la adresa institutiei califatului in jurul ideii ca islamul s-a
constituit ca si culturda monistd sub efectul actiunii militare $i raz-
boinice, derivata din istoria imperiala, si nu din revelatia profetica.

Tentativele de a repartiza roluri intre sfera politicului si cea a
religiei au contribuit la elaborarea unei culturi politice islamice, mar-
catd de o tensiune constantd intre ordinea necesara si cea legitima.
Lipsa unei diviziuni clare intre cele doua sfere a provocat o scindare a
politicului in doud domenii pe care cultura crestina latina a reusit sa le
reuneasca: politica ideald si politica necesara.

Gandirea politica de sorginte greacd adoptatd in lumea islamica se
distinge de cea occidentald prin prioritatea pe care filozofii arabi au
acordat-o lui Platon fata de Aristotel, ca si prin efortul de sintezd intre
filozofia lui Platon si referintele coranice. Modernitatea occidentala
isi trage seva din Aristotel sau din reinterpretarea acestuia, iar cetatea
este fondata pe realul uman. Elenismul musulman se sprijind, in schimb,
pe Republica si Legile lui Platon si, mai direct, pe neoplatonism, pe
operele Iui Plotin. Cetatea este una ideald, fiind asociatd adevarului
divin, si nu poate fi descoperitd decat printr-un efort deductiv. Cetatea
lui Platon este fundamental monista §i comunitard, evitind opozitii
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de genul intreg-parte, stat-individ, insusite de gandirea crestina gratie
metodei experimentale aristotelice. Inainte de toate, cetatea lui Platon
este un loc in care domneste Legea, ceea ce a contribuit, en ferre d’islam,
la confirmarea caracterului politic si absolut al sari ‘-ei islamice.

Paralela intre Platon si Al-Farabi este, la acest nivel, elocventa:
dacad primul crede cad ordinea politica nu este justd decat in masura in
care este conforma idealului, cel de-al doilea afirmda cd cetatea nu
poate ajuge la dreptate, decat daca este loiala idealului, adica sari‘-ei
revelata de Profetul Muhammad. Formele concrete de organizare
statald propuse de filozoful persan sunt structuri imperfecte prin ceea
ce le separa de ideal, de Legea islamica. Al-Farabi, folosindu-se de
teoriile lui Platon, face o distinctie clard intre guvernarea ideald si
legitima, pe de-o parte, si guvernarea reald si imperfectd, pe de alta,
referindu-se In mod special la un anume tip de cetate, de guvernare —
aceea a necesitatii sau daririyya, dupa cum constatd Bertrand Badie.
Opozitia fata de constructia tomistd care propune, sprijinindu-se pe
Aristotel, conceperea unui spatiu in care politica sa-si creeze propriile
structuri de legitimitate, distincte de legile lui Dumnezeu, este cat se
poate de evidenta.

Ideologii cetatii si ordinii ideale

Al-Mawardi (m. 1058) in Al-Ahkam as-Sultaniyya' justifica si legiti-
meaza importanta vitald a functiei de calif pentru cetatea islamica
ideala si pentru functionarea acesteia in deplin respect fatd de legea
revelatd. Contextul istoric este acela al conflictului dintre califii
abbasizi si emirii buizi, care erau pe punctul de a confisca puterea
politicd pentru a o exploata in favoarea lor. In fata acestei situatii care
putea sa degenereze in crearea unei entitdti politice autonome,
Al-Mawardi elaboreaza teoria necesitatii institutiei califale si al rolului
acesteia de garant al revelatiei coranice. Califul este prezentat de
Al-Mawardi nu ca reprezentant al lui Dumnezeu pe padmant, perceptie
in neconcordantd cu dogma islamicd, ci ca succesor al Profetului
Muhammad. Demonstratia lui Al-Mawardi isi are punctul de pornire
intr-o problematica functionala: califul este necesar pentru a garanta
ca ordinea politicd a cetatii este derivatd direct din adevarata religie.
De altfel, si atributiile acestuia sunt concepute in functie de

1. Al-Mawardi, Al-Ahkam as-Sultaniyya wa-l wilayat ad-diniyya, Al-Maktab
al-"islamt (haraga an-nass ‘Isam Faris al-Harastant), Al-Qahira, 1996.
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necesitatile religiei: apararea si pastrarea principiilor acesteia si a
domeniului islamului, continuarea gikhad-ului, conducerea rugiciunii.
Functii prevazute in Sari‘a, care nu lasd califului nici o initiativa
legislativa, nici o competenta in modificarea sau reorganizarea structurii
atributiilor sale. Suntem, desigur, departe de competentele recunoscute
monarhului crestin european sau suveranului pontif. Califul, ca si
forma statala pe care o reprezintd, este un instrument al religiei, un
garant al acesteia.

Un alt génditor musulman care aduce in discutie ordinea necesara
sau necesitatea ordinii este Al-Gazalt (1058-1111), filozof, teolog si
profesor la celebra scoalda An-Nizamiyya din Bagdad, cunoscut prin
concluzia la care ajunge in lucrarea Tahdafut al-Falasifa (Incoerenta
Jfilozofilor), criticind folosirea ratiunii ca metodd de acces la adevar si
amintind superioritatea revelatiei. Al-Gazali trdieste vremurile in care
turcii selgiukizi instaureaza un sultanat puternic si se afla in pozitia de
a legitima autoritatea acestora. Desi sultanii selgiukizi erau suspectati
de a nu fi buni aparatori ai legii islamice, Al-Gazalt afirma clar ca o
ordine, o guvernare proasta, chiar nedreaptd, este mai buna decdt
dezordinea si anarhia. Al-Gazali este primul ganditor musulman care
introduce diferenta intre legitim si necesar, intre puterea legitima a
califului §i puterea necesarad a sultanului, intre o supunere motivata de
legitimitatea conducatorului si alta care are la bazd necesitatea. Este
un moment important in constructia gandirii politice in islam, care
ridica dezordinea la nivelul unui risc mult mai mare decdt injustitia.

Al treilea ganditor care ia in discutie tema necesitatii in ordinea
politica este Ibn Taymiyya (1263-1328), confruntat, ca si Al-Gazali,
cu conditii istorice deosebite, cruciadele, dar si instalarea mongolilor
in regiune, convertiti la islam in mod dezorganizat si din oportunism
politic. Aparitia unei puteri politice diferite trebuie luatd in seama —
este o realitate ce nu poate fi neglijati. Insa intreaga operd a lui Ibn
Taymiyya incearcd sa convingda de datoria principelui si a savantului
de a converti aceastd putere intr-una legitima, printr-un efort de
restaurare a legii divine. Ibn Taymiyya denuntd in special legile fara
caracter religios care ar putea norma societatea musulmana, fiind
vorba aici de acele yasa, promulgate de Gengis Khan si succesorii
acestuia. Ordinea necesara trebuie si fie conforma cu legea revelata si
sd nu fie pretext pentru introducerea altor norme de functionare sociala.

Este o teorie exploatatd indelung de catre miscarile reformiste care
vor marca evolutiile gandirii islamice in secolele al XIX-lea si XX.
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Aceasta bresa clard intre puterea reald si cea ideald a dat nastare la

trei tipuri de comportament in imperiul musulman:

— sprijinirea puterii principelui numai pe argumentul necesitatii,
ceea ce a generat riscul de a abandona legitimitatea migcarilor
contestatare;

— apelul la inovatie, prin recurgerea la ratiune, ceea ce a dat nastere
la tensiuni care au restrans aceastd atitudine la un grup minoritar
de ganditori;

— depagirea acestor opozitii printr-o operd de restaurare a traditiei,
destinatd sa legitimeze procesul de inovatie devenit necesar, pre-
cum §i precizarea limitelor supunerii fatd de un principe care nu se
conformeaza pe deplin modelului cetatii ideale (Badie, 1986).

Tocmai in aceasta consta una dintre trasaturile-cheie ale culturii
islamice: producerea abudenta de referenti traditionali in momentul
confruntarii cu realitati noi.

I1.3.e. Ad-din wa ad-dawla (,statul si religia”)
in ideologia reformista

Teoriile din literatura Renasterii arabe care iau 1n discutie necesitatea
separdrii dintre stat si religie ca premisa pentru progres si dezvoltare
sunt influentate de gandirea europeand. Am constatat ca in islam dis-
tinctia religie-stat este, Tnainte de toate, un nonsens social. Europei i-a
fost mai usor sa ajunga la aceastd separatie, intrucat religia crestind
avea in Bisericd o reprezentare institutionala care, de la inceputurile
sale, a avut o relatie cu statul, cu autoritatea temporala, fie ea de ini-
micitie, de aliantd sau de alt tip. Nu este nici pe departe situatia din
interiorul islamului, unde nu exista o institutie religioasd, o organizare
ierarhica clericala (exceptand orientarea siitd minoritara).

In analiza textelor autorilor din Renasterea arabi trebuie si avem
in vedere conditiile istorice ale epocii in care au fost scrise: este vorba,
pentru majoritatea acestora, de doua jumatate a secolului al XIX-lea,
cand dominatia otomand isi justifica politica despoticd prin ideea
mentinerii califatului islamic si a unittii acestuia in jurul casei lui
Otman, idee care, 1n special in textele arabilor crestini, se transforma
in afirmarea necesitatii separarii religiei de stat, si sub influenta ideilor
europene. In conceptia islamici, Renasterea arabilor a avut loc gratie
revelatiei coranice §i aparitiei islamului, elemente care le-au permis
crearea unui stat i a unei civilizatii; citit in aceastd cheie, principiul
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separarii statului de religic nu poate avea sens. Citit in cheie renascentista,
el Tnseamnd accesul la progres, experimentat cu succes de Europa.
Evident, intre cele doua grile de intelegere, nu exista punct de tangenta.

Problema separatiei dintre stat si religie nu trebuie tratatd ca o
problemi generald a lumii arabe (Al-Gabiri, 1992, p. 99), ci in con-
texte nationale specifice (qufriyya). Relatia dintre stat si religie nu
este un subiect panarab (gawmi), ci unul regional (qutri). Relatia dintre
stat si religie si punerea ei in discutie este o trasaturd a societatilor
arabe care cunosc fenomenul mai multor orientari religioase: este cazul
Libanului, Siriei, Egiptului si Sudanului.

Existd cinci actanti permanenti pe scena istoriei islamului, dupa
cum considera Mohammed Arkoun (Al-Gabiri, 1992, pp. 54-62).
Pentru intelegerea schemei de gindire a islamului ni se pare extrem
de relevant sa reluam clasificarea Iui Arkoun. Primul termen constéd in
solidaritdtile traditionale sau ceea ce Ibn Haldtin numea ‘asabiyyat'.
Structurile tribale, cu intreaga lor retea de aliante §i opozitii, au
supravietuit efortului statului musulman de a actualiza unitatea ummei
initiale. Persistenta solidaritdtilor tribale s-a manifestat pe tot
parcursul istoriei islamice’ printr-o ,,dialecticd complexa intre stat —
scriere — cultura savanta — ortodoxie versus societdti segmentate —
oralitate — cultura populara — erezie” (Arkoun, 1986, p. 56).

Al doilea element este experienta singulara a comunitdtii de la
Medina, invocata ca varsta de aur a islamului, avand o extraordinara
forta de simbol. De la simbol la model exista o trecere fireasca, ceea
ce constituie, dupa Mohammed Arkoun, al treilea factor definitoriu
pentru gandirea islamica. Modelul medinez este rezultatul unei per-
ceptii retrospective a imaginarului colectiv al comunitatii islamice,
mai mult decat al unei analize istorice rationale asupra acestuia.
Problemele legate de autenticitatea surselor sau de lacunele istorio-

in traducere, , spirit de grup”.

Saad Eddin Ibrahim observa ca in Maghrebul Arab gabila (,trib”) a reprezen-
tat timp de doudsprezece secole, de la patrunderea islamului in zona (secolul
al VII-lea), singura unitate de organizare sociopoliticd, jucdnd un rol decisiv
in constituirea regatelor succesive din regiunea Maghrebului. In acelasi timp,
persistenta acestei unitati de organizare a reprezentat un factor de slabire a
puterii centrale si dupa instaurarea dominatiei otomane asupra Maghrebului,
impiedicand constituirea unui stat in sensul propriul al cuvantului. Dominatia
unei societati segmentate in triburi alimentate de un putermnic sentiment de
‘asabiyya a continuat si fie o realitate pentru aceastd regiune. (Cf. Saad
Eddin, 1988).
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grafiei musulmane nu pot reprezinta o argumetatic validd in fata
imaginarului social §i a perceptiei comune. Are foarte putind impor-
tantd pentru imaginarul colectiv islamic faptul cd biografia Profetului
Muhammad a fost scrisd in secolul al VIII-lea de Ibn Ishaq' si reluati
in secolul urmitor de Ibn Hisam’, pentru a deveni, in aceastd a doua
variantd, sursd de referintd in domeniu. Referintele la modelul me-
dinez abunda in istoria moderna a lumii musulmane, si nu ne referim
numai la discursul islamist, ci la exemple sau posturi in care autoritati
seculare’ recurg la acest gen de simbolistici, avindu-se in vedere,
cum am mai afirmat, impactul deosebit asupra maselor.

Statul este al patrulea factor care defineste structura gandirii isla-
mice. Asa cum se manifestd el in istoria islamului, statul musulman
pare o structurd foarte departe de idealul medinez al ummei. Cum
observa Ibn Haldiin, califatul, acel tip de guvernare pe care el 1l de-
scrie ca fiind In conformitate cu prescriptiile Legii si servind inte-
resului indivizilor in lumea aceasta si cea de dincolo, este doar o
aspiratie, un ideal al ummei. Recdderea in ceea ce Ibn Haldtin numeste
»regalitatea naturald” (guvernarea dupa bunul plac al conducatorului,
in scopul satisfacerii necesitatilor materiale ale acestuia si ale antura-
jului) se produce foarte repede, odatd cu instaurarea dinastiei umayyade,
care a marcat trecerea de la fildfa la mulk, de la califat la regalitate.
Statul musulman post-umayyad si-a aservit religia, cuam am mai spus,
folosind-o ca bazd de legitimare. Aceastd evolutie i-a determinat pe

1. Muhammad ibn Ishaq ibn Yasar (m. 761 sau 767), istoric arab care a adunat
toate traditiile orale referitoare la viata Profetului Muhammad si a alcatuit
prima biografie a acestuia, intitulatd Stratu rasuli llah (Viata trimisului lui
Dumnezeu).

2. Abt Muhammad ‘Abdul Malik ibn His§am (m. 833) a reluat lucrarea lui Ibn
Ishaq si a inclus-o in cartea sa despre viata Profetului islamului, As-sira
an-nabawiyya.

3. Momentul 1967 este o datd decisiva pentru evolutiile politice de pe scena
arabd. Pe langa o revenire 1n fortd a migcarilor islamiste, se poate constata si
0 ,islamizare” a vocabularului politic al autoritatilor de tendinta, sa le spu-
nem, laicd. Razboiul din octombrie 1973 este numit ,,operatiunea Badr”,
evocandu-se celebra batalie de la Badr, prima victorie din istoria islamului,
cand Profetul Muhammad i-a invins in luptd pe qurays-iti, stapani la Mecca
si pricina a fugii sale din cetate. Recurgerea la simbolistica religioasa este o
caracteristica a epocii presedintelui egiptean Anuar Sadat care a incercat, pe
de-o parte, anihilarea opozitiei de stdnga, nasseristd, iar pe de alta, atragerea
bunéavointei monarhiilor petrolului.
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teologi sa insiste mai mult pe statul fundamentat pe legea religioasa,
evitind subiectul califatului, forma ideald niciodatd materializata.
Astfel, teologul si juristul Ibn Taymiyya (1263-1328) este preocupat
in lucrarea sa Siyasat as-Sar‘iyya de aplicarea legii islamice, si nu de
tipul de guvernare care ar putea garanta aplicarea acesteia. Pe acest
fundal, statul a dezvoltat un intreg aparat de control si autoritate, care
a tinut comunitatea la mare distantd de aparatul puterii, devenit
apanajul unui clan sau al unei caste militare.

Al cincilea element este constituit de categoria teologilor sau ulemalele.
Preferam termenul ,,categorie” celui de ,,clasa”, intrucat teologii musul-
mani nu au constituit o clasa de sine stititoare, asa cum putem vorbi
in cazul clericilor crestini. Totusi, ulemalele sunt de mai multe feluri:
ideologi' ai regimului in functie, lideri spirituali (5i, Tn mod nesesar,
lideri politici) ai maselor analfabete si, in sfarsit, lideri spirituali ai
unor grupuri mai restranse, de tip confrerie. Impreuna cu Mohammed
Arkoun, trebuie sd observam rolul pozitiv pe care teologii l-au jucat
in epoca islamului clasic, asumandu-si o functie critica in raport cu
puterea politica, amintindu-i permanent acesteia parametrii permisi de
evolutie. Am vazut, de asemenea, cum teologi de marca, precum Ibn
Taymiyya (1263-1328), au avut intelepciunea de a nu insista asupra
necesitdtii califatului ca formd de guvernamant, atunci cand tronul era
ocupat de principi de origine strdind sau chiar servili® (Mamelucii).
Tot astfel, liderii religiosi locali au indeplinit rolul de liant Intre mase
si puterea centrala din ce in ce mai absentd sau pe cel de mediatori
politici intre zonele periferice, greu de controlat, si centrul de putere.
Aceasta exprimare sociala pozitiva a corpului ulemalelor a avut, crede
Mohammed Arkoun, repercusiuni negative in plan intelectual: pre-
ocupati de mentinerea unei ordini sociale in cadrul legii islamice,
teologii au renuntat la efortul de interpretare §i au cazut in confor-

1. Exemplele sunt din trecut, Ibn Qutayba, Gazali, Al-Mawardi, dar pot fi lesne
individualizate §i 1n prezent, dacd ne oprim numai la teologii universitatii
islamice Al-Azhar care legitimeaza fiecare gest al puterii printr-o ,,sustinuta”
argumentatie religioasa.

2. Renuntand astfel la una dintre conditiile sine qua non pe care trebuia si le
indeplineasca canditatul la functia de calif an-naslu wa huwa ‘an yakiina min
Qurays: (,,descendenta, si anume sd fie dintre Qurays”) (¢f. Al-Mawardi,
1996, p. 15); legdtura cu familia Profetului a fost o conditionare la care s-a
renuntat si in cazul sultanului-calif din casa Iui Otman, a cérui origine turca
facea practic imposibild respectarea acestei conditii.
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mism i in imitate (taqlid). Inchiderea portilor igtihad'-ului inseamni
o negare a marilor confruntari intelectuale din perioada pluralismului
doctrinal (secolele VII-XI), Inseamnd o stagnare si o incremenire in
schemele traditiei.

Se pare ca obiectivul propus de Coran si de experienta medineza,
acela de a smulge individul de sub tirania cliseelor si a mentalitatii
anterioare momentului revelatiei islamice, nu a fost atins. lar teologii
islamului nu sunt straini de aceasta culpa.

Islamul secolului al XIX-lea este un ansamblu de reprezentari, de
idei mobilizatoare, amplificate de necesitatea de a rezista factorului
colonial. Este islamul resuscitat de Abdel Kader in Algeria, de Idris
al-Saniisi in Libia, de alti mahdi” din istoria coloniald a spatiului de
care ne ocupam. Termenul insusi de mahdr este de inspiratie mesia-
nica, amintind fie islamul siit, fie islamul confreric, cum este cazul in
exemplele amintite. Exista obiceiul, deja recurent in studiile de spe-
cialitate, de a considera fenomenul insurgentei islamiste actuale ca o
continuare ideologicd a textelor marilor invatati musulmani sau a
reformatorilor de la sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul seco-
lului XX. Insa trebuie spus ci tendintele islamiste sunt, in fapt, pro-
dusul islamului de masa, de tip confreric sau popular, melanj de
SarT‘a §i de traditii locale. Fratii Musulmani sau organizatia At-takfir
wa-l higra’ se adreseazi unui imaginar religios, format in decursul
secolelor si extrem de sensibil la stimulii mobilizatori reprezentati de
religie. Astfel se poate explica si respingerea de catre liderii misca-
rilor islamiste a tot ceea ce Inseamnd lucru exegetic si efort de inter-
pretare teologic, Intrucat acestea nu intrd in zona islamului lor de
referintd. Asa cum bine se stie, liderii miscarilor islamiste sunt orice,
numai teologi nu: ingineri, medici, electricieni, care merg pe o inter-
pretare ad litteram a Coranului §i a sumn-ei, singura care le este
accesibild. Permanenta, forta de expansiune si de regenerare a acestui
imaginar religios explica esecul incercarilor de impunere a reformelor
liberale in tarile islamului, acestea nefiind produse ale societati musulmane.
Regimurile parlamentare au esuat pentru ca nu erau emanatii ale reali-
tatii sociale, asa cum in trecut elitele urbane, de orientare traditionalista

in trad. ,efort de interpretare a textelor religioase”.

Mahdf este un termen derivat de la verbul hada, yahdr: ,,a conduce”, ,a indica
drumul drept”, ,,a indruma pe cineva in directia buna”.

3. Grupare islamistd marocand, in relatie cu GSPC-ul algerian (Le Groupe
Salafiste pour la Prédication et Combat) si Al-Qa‘ida.
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sau modernd, nu au reusit in demersul lor de educare a maselor. O
misiune extrem de dificild dacd avem in vedere ideea cd masele au
fost sistematic excluse si tinute la distantd de ceea ce insemna auto-
ritate si putere.

Poporul, desemnat prin termeni precum ra ‘iyva', ‘amma’, gawga”,
sawda’, dahma™, cu conotatii negative apropiate de sensul lui /e menu
peuple, nu a fost recunoscut niciodatd ca posibil partener la actul
guverndrii. Cat priveste clasele sociale, in islam nu se cristalizeaza o
burghezie sau un proletariat care sd puna in miscare resorturi sociale
innoitoare sau revolutionare, asa cum s-a intamplat in Occident.
Constituirea unei burghezii comerciale care prindea contur in Evul
Mediu islamic a fost brusc si definitiv intreruptd de preluarea puterii
de catre castele militare. Este o evolutie in intregime opusa traseului
parcurs de burghezia occidentala: ,,precaritate, insecuritate, disconti-
nuitate, intr-un caz, ascensiune, continuitate, creativitate, expansiune
dincolo de oceane in celdlalt caz” (Arkoun, 1986, p. 78).

Il.4. Autoritatea in islam: un singur concept,
mai multe interpretari

In istoria sa, arabul nu a cunoscut autoritatea
decat sub forma autocratiei si a despotismului
mai mult sau mai putin luminat. N-a experi-
mentat niciodata parlamentarismul decat sub
forma sa consensuala si monarhica (Chebel,
1993, p. 95).

Pare sd fie o afirmatie atit de transantd incat nu mai lasa loc la
interpretdri. Vom incerca totusi sa intelegem mecanismul autoritatii in
islam, unul dintre cele mai discutate si controversate aspecte ale
puterii si distributiei acesteia in spatiul arabo-islamic, apeldnd la
modele si concretizari istorice ale principiului, dar si la reluari actuale
ale acestuia. De reguld, o discutie despre autoritatea in islam porneste
invariabil de la versetul coranic: O, voi cei ce credeti! Dati ascultare

In traducere din araba, ,,subiecti ai unei guvernari”, ,,supusi”.
In traducere din araba, ,,populatie”, ,,masd”, ,,popor”.

In traducere din araba, ,,demagog”.

In traducere din araba, ,;masa”, ,,turma”, ,,populatie”.
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lui Dumnezeu! Dati ascultare trimisului si celor dintre voi ce au po-
runca! (Coran, 4, 59), cunoscut si ca ,,versetul principilor”. Conform
opiniei larg raspandite printre ganditorii musulmani din toate timpu-
rile, acest verset recomandd o repartizare a atributiilor, a sferelor de
actiune intre din (,religie”) si dawla (,,stat”). Dupa cum afirma altii
imprumutand categorii ideologice care apartin modernitatii e vorba de
o separare a puterilor in stat. Dincolo de a transa discutia despre
interpretarile date ,,versetului principilor”, intrebarea care se iveste n
mod firesc este legatd de definirea autoritatii in spatiul de civilizatie
arabo-islamic. Ce reprezinta autoritatea? De ce sorginte este aceasta?
Asupra cui se exercita?

Coranul este foarte explicit cat priveste atribuirea autoritatii: ea
apartine lui Dumnezeu care creeaza §i porunceste (este posesorul
exclusiv al celor doud domenii de exprimare, halg si ‘amr). Prin
simpla lectura a celor noudzeci si nouda de nume ale lui Dumnezeu din
Coran' reusim si ne convingem de aceastd afirmatie: pe langa atri-
butele de unicitate specifice dogmei islamice, apar o serie de descrieri
care indicd o suveranitate totald si atotcuprinzatoare a lui Dumnezeu
asupra intregii creatii. El este al-malik dar si malik al-mulk’: Inaltarea
lui Dumezeu, Regele, Adevarul! Nu este alt dumnezeu in afara de El,
Domnul Tronului Preacinstit! (Coran, 24,116); Spune: ,, Dumnezeule,
Stapan al Imparatiei! Tu dai impdrdtia cui voiesti si iei impdrdtia cui
voiesti. In mdna Ta este binele. Tu esti Atotputernicul (Coran, 3,26).
Dumnezeu este qu'b3: Temeti-va de Dumnezeu asupra caruia va
intrebati [...], caci Dumnezeu vegheaza asupra voastra (inna Allaha
kana ‘alay-kum raqz'b4-an, Coran, 3,1). Este muhaymin ’ stapan, do-

1. ‘asma’u llahi I-husna (cele mai frumoase nume ale lui Dumnezeu). Am con-
sultat, in acest sens, lucrarea Monicai Brosteanu, Numele lui Dumnezeu in Coran
si in Biblie, Editura Polirom, Iasi, 2005.

2. ,Stapanul imparatiei, care singur dispune cu totul de lume si de orice faptura”
explica Louis Gardet in Encyclopédie de I'Islam, citata de Monica Brosteanu
(op.cit., p. 81).

3. Ragqaba inseamna ,,a controla”, ,,a supraveghea”, ,,a veghea asupra”; derivatul
sau raqib se traduce prin ,,cel care controleaza”, ,,inspector”, ,,supraveghetor”.

4. Ragqib-an ‘alay-kum: in traducere, ,vegheazda asupra voastrd”, dar si ,va
controleaza”, ,,va supravegheaza”. Daca ludm in considerare si formele de
imperativ ale verbului ittaqa (,,a se teme de Dumnezeu™) care se repetd in
doud locuri in versetul citat, avem imaginea unui suveran autoritar.

5. Sinonim cu Sahid, in sensul cd Dumnezeu stie si vede totul si nimic nu-i
scapa din ceea ce fac si vad oamenii; astfel poate da mérturie Impotriva lor
(¢f. Brosteanu, op.cit., p. 99).
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minant, gadir, omnipotent. Majoritatea epitetelor-nume care-1 descriu
pe Dumnezeu in Coran sunt atribute de putere: al—qahhdr1 (,,cu stapa-
nire absoluta™), al-muntagim® (,,rizbunatorul”), Sadid al-‘igab’ (,,aspru
la pedeapsa”, apare de 14 ori in textul coranic), al-mani‘ (,,cel care inter-
zice”, , Ingraditorul™), ar-rafi‘ (,cel care te poate ridica”, ,,fnélﬁltorul”s)
si al-hafid (,.cel care te poate cobori”, ,,Coboratorul™®). Maurice Borrmans,
citat de Monica Brosteanu (Brosteanu, 2003, p. 59), clasifica tematic
atributele divine: unicitate, transcendentd (sfintenie), suveranitate, vesnicie,
adevar/lumind, atotputernicie, creatie, dreptate in rasplatire, judecata etc.

Dumnezeu se lasd descoperit prin atributele sale, iar acestea
dezvaluie o fiinta atotputernica, care lasd prea putin loc unui alt tip de
autoritate in afara celei care deriva direct de la sine. Astfel, este greu
de conceput o autoritate care sa se dezvolte independent de puterea
divind, care, prin atributele sale, este omniprezentd. Dumnezeu are
toate atributele unui conducator, inclusiv delegare a puterii: inna
Allaha wala-ni ‘amra-kum (,,Dumnezeu mi-a incredintat treburile
voastre™), afirma califul ‘Umar ibn al-Hattab (634-644).

Prin urmare, autoritatea este, de sorginte divind, iar dispunerea ei,
in procesul de delegare al puterii, este de tip piramidal. sa‘adatu
I-‘ammati fi tabgil l-mulik wa ta‘ati-hda, kama qala Ardasir bin
Babak: ,,sa‘adatu r-ra iyyati fi ta‘ati I-mulik wa sa ‘adatu -mulitk ft
t@‘ati I-malik®” (,fericirea poporului sti in venerarea suveranilor si

1. Monica Brogteanu observa ca atributul al-qahhar este folosit numai in alatu-
rare cu al-wahid (,unicul”); de aceea, propune traducerea ,,unicul invincibil,
cu stapanire absolutd” (cf. Brosteanu, op.cit., p. 80).

2. Muntaqim (,razbunator”), dii al-intigam (,Domnul razbundrii”), innd
muntagimiina (,,Ne razbundm”) — in toate aceste sintagme apare Dumnezeul
care pedepseste pentru rau si necredintd. Este cealaltd fatetd a dreptatii sale:
versetele care-l contin sunt avertismente pentru cei care, dupa ce au fost
iertati, recad in greseala (c¢f. Brosteanu, op.cit., p. 98).

3. Caracterizeaza divinitatea in actiunea de a pedepsi, de a mustra sau in exerci-

tarea puterii, Sadid (,,puternic”) fiind in structura Sadid al- ‘igab un gradabil al

intensitatii, cu sensul de ,,intensitate mare, maxima” (cf. Brogteanu, op.cit., p. 78).

in traducerea lui George Grigore (Cagri Yayinlari, Istanbul, 2003).

Ibidem.

Ibidem.

Exemplul este citat si de Emille Tyan (1954, p. 201), in urmaitoarea

traducere: Dieu m’a conféré [’autorité sur vous.

8. Malik este unul dintre cele noudzeci si noud de nume ale lui Dumnezeu in
Coran, tradus de George Grigore prin ,stipan al Imparitiei” in sintagma
malik al-mulk (Coran, 3,26).
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supunerea fatd de acestia, asa cum spunea Ardasir bin Babak':
«fericirea norodului std in supunerea fatd de regi, iar fericirea regilor
std in ascultarea lor fata de Imparat»”). Invocarea regelui sasanid nu
este fard motiv in tratatul prozatorului Al-Gahiz, modelul persan al
suveranului fiind acceptat ca norma de comportament de catre califii
abbasizi. Intr-o scrisoare adresatd lui Malik ibn al-Hatit, pe care-l
numeste guvernator al Egiptului, cel de-al patrulea calif al islamului
‘All ibn Abi Talib (656-661) 1i aminteste acestuia ca are de dat
socoteala pentru faptele sale:

Cu adevarat, tu te afli peste ei [referinta este la egiptenii peste care e
trimis sd guverneze, n.n.], insd nu uita ca cine te-a numit std deasupra ta,
iar Dumnezeu insusi se afld deasupra celui care ti-a incredintat aceasta
demnitate (Al-Gahiz, 1996, p. 18).

Aparitia institutiei statale sau, mai bine-zis, a formei de organizare
statald in Arabia secolului VII reprezintd o modificare considerabila a
vechilor structuri de autoritate, de naturd tribald. Daca adaugam, si
am zice cd e aproape obligatoriu, la acest aspect si dimensiunea reli-
gioasa conferitd noii structuri statele de la Medina, am avea premisele
unei nasteri complicate a noului tip de autoritate. Tranzitia de la seful
de trib, ales in fruntea alor sai pe criterii de merit (complexul de cali-
tati sintetizate de concepul de muruwwa), la un conducétor puternic,
sef militar, politic si religios deopotrivi este deja semnificativa.
Desigur, tranzitia de la un sistem la altul nu reprezinta o ruptura intre
noul sistem de cel vechi, ci o reordonare a structurilor sociale in sco-
pul de a corespunde noilor realititi. Dacd in sistemul tribal notiunea
de conducidtor era strins legatd de cea de intelept, asistat in luarea
deciziei de un sfat al batranilor, in sistemul descris de dawla ideea de
conducitor este conditionatd de putere, exercitatd pe mai multe planuri.

Autoritatea este putere. Pare sd fie rezumatul unei relatii extrem
de complexe intre detindtorul puterii si cel care se bucurd de auto-
ritate. Care este vocabula cea mai potrivitd pentru a reda ideea de
autoritate in limba araba? Dacd luim un dictionar” la intamplare si
vrem sd gasim echivalentul arab pentru autorité sau authority vom
constata ca primul termen cu care se stabileste echivalenta semantica
este sulta, vocabuld explicata prin doud sinonime, nufiid si ta'tir

1. Ardasir bin Babak, primul rege sasanid, rege al intregii Persii (226-241).
Dinastia al carei fondator este Ardasir bin Babak a domnit in Persia pana in
651, anul in care teritoriile sasanizilor au intrat sub domninatia musulmana.

2. Noi am ales AI-Manhal, dictionarul francez-arab (vezi bibliografia).
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(,,influentd”). Sa observam contextele lexicale in care se foloseste
sulta: tagawuz as-sulta (,,abuz de autoritate/putere”); saytara sultata-hu
(,,a-si impune autoritatea”). Cand trebuie tradusa expresia auforité de
la loi', sulta este substituitd cu sultan: sultan al-ganin. Desigur, urmam
procesul invers, observand termenii din limbile franceza si engleza cu
care au fost echivalate cele doua vocabule sulta si sultan. Sulta® este
Hforta”, ,influentda”, ,posesie”, ,,putere”, ,,guvernare”, ,,autoritate”. Sunt
date si cateva contexte lexicale in care poate fi folosit acest cuvant:
sulta rithiyya (,,putere spirituala”), sulta gada iyya (,,putere juridica”),
sulta mutlaga (,,putere absolutd”), si forma de plural curent folosita
pentru a denumi autoritatile (statului, in general) sulutat. Cat priveste
echivalarea vocabulei sultan, avem urmatoarea serie de termeni: ,,auto-
ritate”, ,,dominatie”, ,,imperiu” (fig.), ,,putere”, ,,norma”, ,,suveranitate”,
»sultan” (titlu); primele contexte lexicale prin care se exemplifica
intrebuintarea sunt: sultan al-qanin (,,autoritatea legii”) si al-qaninu
sulttan-un (,legea este suverana”). Comparand cele doud vocabule,
vom observa preferinta dictionarelor in a echivala sultan cu ,auto-
ritate” si a o lega de putere si lege.

Sultan este o vocabuld coranica si, in toate contextele’ in care
apare, se refera la puterea divina si la diversele forme in care aceasta
s-a manifestat.

Noi vom arunca groaza in inimile tdgaduitorilor, céci ei I-au alaturat lui

Dumnezeu ceva asupra caruia nici o imputernicire n-a fost pogorata

(Coran®, 3, 151).

Noi suntem doar oameni asemeni voud, iar Dumnezeu daruieste din harul

Sau cui voieste dintre robii Sdi. Noi nu va putem aduce nici o impu-

ternicire, decat cu ingaduinta lui Dumnezeu. Credinciosii sa se Increada

in Dumnezeu (Coran, 14, 11).

Termenul sultan, in acceptiunea de ,,autoritate”, se foloseste in araba
curentd in mai putine contexte, in comparatie cu sulfa. O explicatie
poate fi legatd de specializarea Iui sultan, incepand din perioada
selgiukidi, in desemnarea unei functii, demnititi politice. In 1055,
selgiukidul Toghul este numit sultan, primul din istoria islamului,

1. Cf Al-Manhal, 2000, s.v. autorité
. Cf. As-sabil al-wasit, 1999, s.v. s-I-t
3. Coran, 7, 71; 10, 68; 11, 96; 12, 40; 14, 10; 14, 11, 22; 15, 42; 16, 99; 17, 65;
18, 15; 23, 45; 27, 21; 34, 21, 37, 30, 37, 156; 40, 23; 40, 35; 40, 56; 44, 19;
51, 38; 52, 38; 53, 23; 55, 33; 3, 151, 4,91, 4, 144, 4, 153; 6, 81, 7, 33; 17,
33; 17, 80; 22, 71; 28, 35; 30, 35; 16, 100; 69, 29.
4. n traducerea lui George Grigore (Cagri Yayinlari, Istanbul, 2003).
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titlu recunoscut de califul abbasid. Unii specialisti considera ca acest
moment, in care atributiile sunt Tmpartite intre calif, cdruia ii rdméane
latura spiritualda a autoritdtii, si sultan, care preia pregorativele
politice si militare ale acesteia, marcheaza separarea efectivda a
sferelor de putere in statul abbasid. Am putea aduce in discutie, in
acest punct, autoritatea religioasda, care nu era reprezentatid nici de
calif, nici de sultan, ci de clasa specialistilor in kalam (stiintele legate
de interpretarea Coranului si a sunnei). In mod clar ea nu apare in
aceastd relmpartire a puterii politico-spirituale. Sa fie absenta ei din
aceasta redistribuire a puterii o dovada ca autoritatea teologilor asupra
societdtii era un dat, un fapt de la sine inteles, care nu putea fi pus in
discutie? Sau o ignorare a unei clase care s-a impus §i si-a impus
vointa asupra deciziilor suveranului pe care l-a inconjurat cu supusenie,
dar caruia nu s-a supus deplin? Sau sa fie mai degraba o concretizare
pragmatica a dorintei de putere a unei caste militare (selgiukizii), a
carei convertire la islam nu a reprezentat decat un prim si necesar pas
catre puterea efectiva? Sa fie pragmatismul noilor veniti in califat in
confruntare cu un sistem de autoritate aflat intr-o perioada de decadere?
Raspunsul poate sa-si gaseasca justificarea in oricare din intrebarile
formulate mai sus. Insi ne preocupi in mod special si definim
autoritatea, sultan, in spatiul arabo-islamic pand in momentul in care
termenul Incepe sd desemneze o demnitate politicd in statul abbasid,
dar si in epocile care a urmat acestui eveniment, daca modificarile se
impun a fi Inregistrate.

Transformarea religiei in ideologie, fenomen pe care specialistii in
istoria timpurie a islamului o asimileazi rizboaielor de apostazie'

1. Triburile care, imediat dupa moartea lui Muhammad, anunta ruperea pactului
de alianta semnat cu acesta in timpul vietii lui sunt acuzate de Abii Bakr de
apostazie fatd de religia islamica (in araba, ridda), dand astfel o justificare
religioasa intentiilor politice de mentinere a unitatii comunitatii nou-formate
in Peninsula Araba. Abt Bakr, energic si integru, unul dintre primii convertiti
la islam si tatal Aishei, sotia preferatdi a lui Muhammad, intelege miza
mentinerii unitatii comunitare dupa disparitia Profetului si trebuie sa impuna
autoritatea Medinei in fata triburilor beduine care denuntaserd pactul semnat
cu Muhammad (¢f. Thoraval, 1997, p. 69). Miza este depasirea stadiului de
fragmentare tribald a societétii din Arabia si trecerea catre o forma superioard
de organizare, cea de tip statal. Acuzatia de apostazie continua sa fie una
dintre cele mai grave crime de care se poate face vinovat un musulman, ea
insemnand in dreptul musulman, pedeapsa cu moartea. Presedintele egiptean
Sadat a fost asasinat (in 1981) dupa ce a fost declarat apostat de citre extre-
mistii islamigti. Marele ganditor liberal sudanez Mahmtid Taha este condamnat
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declangate de primul succesor al lui Muhammad, Abii Bakr as-Siddiq
(632-634), este, credem, momentul in care religia devine justificare
sau legitimare pentru actiunile politice. Este Inceputul unei relatii
sinuoase de interlegitimare intre politic si religios si de pozitionare a
fiecareia dintre cele doud categorii in raport cu ideea de putere. Se
creeazd, incepand cu acest moment, o serie de interconditionari intre
putere (autoritate), detindtorii acesteia si tipul de legitimitate la care
faceau apel. Este dificil si sd analizim conceptul de autoritate in
cultura arabo-islamica fara sa tinem in permanentd seama de sursa de
la care se legitimeaza autoritatea si de tipul raportului dintre autoritate
si legitimitate. Abt Bakr as-Siddiq este, din acest punct de vedere,
precursorul notiunii de legitimare a autoritatii in islam; el este cel care
apeleazd, congtient, la motivatia religioasd pentru a explica primele
confruntari militare de dupa disparitia lui Muhammad. Dacé discutiile
privitoare la comunitate aveau in vremea lui Muhammad un caracter
contradictoriu in ceea ce priveste stabilirea naturii acesteia, religioasa
sau/si politicd, lucrurile sunt mai putin complicate atunci cand dis-
cutia se referd la domnia primului calif din istoria islamului. Perioada
primilor patru califi ai islamului (632-661), cunoscuti ca al-hulafa’
ar-rasidin  (,,califii cei drepti”, ,.cei bine cilauziti” sau ,,califii
ortodocsi””) se caracterizeaza prin faptul ca puterea politica se afla in
mainile ,,ideologilor” (c¢f. Mansour, 1975, pp. 20-21), a celor care au
prestigiul de a se fi numdrat printre cei mai apropiati insotitori ai
Profetului. Atata vreme cat energiile noii religii, puternic ideologizata
politic in perioada califilor ortodocsi, au fost folosite exclusiv ca
instrument de mobilizare a comunitétii pentru actiunile de expansiune
si cucerire de noi teritorii, ideologii si conducatorii politici au format
o singura entitate detinatoare de autoritate.

In momentul in care apartenenta la un grup anume primeazi in
fata identitatii religioase nou-dobandite se produce ruptura in binomul
ideolog religios/conducator politic. Fisurile apar din vremea califului
‘Utman' si se accentueazi pand la a deveni manifestiri impuse de

la moarte, acuzat fiind de apostazie, de catre un tribunal religios din Sudan
(pe 18 ianuarie, 1985); ¢f. Taha, Mahmtd Muhammad, Nahwa masri -in
mustagbalt li l-islam. Talalat-un min al-‘amal al-‘asasiyya li -mufakkir
as-Sahir Mahmiid Muhammad Taha, prefatatd de Asma” Mahmad Muhammad
Taha si Nir Muhammad Hamad, al-Markaz at-taqafi al-‘arabi, Beirut, 2002.
1. ‘Utman (644-656), a treilea calif al islamului in ordinea succesiunii de la
Muhammad, si el ginere al Profetului, nu facea parte din clanul hagemit,
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evolutiile politice, incepand cu guvernarea lui Mu‘awiya ibn Sufiyan
(661-680), primul calif din dinastia umayyada (661-750). Transferul
capitalei califale de la Medina la Damasc constituie in sine un simbol
al separarii binomului de autoritate ideolog religios/conducator politic,
fiecare dintre cele doud elemente delimitandu-si un spatiu de actiune.
Religiosii, Insotitori ai Profetului si detinatori ai adevarurilor revelate,
raman la Medina, cetatea lui Muhammad, pentru a afirma continuitatea
dintre ei si Profet, pe de-o parte, si pentru a pastra, pe de alta parte,
apropierea maxima de sursa de legitimitate: modelul profetic. Mu‘awiya
alege Damascul, transfer de doud ori important, daca adaugam si adop-
tarea principiului ereditar in procesul de succesiune la putere, marcand
astfel o turnurd decisiva in istoria politica a spatiului arabo-islamic,
trecerea de la hilafa la mulk (cf Al-‘Uzma, 2000), de la califat la
monarhie'. Ramasi brusc fard putere si, prin urmare, fara autoritate,

familia din care provenea Muhammad, ci din ramura umayyada a tribului
Qurays pe care o favorizeazd in detrimentul celorlalti in atribuirea functiilor
politice si in distribuirea prazii de razboi. Este primul caz de nepotism din
istoria islamului, aceastd atitudine partinitoare a califului fiind unul dintre
motivele pentru care o parte semnificativa a musulmanilor de prima generatie
nu i-au mai recunoscut dreptul de a guverna comunitatea. A fost asasinat in
656, crima politica ce va cantdri greu in istoria ulterioard a califatului,
declangand o grava luptd pentru succesiune (c¢f. Thoraval, 1997, p. 70).

1. Legitimitatea sistemului monarhic instaurat de dinastia umayyada este
motivatd de teologii sunniti printr-un hadit profetic care spune: al-hilatu fi
ummati talatina sanat-an, tumma takiina mulk-an ba ‘da dalika (,.califatul va
guverna comunitatea mea vreme de treizeci de ani, dupa aceea va veni
monarhia” — trad.n.); la sfarsitul celor treizeci de ani despre care aminteste
Profetul in acest hadit, Hasan ibn ‘Ali, fiul califului ‘Ali ibn Abi Talib
(656-661) a renuntat la dreptul sau de conducere a califatului in favoarea
umayyadului Mu‘awiya ibn Sufiyan, in 661. Este un hadit profetic la care
sunnitii fac apel pentru a conferi legitimitate formei de guvernamant instituita
de clanul umayyad, monarhia ereditard. Se intdmpld deseori in teologia
sunnitd ca diverse aspecte care reglementeazd viata comunitard sa-si aiba
sursa de legitimare in corpul de hadit nabawrt (,traditiile profetice”). Pe acest
model, instaurarea monarhiei de tip ereditar de catre clanul umayyad in 661
dobandeste legitimitate religioasa dublu motivata: pe 1anga existenta hadit-ului
profetic, gestul lui Mu‘awiya se sprijind de consensul general al comunitatii,
de altfel, anul in care Hasan, fiul califului ‘Ali, renuntd la tron in favoarea
umayyadului Mu‘awiya, 661, este cunoscut in istoria islamului ca ‘@m al-gama‘a,
,anul consensului”. Sunnitii considerd monarhia instauratd de Mu‘awiya, inainte
de toate, o alternativa care vine sa pund capat stdrii de fitna (,,dezbinare”) care
ameninta unitatea ummei, ca intreg, dar si existenta islamului, ca religie; astfel,
decizia lui Mu‘awiya este interpretatd ca un gest salvator pentru statul islamic.
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oamenii religiei si-au dat seama de necesitatea de a raspunde intr-un
fel agresiunii suferite din partea politicului. Extinderea influentei la
nivelul maselor de credinciosi, prin accentuarea dimensiunii sociale a
misiunii profetice, de normare a vietii comunitatii in conformitate cu
principiile de sorginte divind, a fost metoda prin care teologii au
reusit sa-si creeze o baza largd de sustindtori care, in curdnd, se va
suprapune peste notiunea de umma. Ibn al-‘Arabi, teologul malekit
andaluz' in secolul al XI-lea, ne surprinde prin analiza sa extrem de
lucida asupra evolutiilor din islamul inceputurilor:

kana al-umara’ qabla hada l-yawmi, wa fi sadri l-islami, hum al- ‘ulama’'u
wa r-ra ‘iyyatu hum al-gundu. Fa ttarada n-nizamu wa kana al-‘awammu
al-quwwadu farig-an wa l-umara ‘u farig-an ‘ahara. Tumma fassala Allahu
al-"amra, fa sara al-‘ulamd’u farig-an wa I-'umarda’v ‘ahara wa sarati
r-ra ‘iyyatu sanf-an wa sara al-gundu ‘ahra fa ta ‘aradati I- umir (,Inaintea
acestei zile, adica in zorii islamului, principii si ulemalele formau o singura
clasa, iar poporul alcituia armata. Insi sistemul si-a urmat cursul, iar
poporul si conducatorii militari au devenit o singura structurd, in timp ce
principii s-au constituit intr-o clasa aparte. Apoi, Dumnezeu a despartit
lucrurile si ulemalele au devenit o clas, iar principii o alta, in timp ce poporul a
format o categorie, iar armata o alta, totul s-a transformat in contradictie”).

Statul islamic (al musulmanilor) s-a constituit in trei etape bine delimitate in
conceptia sunnitd: prima este legatd de organizarea comunititii de la Medina, in
timpul vietii Profetului; a doua este legatd de guvernarea lui Abu Bakr,
primul succesor al lui Muhammad, care prin hotdrarea sa de a lupta impotriva
celor care refuzau adeziunea politicd la comunitatea de la Medina, a impus
formula din wa dawla (,.religie si stat”) in definirea statului medinez; a treia
etapa fiind reprezentatd de guvernarea umayyadului Mu‘awiya. Se observa
din scrierile sunnite un fel de acceptare linistitoare in fata deciziei lui
Mu‘awiya, care s-a dovedit a fi mai capabil decat ‘Al in a mentine unitatea
comunitatii, aspect care nu este lisat nesubliniat de catre istoricii sunniti.
Urmand principiul care spune: ida lam yakun ma turidu, fa ‘arid ma yakinu
(»dacd nu s-a intdmplat ceea ce iti doresti, atunci doreste-ti ceea ce se
intdmpla” — trad.n.), sunntii vdd in Mu‘awiya solutia cea mai buna pentru
momentul istoric respectiv; mai mult acesta se bucurd de o descriere pozitiva:
kana halim-an wa wagqiir-an ra‘is-an sayyid-an fi n-nas karim-an ‘adil-an
Sahm-an (,era caritabil i rabdator in calitate de conducator, nobil si drept”).
Prin urmare, pentru teoriile politice dezvoltate ulterior in spatiul sunnit, statul
lui Mu‘awiya este o structurd care a devenit exemplu pentru etapele
urmatoare, in care religia a fost utilizata ca gita " iduliigt (,,acoperire”, ,justificare
ideologica”); Cf. Al-Gabiri, 1992, pp. 231-234.
1. Citat de Al-Gabir (1992, p. 234).
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La inceputul secolului al Il-lea al islamului, este pe cale de a se
structura o clasd a teologilor, specialisti n interpretarea dreptului
canonic, care, bucurandu-se de increderea poporului, si-a asumat rolul
de sfatuitor al puterii politice. Comunitatea Tnsasi traia cu sentimentul
ca, prin reprezentantii ei (acesti religiosi, specialisti in legea islamicd),
se afld mai aproape de puterea politica. Se naste astfel ideea de auto-
ritate comunitara care va reprezenta in toata istoria islamului contra-
ponderea la puterea politicd si baza de legitimitate a actiunilor clasei
ulemalelor. Am adauga ca teologii au dobandit, prin atragerea maselor
in zona lor de influentd, o dubla legitimitate: cea divina a fost invo-
cata in obtinerea legitimitatii populare.

Orice analizd a componentei politice a spatiului de culturd arabo-
-islamic trebuie sd porneasca de la premisa existentei a trei tipuri de
exprimare politica: autoritatea, puterea legitimd si puterea virtuald
(¢f- Mozaffari, 1987, p. 19). Relatia dintre aceste trei elemente este
descrisd de raportul de conditionare a puterii legitime de cétre auto-
ritate, in timp ce puterea virtualda descrie o sferd in care detinatorii
puterii pot varia, In conditii istorice diferite.

Sariyya (,legitimitate”) este un concept fundamental in intele-
gerea notiunii de autoritate in spatiul arabo-islamic. Radacina tricon-
sonantica $-r- ‘ Ilnseamna a face, a elabora o lege: Sar-un, ca si Sari ‘at-un,
se referda la si desemneaza legea islamicd, in timp ce un alt derivat
de la aceastd radacina tasri-un inseamnd legislatie. Asadar, este
legitim cel care actioneaza conform Legii, care, scrisd cu majuscula,
se referd la legea islamicd. Raportul de interconditionare dintre lege
si autoritate este atestat si de dictionare, atunci cdnd un termen
precum ,,lege” trebuie tradus in limba araba: loi' este qdm?nz, sulta,
sivada® sau Sari‘a, legea divind (Sari‘atu Allah). Sar‘iyva (,legitimi-
tatea”), alaturi de democratie si ratiune, reprezintd una dintre provo-
carile interne ale societdtilor arabo-islamice contemporane si ea nu

[u—

Cf. Al-Manhal (Dictionnaire frangais-arabe), s.v. ,,loi”.

2. ,Bazi juridica”, ,,canon” (in filozofie), ,,cod de legi”, ,.drept”, ,,norma”, ,,ordo-
nantd” (in administratie), ,,statut”. Apare in sitagme precum: ganiin al-murafa ‘at
(»,codul de procedurd”), ganun ginai (,cod penal”), ganiin al-‘ahwal
as-Sahsiyya (,,statutul personal”) etc.

3. Siyada: tradusa in araba curenta prin ,,suveranitate”, vocabula acopera o arie

semnaticd mai largd insemnand ,,autoritate”, ,,dominatie”, ,putere”, ,,supre-

matie”. Amintim cd in societatea de tip tribal sayyid, derivat de la aceeasi
radacinad, era unul dintre termenii care il desemnau pe conducatorul comunitatii.
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trebuie confundanta (Baha" ad-Din, 1984, p. 9) cu ganiniyya (,,lega-
litate”). Disocierea dintre cele doud vocabule are la baza diferentele
dintre Sar‘-un si ganin-un, legea sacra si legea de inspiratie civila.
Sar‘iyya este fundamentul relatiei dintre al-hakim' si al-mahkim®:
tahtalifu qudratu l-hakim ‘ala muwagahati l-masakili wa t-tahaddiyat
bayna halat-in yakiinu n-nasu fi-ha ma ‘a-hu wa halat-in yakiinu n-nasu
fi-ha didda-hu (Baha’ ad-Dim, 1984, p. 10) (,,capacitatea conduca-
torului de a face fatd problemelor si provocarilor difera mult intre si-
tuatia 1n care oamenii sunt de partea sa si cazul in care acestia ii sunt
impotriva”). Prin urmare, relatia hakim — mahkiim este consideratd
gawhar as-Sar iyya (Baha” ad-Din, 1984, p. 10) (,,esenta legitimitatii”)
li-anna as-Sar ‘iyyata fi n-nihayati hiya al-insigamu bayna [-hakim wa
l-mahkim (,,pentru ca legitimitatea este, in cele din urma, armonia
dintre guvernant §i guvernat”).

Limba araba a produs perechi de termeni derivati de la aceeasi
radacind pentru a defini relatia dintre guvernant si guvernat: astfel,
pe langd deja amintitele hakim — mahkiim, la fel de cunoscute sunt
malik’ — mamliik si ra’is — mar’iis®, obtinute prin procedeul de deri-
vare internd de la schemele celor doud participii ale verbului arab, cel
activ corespunzandu-i guvernantului, iar cel pasiv guvernatului. Credem
ca, In cazul de fata, categoriile lingvistice clarificd mai repede decat
ar face-o imprejurdrile istorice relatia dintre conducétor si popor in
spatiul de civilizatie arabo-islamic. Fiecare dintre cele doud participii
verbale si valorile implicite ale acestora ii caracterizeazd pe cei doi
actanti ai jocului de putere, nelasand loc la indoieli 1n privinta locului
ocupat si nici a relatiei dintre ei. Limba nu este niciodatd neutra:
al-kalimatu fi magal-in qad yakinu la-ha waznu d-dahabi wa qad
yakiinu la-ha waznu r-risa (Baha” ad-Din, 1984, p. 84) (,,cuvantul potri-
vit poate sd aiba greutatea aurului sau fragilitatea unui fulg”). Astfel,
sunt cuvinte care gi-au pierdut din valoare in anumite Imprejurari
istorice, cuvinte care au fost discreditate si marginalizate sau chiar

in traducere, ,,cel care conduce”, ,care guverneaza”.

in traducere, ,,condus”, »guvernat”.

3. Radacina triconsonantica m-I-k este legatd de ideea de posesie, putere, in timp
ce h-k-m se referd la ,,a guverna”, dar prin intelepciune. Hikma, de la aceeasi

= A
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4. Ra's - marus, conducator, guvernant/condus, guvernat, apare ca si pereche
de antonime la Al-Farabi, in descrierea pe care acesta o face cetdatii ideale.
Participiul pasiv maris nu pare sa fi avut o utilizare masiva, dincolo de
literatura filozofica (cf. Lewis, 1988, p.140).
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abandonate de limba. Insd, asa cum am vizut in acest studiu, se
intampla de multe ori ca ele sa fie reutilizate si resemantizate.

In principiu, comunitatea confera legitimitate conducatorului, insa
acesta are un mandat divin; in acelasi timp, el poate fi destituit, dupa
cum teoretizeaza Al-Mawardi (1996, pp. 29-30), din cateva motive
(garh-un fi I- ‘adala si naqgs-un fi badani—hiz) de catre comunitate,
intrucat aceasta nu poate gresi, fiind calauzitd de ulemale, inspirati, la
randul lor, de legea divina. Puterea si legitimitatea acesteia se nvart
intr-un cerc de dependente extrem de complex. Intelectualii musulmani
contemporani’ au tendinta de a conditiona legitimitatea unui con-
ducdtor de coeziunea si unitatea comunititii pe care o guverneaza,
astfel incat vocabula Sar Gyya este explicatd prin sintagma negativa
‘adamu t-tafrigat’, iar exemplul preferat pare a fi Libanul, al cirui
caracter multietnic si plurireligios ar determina imposibilitatea de a fi
guvernat si, In consecintd, criza de legitimitate cu care se confruntd
orice conducator care ar incerca sa guverneze aceasta entitate’.

Camille Mansour observa (1975, p. 90) o specializare a responsa-
bilitatilor in cadrul statului califal sau o specializare a functiilor care
determind o delimitare a formelor de autoritate. Se contureaza limpede
doud categorii: califul, pe de-o parte, cu tot aparatul administrativ si
politic care-i std la dispozitie, si ulemalele, pe de alta, care, desi
exclusi In mare masura de la decizia politicd directa, au un rol decisiv
in controlul maselor. Ulemalele sunt doctorii Legii, ei interpreteaza si
explica Sari‘a; intr-un cuvant, ei sunt mugtahidina, aceia care depun
eforturi in interpretarea sensului textelor religioase, pentru a le trans-
forma 1n norme sociale. Prin urmare, sunt indispensabili sau au devenit
astfel printr-o reactie de raspuns la lovitura de autoritate data umayyazilor
de ‘asabzyyaé, la inceputul guvernarii acestei dinastii (661-750), stare de
fapt permanentizatd ulterior. Interactiunea dintre cele doud categorii
este inevitabila: fiecare care nevoie de cealaltd si discutia ajunge din

1. In traducere, ,,cand este nedrept in guvernare” (literal: ,,cand lezeaza ideea de
dreptate”).

2. n traducere, ,.cind are o deficienti fizica” (care si-l impiedice si guverneze
in bune conditii).

3. Cei mai importanti dintre ei sunt citati si in bibliografia noastra.

4. In traducere, Lhefaramitare”, ,integritate” (cf. Baha” ad-Din, 1984, p. 17).

5. Temenul ,entitate” (kiyan, in textul arab) este folosit pentru a denumi Libanul,
céruia i se refuzi descrierea de watan, ,patrie (cf. Baha” ad-Din, 1984, p. 17).

6. ,Spirit de corp” sau ,,de grup”, concept teoretizat de istoricul si sociologul
maghrebin Ibn Haldiin (1332-1406).
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nou la relatia dintre din, dawla si dunya, descrisd in amanunt in
subcapitolul II. 3. b.

Din aceasta interactiune descrisa mai sus se creeaza doud concepte
de autoritate in islamul clasic: califatul, instrument al autoritatii si
protector al dogmei islamice, §i comunitatea reprezentatd de ulemale
si consensul dintre acestia, al-igma‘, care devine sursa de drept si
argument de autoritate. Desi auforitatea este de origine divind, in
practica ea se prezinta sub o formula bicefala, suveranul si clasa ule-
malelor, ca expresie a consensului comunitar. Expresia ,,consens
comunitar” nu trebuie inteleasd gresit: ea reprezintd o atitudine de
acord asupra unui punct anume din dogma islamicd intre cei care
interpreteaza Legea. Care este legatura acestui fapt cu comunitatea?
Réspunsul imediat ar fi ca exista o relatie de reprezentativitate asumata
de catre ulemale 1n a célauzi social masele a caror legatura cu inva-
tatii religiosi este mult mai palpabild decat cea cu suveranul, imagine
indepartatda a puterii. Ibn Taymiyya (m. in 1328), desi un critic al ideii
existentei unui cler musulman, recunoaste pozitia oamenilor religiei,
numindu-i clasa care conduce in fapt comunitatea, prin stiinta si vir-
tutea lor. Ei sunt mostenitorii Profetului care trebuie sa pastreze intacta
invatitura coranicd §i sa transmitd suveranului cele cerute si reco-
mandate de textele sacre (Al-‘Uzma, 2000). Pentru Ibn Taymiyya
(Mansour, 1975, p. 97), cel mai important aspect legat de activitatea
ulemalelor este explicarea Legii si pastrarea acesteia in canoanele
traditionale, in timp ce statul, reprezentat de calif, emir, principe, nu
are altd atributie decat aceea de a asigura punerea in aplicare a
sentintelor judecatorilor si a edictelor religioase (fatwa) ale invatatilor
Legii (mugtahidina). Din schema de putere trasata de Ibn Taymiyya,
autoritatea politica pare a fi un cadru ce trebuie sa asigure executarea
interpretarilor Legii pe care ulemalele le elaboreaza si le explica
comunititii pe care o caliuzesc. In ciuda importantei pe care o recu-
noaste clasei ulemalelor, Ibn Taymiyya le refuzd acestora initiativa
legislativa independent de Coran, sunna si consensul la care au ajuns
insotitorii Profetului asupra anumitor puncte doctrinare.

Consensul comunitar (a/-igmd‘) sau autoritatea comunitard' este
una dintre ideile esentiale care au fost reluate si asupra cérora au
insistat reformatorii musulmani de la sfarsitul secolului al XIX-lea si

1. Expresia este totusi departe de a reda semnificatiile pe care le are acest
concept in sistemele democratice de tip occidental.
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inceputul secolului XX, mergadndu-se pana la a se afirma ca notiunea
de igma‘ poate fi reconotatd semantic sub influenta ideii de demo-
cratie de tip occidental. Pentru reformistii musulmani, consensul comu-
nitar poate deveni instrumentul prin care societatea arabo-islamica se
poate adapta ideologic progresului. Reludnd ,,versetul principilor”
(Coran, 4, 59), egipteanul Muhammad ‘Abdu (1849-1905) redefineste
categoria celor care alcatuiesc ali al-"amr (,,cei ce au porunca”), in ea
intrand deopotriva suverani, teologi, comandanti ai armatei §i orice alt
potentat spre care masele s-ar putea Indrepta atunci cdnd au nevoie.
Ulii al-'amr sunt identificati ca fiind ahlu I-hall wa I-‘aqd'. Datoria
acestora este de a se pune de acord asupra aspectelor care coordoneaza
societatea islamica, de a lua decizii pentru bunul mers al acesteia,
decizii care sa nu contravina insd Coranului si sunnei. Apare o alta
notiune care, la Muhammad ‘Abdu, devine baza de actiune pentru /i
al-"amr: este vorba despre masalil®, interesele comunitdtii. Cei care
au porunca trebuie sa fie reprezentanti ai revendicarilor natiunii si
garanti ai interesului comunitatii in fata despotismului suveranului; de
aceea, se impune sd fie ascultati de mase. Deciziile celor care repre-
zintd il al-"‘amr (,luate prin consens”) referitoare la interesele comu-
nitatii exclud sfera spirituald, trebuind sa se limiteze la aspectele practice
in care ei pot avea sau dobandi competente (Mansour, 1975, pp. 107-110).
Prin urmare, existd o zona de decizie intangibila, in care autori-
tatea este de necontestat: in aspectele legate de credinta si de cult, afirma
reformatorul egiptean Rasid Rida’, trebuie sa se tind cont de pozitiile

=9

in traducere, ,cei care leagi si dezleaga”, (literal: ,cei care au puterea de a decide”).
Pluralul substantivului maslahat-un insemnand ,.interes”, ,,bun”, ,avantaj”.

3. Rasid Rida (1865-1935), opozant virulent al mentinerii unei tutele striaine
asupra lumii musulmane, a apdrat ideea reinstaurdrii califatului. Dupa abolirea
califatului In 1924 de catre Mustafa Kemal Atatiirk, a propus organizarea
natiunilor musulmane dupa o structurd federativa, cu un guvern unic. Muhammad
Rasid Rida este considerat teoreticianul ideii de stat islamic. In lucrarea sa
Al-Hilafa aw al-imama al-‘uzma (Califatul sau imamatul cel glorios) vor-
beste despre crearea unui partid reformist islamic care sa pregateasca instau-
rarea noului stat islamic, a noului califat: statul islamic trebuie intemeiat pe
legea islamica, Sari‘a, insa trebuie sa respecte alte doud principii importante
in structura sa de organizare, al-igtihad si as-Sura, adica efortul de interpre-
tare a textelor religioase si de punere a acestora in concordantd cu contempo-
raneitatea, si principiul consultativ, care presupune consultarea unei mase cat
mai largi, dar si reprezentative, in procesul de luare a deciziilor. Punctul de
reper al acestui stat ipotetic este califatul ideal, despre care musulmanii cred

N —
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primelor generatii de musulmani care au cazut de acord asupra acestora,
astfel incat consensul insotitorilor Profetului in problemele religioase
reprezintd autoritatea. Cat priveste aspectele profane (dunyawiyyat) si
interesele sociale ale comunitatii, Dumnezeu ne-a ldsat o libertate
deplind (Mansour, 1975, p. 118), afima Rasid Rida; prin urmare, ahlu
l-hall wa [-‘aqd trebuie sa tina seamd numai de maslaha, de interesul
comunitatii i progresul acesteia. Rasid Rida respinge o delimitare prea
largd a categoriei celor care detin autoritatea, ahlu al-hall wa I-‘aqd,
reluand o asertiune a lui Taftazani' care se intreaba: Daca intreaga
comunitate conduce’, atunci cine este cel condus (Mansour, 1975, p. 123)?
Participarea la luarea deciziei trebuie sa fie restransd, astfel ca notiuni
precum igma‘ (,,consens”), umma (,,comunitate”) devin sinonime cu
ahlu §-strda (,,cei care sunt consultati”) sau lii al-'amr (,,cei care au
porunca™) sau ahl al-hall wa I-‘aqd (,cei care leagd si dezleagd”).
Nici un cuvant insa despre metodele de delegare a puterii catre acesti
ali al-"amr, de unde se poate deduce ci ei nu primesc o delegare sau
o imputernicire explicitd din partea comunitatii, ci se afla in pozitia
de a decide in virtutea unor aptitudini ce nu le pot fi negate. Autoritatea
lor pare a fi mai degrabd aceea a unei oligarhii decat un tip de

ci a existat in timpul celor patru califi ortodocsi. In teoria statului islamic,
Rasid Rida distinge alte doua tipuri de califat care au existat in decursul istoriei
musulmanilor si care, afirma el, au fost forme corupte ale modelului ideal de
la inceputurile islamului. Este vorba despre imamat ad-dariira sau califatul
necesar, vazut ca alternativa la haosul istoric si social, dar si despre o alta
forma pe care Rida o respinge, imamat al-quwwa, sau califatul tiraniei, cel in
a cdrui instaurare s-a folosit forta. Rida gaseste si responsabilii pentru dena-
turarea formei ideale a califatului: ulemalele sau Invatatii musulmani, doctorii
in legea islamica au alterat califatul original in incercarea lor de a se pune in
slujba diferitilor califi, ficdnd din imamat al-quwwa, adica din tiranie, forma
de guvenare specifica islamului. Totusi, Rida este extrem de realist §i recu-
noaste dificultitile care stau in calea realizdrii unui stat islamic dupa modelul
califatului ideal: In primul rand, identificarea persoanei potrivite care sa-i
guverneze pe toti musulmanii, apoi oragul care ar putea servi drept capitald a
acestui stat. Rida este un adversar al nationalismului arab de tip european, pe
care il considerd o actiune premeditatda a Europei care urmareste divizarea
lumii musulmane in natiuni, nationalitati si secte religioase, cu scopul de a
impiedica si anihila proiectul islamic international. Cf. Ramadan, 2002.

Sa‘d Ad-din Taftazani, jurist de formatie hanbalitd (712-791 H; sec. XIV).
Este folosita perechea de participii de la radacina r-"-s: ra’is $i maris,
»guvernant”/,,guvernat”, ,.,conducator”/,,condus”.

3. Coran, 4,59, in traducerea lui George Grigore.
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suveranitate exercitatd de catre popor (Mansour, 1975, p. 124), iar
sursa acestei autoritdfi se sprijind pe insusi textul coranic (Coran,
4, 59) care impune obligatia de supunere si ascultare fata de ,,cei care
au porunca”. Aria in care se exercitd autoritatea lor are nsd o
delimitare: al-maslaha al-‘amma (,interesul comunitatii”), interes
stabilit prin consensul reprezentantilor comunitatii si reglementat de
efortul de igtihad al acestora.

In regimurile instaurate in tirile arabe dupa obtinerea independentei
si In curentele ideologice care au animat lupta pentru autodeterminare,
notiunea de igma ‘ (,,consens™) a servit ca instrument pentru a justifica
un alt tip de autoritate, cea comunitard, populara, a maselor. Consensul
s-a transformat intr-o baza de legitimare pentru noile regimuri instau-
rate care revendicau puterea tocmai in numele consensului popular
realizat in jurul lor. Republicile arabe laice instaurate dupa cel de-al
doilea razboi mondial au dezvoltat un discurs legitimator bazat pe
consensul ummei, al comunitatii nationale, definitd prin vocabula sa ‘b
(,;,popor”). Totul se infaptuieste in numele poporului si pentru popor:
as-Sa ‘bu masdaru kulli sultat-in (,,poporul este sursa suprema a auto-
ritatii”), afirma articolul referitor la popor din Constitutia algeriana
care continud: as-siyyvadatu [-wataniyyatu mulku $-Sa‘bi wahdi-hi
(,,suveranitatea nationala este un drept al poporului si numai al sau”).
Continuam sd descoperim méasura autoritatii poporului, asa cum este
conceputd de constitutia algeriana: yumarisu as-Sa ‘bu siyyadata-hu bi
wasitati l-mu'assasati d-dustiriyyati llati yahtaru-ha (,,poporul isi
exercitd suveranitatea prin intermediul institutiilor constitutionale pe
care i le alege”). Prin aceastd prevedere, se stabileste modalitatea
prin care poporul isi exercitd suveranitatea, prin reprezentare §i insti-
tutii: yumarisu as-Sa ‘bu hadihi s-siyyadata ‘an tariqi l-istifta’ wa bi
wasitati mumattili-hi al-muntahabina (,,poporul isi exercitd aceasta
suveranitate prin referendum si prin mijlocirea reprezentantilor alesi”).
Vointa poporului este mai presus de orice: /i ra isi [-gumhiiriyya ‘an
yaltagi'a ila iradati $-Sa‘'bi l-mubasira (,,presedintele trebuie sa se
raporteze la vointa poporului”); as-Sa ‘bu hurr-un fi ihtiyari mumattili-hi
(,,poporul este liber sa-si aleagd reprezentantii”). lar sloganul statului
algerian este: bi $-Sa ‘bi wa li §-Sa‘bi (,,prin popor, pentru popor”).
Astfel, detindtorul coranic de autoritate (,,cei care au porunca”) asupra
lucrurilor profane (dunyawiyyat') sufera o mutatie: de la un numar

1. Este vorba de lucrurile lumesti, aspecte legate de dunya, lumea cotidiana,
lumea in care traim.
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restrans sau categorie privilegiata, la intreaga comunitate. Caracterul
reprezentativ al celor care conduc comunitatea inceteazd sa mai fie
subinteles, fiind motivat prin virtuti de clasd si rang si devenind un
aspect reglementat de vointa poporului. Instrumentele prin care poporul
actioneaza pentru a-si stabili reprezentantii sunt moderne: referendu-
mul si alegerile.

Afirmam acest lucru dupa ce am constatat pe parcursul capitolului
cé poporul nu a fost un factor de decizie in viata comunitatii musulmane
pana in perioada moderna, cand in spatiul arabo-islamic legitimarile
de autoritate nu mai sunt exclusiv religioase. Si constitutia tunisiana’
afirmd raspicat suveranitatea poporului: as-Sa ‘bu t-tunisiyyu huwa
sahibu s-siyadati (,,poporul tunisian este cel care detine suveranitatea”).
Suveranitatea apartine poporului si in textul constitutiei Republicii
Arabe Siriene, drept exercitat conform prevederilor actului fundamental,
iar statul Tnsusi este un instrument in slujba poporului (ad-dawlatu fi
hidmati §-5a ‘biz). As-siyadu li $-Sa‘bi wa huwa masdaru s-sultati (,,suve-
ranitatea este a poporului, iar acesta este sursa autoritatii”’), afirma si
Constitutia egipteane‘f.

Péna si sistemele monarhice din acest spatiu si-au modificat optica
in ceea ce priveste sursa de autoritate: monarhia marocand se declara
in mod explicit dustiriyya (,,constitutionald”), ‘aksu nizami l-malakiyyati
I-mutlaqa (,,;inversul monarhiei absolute™), tine sa precizeze Constitu‘;ia4
Regatului Marocului. De asemenea, o monarhie democratica, mai
specificd textul Constitutiei, yusariku fi-ha al-muwatinina fi tasyiri
Su'uni [-bildad (,,in care cetdtenii participd la conducerea treburilor
tarii”). Caracterul social al monarhiei marocane este bine subliniat, iar
legea este ‘asma ta‘bir-in ‘an irddati l-umma (,,cea mai inalta
expresie a vointei comunitatii”).

La nivel panislamic, notiunea de consens a incercat sa fie reluata
si revalorificatd de congresele islamice, acele reuniuni care ar trebui
sd decidd in chestiuni ce privesc intreaga comunitate musulmana.
Primele astfel de congrese au fost determinate de decizia Adunarii

1. Textul Constitutiei tunisiene a fost consultat in limba arabd la adresa
http://www.amanjordan.org/laws/tunissia/c3tunissia.htm

2. Textul Constitutiei siriene a fost consultat in limba araba la adresa
http://www.amanjordan.org/laws/syria/c1syria.htm

3. Am consultat textul Constitutiei egiptene la adresa http://www.misr.gov.eg/
arabic/laws/constitution/index.asp

4. Textul Constitutiei marocane a fost consultat in limba araba la adresa
http://www.mcrp.gov.ma/constitution.aspx?Lg=Ar&Cat=9&Rub=35
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Nationale de la Ankara, din 3 martie 1924, prin care institutia califa-
tului a fost abolita. Cele doud congrese islamice din 1926, de la Cairo
si Mecca, au fost consecutive, temporal si tematic, acestei decizii istorice.

Consensul asupra unor aspecte care privesc viitorul comunitatii
reprezintd o preocupare in spatiul arabo-islamic, indiferent de cheia
de lectura a termenului ,,comunitate” — nationald, araba sau islamica.
Am putea identifica in fiecare structura de tip maglis as-Sira (,,con-
siliu consultativ”’) din statele nationale o incercare de a nu se indeparta
de notiunea de consens comunitar, chiar dacd temenul de reprezen-
tativitate nu este foarte bine stabilit. Tot astfel, Infiintarea unor orga-
nisme comune a caror arie de acoperire corespunde spatiului arab
(Liga Statelor Arabe') sau spatiului islamic (Conferinta Statelor Islamice
sau Organizatia Statelor Islamicez) raspunde, credem, unei nevoi de a
se pozitiona in continuarea unei traditii istorice, pe langd necesitatea
unei coordondri cu realitatea politica internationala.

I.5. Institutia statului in islam la intalnirea
cu modernitatea de tip european. Gumhiriyya —
mostenire islamica si influenta europeana

A 'époque actuelle, la plupart des Etats musulmans
portent le nom de république, mais cette désignation
commune recouvre une grande diversité de réalites
politiques (Encyclodépie de [’islam, p. 610).

Termenul gumhiir de la care a fost derivat prin adaugarea unui sufix
de nume abstract de calitate -iyya, gumhiiriyya, pare sa fi fost ales de
traducatorii otomani pentru a reda in limba turcid formele de guver-
nare ale unor entitdti europene cu care Imperiul avea legaturi comer-
ciale; astfel, Republica Venetiana apare in documentele oficiale ale
Inaltei Porti sub forma Venedik Gumhiiru (Encyclodépie de lislam,
p- 610). Tipurile de guvernare din Europa crestind nu au reprezentat
un punct de interes pentru otomani decit din a doua jumatate a

1. Liga Statelor Arabe, organism panarab care reuneste in prezent majoritatea
statelor arabe, a fost infiintatd la 22 martie 1945, la Alexandria.

2. infiintati la 25 septembrie 1969, la Rabat, reuneste 57 de tiri majoritar
musulmane.
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secolului al XVIII-lea, cand superioritatea tehnicd a Europei nu a mai
putut fi ignoratd si a generat intentii mimetice. Femeile care
conduceau state, institutia papala si, nu in ultimul rand, republica,
reprezintd forme de guvernare inedite pentru observatorul otoman.
Notiunea de republicd nu este strdind gandirii si filozofiei politice
musulmane din Evul Mediu; ea figureazd in traducerile arabe din
limba greacd, precum si in analizele care le insotesc. Traducatorii
arabi au gasit ca echivalent pentru termenul grec politéia sau cel latin
de res publica, madina ) cf. Lewis, p. 214), (,,cetate”) determinata de
atributul gama ‘iyya (,,colectiva”, ,,populara”). ,,Politica democratica”
a lui Platon este tradusa, printre altii, de al-F arabl’ cu aceastd
formuld, madina $ama ‘iyya. In sensul de stat, al carui conducitor este
ales de catre popor in baza unor reguli clar stabilite, termenul de
republicd nu pare si aibd un echivalent precis in araba medievald’.
Scriitorii musulmani contemporani’ incearci sa caracterizeze tipul de
guvernare din epoca primilor patru califi ai islamului ca fiind o
republica, In sensul unei structuri politice definite de egalitatea
membrilor sdi si de participarea acestora la alegerea sau desemnarea
conducatorului, precum si la elaborarea deciziei politice. Privitd prin
prisma acestor criterii, structura dupa care este guvernatd comunitatea
de la Medina poate fi definitd si cu termenul de republicd, in sensul
de res publica, data fiind diversitatea situatiilor politice care au fost,
si sunt incd, descrise prin acest termen’. Filozofii musulmani au

1. Abu Nagr al-Farabt (877-950), filozof, logician, preocupat de stiintele
politice, este considerat parintele neoplatonismului islamic. Este autorul
celebrei lucrari Al-Madina al-fadila (Cetatea ideald), in care filozoful
musulman reuneste intr-un punct de vedere unitar doctrinele lui Aristotel si
Platon, a cdrui republici o adapteazad la contextul musulman. Cunoscut in
Europa sub numele sau latinizat, Alfarabius, este tradus in secolul al XIII-lea
de Gérard de Cremona care-1 numeste ,,al doilea maestru” dupa Aristotel. De
altfel, el este primul comentator al lui Aristotel in limba araba, ceea ce-i va
permite mai tarziu lui Ibn Sina (Avicenna) si-si aprofundeze cunostintele
despre filozoful grec (¢f- Thoraval, 1997, pp. 117-118).

2. Mai exact, in lexicul politic din perioada medievala a islamului.

A se vedea bibliografia de limba araba.

4. De la republicile antice, ale romanilor §i grecilor, pana la Republica Poloniei
(Reczspospolita sau ,Republica nobiliara” polonezd), care s-a numit astfel
pana la sfarsitul secolului al XVIlI-lea, desi era condusd de un monarh ales
de un consiliu al nobililor. Agadar, nu pare ca republica sa fi fost perceputa,
pand la revolutiile europene, engleza si francezd, ca fiind un sistem
antimonarhic, c¢i mai degraba ca o forma de guvernare in care o parte a celor

hed
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tradus Republica lui Platon prin doud expresii, al-madina al-fadila'
sau al-madina al-kamila, fara ca acestea sa devina ulterior sintagme
consacrate pentru a desemna structuri asemandtoare. State organizate
dupa acest sistem existau la vremea aceea, ¢ vorba in special de
republicile italiene, fard doar si poate cunoscute de lumea araba —,
insd limba araba nu a produs un termen pentru a le denumi. Descriind
modelul de guvernare genovez, Al-Qalgaiandi’ foloseste expresia
gama ‘at-un mutafawitatu l-maratib (Encyclodépie de ['islam, p. 609)
(,,colectivitate formatd din diverse clase”), iar cand este vorba despre
venetieni, afirma ca maliku-hum min ‘anfusi-him (Ayalon, 1987, p. 98)
(,,regele lor este unul dintre ei”’). Toscana, in schimb, nu pare a avea un
malik, ci cativa ‘akabir care-si impart puterea si atributiile Intre ei.
Credem ca folosirea termenului malik in descrierea a ceea ce nu
este guvernare venetiana si toscand, este la fel de importantd precum
descrierea in sine. Autorul, enciclopedistul egiptean Al-QalqasSandi,
alege in descrierea pe care o face sistemelor de guvernare europene o
vocabula neutra din punctul de vedere al utilizarii ei In vocabularul
politic musulman: malik. Am tradus acest termen prin ,,rege”, urmand
dictionarele de referintd pentru araba contemporana, insa trebuie spus
ca pentru secolul al XIV-lea, intelesul sau era sensibil diferit, descri-
ind un alt tip de realitate. In istoria islamului clasic, malik nu are un
sens pozitiv: sistemul monarhic nu este agreat de musulmani, fiind
asociat unor faze inferioare de evolutie comunitara. El devine sino-
nim cu despotismul, iar in Coran este asociat guvernarii Faraonului,
in contextul Surei XII, Sura lui losif. Conform unei traditii profetice,
Muhammad ar fi spus: ,,dupa mine vor veni, vd vor conduce califii, dupa
acestia emirii, iar dupd emiri vor urma regii, iar dupa regi, tiranii™.
Aceasta traditie a fost interpretatd cel mai adesea ca o respingere a
guvernarii de tip monarhic, datd fiind pozitia termenului malik, in
enumerarea pe care o face Profetul, in imediata vecindtate a tiraniei.

guvernati aveau privilegiul de a-1 alege pe seful statului, cu care impérteau
sau nu atributii ale puterii (¢f. Ayalon Ami, 1987, p. 98).

1. ,Cetatea ideald”, in traducere din limba araba, acesta fiind si titlul lucrarii
filozofului musulman Al-Farabi; al-madina al-kamila se poate traduce prin
cetatea perfectd, ideala”.

2. Ahmad Abd Allah al-Qalgasandi (1355-1418), matematician, logician
egiptean, autor al unei enciclopedii in paisprezece volume destinata formarii
functionarilor in mod special, dar cuprinzand informatii de interes general.

3. 'Akabiru, forma de plural a elativului ‘akbaru, inseamna ,,inaintat in varsta”,
Lintelept”, ,,senior”, ,,aflat intr-o pozitie importanta, de conducere”.

4. Atribuita lui Ibn al-Afir, citat de Bernard Lewis (Lewis, 1988, p. 132).
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in islamul inceputurilor, trecerea de la hilafa la mulk', odati cu
Mu‘awiya ibn Sufiyan (661-680), este perceputd extrem de negativ,
ca o rasturnare a ordinii instituite de Profet. Istoricul At-Tabari
relateaza un dialog intre califul ‘Umar, al doilea calif al islamului, si
Salman Persanul, primul persan convertit la islam, in care califul este
foarte trist atunci cand Salman 1i confirma ca se comportd precum un
malik, daca va pune taxe pe pamant (Lewis, 1988, p. 55). Este bine-
-cunoscutd disputa care-i opune pe umayyazi abbasizilor, cei dintai
fiind stigmatizati cu titlul de mulitk (,,regi”, ,,monarhi”, ,,despoti”) si
considerati uzurpatori care au impus califatului un model de guver-
nare strdin, detestat, In timp ce succesorii lor sunt califi care respecta
modelul de baza, cel profetic. Temenul malik este folosit exclusiv
pentru a descrie conducdtorii diverselor comunitati stridine cu care
musulmanii vin in contact la un moment dat, niciodata pentru desem-
narea unei demnitdti interne. Expresia mulitk al-kuffar’ este relevanti
pentru conotatia datd acestui termen in islamul clasic. Primii care
si-au luat titlul de mulitk in spatiul arabo-islamic au fost samanizii® si
urmagii acestora de culturd persand, iar contaminarea cu modelul
persan explica adoptarea acestei titulaturi si inlocuirea ei cu cea de
sah, odata cu instaurarea dinastiei safavide (1501-1732).
In timpul campaniei din Egipt, traducitorii care insoteau trupele lui
Napoleon au incercat sa gaseasca un echivalent pentru république si
au utilizat termenul maiyakhas, in Incercarea de a obtine o descriere a
formei de guvernamant pe care o reprezentau, astfel incat termino-
logia aleasa sa aiba rezonantd in mentalul musulman. Pornind de la
etimologia cuvantului ,,republica” (res publica) traducatorii in araba
ai vocabulei au Incercat sa cuprinda in termenul ales, masyaha, fie si
partial, semnificatia noii forme de guverndmant pe care intentionau sa

[u—

Trecerea de la califat la monarhia ereditara.

2. Abii Ga‘far Muhammad ibn Garir at-TabarT (838-923), cel mai faimos istoric
musulman de origine persana, exeget al Coranului.

3. ,,Regii necredinciosilor”, in traducere din limba araba.

4. Dinastie persand care 1si impune dominatia asupra Transoxaniei si
Khorasanului, stabilindu-si capitala la Bukhara, la sfarsitul secolului al IX-lea
si Inceputul secolului al X-lea. Conducatorul regatului samanid riméane in
relatie de supunere fata de califul de la Bagdad, caruia i este client (cf. Sourdel,
1975, vol. 1, pp. 23-126).

5. Este un derivat de la radacina §-y-h si desemneaza, in mod curent, demnitatea

de sayh si pe cea de profesor, dar in universitatile religioase. Este, de asemenea,

o forma de plural pentru singularul Sayh, alaturi de mai cunoscutul suyiih.
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o explice egiptenilor. Utilizdnd acest termen existent in limba araba si
referindu-se la o realitate cunoscuta (Sayh-ul este unul dintre condu-
catorii traditionali ai comunitatii, atat in perioada preislamica, dar si
dupa aceea, chiar daca conotatiile i se restrang la autoritatea religioasa),
traducatorii au sperat ca se vor face mai lesne intelesi. Vocabula, sim-
tita ca artificiala, a fost abandonata, desi a fost inregistrata de dictio-
narele epocii ca sinonim pentru sistemul de guvernare francez. Totusi,
forma la care au recurs egiptenii pentru a desemna aceeasi realitate este

cea de gumhiir, preluata din vocabularul politic curent otoman, astfel ca
istoricul Al-Gabartt' mentioneaza sintagma al-gumhir al-faransawr,
pentru a descrie forma de guvernare a francezilor.

Adoptarea formei gumhiiriyya, care o inlocuieste atat pe cea de
masyaha, cat si pe mai populara gumhiir® se produce la inceputul
secolului al XIX-lea in insemnarile lui At-Tahtawi, care descrie forma
de guvernare franceza ca fiind un sistem in care poporul (el foloseste
termenul ra iyya) este guvernat de kibar, mai-marii locului. Apoi, el
califica aceastd stare de lucruri prin sintagma hukm al-gumhiriyya,
ceea ce ar putea sa insemne, de fapt, guvernarea unui grup, daca luam
in considerare si alte insemnari (Ayalon, 1987, p. 103) din secolului
al XIX-lea in care gumhiiriyya pare sa fie asimilatd clasei dominante,
conducatoare. Oricum ar fi, un lucru pare sa fie limpede: gumhiiriyya
este perceputd de catre ganditorii musulmani ca forma de guvernare
care a inlocuit in Anglia, respectiv Franta guvernarea de tip monarhic”.

1. Al-Gabarti (Abd Al-Rahman Ibn Hasan Al-Gabarti, 1754-1822), cronicarul
egiptean al campaniei franceze in Egipt, mai face o serie de remarci
interesante asupra sistemului de guvernare al francezilor, insa aspectul asupra
ciruia se opreste cel mai mult este remarcabilul spirit de justitie al acestora.
El 1si declara admiratia pentru felul in care autoritatile franceze 1-au judecat
pe asasinul generalului Kléber, succesorul lui Bonaparte in Egipt. Este impre-
sionat de meticulozitatea si grija cu care francezii au organizat o intreagd
procedurd legald, in care asasinul a fost ascultat. Al-Gabarti compari, cu
amadraciune, aceastd procedurd de judecatd a francezilor cu faptele brutale si
violente comise de soldati care-si spun musulmani si luptatori pe calea lui
Dumnezeu, insd, in acelasi timp, ucid si distrug doar din placerea de a o face
(Lewis, 1984, p. 224). Nu este surprinzitoare preocuparea cronicarului egiptean
pentru justitie, stiindu-se faptul ca in islam al- ‘adala, ,.dreptatea”, este una
dintre valorile morale fundamentale, comparabild cu libertatea in gandirea
occidentald. Vom reveni asupra acestui aspect in capitolul IV al lucrérii.

2. Gumhir desemneazi, in limba araba actuali, ,,masele”, ,,poporul”.

3. Ca o observatie, mentionam afirmatiile autorului Ahmad Husayn (Ya‘qub, 2000),
care motiveaza alegerea denumirii de ,,republica” pentru noua forma de guvernare
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Cum vom vedea in capitolul IV al lucrarii, alegerea unei terminologii
adecvate pentru definirea unor realitati politice noi, de cele mai multe
ori straine spatiului de civilizatie arabo-islamic, nu a fost deloc un pro-
ces simplu. Presa a jucat un rol decisiv, 1n aceasta perioada, propunand
variante terminologice pentru traducerea produselor civilizatiei euro-
pene. Asadar, nu ne surprinde ca pentru a reda in limba araba notiunea
de republicd, intelectualii din lumea arabo-islamica (crestini si musul-
mani deopotriva) au cautat in lexicul bogat al limbii lor acele forme
care sd aiba o rezonantd in mentalul receptorului arab, dar care, in acelasi
timp, sa redea fidel sensul purtat de forma propusa spre traducere.
Fawda' este una dintre vocabulele propuse si redea in limba araba
ideea de republica. Este aproape o ironie ca aceastd forma este
folosita 1n araba curenta pentru a defini starea de anarhie si haos.
Ezitarile legate de utilizarea termenului gumhiriyya insotesc evo-
lutiile istorico-politice de la sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul
secolului XX din Maghrebul Arab, unde exemplul Republicii Franceze
a inspirat o serie de actiuni locale. Conceptul de republica se intalneste
in zona Maghrebului Arab atit sub forma gumhiiriyya, de provenienta
araba, cat si prin imprumutul ripublik, insa pentru a desemna realitati
administrative diferite’. In 1923, in plin conflict cu Spania, conduca-
torul local Abd el-Krim® reuseste sa realizeze o uniune a triburilor din
zona Rif*-ului marocan pe care o numeste dawla gumhiriyya rifiyya,

din Iranul postrevolutionar tocmai prin faptul ca aceasta se opune monarhiei,
iar revolutionarii iranieni au dorit instaurarea unei forme de guvernare total
opuse sistemului sahilor. Nimic mai firesc, prin urmare, decat proclamarea
unei republici, fie ea si islamica.

1. Fawda inseamna in araba curenta ,.haos”, ,,dezordine”, ,,anarhie”, ,,confuzie”.
in dictionarele clasice de araba, fawda apare insi cu alta semnificatie: gawm
fawda, c’est un peuple ou tous sont egaux ou il n'y a point de roi, de chef
(Kazimirski, 1860), care poate sa redea, intr-o masurd anume, ideea continuta
in notiunea de republica, cel putin de republica a la frangaise, unde egalitatea
este una dintre valorile cele mai pretuite.

2. Problema se afld in atentia participantilor la colocviul intenational de studii
istorice §i sociologice organizat la Paris, in 1973 (c¢f Actes du colloque
international d’études historiques et sociologiques 18-20 janvier 1973, 4bd
el-Krim et la république du Rif, Frangois Maspero, Paris, pp. 33-72).

3. Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Hattab1 (1882-1963), conducator militar
berber din zona Rif-ului marocan, a condus miscarea de rezistentd impotriva
prezentei franceze si spaniole, fiind o figurd reprezentativd a luptei pentru
independenta Marocului.

4. Zona berbera din nord-estul Marocului.
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in care respectiva structura este calificata drept un stat de tip republica.
Nu ludm in discutie gradul de asemanare dintre republica din Rif si
modelul acesteia (fie el cel francez sau, poate, varianta turca a repu-
blicii'), ci faptul ci ea pare si se fi format ca raspuns la starea de anar-
hie si de dezbinare existentd intre triburile berbere din aceasta regiune
si care era definitd prin termenul ripublik. David Montgomery Hart
(1976, p. 34) avanseaza ipoteza existentei unei echivalente semantice
intre ceea ce localnicii berberi denumesc prin termenul ripublik si
notiunea de siha’, entitate opusd statului marocan centralizat (mahzen),
asa cum s-ar putea stabili o relatie de corespondentd intre mahzen si
gumhiiriyya. Este interesant de remarcat ca in aceeasi perioada de
timp, delimitata de prabusirea Imperiului Otoman si instaurarea
prezentei coloniale occidentale in Orientul Mijlociu i nordul Africii,
sunt inregistrate o seric de fenomene similare celui din Rif-ul
marocan. Sate sau alte tipuri de comunitati locale din spatiul in
discutie functioneazd pentru o perioada de timp (profitand de absenta
unei autoritati centrale) ca entitdti de sine statitoare, ca niste state in
miniaturd”. Nu au fost semnalate utilizari ale termenului Sumhiiriyya
sau ripublik 1n cazurile acestor forme de independentd temporara,
insd ca tip de actiune pot fi comparate cu ceea ce se intdmpla in
regiunea Rif din Maroc §i, credem, puteau avea in comun ideea de
contestare a unui sistem de guvernare centralizat in care nu se mai
recunosc sau afirmarea unui tip de identitate care reamintea
solidaritatile de clan sau tribale. Constatdm, incd o data, deficitul
terminologic cu care se confruntd societdtile din spatiul arabo-islamic
aflate In schimbare si confuzia accentuata in fata unor forme lipsite de
substanta.

1. Idee sustinutd de René Gallissot in Abd el-Krim et la république du Rif, Actes
du colloque international d’études historiques et sociologiques 18-20 janvier
1973, Frangois Maspero, Paris, 1976, p. 59.

2. Desemneazi, de reguld, formatiuni tribale care se afla intr-o relatie de
independenta, dar si de conflict, fatd de puterea centrald (mahzen).

3. Jacques Berque aduce exemplul oragului libian Mistirata care a functionat ca
structurd independenta aproximativ zece ani, avand chiar si o scoala militard
proprie care a pregatit, intre 1915 si 1921, in jur de doua sute de elevi pe an.
Tot astfel, orasul Ragga, situat pe malul stang al Eufratului, care, in perioada
cuprinsa intre caderea Imperiului Otoman, efemerul regat al regelui Faysal si
instaurarea mandatului francez, a functionat ca oras liber. Cf. Actes du
colloque international d’études historiques et sociologiques 18-20 janvier
1973, Frangois Maspero, Paris, pp. 46-49.
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Daca noua forma de guvernare a fost, dupa incercari numeroase,
echivalatd in limba araba prin vocabula gumhuriyya, terminologia
care desemneazd functii de conducere si demnitati ale republicii a
urmat acelasi parcurs in procesul de fixare. Cine sunt conducatorii
republicii §i cum sa fie ei denumiti in limba araba, avand in vedere ca
termeni precum halifa, malik, amir, sultan' nu puteau satisface aceasta
cerintd? Vocabula cu cea mai mare utilizare in limba arabad contem-
porand, pentru a desemna functia de sef al statului, de presedinte al
republicii, este 7a 7s. Radacina de la care provine termenul, 7--s, este
foarte veche si folositd in limba arabd cu semnificatia de conducere’.
Ri‘Gsa’ denumeste cea mai inalti demnitate in cadrul organizarii
tribale, asa cum in limbajul contemporan notiunea descrie cea mai
inalti pozitie din cadrul statului. In terminologia care desemneazi
functiile de conducere in cadrul organizarii de tip tribal, ra is apare
alaturi de Sayh, qa’id, kabir, ‘amid, rabb’®. In perioada califatului, titlul
se mentine, insd la un nivel de importantd mai scazut, fiind atribuit
diversilor responsabili ai administratiei, dar numai in comunitatile
nemusulmane (Lewis, 1988, pp. 59, 139). Filozoful Al-Farabi, in
lucrarea sa Al-Madina al-Fadila (Cetatea ideald), foloseste termenul
ra’ts pentru cel care este responsabil cu conducerea treburilor cetatii,
utilizare foarte apropiatd de cea actuald. Termenul este inregistrat si
in limba turcd, sub forma reis, desemnand in general un conducator
militar, dar si seful unui departament in administratie. Reis ul-Kiittab,
cunoscut si ca Reis Efendi, este seful cancelariilor Divanului impe-
rial, iar de la sfarsitul secolului al XVII-lea a indeplinit functia de sef
al departamentului de relatii externe, echivalentul ministrului de Externe
de astazi’. In limbajul colocvial, ra s este una dintre formele de adre-
sare cel mai frecvent folosite de vorbitorii acestor varietdti de araba:
ya rays® este o formuld prin care se doreste atragerea atentiei celui
interpelat in mod respectuos. Nu intdmplator, apelativul ya’ rays este
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,Calif’, ,rege”, ,principe”, ,sultan”.

2. Cf. Ton Mandhir, Lisanu-l ¢ arab, Al-Qahira, Dar al-Macarif, s.v. r ’s.

3. Primauté d’honneur, cam este tradusd de Emile Tyan (1954, pp. 90-94); in
araba contemporana ,,presedintie”.

4. ,Seic”, ,,conducdtor militar”, ,,sef” (mai marele grupului), ,,sef” (cu un anumit
grad 1n organizarea militard), ,,invatat”.

5. Ti multumesc pentru informatii domnului profesor Tasin Gemil.

Transcrierea redd pronuntia dialectala egipteana.

Ya este particula cu ajutorul céreia este introdus vocativul in limba araba.

N
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substituit de formula sinonimi ya bdsa', ambele reprezentind formule
de adresare intr-un registru politicos. Cu sensul de presedinte al repu-
blicii, a fost folosit pentru prima datid in Turcia, dupa proclamarea
republicii ca formd de guvernamant. Aria de utilizare a vocabulei
ra'is este foarte mare in araba curentd, acoperind toate semnficatiile
pe care termenul le are in limbile europene de influenti®: ra'is
ad-dawla (,,presedintele statului), razs al-barlaman (,,presedintele
parlamentului”), ra s al-hizb (,,presedintele partidului), ra s at-tahrir
(,,redactorul-sef”), ra is al-mahkama (,,presedintele tribunalului) etc.
Za ‘im este un alt exemplu de reutilizare si pozitivare a unei voca-
bule existente in limba araba, in contextul constituirii vocabularului
modern care sia exprime formele imprumutate din organizarea socio-
politica de tip occidental. Za Tm face parte din terminologia coranica,
text in care apare de doua ori: Ei spusera:
,,Cautam cupa regelui. Cel care o va aduce Tnapoi, va primi drept rasplata
incircatura unei cimile. Eu ma pun chezag pentru aceasta!” (Coran, 12,72)]
Intreaba-i: ,,Care, dintre voi, este chezas?” (Coran, 68,40).

Traducerea lui za 7m prin ,,chezas” corespunde primului sens al
radécinii z-“m inregistrat de dictionare’, acela de ,,a mentine”, ,a
garanta”, dar si ,,a crede”.

Termenul a suferit un proces de pozitivare, data fiind desprinderea
de semnificatia cu care este inregistrat in lucrarile (Lewis, 1988,
pp. 60, 138-139) din Evul Mediu islamic. ,,A se considera sef, con-
ducator”, acesta este sensul cu care vocabula za ‘im apare in cronicile
istoricilor sunniti care descriu miscarea ismailitd Al-Fida 'iyya4,
precum si in insemnarile mamelucilor egipteni care privesc cu ironie
titulatura de ,,principe al credinciosilor” asumata de imamul zaydit5 al

1. Bdasa, pl. basawat este titlul de pasa, ramas in limba araba colocviald din
timpul perioadei guvernarii otomane in tarile arabe.

in special, limbile englez, franceza si italiana.

Cf. Wehr, 1980, p. 377, s.v. z-“m.

Vezi, capitolul IV, nota 87

Zayditii sunt o ramura a siitilor, care se deosebesc atat de siitii duodecimani
(cei cu doisprezece imami), cat si de siitii septimani sau ismailiti (cei cu sapte
imami), prin numirul de imami recunoscuti. In locul celui de-al cincilea
imam al duodecimanilor, zayditii 1l recunosc pe un anume Zayd, nepot al lui
Husayn ibn ‘All. Majoritatea zayditilor trdiesc in Yemen, unde au format,
in 901, un imamat alid independent care a dainuit pand in 1962, cand
Yemenul a devenit republica. Zayditii sustin intdietatea lui ‘Al (ginerele
Profetului, fiind casatorit cu fiica acestuia, Fatima) la califat, nu atat datorita

nhwb
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Yemenului, numindu-l1 dispretuitor za im al-mu 'minina (,cel care
pretinde a fi «principele credinciosilor»”). De asemenea, termenul
mai este folosit i pentru a desemna sefii altor comunitati decat cea
musulmana: intr-un act oficial emis de vizir in 1247, seful comunitatii
evreiesti din Bagdad este numit cu titlul de za im al-yahud (Lewis,
1988, p. 60). Reevaluarea acestui termen se produce pe fondul utili-
zarii lui pentru a exprima diferite pozitii in armata, ceea ce ii confera
o valoare pozitivd. Za Tm este inregistrat de dictionarele de limba
araba' ca desemndnd o pozitie in ierarhia militard care poate sa difere
de la o tara la alta, de la un sistem militar la altul: este fie ,,colonel”,
fie ,,general de brigada” etc.

Astazi se foloseste pentru a traduce englezul leader, dar si in alte
echivalari ale pozitiilor de putere. Za Tm al-hizb se foloseste in alter-
nanti cu ra’is al-hizb®, dar se observd o preferintid pentru utilizarea
termenului za 7m in definirea unor pozitii de conducere din domeniul
militar sau care sugereaza un tip de organizare similar: pentru seful
gruparii al-Qd ‘ida vom gasi intotdeauna formula za Tm al-Qa ‘ida, si
nu ra’is al-Qa‘ida. Za‘tim at-tawra sau qa’id at-tawra® i se spunea
presedintelui egiptean Gamal Abdel Nasser, ambele vocabule fiind
imprumutate limbajului militar consacrat. Tawra este asimilatd unei
actiuni care poate implica si violentd §i, prin urmare, conducatorul
acesteia este mai degraba un militar. De altfel, in cazul lui Nasser,
revolutia® chiar a fost una a militarilor.

Este greu de sustinut cu argumente solide ca societatea islamica a
cunoscut o separare a puterilor in interiorul statului; cel mult putem
vorbi despre o specializare a rolurilor sociale, ceea ce am s§i incercat
sd punem in evidentd in acest capitol. Specializarea diverselor cate-
gorii in interpretarea si asumarea unor roluri sociale este o constanta a

inrudirii sale cu Profetul, cat pentru calititile sale extraordinare, pe care i le
atribuie alaturi de ceilalti siiti. Sunt foarte atagati de regimul lor propriu,
democratic, condus de un imam care este ales. Sunt considerati cei mai mo-
derati dintre siiti si cei mai apropiati de sunna. Cf. Lammens, Henri, Islamul.
Credinte §i institutii (traducere, prefatd si aparat critic loana Feodorov),
Corint, Bucuresti, 2003, pp. 166-167.

Cf. Wehr, 1980, p. 378, s.v. z- m.

in traducere, , lider”, Lpresedinte”.

,Liderul”, ,.,conducatorul revolutiei”, in traducere din limba araba.

Revolutia Ofiterilor Liberi egipteni (23 iulie 1952), care a pus capat dinastiei

intemeiate de Muhammad ‘Ali in 1805.
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organizarii statale in islam care se mentine pana in perioada contem-
porand. Factorul traditie este, cu variatii de la o tara la alta, definitoriu
in distribuirea rolurilor sociale.

Daca o separatie a puterilor in stat nu existd in societatea arabo-
-islamica, existd in schimb o demarcatie foarte clard intre stat, ca
expresie a autoritatii decidente, si societate. Nu este o caracteristica
care descrie exclusiv istoria, ci o trdsatura care se prelungeste asupra
prezentului social si politic al spatiului arabo-islamic. Diferentele
dintre elitd si mase analizate in acest studiu i persistenta acestora in
descrierea relatiilor sociale au explicatii istorice pe care am incercat
sa le interpretam si sd le descriem in binomul guvernant/guvernat si
in terminologia aferentd celor doud categorii numite. Malik (,,rege”,
»conducator”), ‘amr (,,porunca”), sultan (,,autoritate”, ,putere”) pe
de-o parte, ra ‘iyya (,,supusi”), ganiin (,,lege”), Qur’'an (,,Coran”), pe
de alta. Linia de demarcatie este trasatd lingvistic de o serie de
termeni care definesc realititi opuse: putere versus supunere,
autoritate versus constrangere.

Intreaga istorie a islamului pare constituitd, in principal, de o serie
de regimuri pe care musulmanii nu le-au admis niciodatd ca fiind
legitime sau reprezentative pentru conceptia islamicd despre putere
(Filali-Ansary, 2002, p. 42).

Formele pe care le imbracd statul modern in societitile arabo-
-islamice, fie ca este vorba de monarhii mai conservatoare sau mai
liberale, de republica de orientare socialistd sau islamica, sunt profund
marcate, daca nu chiar conditionate, de legatura cu modelul statului
islamic asa cum a fost el teoretizat, dar mai ales pus in practica in
perioada clasici a civilizatiei islamice. In analiza aplicata unei parti a
sistemelor politice din spatiul arabo-islamic contemporan, am urmarit
preluarea elementelor istorice si de traditie din organizarea statald
clasica si incorporarea acestora in ideologiile referitoare la statul modern.
De la conceptia statului atotputernic, detinator de sultan (,,autoritate”),
pana la maniera in care categoriile statului modern de tip occidental
sunt pliate pe forme preexistente n organizarea traditionald a statului
islamic. Actiunea are o dubld justificare: nevoia de legitimitate prin
raportarea la trecut (prezentul este o prelungire a trecutului, deci o
prelungire legitimd); adoptarea de forme moderne, de provenientd
occidentald, dar explicate prin prisma mostenirii islamice, ceea ce le
asigura o mai buna receptare de catre societatea islamica.



CATEVA DINTRE PRIMELE SEMNE ALE MODERNITATII ARABO-ISLAMICE 101

Nevoia de a se plasa in continuitatea istorica si culturala islamica
este o caracteristicd a tuturor regimurilor moderne care guverneaza
statele din spatiul arabo-islamic dupa disparitia Imperiului Otoman.
Chiar si doctrinele inspirate din marile curente si ideologii ale Europei
laice simt nevoia de a recurge la delimitari si precizari menite sa cla-
rifice lucrurile. Hasanayn Haykal', directorul cotidianului Al-Ahram
si consilier al presedintelui egiptean Gamal Abdel Nasser, precizeaza
diferentele majore dintre comunism si socialismul arab, din teama ca
acesta din urma ar putea fi suspectat de ateism’, unul dintre pacatele
capitale in islam. Astfel, dacad ideologia comunisti se bazeazi pe
lupta de clasa si pe dictatura proletariatului, socialismul arab nu
doreste razbunare, ci realizarea justitiei sociale, dand tuturor, fird a
exclude pe cineva, posibilitatea de a reusi. Accentul cade, cum se
poate observa, pe dreptatea sociald, fapt deloc intdmplator, intrucat
al-‘adl este unul dintre principiile pe care se fundamenteaza organi-
zarea statului islamic clasic’. Daca in comunism activitatea politica
este apanajul exclusiv al partidului comunist, in regimul socialist arab
natiunea intreagd este partasd la viata politici. Este, astfel, reluat
principiul islamic al consultarii, Sird, care reprezenta, in vremea
Profetului, baza de decizie in treburile comunititii. Cea mai accen-
tuata diferentd intre comunism i socialismul arab vizeazad felul de a
se raporta la religie: departe de a combate religia, asa cum procedeaza
comunismul, socialismul arab 1i recunoaste necesitatea pentru o buna
si sanatoasa functionare a societatii.

In Siria laicd si ba t-ista, la inceputul anilor *50 ai secolului XX,
alianta dintre Mustafa al-Siba‘i, seful suprem al organizatiei Fratilor
Musulmani sirieni, si Akram Hurani, liderul Partidului Arab Sirian,
nu este surprinzatoare atita vreme cat cei doi ideologi vorbesc despre
socialism 1n context islamic sau despre socialismul musulman.
Mustafa al-Siba‘1 este autorul unei lucrari al carei titlul IStirakiyat
al-islam (Socialismul islamului) este relevant pentru tendinta pe care
am semnalat-o, aceea de a plasa orice orientare politicd n continuarea

1. Citat in Anawati, Borrmans, 1982, pp. 105-118.

2. Nasser, desi respinge islamul clerical, acordd o atentie deosebitd islamului
popular, de mase. De altfel, viziunea islamicd a Egiptului in defavoarea
componentei crestine copte este unul dintre elementele constitutive ale
politicii lui Nasser. ,,Nasserismul nu este o doctrind laica”, afirma Olivier
Carré (1993, p. 104).

3. Am aprofundat acest aspect in discutia referitoare la conceptul de libertate in
islam, concept nou, in comparatie cu cel de dreptate sociala.
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mostenirii culturale islamice. Este un curent cu doua sensuri, atat
dinspre miscarile laice catre referentii islamici, dar si dinspre curen-
tele islamice catre categorii politice moderne.

Socialismul este parte integrantd a credintei islamice care pune
individul 1n centrul preocuparilor societatii. Spre deosebire de socia-
lismul de stﬁngal, care nu acorda nici o importanta religiei, incurajand
ura dintre clase si indivizi, socialismul islamic este colectiv, generos,
protector, pentru ca se sprijind pe principiile fondatoare ale religiei
insdsi (zakat-ul, ajutorarea celor in nevoie, este unul dintre stilpii
islamului).

In organizarea statului in Maghreb (Maroc, Algeria si Tunisia), se
pot observa cu usurinta liniile de continuitate cu formele istorice ale
statului traditional, dawla. Astfel, seful statului are un rol central in
orientarea islamului national. Islamul se prezintd, aici ca si in alte
zone ale lumii musulmane, sub forma binomului religie-stat (din wa
dawla). In Maroc, islamul reprezintd fundamentul natiunii, garantul
statului si al bundstarii sociale comune: constitutiile marocane, in
diversele lor forme, precum si declaratiile regelui Hasan al Il-lea
(1961-1999), atesta acest fapt. Regele este reprezentantul islamului,
constitutia il numeste cu titlul de amir al-mu'minin. Anumite initia-
tive regale au, in mod clar, o dimensiune religioasd de netiagaduit,
cum ar fi lansarea ideii organizdrii In fiecare an a unei Conferinte
Islamice, in 1969, sau infiintatea Comitetului pentru lerusalem, in
1979, precum si celebrul mars verde, desfasurat cu Coranul in mana,
in scopul recuperarii provinciilor sahariene (Anawati si Borrmans,
1982, p. 213). Pot fi recunoscute trasaturile conducdtorului statului
islamic clasic, incluzand atributia califald de amir al-mu'minin. in
Maroc, Islamul este protejat prin lege; astfel, Codul Penal prevede
pedepse cu inchisoarea sau amenzi uriage pentru cei care fac proze-
litism cu scopul de a-i convinge pe musulmani sd mbratiseze alte
religii. Codul stipuleaza pedepse cu inchisoarea si pentru cei care
intrerup postul public din luna Ramadan, In absenta unei justificari
religios valabile (Anawati si Borrmans, 1982, p. 230).

Islamul tunisian a fost indelung si profund marcat de orientarea
care i-a fost impusd dupa independentd de catre partidul Destour si
liderul acestuia, Habib Bourguiba. Republica tunisiana a incercat sa-si
creeze 0 unitate nationald fundamentatd pe un islam modernist, in
care religia a fost larg difuzata si Incurajatd sa se adapteze exigentelor

1. Este avut in vedere socialismul arab, de orientare laica sau preponderent laica.
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secolului XX. Presedintele Bourguiba a repetat in discursurile sale ca
religia nu va disparea in Tunisia, insa, pentru a supravietui, trebuie sa
raspundd unei evolutii necesare. Printre recomandarile exprese ale
islamului, credea presedintele Bourguiba, se regaseste necesitatea de
a reflecta asupra legilor religioase si de a le pune in acord cu evo-
lutiile umanitatii. Aprofundand studiul Coranului, reiese cd versetele
sale pot fi interpretate Intr-o maniera noud si ¢, de exemplu, poliga-
mia nu este dorita sau recomandatd de Coran. Astfel, Tunisia a optat
pentru un islam dimanic, cultivat, modern si ,,secularizat”, capabil sa
reformeze statutul civil si sd gaseascd solutii indraznete in diverse
domenii in care religia are influenta.

Cat priveste Algeria socialistd, democratd si populara, aceasta a
reiterat in toate documentele constitutive ca islamul maselor urbane si
rurale reprezintd o parte integrantd a personalitdtii algeriene regasite.
De altfel, idealul reformistilor algerieni este formulat incd din 1930
de Sayh-ul Ben Badis, al céarui slogan este foarte cunoscut: ,,Islamul
este religia mea, araba este limba mea, iar Algeria este patria mea”.
Algeria se caracterizeaza, nefiind totusi singura tard islamicd in
aceastd ipostaza, printr-o dublad revendicare identitard si nationald: pe
de-o parte, mostenirea arabo-islamica, iar pe de alta, idealurile socia-
liste. Astfel, islamul algerian nu poate fi decat unul militant, urmand
expresia presedintelui Ben Bella, din 1964, si nu un islam burghez.
Este edificator cum islamul este folosit, ca un concept maleabil i
ingdduitor, in justificarea diferitelor modele politice urmate de
statele musulmane in etape istorice diverse. In etapa socialismului,
islamul este militant; in cazul modelelor de democratii socialiste si
populare, islamul justifica, prin interpretari prompte, raddcinile
autentic islamice ale acestor curente. Remarcam ca de fiecare data
cand un nou sistem se instaleaza la putere, el are invariabil o
Justificare religioasa si un aparat ideologic pe masurd si in masurd
sd demonstreze ca respectiva guvernare este in acord cu legile eterne
si universale ale islamului.

Formele de islam, repartitia actorilor sociali si a atributiilor pe
care le detin In ordinea sociald continua sa fie prelungiri ale starii de
fapt ce caracteriza perioada clasica'. Urmdrim, in citeva exemple,
continuitatea de gandire si de structura Intre institutii si atitudini socio-
politice ale islamului contemporan si ale cel clasic. Islamul oficial, cel
al elitelor, alaturi de un islam al maselor si un altul contestatar sunt

1. Pe larg descrisa in cadrul acestui capitol.
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categorii de organizare traditionald a societatii islamice, confirmate
istoric.

Ministerele Afacerilor Religioase, Directiile Cultelor, precum si
institutia Qarawiyyin-ilor, din Maroc, si universitatea islamicd Zaytuna,
din Tunisia, sunt expresia unui islam conformist si care doreste sa fie
mostenitorul unei lungi traditii sunnite de rit malekit, cu o usoarad
deschidere, intotdeauna prudenta si controlata, catre descoperirile stiin-
tei moderne si evolutiile trasate de aceasta. In justitie, legea islamica
continua sa fie referinta de baza a dreptului penal, atunci cand prevederile
de drept modern nu acopera in intregime aspectele puse in discutie.

Cele trei tari au o elitd intelectuald extrem de diversificata din
punct de vedere cultural si ideologic, tindnd cont imensa discrepantd
dintre mediul urban si cel rural: notabilitatile satelor continua sa fie
extrem de legate de ulemalele traditionaliste si de reprezentantii
islamului oficial sau de stat. Cat priveste islamul maselor, credintele
heterodoxe si practicile magice fac parte din peisajului islamului popu-
lar maghrebit, alaturi de islamul confreriilor care si-a recapatat vitali-
tatea 1n mediile rurale, cu intreg cortegiul de manifestari. Musulmanii
din mediile populare continud sa frecventeze locurile de pelerinaj
traditionale legate de practicile marabutismului maghrebit si sd ceara
sfaturi reprezentantilor acestui tip de islam, in toate domeniile vietii
publice si private. Respectarea Coranului, devotiunea fatd de Profet,
veneratia fatd de ulemale, increderea in sfinti, atasamentul fata de
ritual — acestea sunt componentele de baza ale islamului de masa din
Maghrebul arab.

Acuzand regimurile in functie ca practica o gahiliyya moderna (cu
referire la perioada de ignoranta religioasd care a precedat revelarea
Coranului), fundamentalistii' au un discurs prin care cer intoarcerea
la puritatea islamului si reconstruirea societatii intr-un cadru religios
rigid>. In mod paradoxal, liberalismul si modernismul pe care le-au
cunoscut tarile arabe din Nordul Africii, precum si cele din regiunea
Orientului Mijlociu au inlesnit aparitia si dezvoltarea unor astfel de
grupuri extremiste, In a cdror ideologie se regasesc, pana la imitatie,
liniile de gandire ale Fratilor Musulmani. Controlul puterii asupra
cultului oficial si orientérile pe care i le imprimd in functie de pro-
gramul politic urmarit au incurajat aparitia grupurilor contestatare. O

1. Care reprezintd forma contestatara a manifestarilor islamice sociale, islamism
sau islam politic.

2. Amintind de formele de contestare din perioada clasicd, intruchipate de
diverse curente si orientari, de tipul sarig-itilor.
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retea paralela de locuri de cult, de scoli religioase a aparut in Tunisia
si Maroc, intretinute, in general, de generozitatea credinciosilor. in
Algeria, actiunile contestatare au luat si forme violente, iar in Maroc,
unde discursul politic oficial este, la randul sdu religios, integristii
s-au multumit cu un prozelitism pacific, dar sustinut.

In concluzie si incercand evitarea tipologiilor de tot felul, pot fi
identificate pe scena politicd arabd contemporana trei optiuni de
guvernare, explicabile prin continuitatea modelului clasic. Prima este
cea a continuitdtii: inarmat cu o legitimitate de tip traditional, prin-
cipele se straduieste sd impuna un joc politic modern, intretindnd voit
confuzia dintre modernitate §i conservatorism. Aceastd formuld adap-
tatd a modernitatii a fost §i prima, cronologic vorbind, experimentata
in lumea islamicd, fie cd ne referim la Imperiul Otoman sau la
dinastia Kajara din Persia. Este o formula care se mentine pana astazi,
in forme si retete variabile, In monarhiile marocana, iordaniand si
sauditd. Capitalul de legitimitate de care se bucura fiecare principe in
parte in acele tari musulmane care sunt monarhii, precum si natura
acestuia sunt determinante pentru sistemul politic pus in aplicare in
aceste state.

Al doilea model cunoscut si experimentat de lumea musulmana
este cel al modernizarii revolutionare. Dobandirea puterii de catre
actori politici de rang secundar (Badie, 1986 p. 208), prin miscari revo-
lutionare justificate, este o trdsdturd comund a lumii musulmane din a
doua jumitate a secolului XX. Rasturnarea elitelor traditionale, acu-
zate cd nu ar fi capabile de modernizarea reald a societdtii, confera
acestor migcari un aer revolutionar. Rolul discret jucat de mase in
aceasta preluare de putere ,,revolutionard” este compensat de o intreaga
simbolisticd a modernitdtii de stdnga, precum referintele la socialism,
lupta contra imperialismului, idealul egalitatii. Aceastd ideologie ramane,
dincolo de incercarea de a o transforma intr-o sursa de legitimitate, un
instrument al noilor elite politice', de facturd militard sau tehnocratica.

1. Exemplul epocii Nasser este graitor in sprijinul celor afirmate: absenta unui
doctrine clare, iIn momentul ascensiunii la putere, lipsa unei formulari politice
pand in anul 1955, ezitirile intre orientdrile socialiste i cele islamice.
In 1954, Nasser efectueazi cu mare pompia pelerinajul la Mecca, dupi care, o
lund mai tarziu, organizeaza la Cairo un congres islamic. Optiunea socialista
are o valoare pur instrumentald. Alianta cu Uniunea Sovietica este, desigur, o
alegere diplomatica prin care Nasser incearcd sa compenseze esecul rasunétor
al Republicii Arabe Unite, insa reprezintd si o vointa de a experimenta un alt
gen de mobilizare sociald. Este o punere in scend destul de banald a
modelului clasic patrimonial, socialismul asigurand noii clase politice acel
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Legaturile personale si familiale au un mare rol in crearea cercului
de putere in toate regimurile revolutionare cunoscute de lumea araba:
in Siria, elita la putere isi are resursele in comunitatea minoritara a
alauitilor, majoritari in schimb in randurile armatei siriene; in Irak,
conducerea partidului Ba?, la putere din 1968 pana in 2003, a fost
caracterizata integral de concentrarea puterii in jurul unui clan.

Al treilea model, care se propune ca alternativa la esecul formu-
lelor de modernizare experimentate fard succes in lumea musulmana,
este cel al contra-modernitatii. Criza de legitimitate care a lovit
modernitatea de tip revolutionar, ca urmare a esecului succesiv al
actiunilor propuse (incluzénd aici si esecul in problema palestiniand),
a avut ca rezultat dezvoltarea unor forme-substitut de legitimitate.
Ulemalele sau, in sens mai larg, intelighentia islamicd au beneficiat
din plin de marginalizarea de catre centru (de putere) a referintelor
religioase, pentru a face din acestea o sursd de contra-legitimitate si
de mobilizare. Miscarea islamistd este dificil de apreciat ca fiind o
miscare de opozitie, Intrucat ea nu contesta un partid aflat la putere, ci
un Intreg sistem care a esuat in a-si asimila modernitatea de tip
occidental. Trebuie observat ca exercitiul puterii reduce idealurile
islamiste la o reluare a modelului tribal patrimonial, sub alt invelis
doctrinar, citit intr-o altd cheie. Revoltia iraniand, care la inceput
parea sau se anunta la o rasturnare completa a ordinii derivate dintr-o
societate industrializatd, n-a produs mutatiile clamate. Dimpotriva, a
pastrat §i perpetuat structurile existente, ,,imbogatindu-le” cu o biro-
cratie suplimentara, prin crearea unui numar mare de institutii care se
ocupa de problemele celor mai putin favorizati. Este o reluare, in alti
termeni, a rolului parternalist al statului in islam. Sistemul de velayat-e
fagqih se inscrie in repertoriul cunoscut, cel al cetdtii conduse de un
fagih. Prin constitutia din 1979, faqih-ul devine loctiitorul imamului
ascuns, i, in fapt, adevaratul conducator al activitatii politice.

plus de autoritate necesar pe care revolutionarii nu-1 pot legitima prin referire
la religie. Indepartarea lui Muhammad Nagib, dupa numai doi ani de la pre-
luarea puterii, de catre grupul Ofiterilor Liberi, pentru ca acesta dorea o intoar-
cere a armatei in cazarmi §i restaurarea vietii parlamentare, este o dovada a
faptului ca noul grup de putere, departe de a avea vreo orientare ideologica anume,
avea ca preocupare clara faptul de a-gi asigura permanenta la guvernare.
Socialism, referinte religioase, panarabism glorios, totul este la fel de bun, in
masura in care asigurd mentinerea la putere. Cf. Badie, 1986, p. 234.



Capitolul 11l

Ideologii care au marcat
modernitatea arabo-islamica:
nationalismul

Natiunea este un concept nou pentru spatiul arabo-islamic, iar
patrunderea sa in realitatea politico-istorica orientald a ridicat o serie
de probleme, printre care si cele de traducere sau de echivalare a ter-
minologiei aferente in limba araba. Este cunoscut faptul ca echivalarea
unui termen nu se poate face in lipsa unei intelegeri corecte a continu-
tului acestuia, lucru cu atat mai dificil in contextul unor evolutii socio-
politice diferite de cele care au vazut ndscandu-se ideea de natiune.
Termenul cu care a fost echivalata natiunea in limba araba este umma,
echivalenta contestata', datd fiind intrebuintarea coranicd a termenului.
In sens coranic, umma reprezinta o realitate spirituald, iar traducerea
cea mai apropiata ar fi aceea de comunitate. In conditiile in care nu
s-ar gasi un alt termen in limba araba prin care sd se poata echivala
cuvantul natiune, s-ar putea recurge la vocabula umma, insa numai cu
adiugarea unui adjectiv specificativ’: al-umma al-‘arabiyya (,,natiu-
nea araba” sau ,,comunitatea araba”), al-umma al-islamiyya (,,natiunea”
sau ,,comunitatea islamica™) etc. Clarificarea notiunii de umma este
de extrema importantd pentru a intelege inexactitatea demersului de

1. ,,Umma este Inainte de toate un concept coranic: ea se defineste ca o comuni-
tate spirituala unica, indivizibild, centrata pe relatia cu divinitatea. Nu are
conotatii rasiale, politice, culturale, sociale, patriotice sau geografice. Daca
privim din perspectiva temporald, vom constata cd membrii acestei umma
sunt grupati in numeroase popoare care se razboiesc intre ele iIn momente
istorice determinate. [...] Umma nu are decat frontiere spirituale; trebuie sa fie
facutd o distinctie netd intre umma si cetitenie, aceasta din urma definind
apartenenta geografica si politica la un stat”. Afirmatiile 1i apartin istoricului
tunisian Mohamed Talbi, 1998, pp. 33-35.

2. Propune istoricul tunisian Mohamed Talbi (1998, pp. 36-37).
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echivalare cu natiune. Umma presupune o relatie verticald intre divi-
nitate si om: fiecare musulman poartd in sine, oriunde s-ar afla, o
parte din umma'.

Teritorializarea conceptului de umma pare sa fie sursa confuziilor
de intelegere si, ulterior, de echivalare a termenului. Contextualizarea
geografica a ummei islamice a stat la baza impartirii lumii in dar
al-islam si dar al-harb, asociind teritorii unei comunitati care se voia,
conform principiilor coranice, de natura spirituald. Ideea unei repre-
zentari teritoriale pentru comunitatea islamica este prezenta si in studiile
orientalistului Louis Gardet (1967, pp. 274-275) care gaseste trei expresii
sinonime pentru al-umma al-islamiyya: dar al-islam (,casa islamului”),
gama‘at al-mu'minina (,totalitatea credinciosilor”) si dar al-‘adl
(,,casa dreptatii”), conferind o dimensiune politica si juridicd notiunii
de umma, prin legarea acesteia de ideea de ‘adl, ,,dreptate”, principiu
de baza al organizarii sociale islamice. De altfel, din perspectiva isto-
ricd, umma, chiar atunci cand este echivalatd cu termenul comunitate,
nu este golitd de semnificatii politice sau de reprezentari teritoriale.
Intreaga istorie a islamului este constituitd din reprezentari politico-
-teritoriale ale ideii de umma. Dimensiunea strict spirituald a comunitétii
islamice pare sa fie mai degraba un deziderat al generatiilor de intelec-
tuali musulmani modernisti din a doua jumatate a secolului XX.

Nationalismul, ideologie dominantd pentru evolutiile istorice ale
secolului al XIX-lea si ale primei jumatati a secolului XX in Occident,
nu a marcat exclusiv spatiul civilizatiei in care a luat nastere. Este o
doctrind care a cunoscut manifestari multiple si care a luat forme
diferite atat in interiorul cadrului de civilizatie care a produs-o, cat si
in zonele culturale care au importat-o. Sursele lingvistice Inregis-
treazd cu fidelitate impreciziile si ezitdrile in gasirea unei definitii
unitare a manifestarilor care purtau numele de nationalism. Primele
incercari de definire a nationalismului surprind mai degraba o latura
negativd a acestei doctrine: ,,nationalismul ia locul iubirii generale...
in acest caz, este permis sa-i dispretuiesti pe strdini, sa-i Inseli si sa-i
ofensezi. Aceasta calitate a fost numitd patriotism”, scrie abatele

1. Tata, in acest sens, si definitia datd de Anouar Abdel-Malek notiunii de umma:
Humma este alcatuita din totalitatea indivizilor legati Intre ei, nu prin etnie sau
rasd, ci prin religie, prin aceea ca toti membrii acestei comunititi marturisesc
credinta lor in Dumnezeul unic $i in misiunea incredintata Profetului Muhammad”
(Abdel-Malek, 1969, p. 211). Accentul este pus pe comunitatea de religie,
manifestata la nivel spiritual.
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Barruel', in 1798, pentru a infiera imoralitatea patriotismului iacobin.
Peste aproximativ un secol, in 1874, Grand Dictionnaire Universel al
lui Pierre Larousse inregistreaza termenul nationalisme cu doua
sensuri: primul sens este acela de sinonim al lui govinism, abia 1n
pozitia a doua fiind citatd semnificatia legatd de miscarile nationale
din secolul al XIX-lea. in dictionarele de limbid germani, termenul
nationalism nu apare decat dupa inceputul secolului XX pentru a
defini doctrinele de inspiratie autoritard si antidemocraticd, precum si
manifestarile exaltate si intolerante” ale constiintei nationale.

Nationalismul este curent politic si actiune, dar este si sentiment
legat de apartenenta la un spatiu determinat pe criterii diverse. Natio-
nalismul poate avea o semnificatie politicd (manifestata in revendicari
politice nationale, conturate in jurul ideii de natiune), poate fi de tip
economic (confundandu-se, in acest caz, cu notiunea de nationalizare),
dar si unul de expresie religioasd (Oxford English Dictionary’ defi-
neste acest tip de nationalism ca fiind doctrina conform careia anumite
natiuni sunt obiect al preferintei divine). Nationalismul cu semnifi-
catie si finalitate politicd se contureaza in jurul ideii de unitate, fie ca
este vorba de unitate de limbd, istorie si civilizatie, de unitate
teritoriald sau geografica sau de unitate de vointa politica.

Cand se vorbeste despre nationalismul occidental, sunt aduse
invariabil in discutie cele doud modele de concepere a natiunii.
Modelul de inspiratie germana, al natiunii-mostenire®, si cel de conceptie
franceza, al natiunii-contract, in care vointa clar exprimatd de a par-
ticipa la destinul aceluiagi grup uman si de a recunoaste legimitatea

Citat in Girardet, 2003, p. 15.

Nationalismul, forma exaltatd si intoleranta a congtiintei nationale. Definitia

apare sub aceastd forma in Der Grosse Brockhaus, editia din 1955, citat de

Girardet (2003, p. 151).

3. Citat de Girardet (2003, p. 15). Se poate aduce in discutie, in acest context,
doctrina nationala care justificd crearea statului Israel, dar si alte tipuri de
manifestari similare care fac din religie principalul factor de unitate al unei
natiuni (doctrina care justificd conceptul de umma islamiyya, de natiune
islamica).

4. Definita de Herder si Fichte, conform cdrora natiunea se constituie pe
unitatea de limba, obiceiuri si cultura, iar comunitatea din care individul face
parte este definitd prin nastere (cf. Girardet, 2003, p. 18). Vom vedea cat de
importantd este influenta acestei definitii a nationalismului in manifestarile
arabe ale doctrinei. De altfel, Fichte cu al sau Discurs cdtre natiunea
germana a fost tradus si comentat in spatiul arab, reprezentdnd principala
sursa la care fac referire ideologii nationalismului arab.

N —
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aceluiagi stat se afla la baza natiunii. Insa, asa cum remarca Raoul
Girardet, cele doud modele nu sunt definite exclusiv pe criteriile
enuntate ca fiind fundamentele acestora; ele interfereaza' nu numai
intre ele, ci si cu un factor exterior extrem de important care se
numeste jocul politic, dublat de actiune. Tratatele de pace care au pus
capat confruntdrilor militare sunt mai importante in definirea statelor-
-natiune din Europa secolului al XIX-lea decat toate argumentele de
unitate (Girardet, 2003, p. 20).

Jocul politic, 1n special cel extern, se va constitui intr-un element
esential in trasarea granitelor statelor-natiune din spatiul arab. Urmarile
actiunilor din prima jumadtate a secolului XX se resimt si astdzi in
fostele provincii arabe ale Imperiului Otoman. Ideea de natiune s-a
dezvoltat In mod sinuos in spatiul arab, iar in cele din urma s-a impus
(cel putin in fata actualei regiuni) nu un model, ci o varietate de
modele si concretizari pe care vom incerca sia le analizam. Lumea
arabo-islamicd nu a ramas indiferentd la ideea de natiune, aceasta
parand, la vremea intalnirii cu Occidentul, una dintre acele idei care
puteau salva civilizatia islamicdi de la decadentd, asigurandu-i
progresul. Idealurile nationale de autodeterminare si, implicit, de
autoguvernare, incluse in conceptul occidental de natiune, s-au
ciocnit de exprimarile concrete ale natiunilor europene in relatia cu
spatiul arabo-islamic. Discrepanta dintre ideal si purtatorii acestuia a
creat In Orient o reactie de respingere fatd de Occidentul tradator al
propriilor valori si de asumare a acestor valori pentru a fi folosite ca
arme Tmpotriva Occidentului insusi. Asadar, nu este surprinziator sa
constatdm afinitdti ideologice intre intelectualitatea din cele doua
spatii culturale alaturi de o atitudine de frondd politicd clard, de
respingere a pretentiilor hegemonice ale Occidentului asupra spatiului
arabo-islamic.

Discutia despre nationalism in spatiul arabo-islamic nu se poate
purta la singular, pentru ca nu putem vorbi despre o singurd manifestare

1. Semnificativd, in acest sens, este definitia lui Ernest Renan care in discursul
Ce este o natiune? combina cele doud modele, imbinand, prin urmare moste-
nirea comuna cu vointa de a avea un prezent $i un viitor comun: ,,O natiune
este un suflet, un principiu spiritual. Doua lucruri care, la drept vorbind, nu
fac decit unul, constituind acest suflet, acest principiu spiritual. Unul este in
trecut, altul in prezent. Unul este posesia in comun a unei bogate mosteniri
spirituale, altul este consimtamantul actual, dorinta de a trai impreuna, vointa
de a continua sa punem in valoare mostenirea pe care am primit-o intreaga”.
Definitia este citata de Girardet (2003, p. 125).
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de tip nationalist, comund §i unicd. ldeologia nationalista se gaseste
invariabil §i 1n spatiul arabo-islamic conditionatd sau, mai bine-zis,
determinata de un sistem general al valorilor politice si sociale carora
le da expresie. Regasim atét 1n teoretizarea, cat si in practica nationa-
lismelor din acest spatiu trasaturile care au dat specificitate acestei
doctrine in Occident: tema suveranitdtii nationale, vointa de unitate
(care ia diferite forme, 1n functie de criteriul invocat pentru realizarea
unitatii), lupta impotriva particularismelor (excluderea minoritatilor
religioase §i etnice si incercarea de nivelare a societdtii), asumarea
constiintei unui anumit trecut istoric (cazul Egiptului, dar si al Siriei
sau al Irakului, unde exacerbarea trecutului faraonic, fenician, respec-
tiv babilonian a reprezentat una dintre temele favorite ale istoricilor
contemporani), precum s§i convingerea in universalitatea valorilor
autohtone (legate de convingerea sacralitatii limbii arabe §i a univer-
salitatii mesajului religios transmis prin intermediul acesteia).

Nu este un lucru inedit sau specific spatiului arabo-islamic nici
coexistenta, in acelasi loc si in acelagi timp, a mai multor tipuri de
nationalism. Categorii diferite de motivatii confera nationalismului o
anumitd trasatura ce se transformd, la nivel de limbaj, in epitet.
Nationalismul este arab, dar poate fi la fel de bine sirian, egiptean,
algerian, islamic sau panarab. In functie de factorii politici care-1 pun
in migcare, el poate fi catalogat ca nasserist, ba ‘t-ist, socialist etc. Tot
astfel, iIn Europa nationalismul si-a luat diferite atribute: democratic,
liberal, fascist, autoritar, in functie de cadrul national si de factorii
politici care i-au definit traiectoria.

Relatia arabitate-islam in trasarea contururilor
nationale in spatiul arabo-islamic

Pentru o mai buna intelegere a cadrului politic din térile arabe din ultimii
o sutd cincizeci de ani, este necesara o privire mai atentd asupra a
doud notiuni in jurul cirora s-au conceput ideologii §i s-au facut
proiectii ale ideii de natiune in spatiul arabo-islamic. Cei doi termeni,
arabitate si islam, sunt, Tnainte de toate, doud categorii identitare repre-
zentative in lumea arabo-musulmana. Analiza celor doua vocabule,
arabitate si islam presupune, 1n fapt, analizarea a doua grile mentale
diferite pe baza carora se structureaza in lumea arabo-islamica doua
sisteme de gandire sociopoliticd diferite. Primele semne ale prezentei
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unei congtiinte etnice la arabi apar relativ devreme, inca din secolele
al VIll-lea si al IX-lea, si rezultd direct din experienta contrastului
generatd de contactul cu civilizatia persana. Superioritatea culturald a
civilizatiei persane, care motiva pretentiile la o pozitie cel putin egala
cu a arabilor in interiorul statului islamic abbasid, a declansat o reactie
de raspuns din partea arabilor, un fel de nationalism avant la lettre, o
accentuare, mai degrabd, a componentei etnice. Arabitatea, faptul de a
fi arab, de a apartine comunitatii arabe, al-umma al- ‘arabiyya, a capatat
noi valente, plasdndu-se intr-un context menit sa-i diferentieze pe
arabi de restul lumii musulmane sau, mai bine spus, in interiorul lumii
musulmane.

O problema majora a grupurilor de populatie care locuiesc vastele
teritorii ale islamului si care vorbesc limba araba sau o considera ca
fiind limba lor de culturd este definirea elementului identitar. Dificultatea
consta in a alege intre arabitate, pe de-o parte, si islam, pe de alta.

Arabii sunt esenta islamului (al-‘arabu maddatu I-islam'), sustin
aparatorii intdietdtii elementului identitar numit arabitate, si continud
prin sublinierea rolului primordial pe care l-au avut arabii in raspan-
direa islamului 1n lume, in faurirea istoriei si civilizatiei islamice. Pe
de alta parte, islamul este esentialmente arab. Arabitatea islamului este
afirmatd de mai multi facori: Coranul a fost revelat in limba araba,
Profetul islamului este un arab, iar mesajul divin a fost adresat prima
datd neamului arab. Igtihad-ul sau efortul de interpretare a legii
islamice nu poate exista in afara cunoasterii limbii arabe: cel care
doreste intelegerea profundad a continutului textului coranic trebuie sa
cunoasca in cele mai mici detalii limba araba. Prin urmare, conform
teoriilor teologiei musulmane, orice traducere® a Coranului este defi-
citard, intrucat nu poate surprinde decat o parte infima din intelesurile
textului revelat in limba araba.

Cei care se situeaza de partea islamului 1n aceastd confruntare
identitara, aduc ca argument principal faptul ca islamul este o religie
universald, al carei mesaj se adreseaza tuturor credinciosilor (formula de
adresare din Coran este ayyuha al-muslimina wa l-muslimati sau ayyuha
al-mu'minina wa l-mu'minati (cf. Al-Gabiri, 1992), adici ,,voi, musul-
mani si musulmane!” sau ,,voi, credinciosi si credincioase!”, accentul

1. Analiza si rolul celor doua concepte in formarea principalelor forme de expre-
sie din gAndirea politici arabd modernd il preocupid pe Muhammad ‘Abid
Al-GabirT (Al-Gabirt, 1992).

2. Pentru o abordare detaliatd a acestei teme vezi Grigore, 1997.
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cazand pe determinarea religioasd, nu etnicd). Coranul nu face
referire la etnia arabd, mesajul este indreptat catre toti credinciosii.
La aceasta se adaugd, in argumentarea sustindtorilor elementului
identitar religios, participarea masiva a altor etnii, in afara celei arabe,
la expansiunea islamului si la dezvoltarea acestuia in diferite regiuni
ale lumii. Coranul este ceva, iar islamul altceva, afirma acestia, iar
cunoagterea limbii arabe nu este o conditie obligatorie pentru a
imbratisa islamul. In lumea islamicd, in momentul de fata, cei mai
multi musulmani nu cunosc araba, asa cum se intampla si in perioada
marilor cuceriri. Berberii musulmani, cuceritorii Spaniei, nu fusesera
arabizati, asa cum nu sunt nici astazi. Cat priveste stiinta igtihad-ului,
araba este intr-adevar necesard in intelegerea textelor legislative, nsa
ea este o limba ca oricare alta, ce poate fi invatata de cétre straini. De
altfel, dacd privim in istoria islamului, cei mai mari gramaticieni' si
exegeti ai stiintelor religioase nu sunt arabi, ci musulmani de alte
etnii’.

Trebuie remarcat ca orientarile in definirea factorului identitar pri-
mordial s-au materializat in doua orientéri politice majore in spatiul
arabo-musulman: nationalismul arab sau panarabismul (al-gawmiyya),
pe de-o parte, si nationalismul musulman sau panislamismul care are
in centrul ideologiei ideea de natiune islamica (umma islamiyya), pe
de alta.

Termenul ‘uritha (,,arabitate”), este o creatie a secolului al XIX-lea.
in dictionarele de limba araba, anterioare secolului al XIX-lea’, ter-
menul apare explicat ca fiind o calitate a discursului: ‘writhatu I-lisan
este folosit in sinonimie cu fasahatu [-lisan, adica ,elocventa dis-
cursului”, componentd esentiald in definirea conceptului de arab®.

1. Parintele stiintei gramaticii arabe, Stbawaihi (753-793) este de origine persana,
ceea ce nu l-a impiedicat sa fie primul normator al limbii arabe, gramatica lui
reprezentind o lucrare de referinta pentru istoria ulterioara a acestei stiinte.

2. Al-Buhart (810-870), autorul celei mai importante culegeri de hadit, cunos-
cutd sub numele de Sahih al-Buhari, este, la randul sau, de origine persana.
Exemplele sunt numeroae, iar seria ar putea fi completatd cu nume de poeti si
literati reprezentativi pentru literatura araba.

3. Am consultat dictionarul lui Ibn Manzur, Lisan al-‘arab, considerat lucrarea
lexicografica reprezentativa pentru perioada medievald a istoriei diacronice a
lexicului arab.

4. Afirmatia face referire la mitul beduinului ideal, arabul prin excelenta, cel
care intrunea toate calitatile, de la virtute, ospitalitate pana la vorbirea celei
mai corecte forme de araba, nealteratid, necontaminata de contactul cu alte
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Totusi, fasahatu [-lisan nu este o calitate suficientd pentru a fi arab,
afirmd aceleasi surse lexicale, care sublinieazd importanta ascen-
dentei, a relatiilor de rudenie; astfel, arab este definit ca fiind hilaf
al-‘agam, contrarul lui ,,strain”. Odata cu ascensiunea abbasizilor pe
tronul califatului (anul 750), elementul arab isi pierde importanta in
structurile statului, bazat in cele mai multe dintre functiile sale pe
factorul persan. Dacid perioada ummayada (661-750) poate fi carac-
terizatd printr-o concentrare a puterii si a influentei In mainile etniei
arabe, reprezentatd de descendentii tribului Qurays', epoca abbasida
marcheaza o generalizare a referentului religios, concomitent cu eclip-
sarea diferentierilor de tip etnic. Pe de altd parte, calitatea de fasahatu
Ilisan sau ‘writbatu [l-lisan este trasatura dominantd a locuitorilor deser-
tului, a arabilor puri, pastratori ai limbii arabe in starea cea mai pura.
Profetul Muhammad se autocalifica ca fiind al-'afsahu min al-‘arab,
adica ,,cel mai elocvent dintre arabi”.

Varietatea etnica a islamului a aruncat intr-un con de umbra
notiunile, respectiv realitatile de ,,arab” si ,,arabitate”, astfel Incat, in
secolul al XIV-lea, marele istoric /bn Haldiin, referindu-se la ‘uriiba,
lauda virtutile conceptului opus acesteia, hadara, ,civilizatie”
(Al-Gabir1, 1992). In timp ce haddra este modelul de viata care defi-
neste civilizatia oraselor, ‘uritha este asociatd cu badawa (,,beduini-
tatea”) si husinat al-hayat (,,asprimea vietii”). Astfel, arabitatea este
pusd in sinonimie cu beduinitatea, ambele fiind stari legate de un
anumit moment in evolutia istorica, stari pe care islamul, sinonim cu
civilizatia, le-a depasit.

Perechea de termeni ‘arab si ‘writha revin in prim planul preocu-
parilor intelectualilor arabi din perioada Renasterii (secolul al XIX-lea).
Vocabula ‘arab este golita de toate sensurile anterioare, inceteaza sa
mai fie pusa 1n legaturd cu beduinul pur sau grosolan, cu stramosii
arabilor din peninsuld sau cu orice altd referintd de patrimoniu. Noul/
sens al vocabulei se contureaza in jurul opozitiei noi-altii, in contextul
ludrii la cunostintd a binomului identitate-alteritate. Celalalt este, in
priméd instantd, furcul din Imperiul Otoman, dupa care el este iden-
tificat cu europeanul si, mai tarziu, cu occidentalul, in sens larg. Nu poate
fi precizat cu exactitate momentul in care vocabula ‘arab incepe sa
fie folositd cu noua semnificatie, insd scrierile reformiste sunt pline

medii. Pentru o imagine completd a acestui mit fundamental al culturii arabe,
vezi Anghelescu, 1986.
1. Numele tribului in care s-a ndscut Profetul Muhammad.
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de contexte din care se desprinde noua intrebuintare semantica: Ayyuha
al-‘arab, inhadii!, ,,Voi, arabi, treziti-va!”, sau al- ‘uriba tunadi-kum,
,,arabitatea va cheama!” (Al-GﬁbirI, 1992).

Resemantizarea celor doud vocabule nu se produce mai devreme
de a doua jumatate a secolului al XIX-lea, cand politica de integrare a
tuturor etniilor de pe teritoriul Imperiului Otoman in etnia turca domi-
nantd suscita reactii de raspuns din partea acestora, fie ca e vorba de
arabi sau de provinciile balcanice aflate, intr-o forma sau alta, sub
dominatie otomani. In aceastd primd fazi de evolutie, vocabula
‘urtiba s-a constituit sub aspect semantic in opozitie cu tatrik', fermen
care defineste politica de turcizare, §i nu ca antonim al conceptului
de islam sau a celui de din, ,,religie”. De altfel, reformistii arabi aveau
ca revendicare principald recunoasterea egalitatii intre etniile traitoare
pe teritoriul otoman, in interiorul califatului islamic, independenta
fiind un obiectiv de indeplinit ulterior. Dupa aparitia in ecuatia zonei
a celui de-al doilea ,,celalalt”, europeanul crestin, mostenirea cultu-
rala islamica a fost reactivata, specializandu-se semantic pe dihoto-
mia religioasd musulman/crestin, In timp ce ‘uritha a ramas sa carac-
terizeze diferentierile etnice: arab/turc, arab/european.

ll.1. Nationalismul islamic

La sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul secolului XX, in cadrul
curentului reformist care animd o buna parte din lumea arabo-isla-
micd, se disting voci care sustin necesitatea unei uniuni islamice,
conditie sine qua non pentru progresul social si politic. Nationalismul
islamic este o afirmare a credintei si loialitdtii fatd de Imperiul
Otoman; sustinatorii acestei forme de regasire identitara faceau parte
din clasele superioare, implicate in administrarea imperiului, pentru
care caderea califului din Istanbul insemna n mod sigur triumful Europei
si aservirea definitivd a popoarelor musulmane colonialismului euro-
pean (Corm, 1999, p. 213). Marii lingvisti ai Renasterii arabe din
marile familii Bustani, Yazigl si Sidyaq propovaduiau renasterea
provinciala araba prin descentralizarea democraticd a sistemului de
putere otoman, o identitate araba garantata de existenta unei unitati
religioase si in interiorul acesteia.

1. Termenul defineste procesul de turcizare care sta la baza nationalismului turc.
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Ideea unei natiuni islamice nu este ineditd pentru spatiul arabo-
-islamic, am putea spune ca dintre toate formele pe care le imbraca
nationalismul, aceasta este cea mai apropiatd de schema de gandire
islamica. Conceptul de umma islamiyya nu a fost inventat dupa desco-
perirea ideologiilor europene si dupa contactul cu acestea, el repre-
zentdnd unul dintre reperele existentiale ale lumii islamice dintot-
deauna. Ceea ce se intdmpla dupd patrunderea europenilor in zona
Orientului arabo-musulman este, cel mult, o activare a componentei
politice a conceptului de comunitate islamica. Se poate constata ca
teoretizarile conceptului de natiune islamicd si proiectele legate de
constituirea fizicd a unei structuri care sd pund laolaltd toate tarile
musulmane urmeazd momentului abolirii califatului, In 1924. Este o
evolutie aproape previzibild, avand in vedere ca disparitia structurii
istorice care reunea toate teritoriile islamice a produs o crizd la
nivelul intelegerii §i definirii identitdtii musulmane. Aceste reactii pot
fi explicate cu atat mai lesne, cu cét este cunoscutd constituirea iden-
titatii in acest spatiu in jurul factorului religios. Astfel, lumea cunoaste
o impartire neta intre dar al-islam si restul, intre muslimiin si restul.
Proiectiile de unitate la nivel panislamic nu fac decat sa preia vechea
structurd identitard care-si gdseste in ideile nationaliste europene
metodologia de actiune.

In Egipt, tard care a vizut niscindu-se si evoluand toate tipurile
de nationalism analizate in acest studiu, teritorial, etnic si religios
deopotrivi, se distinge figura lui Gamal Eddin al-Afgant (1833-1887)
care vedea in crearea unei instante in jurul careia sd se uneascd toti
musulmanii prioritatea momentului istoric. Gandurile lui Al-Afgant
se Indreaptd aproape firesc catre Poartd, vazuta ca punct central al
lumii musulmane, insa actiunile sale in acest sens nu par sa mearga in
directia unificarii mult clamate. Unirea nu inseamna unificare:

,~nu am in vedere existenta unui rege in méinile caruia sa se concentreze

toatd puterea, pentru ca lucrul acesta ar fi extrem de greu de realizat.

Ceea ce ar fi de dorit, ar fi mai degraba s existe mai multe guverne care

sa conducd in conformitate cu normele Coranului si care sa fie unite de

comunitatea de religie” (Ramadan, 2002, p. 87).

Influentat de modelul de organizare al statelor germane, Al-Afgant
proiecteazd pentru tarile musulmane o structurd de tip federalist, a
carei prima exigentd pare sa fie depasirea tuturor conflictelor de tip
national sau religios care se hranesc din afirmarea identitatilor araba,
turcd, persand, indiand, i mai ales din vechiul clivaj sunniti-siiti.
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Al-Afgant si-a sustinut discursul printr-o activitate diplomatica ener-
gicd, prin care a incercat sa convingd guverne si regi de validitatea
ideii sale. Din pacate pentru demersul sau, Al-Afgant a sfarsit intr-o
izolare diplomatica desdvarsitd si cu constiinta cd musulmanii sunt
iremediabil dezbinati.

Pe aceecasi linie de gandire se inscrie si egipteanul Muhammad
Abdu (1865-1905), discipol al lui Al-Afgani, care considera cd uni-
tatea islamica n jurul valorilor sacre ale islamului era metoda cea mai
sigurd de alungare a elementelor striine, colonizatoare. El se exprima
clar in favoarea prelungirii stapanirii otomane asupra Egiptului, intrdnd
astfel in conflict cu nationalistii arabi. Contrar crezului acestora,
Muhammad Abdu nu percepea ca strdina prezenta turca, ci ca parte a
unitatii musulmane, fiind singura capabild si smulgd Egiptul din
mainile englezilor.

Pozitia lui Rasid Rida (1865-1935) in chestiunea califatului se con-
tureaza in conditii istorice diferite, in comparatie cu cea a predece-
sorilor sdi: asistam la prabusirea Imperiului Otoman, la sfarsitul
primului rdzboi mondial si la actiunile directe ale puterilor europene
care nu-si mai ascundeau intentiile fatd de Orient. Opozant virulent al
mentinerii unei tutele strdine asupra lumii musulmane, Rida apara
ideea reinstaurdrii califatului. El propunea organizarea natiunilor
musulmane dupd o structurd federativa, cu un guvern unic. Dupa
abolirea califatului', in 1924, apare tot mai acut ideea unei structuri
succesoare, iar forma la care s-a ajuns este, deloc surprinzator, statul
islamic. Muhammad Rasid Rida este considerat teoreticianul ideii de
stat islamic. In lucrarea sa Al-Hilafa aw al-imama al- ‘uzma (Califatul
sau Imamatul cel glorios) vorbeste despre crearea unui partid refor-
mist islamic care sd pregateasca instaurarea noului stat islamic, a noului
califat. Astfel, statul islamic trebuie intemeiat pe legea islamica,
Sari‘a, insa trebuie sd respecte alte doud principii fundamentale in
structura sa de organizare, al-igtihad si as-sira, adica efortul de inter-
pretare a textelor religioase si de punere a acestora in concordantd cu
contemporaneitatea, si principiul consultativ care presupune consul-
tarea unei mase cdt mai largi, dar si reprezentative, in procesul de

1. Gestul lui Atatiirk este echivalat de Gustav von Grunebaum cu eliminarea,
la nivel ideologic, a puterii politice a ummei islamice (¢f. Grunebaum, 1973,
p. 144). Este momentul in care elementul arab al ummei islamice formuleaza
ideea conform céreia turcii au avut intotdeauna o pozitie marginald in cadrul
lumii islamice, fiind foarte departe de radacinile spirituale ale acesteia, care
sunt arabe.
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luare a deciziilor. Punctul de reper al acestui stat ipotetic este califatul
ideal, despre care musulmanii cred cé a existat in timpul celor patru
califi ortodocsi. In teoria statului islamic, Rasid Rida distinge alte
doua tipuri de califat care au existat in decursul istoriei musulmanilor
si care, afirma el, au fost forme corupte ale modelului ideal de la ince-
puturile islamului. Este vorba despre imamat ad-darira sau ,,califatul
necesar”, vazut ca alternativa a haosului istoric si social, dar si o alta
forma pe care Rida o respinge, imamat al-quwwa, sau ,califatul
tiraniei”, cel In a cdrui instaurare s-a folosit forta. Rida identifica si
responsabilii pentru denaturarea formei ideale a califatului: ulemalele
sau nvatatii musulmani, doctorii in legea islamicad au alterat califatul
original 1n incercarea lor de a se pune in slujba diferitilor califi, facand
din imamat al-quwwa, din tiranie, forma de guvernare specifica islamului.

Rida este un adversar al nationalismului arab de tip european, pe
care il considera actiune premeditatd a Europei, avand ca obiectiv
divizarea lumii musulmane in natiuni, nationalitati si secte religioase,
cu scopul de a Tmpiedica si anihila proiectul islamic international
(Ramadan, 2002, p. 141). Rida, ale carui idei sunt expuse pe larg in
gazeta al-Manar, sutine refacerea unui stat islamic, dezaproband
orice tentativd de a crea 1n lumea musulmana state fondate pe un alt
tip de solidaritate decét cea religioasa. Orice alt tip de nationalism
reprezintd pentru Rida o reintoarcere in epoca ignorantei religioase’,
unde ‘asabiyya prevala asupra loialitatii religioase (Hourani, 1991,
pp- 308-309).

In Irak, fosta provincie a Imperiului Otoman, se cristalizeazi in
jurul anilor doudzeci ai secolului XX o puternicd miscare nationalista,
coordonatd de clerul siit, care nu revendicd o natiune irakiana®, ci

Referire la gahiliyya sau ,,epoca ignorantei”, numita astfel in raport cu islamul.
De altfel, revendicarea unei natiuni irakiene ar fi fost destul de dificil de
congtientizat, dat fiind faptul cd Irakul nu a constituit nici sub otomani o
provincie unitard. Statul irakian care ia nagtere in fostele provincii meso-
potamiene ale Imperiului Otoman este de conceptie britanica, rezultat direct
din ideea de natiune asa cum se prezenta ea in Europa. Sir Percy Cox, inaltul
comisar britanic, este cel care a proclamat la 11 noiembrie 1920, crearea
unui guvern arab provizoriu. La Inceputul secolului XX, irakienii nu formau
un singur popor, asa cum nu reprezentau o singurd unitate politica: societatea
era compusa din comunititi inchise si ostile unele altora, divizate in nume-
roase etnii, confesiuni §i rituri; regiunile rurale erau in continud confruntare
cu orasele, unde cartierele intre ele se aflau, de cele mai multe ori, in conflict.
Pentru a spori complexitatea acestui peisaj, mai trebuie addugat ci, desi
majoritatea populatiei era constituitd din arabi de confesiune siita, clerul siit

N —
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unitatea islamica. Aparitia statului irakian, sub obladuire britanica, se
intampla intr-o societate in care ideea de natiune evoca inainte de
toate o comunitate de religie, si nu o unitate determinatd de criterii
rasiale. Afirmarea existentei unei natiuni islamice se face pe fondul
interventiei Europei in regiune si in opozitie cu structura identitara
propusa de aceasta: natiunii irakiene ii este contrapusa ideea de umma
islamiyya. Clerul siit iese din atitudinea rezervatd, specificd acestei
orietari a islamului din motivatii justificate istoric, si se implicd in
puternica miscare de respingere a ocupantului strdin (britanic) si a
tuturor formelor pe care le ia prezenta britanica in regiune, din primii
ani ai secolului XX. Trebuie remarcat faptul cd ideea de unitate
islamica a fost mai puternica si decat animozitatea bine cunoscutd a
clerului siit fatd de otomanii sunniti, iar gruparea tuturor musulma-
nilor intr-un stat islamic care sa faca fata Europei a primat si a reusit
in mobilizarea unui important numdr de siiti. Este unul dintre putin
numeroasele episoade de implicare a clerului siit in actiuni cu miza
politica. De altfel, actiunea clerului siit irakian a rdmas singulara
pentru aceastd ramura a islamului pana la revolutia iraniana din 1979.
Egipteanul Hasan al-Banna, fondatorul si ideologul Fratiei Musulmane,
considerd cad dezmembrarea Imperiului Otoman a reprezentat sfarsitul
unitatii lumii musulmane. Nefacandu-si iluzii cu privire la starea reald
a lucrurilor din ultima perioada a califatului otoman, Al-Banna iden-
tifica 1n acesta o structura unificatoare. Lupta nationala, patriotica si
actiunea limitatd la frontierele geografice are ca scop izolarea fiecarei
tari in parte si divizarea urmaritd de Europa: ,,califatul este simbolul
unitatii musulmanilor, iar etapele care trebuie parcurse in vederea
restaurdrii acestuia sunt urmatoarele: o solidaritate totala la nivel cultural,
social si economic intre toate popoarele islamului” (Ramadan, 2002,
p. 351). In lucririle lui Hasan al-Banna (Cf. Al-Banna, 1990) se con-
tureaza cu claritate ideea ca natiunea, in sensul modern, occidental, al
cuvantului, nu-si are loc in societatea islamica. Dragostea de patrie
trebuie sa fie subordonatd unui sentiment mai larg, mai generos, cel
de dragoste pentru marea natiune (termenul folosit este umma) islamica.
Fratii Musulmani resping orice tip de nationalism fondat pe criterii geo-
grafice sau rasiale, se explicd astfel si atitudinea lor fatd de infiintarea
Ligii Arabe, organism ale carui fundamente nu sunt religioase, ci etnice.

era in majoritate de origine persand, ceea ce complicd si mai mult raportarile
identitare 1n aceastd zond. Cf. Luizard, 1991, pp. 117-149. Se poate afirma,
prin urmare, cd spre deosebire de provinciile siriene si Egipt, in cazul
Mesopotamiei nici islamul, nici arabitatea nu au constituit factori de unitate.
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Ideea instaurarii califatului, ca structura esentiald pentru asigurarea
unitdtii lumii musulmane, este inlocuitd de statele nationale arabe si
de politica lor nationalista: statul modern, precum cel instaurat de
partidul Ba‘t in Siria, s-a construit, la randul sdu, pe un sistem de
legitimitate care a inlocuit nostalgia califald cu utopia unitatii arabe'.
Politica panaraba dusd de Egiptul condus de Nasser se inscric pe
aceeasi linie a obsesivei idei de unitate a lumii arabo-musulmane, insa
raportarile doctrinare sunt diferite. Congresele islamice, care reunesc
tarile membre ale Conferintei Organizatiei Islamice, sunt animate de
spiritul ideii de unitate islamica. Ideea unui califat musulman, sub a
carui umbreld sa intre toate statele musulmane, pare astazi un proiect
irealizabil, asa cum parea si in timpul lui Hasan al-Banna.

Sentimentul apartenentei la marea natiune islamicd este bine
subliniat in exprimarile intelectualilor din Maghreb implicati in lupta
pentru eliberare nationald. Daca in alte regiuni ale lumii arabe lupta
pentru autodeterminare se organizeaza in jurul unui nationalism de tip
teritorial sau etnic, in Maghreb elementul religios predomina, fard a
exclude alti factori identitari. Tunisianul Ahmad Tawfiq al-Madanf",
stabilit in Algeria, unde a primit o educatie traditionald la universi-
tatea islamica Zayttina, a gasit o formuld reprezentativa pentru a explica
coagularile identitare in Maghreb: ,,Algeria poate sd atingd prosperi-
tatea numai daca actionati in cadrul trasat de religia sa, de limba si
sentimentul national. Primiti aceste cuvinte ca pe o deviza a vietii si
actiunilor voastre: islamul este religia mea, araba este limba mea, iar
Algeria este patria mea” (Grunebaum, 1973, p. 149).

lll.2. Nationalismul etnic (al-qawmiyya)

Referinta la comunitatea araba, al-umma al-‘arabiyya, apare in mai
toate constitutiile statelor arabe moderne, reflectand in mod limpede
sentimentul de apartenenta la o familie politicd mai larga. Daca fiecare
stat arab in parte 1si proclama legatura indisolubila cu un teritoriu, tot

1. Cf Carré Olivier, Seurat Michel, Les Fréres musulmans (1928-1982),
L’Harmattan (réédition de 1’ouvrage paru en 1983 aux Editions Gallimard/
Julliard), Paris, 2001, p.127: I’Etat moderne, tel qu’instauré par le Ba ‘th (en
Syrie), s’est tout de méme bdti un systeme de légitimité en remplacant la
nostalgie du califat par ['utopie de ['unité arabe.

2. Istoric si om de stat algerian, originar din Tunisia (1899-1983).
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astfel este enuntatd si legitura cu o structurd identitard superioara,
reprezentatd de comunitatea araba sau natiunea araba. Fiecare dintre
statele arabe moderne se vor plasate in prelungirea mostenirii cultu-
rale arabe, isi doresc sd recupeze pentru prezent simboluri-reper ale
trecutului glorios.

Conceptualizarea ideii de natiune araba este un proces complex a
carui elaborare se produce in stransad legaturd cu afirmarea nationa-
lismelor din Europa Centrala si Rasariteana, pe fondul decaderii
Imperiului Otoman s§i in concurentd cu o altd idee, aceea a perpetuarii
unitatii islamice 1n jurul unui pol de putere reprezentativ, dupa modelul
otoman. Trezirea arabilor din Imperiul Otoman coincide cu trezirea
popoarelor balcanice aflate sub turci, proces intens de renastere si
formare a unor entitati noi, pe fondul unor framantari insufletite de
ideile revolutiei franceze si sustinute pe teren de constientizarea tot
mai acutd a dezmembrarii marelui imperiu. Politica de turcizare dusa
de sultanul Abdel Hamid al II-lea (1876-1909), dublata de procesul
de afirmare nationald a popoarelor din Balcani si a limbilor lor natio-
nale, determind un raspuns din partea elitelor intelectuale arabe, raspuns
care rezida din revitalizarea limbii arabe literare, promovata de o serie
de societati care sunt infiintate in provinciile arabe ale Imperiului
Otoman. Alte simboluri arabe sunt scoase in prim-plan §i exploatate:
una dintre societdtile secrete constituite de arabii din Imperiul
Otoman primeste numele de Qahtaniyya (Rodinson, 1979, p. 95), de
la Qahtan, unul dintre stramosii eponimi ai arabilor de dinainte de
islam. Este o intoarcere la patrimoniul arab preislamic, a carui
simbolistici nu este legatd de religie, factorul comun turcilor si
arabilor deopotriva. In momentul la care ne referim, limba arabi
reprezintd legatura care-i uneste pe musulmanii si crestinii arabi din
Siria si Liban in eforturile comune de a obtine recunoasterea
identitatii lor. Este de remarcat cd, la inceputurile sale, nationalismul
arab se manifesta prin invocarea argumentului unitatii de limba
araba clasica. Pentru cé araba este utilizatd nu numai de musulmani
pentru delimitarea unei identitati proprii, ci si de crestini care nu uita
sd mentioneze ca limba arabd a existat inaintea revelatiei coranice.
Nationalismul arab 1si propune ca obiectiv crearea unei umma
‘arabiyya, a carei unitate este trasatd de unitatea lingvistica.
Civilizatia arabad a existat Tnaintea islamului, iar evreii si crestinii',

1. Trebuie mentionat in acest context ca idelogia nationalistd araba are radacini
in comunitatile crestine siro-libaneze, iar explicatia nagterii sale in acest
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precum si numerosi levantini de origine europeand sunt membrii
integranti ai societdtii arabe. Nationalistii arabi resping, cum vom
vedea, al-‘asabiyya at-td’ifiyya, solidaritatea bazatd pe apartenenta
religioasd sau confesionald, dar sustin necesitatea existentei unui
spirit religios ar-rith ad-diniyya (Corm, 1999, p. 199). Asadar,
al-umma al-‘arabiyya ar fi o comunitate statald formata pe criteriul
unitatii de limba, culturd si civilizatie, nu si de religie, permitand, in
felul acesta, continuarea bunei convietuiri intre etniile si religiile din
interiorul unui singur stat. Al-umma al-‘arabiyya este o structurd
cladita pe comunitatea de limba si de istorie.

Pentru identificarea principalelor etape in formularea conceptului
de umma ‘arabiyya, precum si a surselor de inspiratie ale ideologilor
acestui curent, am analizat cateva texte considerate reprezentative
pentru nationalismul arab. Inci de la inceput, trebuie mentionat ci
nasterea ideii de natiune arabd este consideratd, cel mai adesea, un
raspuns la politica de turcizare din cadrul Imperiului Otoman, dublata
de politica de excludere a elementelor etnice straine’ din toate demni-
tatile si structurile oficiale ale imperiului. Pe de altd parte, cum se va
putea constata din textele supuse analizei, constiinta unei natiuni arabe
se formeazd in opozitie cu ideea existentei unei natiuni islamice,
singura forma identitara acceptatid de reprezentantii religiosi. Textul
lui Abai Haldiin Sati‘ al-Husri® (1880-1968), Ma hiva al-gawmiyya?”

mediu este datd de constiinta arabilor crestini cd doar demoland intdietatea
elementului religios in definirea identitarad puteau sa aspire la o egalitate in
drepturi, intr-un stat de confesiune majoritar musulmana. Teama de a nu se
repeta formula otomana 1i face pe ideologii nationalismului arab sa nu accen-
tueze deloc elementul religios, decdt in masura in care acesta era subordonat
arabitatii. Pozitia Iui Nabth Amin Faris rezuma esenta migcarii nationaliste
arabe: aqidatu-nd al-‘uriiba (,credinta noatrd este arabitatea”). ,,Religia nu
este un pilon al arabitatii i nu a fost vreodatd. Spun acest lucru stiind foarte
bine ¢ arabii au aparut in istorie sub steagul islamului. Insa cei care au mers
sub acest steag si care l-au facut sa fluture pe trei dintre cele cinci continente,
au fost deopotrivdi musulmani i nemusulmani. [...] Stalpii de sustinere ai
unitatii acestei lumi sunt doi, in afara cdrora nu mai existd un al treilea: limba
arabd, cu poezia, literatura, terminologia, expresiile sale, toate acele proverbe,
gramatica, §i puterea formatoare a istoriei” (¢f. Grunebaum, 1973, pp. 150-151).

1. Cf. Bemard Lewis, Islam et Laicité. La naissance de la Turquie moderne
(traduit de ’anglais par Philippe Delamare), Fayard, Paris, 1988.

2. Turc de origine si sustindtor al regelui Faysal si al eforturilor acestuia de a
crea un stat arab independent.

3. Al-Husri, 1959.
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(Ce este nationalismul?) reprezinta principalul document care formu-
leaza ideile dominante ale nationalismului arab. Textul este important
pentru cé indica modele de inspiratie pentru nationalismul arab, precum
si elementele fundamentale in jurul carora se cristalizeaza al-umma
al-‘arabiyya. Teoriile lingvistice elaborate de filozofii germani Herder
si Fichte, dar si de poetul Ernest Moritz Arndt (1769-1860) sunt pre-
zentate pe larg si comentate de Sati‘ al-HusrT: dacd omul se deosebeste
de animale prin faptul ci vorbeste (al-insanu hayawan-un natig-un'),
popoarele se deosebesc intre ele prin limbile pe care le vorbesc.
,Limba pe care o vorbesc germanii ii particularizeaza pe acestia 1n
comparatie cu alte popoare”, iar ,,cei care vorbesc germana alcatuiesc
o singurd natiune®™ — sunt idei pe care Sati‘ al-Husri le plaseazi in
introducerea studiului sdu pentru a sustine prin intermediul lor ideea
de natiune araba’. Sunt trecute in revisti alte exemple de unitate
nationald realizatd pornind de la unitatea de limba: natiunea italiana,
greacd, bulgara, romana, albaneza (realizatd in ciuda diferentelor reli-
gioase), maghiard etc., in timp ce dezmembrarea celor doud imperii,
otoman §i austriac, este explicatd tot prin realitati lingvistice; din
Imperiul Otoman, spre exemplu, s-au desprins toate acele popoare care
nu vorbesc limba turca (Sati‘ al-Husri, 1959, pp. 51-76). Preocuparea
pentru unitatea lingvisticd ca baza a unitatii nationale nu trebuie
minimalizatd. Sati® al-Husr1 da exemplul Frantei si al politicii acesteia
de impunere a limbii franceze In Algeria: ,,Franta stie ca Algeria nu va
deveni parte a sa, decat atunci cand limba franceza va fi vorbita aici,
insusitd ca limba nationala” (Al-Husr1, 1959, pp. 51-76).

Dincolo de a dovedi o buna si detaliatd cunoastere a fenomenului
nationalist in Europa, Sati‘ al-Husr1 pregéteste terenul pentru formu-
larea ideii nationale arabe pe baze de unitate lingvistica. Si cum prin-
cipalul rival al natiunii arabe este structura supranationald conturata
in jurul ideii de unitate de religie, al-umma al-islamiyya, eforturile lui
Sati‘ al-HusrT se indreaptd spre demontarea acestui concept. Si exem-
plele alese sunt tot din peisajul european: ,,unitatea de religie si de

,Omul este un animal care vorbeste” (cf. Al-Husri, 1959, pp. 51-76).
Regasim aceasta idee in definitia arabului inclusa in constitutia partidului Ba ?,
din 1947: ,.arab este cel care vorbeste limba araba” (¢f. Carré, 1993, pp. 58-59).
3. Sati‘ al-HusrT crede cd modelul german se poate aplica intocmai in spatiul
arab, iar pilonul in jurul céruia se va constitui aceastd unitate este Egiptul:
,Irebuie ca Egiptul sd realizeze unitatea araba, sa fie ceea ce Prusia a fost
pentru Germania si Piemontul pentru Italia” (¢f. Carré, 1985, p. 65).

N —
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doctrind nu a Tmpiedicat desprinderea Ungariei de Austria, a Norvegiei
de Suedia, tot asa cum diferentele de religie nu au reprezentat un
obstacol in afirmarea unitatii Albaniei, dupa desprinderea acesteia din
Imperiul Otoman” (trad.n., ¢f. Al-Husri, 1959, p. 190). Concluzia pe
care Sati‘ al-HusrT o desprinde din aceste observatii este cd unitatea
nationald (al-wahdat al-gawmiyya) nu urmeaza religiile sau confe-
siunile, iar faptele istorice au confirmat ca unitatea de religie este un
lucru, iar unitatea nationald un alt lucru. Atacul la adresa ulemalelor,
oamenii religiei §i, prin urmare, sustindtori ai ideii de unitate islamica,
se materializeaza in acuzatia cd actiunea lor a intarziat concretizarea
ideii de natiune araba in teritoriile arabe ale Imperiului Otoman.

‘Ulama 'u d-din ‘aradu al-fikrata I-qawmiyya min ‘asasi-ha mu ‘aradat-an
Sadidat-an. Wa za‘amii anna al-qawmiyya tuhalifu ‘ahkama d-diyanati
l-islamiyya wa qali inna ita‘ati ‘awamiri [-halifa wagib-un ‘ala
l-muslimin. Tumma sari yad ‘ina ila I-wahdati l-islamiyya mu ‘atabirina
ad-dawlata [-‘utmaniyya al-asasa al-matina li bina’i tilka I-wahda
(Al-Husri, 1959, p. 200). (Oamenii religiei s-au opus vehement ideii
nationale incd de la inceputurile ei. $i au pretins ca nationalismul pe
criterii etnice contravine Invataturilor religiei islamice, spunand ca
ascultarea poruncilor califului este o obligatie pentru oricare musulman.
Apoi, au inceput sa facd apel la unitatea islamica, considerand statul
otoman ca fiind fundamentul constituirii acestei unitati — trad.n.).

Respingerea modelului de unitate islamicad se face punct cu punct,
prin demontarea argumentelor pe care se sprijind aceasta. Invocarea
de catre ulemale a Zadit-ului profetic care spune ca islamul inseamna
combaterea spiritului de grup (in araba, ‘asabiyya) nu este fondata,
afirmd Sati‘ al-Husri, intrucét respectiva definitie se referea la situa-
tia din gahiliyya'. Tot astfel, fragmentul hadit-ului profetic care de-
clard bi ‘adami tafdili [-‘arabt ‘ala I-‘agami wa l-abyadi ‘ald l-aswad
(Al-Husr1, 1959, pp. 200-201) (,,islamul nu-i preferd pe arabi, neara-
bilor, nici pe albi negrilor”’) nu inseamna neglijarea de catre textele sacre
a elementului arab, care, afirma Sati‘ al-Husr, este amintit in nume-
roase ocazii. Folosirea unor termeni cu mare greutate in constinta
religioasd a musulmanilor, precum acuzatia de kufi”, de citre ulemalele

1. Termenul este folosit de musulmani cu referire la perioada anterioara revelarii
Coranului. in traducere, ,ignoranta”, ,perioada ignorantei”, prin raportare la
invataturile islamului.

2. ,Necredinta”, ,infidelitate fatd de religia islamica”. Este termenul cu care
erau desemnati, cel mai adesea, nemusulmanii (kuffar).
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care sustin ideea unitdtii in jurul factorului religios, i se pare lui Sati
Al-HusrT o exagerare, o manipulare a sentimentului religios. Este
vizatd de critica lui Sati¢ al-Husri lucrarea lui Muhammad Farid'
(1868-1919), Tarth ad-dawlati I-‘ulya al- ‘utmaniyya (Istoria marefului
stat otoman), In care nerespectarea persoanei califului, atentarea la
viata acestuia, precum si nesupunerea fatd de dispozitiile sale sunt
calificate ca fiind manifestari de kufr. Raspunsul lui al-Husri, de
respingere a unei astfel de viziuni asupra lucrurilor, este elaborat
plecand tot de la surse religioase:

li anna al-hulafa’a, mahma tawaffarat fi-him Suritu l-hilafati wa mazaya-ha,
la yakianiina ma‘simina mina l-hata’. Fa yahuqqu li [-mu'min ‘an
yantaqida ‘awamira I-halifati wa yuhalifa-ha, ida ra’a fi-ha ma yuhalifu
al-‘aqla wa I-mantiga awi $-Sar‘a s-Sarif (Al-Husri, 1959, p. 202).
(Deoarece califii, oricat ar fi de fideli demnitatii de calif si atributiilor
acesteia, nu sunt infailibili®. Este, prin urmare, dreptul credinciosului sa
critice dispozitiile califului si sd se opund acestora, dacd observad in ele
ceva care contravine ratiunii, logicii sau legii sacre — trad.n.).

Argumentatia este sustinutd printr-o referintd istorica de prima
importanta: un episod in care apare califul ‘Umar (634-644), care ii
indeamna pe musulmani sad-1 corecteze, dacd vor gasi la el vreo
greseald sau deviere.

Law wagadna fi-ka i‘wigag-an la qawwamna-hu bi haddi s-sayf. Wa
‘aqaba ‘Umar ‘ald dalika bi qawli-hi: al-hamdu li-llahi alladi ga ‘ala fi hadihi
l-ummati man yugawwimu ‘iwigaga ‘Umar (Al-Husri, 1959, p. 202).
(Daca vom gési la tine greseli, le vom indrepta cu ascutisul sabiei. lar
‘Umar le-a raspuns: slava lui Dumnezeu care a ficut sa existe printre voi
cineva care sa-i indrepte greselile lui ‘Umar — trad.n.).

Intrebuintand aceleasi surse in sprijinul ideilor sale, ca si cei care
invocad unitatea islamicd, Al-HusrT demonstreaza subiectivitatea inter-
pretarilor religioase.

Intoleranta religioasd orbeste deseori vederea clara si pune pe seama

religiei o serie de lucruri care sunt foarte departe de spiritul acesteia

(Al-HusrT, 1959, p. 202).

Elementul religios nu este insd exclus. Nici unul dintre ideologii
nationalismului arab de primd generatie, cum este Al-Husr1, sau din

1. Muhammad Farid este un important lider egiptean, cu simpatii panislamice.
2. Infailibil, absolvit de greseala este doar Profetul Muhammad si imam-ii siiti.
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generatiile urmdtoare nu se exprima clar in favoarea excluderii facto-
rului religios din componenta structurii natiunii arabe. Oricum, refe-
rintele nu privesc islamul, religia majorititii arabilor, ci dezaproba
mai degrabd fragmentarea religioasa, sectarismele, care pot duce la
dezbinare in interiorul statului arab national. Atitudinea lui ‘Abdel
Rahman al-Kawakibi, precursor al lui Al-HusrT, este citata in sprijinul
contributiei religiei, in spetd a islamului, la Intdrirea unitatii nationale
arabe: al- ‘arabu ansabu l-agwami li-an yakiinii marga -an fi d-din wa
quwwata -muslimin (Al-Husrt, 1959, p. 206) (,,Arabii sunt cei mai potri-
viti dintre neamuri pentru a fi sursa a religiei si putere a musulma-
nilor”). Discutia este mai larga' si se referd la rolul arabilor in islam,
la intdietatea acestora printre neamurile care au imbratisat islamul.

Mai mult decat atat, sunt si pozitii extreme care sustin ca religia a
reprezentat intotdeauna un obstacol in calea unitdtii politice a lumii
musulmane. Este citat Sayh-ul ‘Abdul Hamid az-Zahrawi care, in dis-
cursul rostit la Paris in 1913, cu ocazia participarii la lucrarile con-
gresului arab, a afirmat ca

,,hu trebuie sd ne intoarcem in trecut ca sd gdsim dovada pentru acest
lucru, ci s@ privim in prezent. Priviti catre cele doud guverne, otoman si
persan, si veti vedea cum legdtura religioasd dintre ele nu face nimic
pentru a pune capat diferendului dintre cele doua, diferend referitor la

frontiere” (trad.n.; ¢f Al-Husr, 1959, p. 207).

Atitudinea ideologilor nationalismul arab este limpede in ceea ce
priveste religia (este vorba in primul rand de islam): nu este un
factor care trebuie exclus din structura identitard pe care o proiec-
teaza, insa nici nu este unul fundamental. Fundamental este, in
schimb, factorul lingvistic.

Atasamentul fata de limba araba este un element atat de prezent si
cu atdta constantd afirmat, incdt se poate spune cad reprezintd un
element fundamental al filozofiei nationaliste panarabe (Carré, 1993,
pp- 71-90). Trebuie mentionat cd atasamentul fatd de limba araba, in
forma ei literara, forma de expresie a intregului patrimoniu cultural
arab, islamic §i neislamic deopotriva, este dublat de o lupta inver-
sunatd impotriva dialectelor arabe. Combaterea dialectului devine
parte integrantd a ideologiei nationaliste arabe, fiind asociat fenome-
nului de fragmentare caracteristic nationalismelor teritoriale incurajate,
conform panarabistilor, de elemente loiale colonistilor si celor care vor

1. Am prezentat la inceputul acestui capitol relatia dintre cele doud concepte,
arabitate si islam, in contextul revendicarilor identitare moderne.
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o lume araba dezbinatd. Dialectul este proscris, fiind asociat fenomenului
de ‘asabiyya. De altfel, dupa infiintarea Ligii Statelor Arabe, In 1945,
si mai ales dupd ce tarile Maghrebului si-au obtinut independenta, au
fost elaborate politici si programe de rearabizare a zonelor intens
supuse procesului colonialist de dezradacinare. Este vorba, in special,
de cazul algerian, dar si cel tunisian si marocan. In anii *60 ai seco-
lului XX, spatiul public algerian a devenit camp de bataie pentru
nationaligtii arabi care au trecut la actiuni simbolice de arabizare:
in 1967, toate inscriptiile cu caractere latine sunt inlocuite cu altele cu
caractere arabe, iar textele din Coran reapar, cu rol religios sau deco-
rativ. Este o batalie semiologica, in care spatiul public se transforma
intr-o fideld reflectare a raportului de forte din domeniul politic
(cf- Calvet, 1999, p. 195). Tarile Maghrebului arab au o situatie lingvis-
tica complexa (Grandguillaume, 1983, p. 11), in care limba oficiald a
statului, respectiv araba, nu este si limba vorbitd de majoritatea ceta-
tenilor. Marocul si Algeria au o componenta etnicd berbera extrem de
importanta, urmate de Tunisia cu un procent mai mic, care foloseste
propriul instrument lingvistic in comunicare. De altfel, si populatia
araba se afld intr-o situatie similara, recurgdnd in procesul normal si
spontan de comunicare la varianta locald de araba. Se adauga limba
franceza, limba fostului colonizator, care si-a pastrat o pozitie impor-
tantd la nivelul claselor cultivate. In acest peisaj lingvistic complex,
politica de arabizare a capatat intelesuri diverse, in functie de cate-
goria etnica careia i-a fost impusd. Pentru berberi, arabizarea este un
proces indreptat impotriva identitatii lor, constituitd exclusiv in jurul
factorului lingvistic, in timp ce pentru populatia de origine arabd, a
carei limba maternd este dialectul arab local, araba literara sau
clasicd, obiect al politicilor panarabe, nu reprezintd decat un element
secundar in care 1si recunosc identitatea. De altfel, notarea dialectului,
adica folosirea acestuia intr-un domeniu care era exclusiv ocupat de
araba clasica, a inceput sa devind un fenomen literar de mase in ultimii
doudzeci de ani ai secolului XX, si nu numai in Maghreb. Egiptul
cunoaste o miscare literard asemanatoare, foarte multi scriitori alegdnd
dialectul ca forma de exprimare pentru arta lor. Dincolo de a vedea in
aceastd tendintd o evolutie fireasca, poate, a limbii arabe dialectale,
de a umple un spatiu pe care araba clasicd nu reuseste sa-1 mai
cuprinda, pot fi individualizate in acest proces urmele unei victorii,
in cele din urma, a nationalismului de tip teritorial. Sau, daca ar fi
sda urmam sloganurile politicilor panarabe, un succes al planului
Occidentului de dezbinare a lumii arabe, incurajand, asa cum a facut-o
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intotdeauna, particularismele. Se poate explica, in acest context, lipsa
de preocupare, pana nu demult, a intelectualilor arabi pentru dialecto-
logie, intrucat dialectul era perceput ca o incercare de dezbinare a
unitatii arabe, o noud fitna in interiorul lumii arabe.

Revenind la inceputurile nationalismului arab, trebuie s& mentio-
nam unul dintre numele de referintd ale acestei orientdri: Zaki Arsiizi
(1899-1968), niscut intr-o familie alauitd', cu studii la Paris, vajnic
aparator al limbii si culturii arabe. Ideile lui ArsiizT au fost preluate si
valorificate de Michel ‘Aflaq in platforma-program a partidului Ba ‘¢t
sirian. Pentru Zaki Arsiizi, natiunea araba, nationalismul arab Inseamnd
atagsamentul pentru limba si cultura araba, ca valori autentice, pe care
le plaseazd intr-o relatie de rudenie cu profetii din toate timpurile:
araba nu este numai limba Coranului si a traditiei islamice, este limba
adamica, primordiald, limba naturala a speciei umane. Limbile semi-
tice sunt limbi ale revelatiilor divine, dar dintre toate numai araba a
reusit sd se perpetueze si sa exercite o influentd culturald imensa, in
timp ce ebraica sau limbile arameene au o arie de folosire foarte mica.

Arsizi face o ierarhizare a limbilor §i a culturilor, reclamand supe-
rioritatea absolutd a limbii i culturii arabe si refuzand pluralismul.
Civilizatiile, religiile, numeroase si diverse in aparentd, duc toate spre
o singura sursa: cea arabd. Limbile greaca si latind sunt limbile obser-
vatiei, ale descoperirilor stiintifice si tehnice. Esenta umana, spirituala,
pe care o contin $i o transmit acestea vine din Orientul profetilor, al
revelatiilor, dintre care islamul este cea din urma si cea desavarsita.
Scrisda intr-o limba sacra, araba, aceastd ultimd revelatie este valo-
roasa prin Insdsi suportul ei. Astfel, valoarea vine dinspre limba spre
Coran si traditiile islamice i nu invers. Araba este elementul care
investeste cu sens si valoare ultima revelatie.

1. Alauitii sunt un grup religios (in limba araba, ‘alawiyya, ,.cei care inchina un
cult lui ‘Alr”, dar care nu trebuie confundati cu siitii alizi), raspandit in
anumite regiuni din Orientul Mijlociu, mai ales in Siria, dar si in Liban si
Antakia. Alauitii, considerati heterodocsi atat de catre sunniti, cat si de catre
siiti, sunt mostenitorii mai multor traditii spirituale din regiune: filozofie
greco-elenisticd, gnosticism crestin preislamic, dualism maniheist iranian,
ismailism. Ei cred intr-o trinitate formatd din ‘Al, Muhammad si Salman
Persanul (primul persan convertit la islam). Persecutati, ca orice altd orientare
neoficiala, alauitii si-au gasit addpost in regiunile muntoase ale Orientului
Mijlociu, in muntii Siriei si Libanului. in timpul mandatului lor in Siria
(1920-1946), francezii au organizat un stat alauit, asa cum au facut si in cazul
druzilor. Cf. Thoraval, 1997, p. 22.
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Natiunea arabad, pentru Arsuzi, este o familie In care trebuie sa
domneasca spiritul de fraternitate. Natiunea araba este o familie, iar
seful natiunii este un patriarh. Arsiiz1 insistd pe acest aspect original
al politicii arabe: legatura personald, afectiva, paterna sau fraterna, care
defineste raporturile politice. Aceastd notiune de dominatie afectiva
se apropie de teoria liderului carismatic a lui Max Weber si aminteste
de conceptul de ,,despot luminat” (Carré, 1993, p. 79) din Europa
secolului al XVIII-lea, careia i se adaugd o componenta afectiva con-
feritd de traditia orientald sau, mai degrabd, islamica; aceasta dezvolta
teoria conducatorului perfect, al-malik al-fadil, cel care guverneaza
statul in dreptate, consultandu-i pe cei din preajma in diferite chestiuni.

In definirea criteriilor de constituire a natiunii arabe, Arsiizi a
folosit ca model traditia germana a nationalitatii care facea referire la
dreptul séngelui, sau, mai bine zis, principiul ereditatii. El propune
astfel o lege a nationalitatii arabe, fara referire la frontiere sau la apar-
tenentd comunitard sau confesionald. S& mentiondm, in context, ca
liderul libian Qaddafi, influentat de ideologia partidului Ba‘t, a
instituit o carte de identitate araba, care nu tine cont de frontierele
care separa statele arabe si care, fireste, ¢ valabild numai pe teritoriul
libian (cf. Carré, 1993, p. 80). Germania moderna pare sa fie modelul
de urmat pentru viitorul stat arab care va trebui sa transforme socie-
tatea arabad tribala intr-o societate modernd, creatd in jurul individului
si a intereselor acestuia. Arsiizl refuza orice fel de particularism, totu/
trebuie sa se topeasca in creuzetul arab, sd existe un sigur tip de
solidaritate, cea araba. Arstizl este un sustinator al statului democratic
care pare sa fie structura potrivitd pentru noul stat arab. Traditia
tiranicd in lumea musulmand nu este o traditie araba, ea a fost
introdusd de nearabi, de turci si de mongoli. Dominatia exercitata de
stat nu trebuie sd fie altceva decat extinderea autorititii paterne;
astfel, liderul trebuie sa fie apropiat de cei pe care-i conduce, sa
impartaseasca aceeasi structura afectiva.

Michel ‘Aflaq (¢f. ‘Aflaq, 1986), ideologul partidului Ba ‘¢, dar si
al nationalismului arab de origine siriana, isi exprima preferinta pentru
folosirea vocabulei ‘uriba (,,arabitate”) pentru a defini migcarea natio-
nald araba, in locul termenului gawmiyya', produs artificial dupa

1. Qawmiyya este un nume de calitate, derivat de la gawm, pl. agwam, ,trib”,
Lheam”, ,etnie”, ,rasd”. Spre deosebire de ‘writha (,,arabitate”) care este un
termen atestat istoric in lexicul limbii arabe incd din primele secole ale
islamului, gawmiyya este un cuvant creat in prima jumatate a secolului XX
pentru a raspunde nevoii de echivalare si traducere a conceptelor noi, de
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model european. Optiunea terminologica nu este intdmplatoare, pentru
ca, folosind un concept cu radacini in cultura araba, ii poate integra
mai usor componenta religioasa: ,,islamul, in adevarul sau pur, s-a
ndscut In inima arabitatii, dind expresie celei mai frumoase forme a
geniului sau si mergand aldturi in istorie, astfel incat nu poate exista
ciocnire intre cele doud” (trad.n.; cf. ‘Aflaq, 1986, p. 138). ,,Arabitatea,
care include si componenta religioasa, dupa cum s-a putut observa, da
masura specificitatii acestui neam: ne-am dat seama nu ca suntem mai
buni decat altii, ci ca suntem altfel decat ei, iar aceastd diferentd ne
facem pe noi sd fim arabi si ii face pe ceilalti nearabi” (trad.n.; cf-
‘Aflag, 1986, p. 139). Relatia stransa, de interconditionare identitara
dintre arabitate si islam este reafirmatd de Michel ‘Aflaq in momentul
definirii proiectului ba -ist:

al-ba ‘tu - ‘arabiyyu harakat-un gawmiyyat-un tatawaggahu ila [-‘arabi
kaffat-an ‘ald iptilafi adyani-him wa madahibi-him, wa tugaddisu huriyyata
[-‘itigad wa tanzuru ild l-adyan nazrata musawat-in fi t-taqdivi wa l-ihtiram.
Wa lakinna-ha tard ila ganibi dalika fi l-islam nahiyat-an qawmiyyat-an
la-hd@ makanatu-ha al-hativa fi takwini t-ta rthi I- ‘arab wa I-qawmiyyati
I- ‘arabiyya (Cf. ‘Aflaq, 1986, p. 174 [trad.n.]).

(Renas,terea1 araba este o migcare nationala care se adreseaza deopotriva
tuturor arabilor, indiferent de religia sau confesiunea lor, care consfin-
teste libertatea de credinta si trateaza la fel toate religiile, cu aceeasi consi-
deratie si respect. Insa, pe langa aceasta, vedem in islam o componenti
na'gionaléz, care are un loc important in istoria fiintei arabe, dar si In mis-
carea nationald.).

provenientd europeand. Qawmiyya defineste apartenenta la o natiune, dar se
poate referi si la trasaturile nationale caracteristice unei comunitati care se
imparte in mai multe unitdti politice. Termenul reflecta fidel situatia arabis-
mului, care, pentru ideologii sdi, se refera la un popor a carui omogenitate
trebuie sd se materializeze intr-o structurd politicd unitard (¢f. Grunebaum,
1973, p. 177). Dictionarele bilingve consultate echivaleaza nationalisme prin
qawmiyya (cf. Al-Manhal, 2000, p. 814). Pentru incercarile de echivalare a
termenului nationalisme: Sitaru, 2006, pp. 351-363.

Ba ‘t inseamna 1n limba araba ,renastere”, ,.trezire la viata”.

Hichem Dijait, unul dintre observatorii cei mai avizati ai fenomenelor
contemporane din spatiul arabo-islamic, vorbeste despre tendinta de a
minimaliza componenta nationald a islamului care a avut un rol esential in
afirmarea notiunii de stat in Arabia secolului al VII-lea, in conturarea natiunii
arabe, codificandu-i si normandu-i limba prin revelatia coranicd si notarea
acesteia. Hichem Djait avanseaza ipoteza existentei unui stat national arab
conturat pe deplin in perioada guverndrii umayyade (661-750), transformat

N —
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Componenta religioasd (a se intelege islamicd) a natiei arabe este
acceptatd in masura in care este asimilatd formatiei istorice a neamului
si este privitd cu mai multa circumspectie cand vine vorba de prezent:

»arabii nu doresc, in clipa de fatd, ca miscarea lor nationald sa aiba o
amprenta religioasd, pentru cé religia nu are nici o legaturd cu ideea de
umma; dimpotriva, aceasta poate produce dezbinari in sinul unei singure
comunitati §i ar putea sd mosteneascd, chiar dacd nu exista diferente
fundamentale intre religii, o viziune extremista si nerealista. Islamul este
interpretat ca fiind un factor compatibil cu socialismul si de catre ideologii
nasserismului, fara ca acest lucru sa insemne acceptarea unei ingerinte a
clericilor musulmani in domeniul politic sau in conducerea statului . De
asemenea, arabii nu doresc o migcare nationala in care dimensiunea istorica
sa fie predominanta, pentru ca nationalismul arab nu neaga mostenirea isto-
rica nearaba. Natiunea araba este mostenitoarea unui bogat patrimoniu de
civilizatie care cuprinde culturi diverse cu care a intrat In contact sau cu
care a fuzionat, de la cea egipteand, asiriand, babiloniand, feniciana si
altele” (Cf. “Aflaq, 1986, p. 188 [trad.n.]).

In constitutia partidului Ba‘t din 1947 apar cateva dintre liniile
reprezentative pentru curentul al carui exponent este. Articolul 10 din
acest act constitutiv defineste astfel arabul: ,.este arab cel care
vorbeste araba, traieste pe pamant arab sau isi doreste acest lucru si
este convins ca apartine natiunii arabe”. Continutul acestei deﬁnigii2
aminteste foarte fidel de definitia natiunii formulata de Ernest Renan:

O natiune este un suflet, un principiu spiritual. Doua lucruri care, la drept

vorbind, nu fac decat unul, constituind acest suflet, acest principiu spiritual.

Unul este in trecut, altul in prezent. Unul este posesia in comun a unei

bogate mosteniri spirituale, altul este consimtdmantul actual, dorinta de a

ulterior, odatd cu abbasizii, intr-un stat multietnic cu pretentii de universa-
litate si in care islamul a reprezentat principalul factor de unitate (cf. Djait,
1989, p. 35). Mai mult decat atat, dacd tinem seami de definitia clasica a
nationalismului (comunitatea de rasa, cultura si spiritualitate), data de nastere
a nationalismului arab coincide cu aparitia islamului, crede George Lenczowski,
1970, p. 71). El invoca in sprijinul acestei consideratii faptul ca islamul a fost
revelat unui Profet arab, in limba arabd, in Peninsula Araba. Existd cel putin
doud hadit-e profetice in care accentul cade de componenta araba a
comunitatii islamice: ,,Eu sunt arab, Coranul este in limba araba, iar limba
celor care locuiesc in paradis este araba”; ,,Cel care-i iubeste pe arabi ma
iubeste pe mine, iar cel care-i uraste, ma uraste pe mine”. Cele doua afirmatii
sunt atribuite Profetului Muhammad.

1. Rodinson, 1979, p. 110.

2. Citata 1n Carré, 1993, pp. 58-59.
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trdi Tmpreuna, vointa de a continua sd punem in valoare mostenirea pe
A .1
care am primit-o Intreaga .

Nationalismul arab, fie ca este promovat de partidul Ba ‘¢ sau de
catre liderul egiptean Gamal Abdel Nasser contine o viguroasda com-
ponenta exclusivistd. Articolul 11 din actul constitutiv al partidului
Ba‘t nu lasa dubii 1n acest sens: ,,orice face propaganda in favoarea
unui grup rasist antiarab sau adera la o astfel de organizatie sau se
afla pe teritoriu arab in scopuri colonialiste, trebuie sa paraseaca de
indata pamantul arab” (Carré, 1993, pp. 58-59).

O serie de termeni, a caror utilizare nu este intamplatoare, sunt
activati in acest scurt, dar semnificativ articol. Asocierea dintre /@ ifa
(,,grup”, dar cu conotatie negativd; mai degraba ,,sectd”) si antiarab
reprezintd esenta ideologiei nationalismului arab sau a panarabismului.
Fragmentarea natiunii arabe in tawa if (,,secte”) este respinsa cu deter-
minare, pentru cd orice particularism poate stirbi ideea de unitate. Se
explica astfel de ce ideologii nationalismului arab incearcd sa nu
aducd in discutie factorul religios, ca element identitar determinant,
dupd cum se explicd si de ce majoritatea parintilor ideologici ai
doctrinei nationaliste arabe, atat in Siria, cét si in Egipt, sunt crestini.
Diferentele rehgloase aceste fawa’if, nu reprezintd un aspect impor-
tant decat in masura in care devin factori de discordie® in interiorul
natiunii arabe, al-umma al-‘arabiyya, si atunci trebule combatuti, ani-
h11at1 Elementele sunt aceleasi ca in cazul turc’: profunda determi-
nare etnicd a nationalismului turc a determinat gesturi extreme care
au mers pand la epurarea etnica. Ideca este accentuatd si reluata in
articolui 15 al constitutiei partidului Ba : ,,liantul national este unicul
liant al statului arab; el lupta impotriva tuturor fanatismelor confe-
sionale, tribale, rasiale si particularizante” (Carré, 1993, pp. 58-59).
Este mentionat un alt element esential in formularea doctrinei natio-
naliste arabe, teritoriul arab, al-watan al-‘arabi (,,patria araba”), pa-
mantul sacru al arabilor, suportul geografic al natiunii arabe.

1. Ibidem.

2. Fitna, tradusa prin ,,discordie”, ,,dezbinare”, este adesea invocatd ca motiv
care submineaza ideea de unitate. Termenul face aluzie la marea discordie din
istoria islamului de la sfarsitul secolului al VII-lea care a dus la scindarea ara-
bilor in sunniti si siiti. Este un reper istoric si ideologic pentru miscarile
nationaliste din spatiul arabo-islamic care explica sau care este invocat in sus-
tinerea caracterului exclusivist, autoritar gi nedemocratic pe care il dobandesc
deseori aceste curente. Fitna este invocatd ca motivatie pentru interzicerea
pluripartidismului, de pilda, in majoritatea tarilor din spatiul arab.

3. Dar si al altor ideologii nationaliste din Europa: cazul grec, bulgar etc.
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Istoricii irakieni (Nazami, 1986) plaseaza inceputurile nationalismul
arab in Irak in primii ani ai secolului XX, admitdnd intdrzierea in
comparatie cu miscarile omoloage din Siria si Egipt. Daca marile orase
din regiunea Orientului, precum Damasc, Beirut, Cairo, au cunoscut o
renastere culturald organizata in jurul elementului arab, cu accente pe
arabitate §i promovarea limbii arabe ca element identitar incon-
testabil, in provinciile mesopotamiene ale Imperiului Otoman acest
proces s-a produs in jurul islamului. Absenta unei elite occidentalizate,
asa cum exista In regiunea siro-libaneza, dar si la Cairo, a dus la
concentrarea procesului de renastere in jurul clerului siit. In timp ce la
Damasc si Cairo discutiile erau animate de intelectuali a céror
experienta occidentald era importantd, in Irak miscarea culturald de
raspuns la provocérile europene s-a coagulat in marile centre siite,
precum Nagaf, in jurul clerului siit. Trebuie sa subliniem ca
incercdrile timide de a organiza si alte forme de renastere socialda si
culturald in afara cadrului ideologic trasat de clerul siit au apartinut
oficialilor sunniti, ofiteri si functionari in administratia otomand. De
altfel, orientdri precum nationalismul arab sau regional isi gasesc
sustinatori in zona sunnitd, singura permeabild acestor idei. Astfel, nu
mai pare surprinzator faptul ca doctrinele na‘gionalistel, araba si
irakiand, au prins contur si s-au dezvoltat in mediile sunnnite, de cele
mai multe ori in opozitie cu proiectul de renastere nationald propus de
clerul siit. Desi revolutia din 1920, indreptatd impotriva ocupatiei
britanice, condusa si coordonatd de clerul siit, nu este consideratd un
act nationalist, de afirmare a fiintei nationale irakiene, existd totusi
sunt istorici care vad in aceasta germenii formdrii unei constiinte
nationale (Gamal, 1986). Caracterul miscirii de la 1920 nu este unul
limpede, in sensul cad aceasta nu poate fi considerata ca fiind strict
religioase‘l2 sau etnica; astfel, clericii siifi se afla alaturi de liderii
partidelor politice de orientare mai degraba laica.

De altfel, confuzia este cel mai bine exprimata la nivel de limbaj,
unde notiunile de umma, bilad >, watan” sunt folosite nediferentiat pentru

1. De cele mai multe ori, tenditele nationaliste motivate altfel decat prin refe-
rentul religios erau percepute ca erezii sau conspiratii menite sa dezbine
musulmanii (¢f. Luizard, 1991, p. 132).

2. Pentru Elie Kédourie, revolutia din 1920 are un caracter separatist, este o mig-
care siitd, antisunnitd, anti-araba (argumentul este ca majoritatea clerului siit
irakian este de origine si de formatie persand), si anti-otomana. Cf. Kédourie,
1959, pp. 55-79.

3. ,Tard”, in limba araba.

4. ,Patrie”, in limba araba.
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a defini natiunea irakiana, tipurile de nationalism fiind in intregime
incorect percepute. Reprezentativ pentru confuzia terminologicd ce
tradeaza confuzia la nivel mental este episodul referendumului din 1918
(Luizard, 1991, p. 138) de la Nagaf, cand cei care s-au exprimat pentru
o conducere araba a Irakului au fost calificati drept wataniyyiina', in
timp ce aceia care militau pentru alte forme de exprimare nationald
(inclusiv pentru o natiune islamici) au fost catalogati ca fiind Kuffar”.
Crearea unui stat arab local’ in regiunea mesopotamiand este un
act Infaptuit de britanici, insd nu poate fi inteles separat de ampla mis-
care militard si de protest din 1920. Rezistenta siitd dublu motivata,
de mentinerea protectoratului britanic, pe de-o parte, si de aducerea
pe tronul ,,statului arab local” a unui monarh sunnit din familia Hagemita,
pe de alta, a fost in contextul anilor *20 ai secolului trecut unul dintre
elementele care au ,,provocat” reactii de tip nationalist. Lovindu-se de
un boicot total din partea majoritatii populatiei de confesiune siita,
instigatd de clericii siiti, in incercarea de a organiza institutii de tip
occidental 1n noul stat format, guvernul irakian a declansat o cam-
panie extrem de violentd impotriva siitilor, erijandu-se in aparator al
arabismului. Termenii 1n care se prezinta aceastd confruntare au meni-
rea de a readuce in memorie neintelegerile istorice dintre arabi si persani”.

1. ,Patrioti”, in traducere din limba araba. Termenul, un plural masculin extern,
este derivat din substantivul watan care defineste teritoriul unui stat sau
granitele geografice in interiorul cdrora se concretizeaza o forma statald, indi-
ferent de elementele constitutive ale acesteia. Vom observa in cazul doctrinei
nationalismului determinat teritorial ca watan poate deveni suport geografic
pentru orice tip de structurd nationald: al-watan al-misri (,,patria egipteana”),
al-watan al-‘arabi (,,patria araba” sau ,,lumea araba”), dar i al-watan al-islamt
(,,patria islamica”), notiune care se suprapune peste conceptul de umma islamiyya.

2. Kafir, pl. Kuffar, ,,infidel”, ,necredincios”, in limba araba. Termenul denu-
meste in limbaj islamic realitatea corespunzatoare lumii de dincolo de dar
al-islam. Kuffar sunt toti nemusulmanii in istoriografia araba si otomana. In
limbajul islamic contemporan, al islamului politic, kafir acopera o gama mai
largd de semnificatii §i se poate referi si la musulmani. Am dezvoltat tema in
capitolul referitor la limbajul politic.

3. Dawla ‘arabiyya qutriyya, ,stat arab regional” — asa este definit Irakul in
proclamatia din 25 octombrie 1920, elaboratd de Sir Percy Cocs (¢f. Luizard,
1991, p. 141).

4. TIstoricul irakian Nazami este convins de inutilitatea demersului siit care vi-
zeaza unitatea natiunii islamice: ,,nationalismul islamic este lipsit de fundament
in conditiile persistentei sentimentului de Su @biyya” (care opune persanii ara-
bilor inca din primele momente ale islamului). Cf. Nazami, 1986, pp. 60-63.
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Asa cum am aratat, majoritatea clerului siit era de origine si de
formatie persane. Expresii precum ,,complot al mediilor persane”,
»acesti oportunisti care n-au incetat sa atace Irakul arab, sub acope-
rirea religiei si a unitatii religioase”, ,,actioneaza numai in scopul detur-
narii poporului de la migcarea nationalistd arabad sacra”, ,distrugatori
ai statului arabilor si ai nobilei cetétenii irakiene arabe”' sunt menite
sd accentueze diferentele etnice dintre arabii nationalisti si persanii
tradatori, diferente care se suprapun si peste dihotomia sunniti/siiti.
Statul national irakian s-a constituit pe reprimarea mediilor siite care,
desi majoritare din punct de vedere numeric, se vedeau marginalizare
in procesul politic si in rolul social. Este un stat cu componentd
majoritar sunnita si arabofona, desi nici una, nici cealaltid dintre cele
doua elemente nu indeplinesc criteriile de reprezentativitate.

In Irak, nationalismul arab se dezvolti in conditii deosebite; este un
curent exclusivist care nu accepta minoritdtile etnice sau religioase.
Este o doctrind care se autodefineste prin excluderea a tot ceea ce nu
corespunde definitiilor sale fondatoare. Aminteste foarte mult de natio-
nalismul turc, de toate nationalismele cu o puternicd determinare §i
intoleranta etnica din Europa. Daca nationalismul arab sirian, in special
cel ai carui ideologi sunt crestini, incearca sa stabileasca criterii mai
permisive de adeziune, in ideea depasirii determinismelor sectare de
ordin religios, nationalismul irakian se impune ca o miscare exclusivista.
Daca, in Egipt, minoritatea coptd este perceputd de catre ideologii
nationalismului egiptean ca fiind parte componenta a natiunii, fara de
care natia nu poate avea coeziune, in Irak ideea nationald se construieste
in mod bizar in jurul unei minoritati religioase, sustinutd din exterior.
In mod paradoxal, statul national irakian exclude din insasi actul siu
de creatie cea mai mare parte a populatiei, de origine araba, insa de
confesiune siitd. Se pare ca in Irak, mai mult decat oriunde in altd
parte in lumea islamica, dihotomia dintre sunniti si siiti s-a resimtit
cel mai puternic, intr-atat incat a ramas pana in prezent factorul deter-
minant de raportare identitara.

Asistam in Irak la un fals nationalism arab: este un nationalism de
tip sectar, nici macar regional sau teritorial. Desi datele nu sunt Intocmai
aceleasi, ne intrebam cum ar fi aratat Egiptul in conditiile in care mino-
ritatea coptd ar fi reusit s constituie un stat national in a carui alca-
tuire sa ignore cu desavarsire elementul musulman?

1. Toate aceste fragmente sunt extrase din ziare irakiene aparute pe parcursul
anului 1923 si sunt citate de Luizard (1991, p. 142).
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In Egipt, desi curentul panarab s-a manifestat in forma sa plenara
odata cu succesul revolutiei militare si presedintia Iui Nasser (1956-1970),
el este prezent si In prima jumitate a secolului XX, dar depasit, din
perspectiva impactului asupra maselor, de nationalismul egiptean.
Recunoastem totusi linille majore ale miscérii panarabe: ,,Egiptul
islamic nu este decat un capitol in cartea gloriei arabe, caci el isi
gaseste sursele vitalitatii si bazele culturii sale in misiunea arabilor”’.
Regasim marile teme ale ideologiei panarabe: preeminenta factorului
arabitate in fata oricarei alte definiri identitare, incluzind aici iden-
titatea religioasa. Arabitatea este si in cazul lui Gamal Abdel Nasser,
personificare prin excelentd a ideologiei nationaliste arabe, elementul
principal, de necontestat al identitatii egiptene: dintre cercurile iden-
titare care Inconjoara Egiptul si-1 definesc, primul si cel mai apropiat
este descris de lumea araba, urmat in ordine de familia africana
(circumscriere in spatiul geografic concret) si marea natiune islamica.

Preeminenta factorului arabitate in fata elementului religios repre-
zentat de islam este o tezd afirmatd si sustinuta si de liderul revolutiei
libiene, Mu‘ammar al-Qaddafi. Acuzatiile de Su @biyya la adresa Fratilor
Musulmani, care se ridicd impotriva proiectului de umma ‘arabiyya,
particularizeaza reactia lui Mu‘ammar al-Qaddafi la adresa nationa-
lismului islamic. Sensul notiunii de Su ‘@biyya este rasturnat, in
ideologia lui Al-Qaddaft: daca termenul a desemnat in momentul
aparitiei sale in istoria islamului un fenomen cu componentd etnica
accentuatd (contestarea de cdtre persani a preeminentei arabe In cali-
fat, 1n secolul al VIII-lea), el ajunge acum sa desemneze miscarile care
sustin unitatea islamului si boicoteaza particularismele etnice din
interiorul acestuia. De altfel, Al-Qaddaft nu are de gand sa excluda
islamul din ideologia nationalista arabd, ba mai mult, gaseste in Coran
versetul care justifica, in opinia sa, importanta arabilor pentru islam:
,»Voi sunteti cea mai buna adunare ivitd dintre oameni” (Coran, 3, 110).
Daca pentru Fratii Musulmani traditia profetica ce afirma egalitatea
deplind a tuturor musulmanilor (,,toti credinciosii sunt precum dintii
unui pieptene”) este un argument suficient in respingerea arabismului
asimilat rasismului, pentru Al-Qaddafi, care nu recunoaste, cu exceptia
Coranului, nici un alt text considerat fondator pentru islam” (este vorba
despre sunna si hadit), acest hadit profetic justifica esenta democratica

1. Fragmentul ii apartine egipteanului Ahmad az-Zayyat si face parte dintr-un
discurs rostit in 1933, citat de Grunebaum (1973, p. 149).
2. Cf Al-Qaddafi, 1989, pp. 28-34.



IDEOLOGII CARE AU MARCAT MODERNITATEA ARABO-ISLAMICA 137

si sociala a islamului. Diferentele de interpretare a Aadit-ului invocat
reprezintd doar un alt exemplu de utilizare a referentilor religiosi in
justificarea unor cauze complet diferite, chiar opuse. Nu este prima
situatie de acest gen — pare sa fie chiar o constantd a relatiei dintre
religie si factorul politic in spatiul arabo-islamic. In cartea sa
Al-wahdatu [-‘arabiyya (Unitatea araba), Al-Qaddafi plaseaza religia
pe pozitia a cincea intr-o enumerare a elementelor care stau la baza
formdrii unei natiuni. Religia este un aspect al vietii personale a
individului care a avut de-a lungul timpului si continua sa aiba nevoie
de o astfel de reprezentare in plan spiritual, dar este deopotriva un
factor social si politic. Religia se constituie intr-un factor de coeziune
sociald, atunci cand toti membrii natiunii impartasesc aceleasi con-
vingeri religioase, cum poate s fie si un element care intretine discor-
dia, daca natiunea are in interiorul sdu mai mult decét o singurd exprimare
confesionala — exemplul dat de Al-Qaddafi fiind cel al Libanului.
Religia se exprima, acum ca si in trecut, si In spatiul politic, ceea ce
poate sé fie un aspect pozitiv, daca religia are aspiratii nationale si spri-
jind natiunea in demersurile sale, sau un aspect negativ, daca aspiratiile
depasesc cadrul national si tind spre universalitate, asa cum este cazul
crestinismului, explica Al-Qaddafi (1989, p. 31).

Prin urmare, rolul relgiei este recunoscut: ea este unul dintre ele-
mentele constitutive ale natiunii, insd trebuie sa se supuna proiectelor
nationale: ,,natiunea are un trup si un suflet, nationalismul este trupul,
iar religia spiritul. Daca incerci sd le separi, fiinta numitd natiune,
moare” . Este, cum s-a putut observa, atitudinea tuturor ideologiilor
inspirate din curentul nationalist arab.

Prin urmare, termenul de gawmiyya defineste migcarea panaraba
nationald, a carei justificare istorica a constat in implicarea in luptele
pentru independenta ale tarilor arabe. Conceptul de gawmiyya se con-
tureaza in opozitie cu qutriyya®, care califici nationalismul de tip
regional. Nationalismul arab este doar una dintre formele de identitate

Cf. Al-Qaddafi, Al-kitab al-‘ahdar (Cartea Verde), p. 76.

Derivat abstract de la qutr, pl. agtar, ,regiune”, ,tinut”, ,teritoriu”, este a bad
name in Arabic, cum 1l califica Hisham Sharabi (1996, p. 99). Un cuvént cu
conotatii nagative, in mod particular pentru ideologia nationalisti araba, el
definind tendintele locale de afirmare a identitatii. Astfel, sintagma gawmiyya
qutriyya defineste 1n ideologia panaraba, nationalismul teritorial de tipul natio-
nalismului egiptean, algerian, tunisian etc., perceput ca o subminare a unitatii
natiunii arabe.

N —
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pe care arabii §i le asumad in perioada moderna a istoriei lor. Natio-
nalismele dezvoltate pe alte criterii de unitate, cum ar fi unitatea
regionala si religioasd, se concretizeaza in forme identitare distincte,
de cele mai multe ori opuse nationalismului arab. Functia pan-
arabismului, a nationalismului panarab, s-a mplinit In 1962, cand
Algeria, ultimul dintre tinuturile arabe, si-a capatat independenta.
Esecul panarabismului si, deopotriva, al ideii de unitate araba este
legat de un esec regional, problema palestiniand, iar Infrangerea idea-
lurilor panarabe s-a facut pe teren, in 1967, in fata armatelor evreiesti
sau, mai bine-zis, in fata neputintei arabe de a apara o parte a terito-
riului sdu. Fuad Ajami proclami, intr-un articol de referinta publicat'
in 1979, sfarsitul panarabismului. Statul regional, qutri, este o realitate
a lumii arabe, o realitate care a depasit idealul unitatii arabe (idealul
de unitate geograficd).

Curentul nationalist arab este unul nedemocratic.

At-tayaru I-qawmiyyu [-‘arabiyyu lan yakina dimugqratiyy-an illa ida

qabala mundu I-bidayati at-ta ‘aGyusa dimuqratiyy-an ma ‘a t-tayarati l-uhra

al-muhtalifati ma ‘a-hu, wataniyyat-an kanat aw iqlimiyyat-an, diniyyat-an

kanat aw ‘almaniyya’”.

(Curentul nationalist arab nu ar fi fost democratic, decét daca ar fi acceptat

de la inceput sa convietuiasca in mod democratic cu celelalte curente, fie

ca se numeau nationale sau regionale, religioase sau laice — trad.n.).

Este concluzia transanti a lui Muhammad ‘Abid al-Gabiri, unul
dintre intelectualii reprezentativi ai lumii arabe contemporane. De
altfel, caracterul nedemocratic al nationalismului arab razbate cat se
poate de limpede atat din formuladrile doctrinare, cat si din modele
puse in practica. Pluralitatea spatiului politic este un aspect transat de
la bun inceput de nationalismul arab §i executantii acestei ideologii:
concretizarile egipteand, siriana si irakiand ale curentului nationalist
arab demonstreaza fara echivoc caracterul sau totalitar, exclusivist si
nedemocratic. Spatiul politic oficial apartine in totalitate partidului
Ba'‘t in Siria si Irak, asa cum in Egipt nasserismul’ este singura mani-
festare politicd permisa.

1. Cf Fuad Ajami, ,,The end of Pan-arabism” in Foreign Affairs, nr. 57/2 (iarna,
1978/1979).

2. Cf Al-Gabiri, 1992, p. 208.

3. Intr-un discurs rostit la 15 decembrie 1957, presedintele egiptean Gamal
Abdel Nasser afirma necesitatea unitatii de gandire ,,care ne este necesara pentru a
intari solidaritatea si a consolida sentimentul national arab” (¢f. Grunebaum,
1973, p. 145).
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Accentul pus pe aspectul lingvistic, modalitatea 1n care este tratata
limba araba reprezintd cea mai proeminentd manifestare a nationa-
lismului arab. Limba nu poate fi separatd de cultura araba, de glorio-
sul trecut al arabilor. Desi existd riscul de a exclude din discutie, in
acest punct, nationalismul maghrebit pentru care legatura dintre limba
araba si nationalism nu are forta sub care se manifesta in Mashreq,
totusi, observatia interdependentei dintre limba si nationalism se impune
ca o constantd a acestei ideologii. Legitura mai putin stransa dintre limba
araba si miscdrile nationaliste din nordul Africii se poate explica in
primul rdnd prin complexa componentd etnicd in comparatie cu zona
de est a lumii arabe.

Ideologii nationalismului arab incearcd o secularizare sau o desa-
cralizare a limbii arabe, prin legarea acesteia de mostenirea araba, nu
de cea islamica. Accentul nu mai cade pe afirmatia ,,araba, limba a
revelatiei coranice”, de unde §i caracterul ei sacru, fiind expresie a
cuvantului divin, ci pe preislamitatea limbii arabe: ,,suntem arabi
si am fost arabi inainte de aparitia lui lisus, Moise sau Muhammad”
(¢f- Yasir, 1994, p. 21), afirma Sati‘ al-Husr1. Atitudinea fata de limba
araba este esentiala in descrierea diferitelor migcari ideologice din
spatiul politic arabo-islamic. Atitudinile de indiferentd sau de ignorare
a elementului lingvistic nu sunt comune manifestarilor ideologice din
lumea araba.

Natiunea araba este in prezent o natiune culturald, asa cum al-umma
al-islamiyya este o comunitate religioasa, crede Hichem Djait (Djait,
1974, p. 146); ea poate fi considerata si ca ratiune politicad doar in sensul
in care se afirmd ca structurd solidard, compactd, constientad de
unitatea de destin, in relatiile cu exteriorul.

lI.3. Al-Wataniyya' sau nationalismul teritorial

Ce este nationalismul teritorial i cum se manifestd acesta in con-
certul de orientdri care polarizeaza lumea araba la sfarsitul secolului
al XIX-lea si inceputul secolului XX? Nationalismul teritorial este acel

1. Derivat de la watan (,,patrie”), abstractul wataniyya defineste tipul de natio-
nalism din interiorul granitelor unui stat. Se traduce, de reguld, prin ,patriotism”
(in sensul iubirii de patrie, de watan) si se diferentiaza de gawmiyya, termen
ce descrie nationalismul de tip etnic sau constituit in jurul factorului etnic.
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tip de nationalism care coreleazd o ideologie particulara unui teritoriu
determinat geografic. In anumite cazuri, nationalismul teritorial se
constituie sub forma unui refuz al nationalismul arab: este vorba
despre nationalismul sirian i, in anumite cazuri, de cel egiptean si
libanez. In Levant, nationalismul teritorial isi afld intemeietorul in
persoana lui Butrus al-Bustani (1819-1883), care foloseste notiunea
de watan' (folositd in alternanta cu bilad" si iglim®) pentru a desemna
geografic si sociocultural Marea Sirie. Al-Bustani crede cid mediul
geografic are o influentd determinantd asupra indivizilor care locuiesc
0 anumitd zond, impunandu-le acestora un tip comun de compor-
tament. Astfel, watan este, in acceptiunea lui Al-Bustani, o entitate socio-
geografica atotsuficienta.

Vocabula watan nu avea in limba araba clasica, adica inainte de
contactul cu ideologiile europene nationaliste, vreo semnificatie sau
conotatie politicd. Watan desemna locul de nastere sau de rezidenta al
unei persoane si putea sa se refere la o tard, o provincie, un oras sau
un sat. In Coran, termenul este folosit cu conotatie spatiala, este locul
de desfasurare al unei confruntiri militare intre musulmani §i opo-
zantii acestora”. ,.Islamul cere credinciosilor ca, atunci cand dusmanul
le-a ocupat watan-ul, acestia fie sa lupte pentru apararea teritoriului,
fie sa plece 1n alt loc in care sa-si poatd continua practicarea religiei si
sa se pregateasca in vederea readucerii teritoriului pierdut in interiorul
casei islamului” (c¢f Al-‘Anani, 1987, p. 25). In traditiile profetice,
watan este adesea invocat de Profetul Muhammad cu referire la
Mecca, cetatea pe care a trebuit s-o paraseasca, fiind utilizat alaturi de
alti termeni precum ‘ard sau balad sau dar (,,pamant”, ,.tara”, ,,casd”),
terminologie cu conotatie afectiva. Sensul de patrie, asa cum a fost el
teoretizat de ideologia nationalistd franceza, patrunde, incepand cu
secolul al XIX-lea, In Imperiul Otoman si, intalnind vocabula vatan
(forma turceasca a arabului watan), 1i adaugd acesteia o conotatie
politica. Dictionarul turc-francez al lui Hangeri traduce, in 1841,
vocabula vatan prin ,,patrie”, indicand totodata si derivatele acesteia,

Ceea ce traduce vocabula patrie din limba franceza.

Balad, bilad — ,tara”, ,patrie”.

in traducere, Hregiune”, ,tinut”.

Wa lagad nasara-kum Allah fi mawatin katira, unde mawatin, pluralul lui
mawtin (nume de loc de la rddacina w-t-n) poate fi echivalat cu amakin
(makan-un, pl. amakinu, ,Joc”) sau mawdagi ‘ (mawgqi -un, pl. mawagqi, ,pozitie”,
»loc”, Jlocatie”). Cf. Al-‘Anani, Al-Watan wa-l ‘uritha fi-l manzir al-islam,
Amman, 1987, p. 23.

D=
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»patriot” si ,,patriotism”. Dupad a doua jumatate a secolului al XIX-lea,
presa turcd foloseste in mod consecvent termenul vatan, cu sensul
politic de ,,patrie”, iar in 1867 apare si primul ziar care include in
denumirea sa vocabula mentionata, Ayine-i Vatan (Oglinda patriei)
(cf. Lewis, 1988, p. 293).

[1.3.a. Nationalismul turc sau constientizarea patriei turce

Cele doud mari repere ale fiintei otomane au fost reprezentate timp de
secole de islam si plasarea otomanilor in continuarea operei profetice,
incluzénd aici si asumarea functiei de calif de cétre sultanul otoman si
de ascensiunea casei lui Ofman si a Imperiului Otoman pe scena istoriei.
Preocuparea otomanilor pentru radacinile turanice este extrem de palida
in comparatie cu functia mult mai importantd pe care si-o asumd,
aceea de mostenitori ai islamului clasic, sentiment care sporeste mai
ales dupa integrarea Egiptului, Siriei si Irakului intre granitele impe-
riului, in secolul al XVI-lea. Mostenirea islamica si misiunea de a o
duce mai departe devine preocuparea principald a casei otman-ite si
asa va fi pand in momentul in care contactul cu Europa va duce la
repozitiondri §i noi autoreprezentari.

Identitatea turca este o descoperire tarzie pentru istoriografia oto-
mana, astfel cd pana in a doua jumatate a secolului al XIX-lea, cuvantul
Turcia lipseste complet (Lewis, 1988, p. 291) din lucrarile otomane.
Termenul era folosit de europeni pentru a desemna teritoriile locuite
de turci, adica ceea ce turcii Insisi numeau ,,teritoriile islamului” sau
»regatul vegheat de Dumnezeu”. Suntem in prezenta a doua tipuri de
raportare identitara, una etnicd si teritoriala, cealaltd universala, reli-
gioasd. Intelegerea diferentelor de raportare identitard, de pozitionare
intr-o grild de determinanti identitari este fundamentald pentru evo-
lutiile ulteriore din spatiul musulman, arab si nearab. Cand, la mijlocul
secolului al XIX-lea, Junii Turci au incercat sa gaseascd pentru tara
lor un nume, altul decat cel care facea referire la otomanism sau islam,
au intdmpinat destule dificultati. Vocabula Turkestan, ,tara turcilor”,
in limba persand, a servit la Inceput ca tiponim pentru patria turca;
termenul a fost abandonat in favoarea denumirii 7irkiye, folosit de
europeni pentru a desemna teritoriul locuit de turci, dar fiind faptul ca
Turkestan era deja utilizat pentru Asia Centrala. Vocabula ,,turc” nu
pare sa fi avut conotatii pozitive in istoriografia otomana: ambasadorul
otoman la Paris a fost socat in momentul in care a fost numit ,,ambasadorul
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turc”. Se pare ca vocabula ,,turc” nu era folositd in Imperiul Otoman
decat cu referire la nomazi sau la tdranii anatolieni, iar un cdlator
(Lewis, 1988, pp. 292-293) britanic remarca, in 1897, cd termenul
»turc” este rar folosit, iar atunci cand acest lucru se intdmpla este un
semn de dispret.

Nationalismul european nu este un fenomen unitar in ceea ce pri-
veste criteriile de definire a unei natiuni; existd insd forma teritoriald
a expresiei nationale europene, cea dezvoltatd de Franta sau Marea
Britanie, de pilda, care influenteazd in mod considerabil o anumita
parte a migcarilor nationale aparute in teritoriile islamului. Atasamentul
pentru un teritoriu bine definit i o istorie comund, 1n detrimentul
factorului lingvistic unificator — sursa a revendicarilor nationaliste in
alte zone ale Europei —, ar justifica mai degraba denumirea de patrio-
tism. De altfel, trebuie subliniat ca limba araba a produs doi fermeni
reprezentativi pentru redarea acestei diferente: astfel, wataniyya,
derivat de la watan (,patrie”), calificd acele tendinte nationaliste in
care accentul cade pe legitura cu un teritoriu istoric determinat;
gawmiyya, derivat de la gawm (,,neam”, ,,trib”, ,.etnie”, ,,rasd”), acopera
semnificatiile rasiale ale curentului nationalist. Limba turca face si ea
aceastd distinctie intre patrie §i natiune, utilizind vocabulele vatan si
millet. Evolutia semanticd a termenului millet este extrem de intere-
santd, intrucdt ea suferd transformari de sens relevatoare. Termenul
milla' apare in Coran pentru a desemna o comunitate religioasa, sensul
sau limitandu-se mai apoi, in mod strict, la comunitatea musulmana.
In Imperiul Otoman, millet se aplici comunitatilor religioase organizate
si legal recunoscute, precum crestinii greci, crestinii armeni §i evreii,
si, prin extensie, natiunilor europene crestine. Conotatia religioasa este
cea In care trebuie citit acest termen atunci cdnd documentele oficiale
otomane (Lewis, 1988, p. 294) vorbesc, 1n secolul al XVI-lea, despre
englezi ca despre millet-ul luteran, in raport cu care englezii nepro-
testanti sunt catalogati drept dimmi. Este interesant de observat felul
in care categoriile identitare 1n care se impartea lumea musulmani la
acea datd erau aplicate, nonsalant si firesc, in calificarea realitatilor
extramusulmane. Dupd modelul musulman, in care societatea este
impartitd in credinciosi si dimmi, tot astfel, intr-o Anglie majoritar
protestanta, cei care nu impartaseau orientarea oficiald erau asemuiti

1. In limba araba, milla pl. milal, ,credintd”, ,religie”, ,,doctrind religioasa”, ,,comu-
nitate”, ,,confesiune”. Réadacina a produs si verbul denominativ tamallala, ,a
adopta o credinta religioasa”.
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categoriei credintelor tolerate din imperiu. Am mentionat o deosebire
pe care cronicile otomane o omit, aceea a relatiei dintre doctrina ofi-
ciala si orientarile minoritare, extrem de violentd in toatd Europa si
destul de impaciutoare 1n teritoriu islamic. Atribute precum ,,otoman”
asociate substantivului millet apar tarziu, dupa a doua jumatate a
secolului al XIX-lea si, la inceput, in formulari extrem de neclare.
Confuzia apare din identificarea atributului ofoman cu calitatea de
musulman, atagamentul pentru millet-ul otoman neputand fi perceput
separat de atasamentul pentru islam. Este practic o faza intermediara
in evolutia semanticd a vocabulei millet, de la conotatia religioasa
citre cea etnici si nationald. Intr-un articol (Lewis, 1988, p. 295)
aparut in ziarul Hiirriyet (Libertatea) al Junilor Otomani, in 1868, se
face apel la patriotismul otoman si, in acest sens, sunt evocate nume
de suverani care au reprezentat gloria istoriei otomane. Nu mica este
mirarea cand, alaturi de Sulayman al-Qantni (Suleiman Magnificul),
intalnim numele califului ‘Umar, cel de-al doilea dintre califii orto-
docsi ai Inceputurilor islamului sau nume de savanti musulmani din
epocile de glorie ale islamului, precum Al-Farabi, Al-Gazali sau Ibn
Rusd. Observam, in aceastd etapa tranzitorie, ca religia reprezintd un
element esential in definirea patriotismului otoman: dragostea de vatan
(,,patrie”) nu se poate concepe separat de religie, mostenirea islamica
fiind o componentd esentiald In cultivarea sentimentului patriotic.
Acelasi sentiment al apartenentei la o singurd comunitate (de religie)
este impartasit si de arabii care traiesc In Imperiul Otoman, care, desi
vorbesc o limba diferitd si au constiinta ca sunt o rasa diferita, se con-
siderd In primul rdnd musulmani, iar fidelitatea fatd de institutia cali-
fala primeaza in fata altor determinari, cel putin dacd ne referim la
cea de-a doua jumatate a secolului al XIX-lea.

Foarte curand, fidelitatea fatd de dinastia otomand a fost surmon-
tatd de noile idei nationaliste de provenientd europeana care au atins
in primul rand populatiile crestine (sau millet-urile crestine) ale impe-
riului. Ele au incetat s se mai considere ,,otomani” si au inceput sa
accentueze componenta etnicd a profilului lor identitar: s-au consi-
derat greci, armeni, bulgari, sarbi, mai degraba decat subiecti ai casei
otman-ite. Existd opinii' care explici aparitia nationalismul turc ca
reactie la ofensiva nationalistd a millet-urilor crestine din Balcani,
urmatd de actiuni represive din partea nationalistilor otomani si, in

1. Orientalistul american Bernard Lewis este unul dintre sustinatorii acestei idei.
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cele din urmi, de constituirea unui curent turc exclusivist. in gandirea
lui Atatiirk, millet este explicat print-un echivalent, halk (,,popor”),
subliniindu-se opozitia cu vocabula zimmet, ,,comunitate a credin-
ciogilor musulmani”. Definitia pe care Atatlirk o da millet-ului se
aseamand destul de mult cu definitia datd natiunii de citre Ernest
Renan: ,,millet-ul este o comunitate umand formata din indivizi care
au trait impreund in trecut, care tréiesc laolaltd in prezent, care cred
ca vor avea un viitor comun $i care au o limba, o cultura si sentimente
comune™'. Constatam, prin urmare, ca vocabula turca millet a suferit
0 resemantizare completd sau o rasturnare semantica, ajungand la o
semnificatie opusa celei detinute la un moment dat: millet este astazi
intrebuintat ca antonim al lui zimmet (,,comunitate religioasa”, ,,comu-
nitatea islamicd”). Noul sens al vocabulei millet, sensul laicizat, este
cu atat mai greu de definit si de asimilat de catre utilizatori, cu cat nu
poate fi calificat drept o evolutie libera survenitd in cadrul schimbaérilor
lingvistice. Redefinirea in context laic a acestor vocabule purtitoare
de sensuri §i conotatii istorice pare sd nu fie un proces pe deplin
finalizat, atata vreme cat definitiile oficiale, cele agreate de statul laic,
sunt repetate in toate manualele scolare’, avandu-se griji de a nu fi
trunchiate sau chiar uitate. Ambiguitatea semanticd a vocabulei millet
din limba turca poate fi comparata cu situatia termenului arab umma,
care a fost exploatat pentru a acoperi contexte semantice diverse,
poate chiar opuse.

Nationalismul turc dobandeste o puternicd nuanta teritoriald odata
cu preluarea puterii de catre Mustafa Kemal Atatiirk: definirea unui
teritoriu care sa fie turcesc, locuit de turci si al turcilor, este esentiald
in definirea natiunii turce. Poate fi expresia unei nevoi acute de repere
in conditiile in care vechile definitii identitare disparusera peste noapte,
fusesera in Intregime sterse. Termenul ofoman nu mai are sens, intrucat
realitatea care-l justifica disparuse odatd cu sultanul si sistemul de guver-
nare pe care-1 incarna; tot astfel, factorul religios, de prima importanta
in tabloul identitar de dinainte de primul razboi mondial, a inregistrat,

1. Definitia este citatd de Etienne Copeaux, ,,Le nationalisme d’Ftat en Turquie:
ambiguité des mots, eracinement dans le passé” in Nationalismes en mutation
en Méditerranée orientale (sous la direction de Alain Dieckhoff, Riva
Kastoryano), CNRS Editions, Paris, 2002, pp. 23-39.

2. FEtienne Copeaux face o analizi a manualelor scolare din Turcia si a felului in
care conceptul de millet este definit. Sunt amintite invariabil definitiile pe
care Atatiirk le-a dat acestor termeni (cf. Copeaux, 2002, p. 29).
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fie si numai pentru o vreme, un recul semnificativ. Reactia millet-urilor
din interiorul imperiului, dorinta acestora de a-si afirma particularismele
de ordin etnic si religios a determinat o serie de intrebari identitare la
care au raspuns furcii. Definirea etnica este o noutate pentru popoarele
islamului, obisnuite cu alte tipuri de reprezentari ale lumii, cu orga-
nizdri conditionate de alti factori decat cei rasiali.

l11.3.b. Antn Sa‘ada si determinismul geografic.
Ponderea factorului lingvistic in teoriile despre nationalismul
teriorial sau geografic

Reprezentantul acestui tip de nationalism in Siria este crestinul Anttin
Sa‘ada (1904-1949). Nationalismul teritorial sirian se construieste in
opozitie cu nationalismul libanez pe care Anttin Sa‘ada il considera ca
fiind ,,sectar”, deoarece e promovat, in principal, de crestinii maroniti
si trebuie combatut cu atdt mai mult cu cat este creatia colonismului
francez. Nationalismul arab este, in egald masurd, de combatut, fiind
descris ca o ramurd a nationalismului musulman, conceptualizat, in
buna parte, de catre musulmani.

Extrem de interesantd in teoriile lui Antin Sa‘ada cu privire la
nationalismul teritorial sirian este excluderea factorului lingvistic dintre
elementele care definesc o natiune. Limba este pentru nationalismul
sirian o conditie necesard pentru existenta individului in societate, n
aceeasi masurd in care fiecare specie sau subspecie de animale are nevoie
de un cod de comunicare, indiferent de natura acestuia. A vorbi aceeasi
limba, in analiza Iui Antiin Sa‘ada, poate reprezenta un atribut al con-
ceptului de natiune, dar nu un ingredient indispensabil. Nu toti vorbi-
torii de arabd, engleza sau spaniold constuie o singurd natiune. Este
de acceptat ideea ca o natiune trebuie sa dispuna de o limbd comuna
pentru a facilita intelegerea intre membrii acesteia, dar este total eronat
sd presupui ca vorbitorii unei limbi comune pot forma o natiune. Natio-
nalismul lingvistic este o inovatie germand, cu scopul de a camufla
intentiile de expansiune teritoriald. Este de datoria nationalistilor sirieni
sd combatd nationalismul arab care, asemenea celui german, ascunde
ambitii teritoriale. Daca araba este limba sirienilor in momentul de fata,
acest lucru se datoreaza asimildrii ei de citre sirieni, aga cum acestia
au asimilat in trecut alte limbi si alte culturi; este o araba sirianizata.
Astfel, sustine Antin Sa‘ada, /limba este proprietate accidentald a
natiunii, mai mult decat un criteriu definitoriu.
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Siria Mare este, in opinia lui Antlin Sa‘ada, o unitate geografica ce
cuprinde Irakul, Iordania, Libanul, Palestina, Siria si, intr-o a doua
faza de teoretizare, Cipru.

Egiptul, spre deosebire de Levant, oferd un slab exemplu de panarabism.
in cazul sdu, se poate observa mai degraba un fel de nationalism panislamic
moderat si, mai ales, un patriotism egiptean viguros si minutios elaborat,
de tendinta secularistd, liberald si constitutionala .

Nationalismul egiptean se propune ca alternativa a nationalismelor
arab si islamic, ambele cu sustindtori importanti in spatiul cultural si
politic al Egiptului. In ordine cronologica, prima manisfestare a natio-
nalismului egiptean apare in activitatea si lucrarile lui At-Tahtawt,
insd germenii acestei migcari ideologice si istorice sunt semanati in
timpul campaniei3 lui Napoleon in Egipt (1798-1803). Studentii trimisi
la Paris de citre Muhammad ‘ARl se intorc in tard cu un bagaj de notiuni
patriotice pe care inteleg sd le aplice la nivelul Egiptului, nicidecum
islamului in ansamblu.

Influentat de teoriile franceze care afirmau intdietatea factorului
geografic in definirea unei comunitéti, dar si de nevoia de a legitima
puterea lui Muhammad ‘All, ca suveran al Egiptului, in fata autoritatii
Inaltei Porti, At-Tahtawi opereazi o distinctie clard intre conceptele
de frati de tara si frati intru religie. At-Tahtawl crede cad numai prin
educatie noile generatii de egipteni vor putea dobandi sentimentul de
hubb al-watan, ,,dragostea de tarda”, ,,de patrie”. Ideea ca Egiptul repre-
zintd o entitate distinctd in raport cu celelalte cu care imparte aceeasi
religie si limbd, precum si importanta limbii ca element social si nece-
sitatea modernizarii acesteia sunt cele mai importante doua teorii lasate
mostenire de At-Tahtawl nationalismului egiptean, alaturi furnizarea
terminologiei adecvate noii ideologii, el fiind cel care a pus in circu-
latie expresiile watan misri (,,patrie egipteand”) si umma misriyya
(,,natiune egipteand”) (cf. Carré¢, 1985, p. 73).

1. Observatia apartine lui Olivier Carré (1993, pp. 101-103).
Rifa‘t Rafi at-Tahtawi (1801-1873) face parte din delegatia pe care Muhammad
‘Al a trimis-o la Paris pentru a se informa despre stiintele occidentale moderne.

3. ,.Oricat de putin ar fi starnit interesul egiptenilor, oricat de rai le-ar fi parut
acestora la inceput, marfienii care erau Bonaparte, oamenii §i savantii acestuia
au Insamantat in solul Egiptului germenii unei insatisfactii, unui dezechilibru,
ai unui disconfort care aveau sd se plaseze la originea tuturor actiunilor
revolutionare de mai tarziu... Bonaparte nu a reusit s modifice structurile
interne ale Egiptului sau sa implice elitele intr-un efort critic §i de organizare
modernd, Tnsa a 1dsat mostenire acestuia o agitatie i un dezechilibru care l-au
smuls din somnul profund”, Lacouture, 1962, pp. 35, 45.
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Interesul pentru limba si-a gasit una dintre cele mai depline expri-
mari in gandirea nationalistului Lutft as-Sayyid. Faptul ca Egiptul se
constituie ca o natiune distinctd nu se datoreaza nici religiei, nici
limbii In mod particular, ci unei continuitdti istorice, existentei intr-un
teritoriu bine definit si acelor interese comune care i-au unit pe indivizi.

Educatia maselor reprezinta, pentru Lutfl as-Sayyid, cheia progre-
sului natiunii'. In centrul sistemului educational se afla limba araba si
interesul foarte mare pentru aceasta. Limba araba trebuie modernizata,
pentru a deveni o limbd universald, renuntand la utilizarea limitata,
vocabularul ei trebuie imbogatit cu termeni lexicali noi, in special in
domeniul stiintelor. Ideile de nnoire ale lui Lutft as-Sayyid s-au lovit
de traditionalistii care vedeau in imprumuturi o modalitate de pervertire
a originalitatii limbii si militau pentru o adgradare a arabei prin mijloace
interne, cum ar fi crearea de termeni tehnici autohtoni. Imprumuturile
lexicale nu sunt o noutate pentru limba araba, afirma Lutfi al-Sayyid —
Coranul insusi contine termeni imprumutati, iar araba a asimilat o
mare cantitate de imprumuturi in timpul epocii traducerilor din limbile
greacd, persana si sanscritd. Lutfi as-Sayyid constata ca dialectul este
mult mai receptibil la imprumuturi, mult mai flexibil, el putand deveni
o sursd pentru imbogétirea arabei standard. Aceastd colaborare dintre
varianta colocviala si cea culta a arabei are un dublu sens: corectarea
morfologiei celei dintdi si imbogatirea lexicalda a celei de-a doua.
Noua varianta de limba rezultatd din combinarea celor doud versiuni
ale arabei ar putea reprezenta cel mai important factor de progres
pentru Egipt. Tamsir al-luga® reprezinta pentru Lutfi as-Sayyid crearea
unui nou factor de identitate nationala: o limba care s& poarte specificul
locului, fara a cadea insé in colocvial, pentru care nationalistul egiptean

1. Lutfi as-Sayyid este rector al Universititii din Cairo, unde desfigoara
programe educationale menite sa cuprindd o cit mai largd masa de egipteni.
Impreund cu scriitorul Taha Husayn, decan al Facultiti de Litere a
Universitatii din Cairo, Lutfi as-Sayyid crede in beneficiile educatiei pentru
progresul natiunii egiptene. Este traducatorul lui Aristotel in limba araba,
fiind fascinat de logica si principiile de organizare a cetatii pe care le
intalneste in lucrarile filozofului grec. Este membru fondator al Partidului
National (Hizb al-watan), iar in ziarul oficial al acestuia, al-Garida, apare
pentru prima datd sloganul Egiptul este al egiptenilor, al carui autor este
Lutfi as-Sayyid. Cf. Anawati, Borrmans, 1982, pp. 80-93.

2. In traducere, ,.egiptenizarea limbii”; tamsir este masdarul sau infinitivul lung
al verbului denominativ massara, ,,a egipteniza”, derivat din numele arab al
Egiptului, Misr.
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nu are cuvinte de lauda. Teoria lui Lutfi as-Sayyid trebuie inteleasa in
contextul istoric al prezentei britanice in Egipt si al deciziei autoritatilor
coloniale de a introduce engleza si franceza ca limbi de invatamant,
concomitent cu reducerea orelor de limba araba.

Limba reprezinta, pentru nationalismul egiptean, un element impor-
tant pentru functionalitatea si simbolismul siu. In conceptualizarea
nationalismului egiptean, la inceput de secol XX, limba araba nu pare
sa fie consideratd o marcd validd a identitatii nationale. Ziaristul
Muhammad ‘Abdallah ‘Anan apreciaza ca ca araba este limba invada-
torilor arabi si, prin urmare, in aceasta calitate, nu poate fi considerata
printre elementele constitutive ale identitatii nationale (Jankovski,
1986, p. 176). Nu lipsesc comparatiile dintre araba clasicd si limba
latina, diferentele de parcurs ale ,limbilor” dezvoltate din araba fiind
oarecum explicate de lipsa unei forme scrise In cazul acestora, spre
deosebire de limbile neolatine. Chiar dacd limba ar fi acceptatd ca
factor determinant al constructiei identitare nationale, araba nu ar
putea juca acest rol, Intrucat ea se prezintd sub forma unui set de
limbi apropiate care nu beneficieazd de forme scrise. Logica impune
concluzia ca araba egiptenilor trebuie sa fie diferita de araba altor
arabi, intrucdt fiecare dintre ele este produsul unui mediu cu deter-
minari geografice diferite.

O alta teorie in sprijinul specificitatii arabei egiptene este cea a
importantei substratului in structura unei limbi. Astfel, substratul
copt, reprezentand o forma demotica a limbii faraonilor, a influentat
in mare masurd araba egipteand, fapt ce explicd diferentele dintre
aceasta si alte forme de araba vorbite in alte regiuni.

Literatura trebuie sa fie §i ea una nationald, sa descrie frumusetea
Egiptului si efectele climatului nilotic asupra caracterului oamenilor.
O problemd extrem de importantd in acest context este limbajul pe
care trebuie sa-l adopte literatura. Cat de plauzibil poate fi un text
literar in care un fellah se exprimid recurgind la araba literara sau
standard? Ibrahim Gum‘a (Jankovski, 1986, p. 178) crede ci scriitorul
egiptean trebuie sd abandoneze atitudinea traditionald de a favoriza
araba literard in detrimentul formei colocviale, iar acest lucru trebuie
sd meargd mand in mana cu renuntarea la formele literare clasice
dezvoltate de literatura araba. Araba clasica este o limba specifica
climatului desertic si mediului social beduin, ceea ce explica inadec-
varea ei la situatia Egiptului modern, ca si incapacitatea de a servi
constructia nationala.
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Exista, desigur, si atitudini mai ponderate, mai putin radicale in
aceastd problema: trebuie mentionat aici numele lui Muhammad Husayn
Haykal care, desi admite nevoia de modernizare a limbii arabe — la
toate nivelurile, lexical, gramatical si stilistic —, insista asupra faptului
ca aceastd [limba araba reprezinta legatura fundamentala dintre
egipteni §i mostenirea lor literara si religioasa.

Desi nu a fost consideratd un element definitoriu al constructiei
nationale egiptene, limba araba reprezintd pentru elita intelectuald din
anii 1920-1930, un important punct de dezbatere. Solutia care se
impune este modernizarea limbii arabe, astfel incat sd devind mai
receptiva la Imprumuturile lexicale din forma colocviala si limbile
straine cu care vine in contact. La sfarsitul anilor *30, nationalismul
egiptean va cunoagte o reorientare catre doctrina nationalismului arab.

[1.3.c. Reprezentanti ai nationalismului egiptean

Primele referiri' la natiunea egipteand sunt legate de campania lui
Napoleon in Egipt si apar in acest context. Istoricul egiptean con-
temporan cu aceste evenimente, Al-Gabarti, foloseste pentru prima dati
notiunea de wmma in aldturare cu un determinant etnic: traducand
discursul lui Napoleon citre egipteni, Al-Gabarti redd sintagma ,,natiu-
nea egipteand” care apare la un moment dat in discurs prin al-umma
al-misriyya. Tot astfel, discursul inaugural al primului consiliu legis-
lativ (diwan) instituit la Cairo in octombrie 1798 (Abdel-Malek, 1969,
p- 215) este impregnat de referiri la istoria Egiptului, la identitatea acestuia,
la particularititile menite sa-l individualizeze in peisajul arabo-islamic.
Natiunea egipteana isi gaseste Insd manifestarea teoreticad in scrierile
lui Rifa‘t Rafi¢ at-Tahtawi’, pe fondul contactului direct cu ideile si
principiile Revolutiei Franceze. Descoperirea trecutului istoric glorios

1. Se pare insd ca o constiintd nationald, ca si folosim o exprimare moderna,
este in curs de formare inca din vremea ultimilor mameluci. Astfel, in 1770,
‘Ali Bey al-Kabir face apel la sentimentul national al poporului egiptean, in
incercarea de a-si sustine dizidenta sa fatd de Inalta Poarti (c/. Abdel-Malek,
1969, p. 213).

2. A facut parte din delegatia pe care Muhammad “Alf a trimis-o la Paris pentru
a se instrui in principalele stiinte ale Occidentului. Prezentarea sistemului de
guvernare francez pe care At-TahtawT o face in lucrarile sale nu a ramas fara
ecou in Egipt.
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il face pe Rifa‘t Rafi‘ at-Tahtawi sd puna accentul pe caracterul
specific al egiptenilor, in primul rand, si al arabilor, mai apoi, ceea ce
il determina sa afirme necesitatea separarii de turci. Egiptul este mai
aproape de Europa decat de turci, prin trecutul si patrimoniul sdu
istoric. Este o idee care va face carierd in ideologia nationala araba,
poate chiar ideea de la care se declangeazd sentimentul national arab.
Termenul umma este folosit de Rifa‘t Rafi® at-Tahtaw1 pentru a desemna
natia egipteand sau, mai larg, natia araba, prin contrast cu neamul turc,
iar incarcatura religioasd a vocabulei se estompeaza, dat fiind faptul
ca unitatea de religiec nu putea servi cauza egipteana si obiectivele
sale de independentd fatd de Imperiul Otoman. Fraternitatea nationala
este, pentru At-Tahtawi, mai presus decat fraternitatea intru religie,
idee curajoasa pentru vremea in care a fost lansata, dar explicabila in con-
textul evolutiei istorice particulare a Egiptului in secolul al XIX-lea.
Viitorul patriei egiptene (termenul intrebuintat este watan) trebuie sa
fie prima preocupare pentru toti fiii natiunii, indiferent de religie. Unii
observatori' ai fenomenului nationalist egiptean au véazut in aceasta
atitudine o incercare de a integra crestinismul copt in miscarea nationald
egipteand sau, de-a dreptul, aparitia fenomenului de nationalism teri-
torial n spatiul arabo-islamic. In discursul lui at—l_"ahte'lwi2 , In descrierea
patriei egiptene accentul nu cade nici pe islam, nici pe arabitate, ambele
elemente neavand menirea de a individualiza Egiptul in peisajul arabo-
-islamic, ci de a-l integra unor ansambluri identitare mult mai vaste in
care particularititile se estompeaza.

Khedivul Sa‘id (1854-1863) se considera egiptean, iar principala
sa Indatorire este aceea de a educa poporul egiptean pentru a-si putea
servi patria (c¢f. Abdel-Malek, 1969, p. 222). Iata, prin urmare, o serie
de categorii menite si individualizeze elementul egiptean. Patria este
watan, notiune care se refera la conturul geografic al natiunii egiptene,
oferind practic suportul geografic pentru ideea de umma misriyya
(,,natiune egipteana”).

Ideea unui Egipt distinct, definit de trecutul sdu istoric si de cadrul
geografic in care a evoluat este produsul unei lungi perioade de ges-
tatie care se intinde pe toatd durata secolului al XIX-lea si inceputurile
secolului XX. Nume importante au sustinut acestd orientare a natio-

Este cazul lui Albert Hourani (Hourani, 1991).

Ideile sunt extrase din lucrarea lui Rifa‘t Rafi at-Tahtawi intitulatd Manahig
al-albab al-misriyya, publicatd in 1869, la Cairo si consultatd in biblioteca
Universitatii Americane din Cairo.

N —
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nalismului egiptean, fie cd le amintim doar pe cele ale lui Mustafa
Kamil (1874-1908) si Muhammad Husayn Haykal (1888-1956) sau
pe cel al revistei al-Siyasa al-usbii ‘iyya, a carei aparitie este legata de
anul 1926. Trebuie spus cd avocatii nationalismului egiptean nu au vorbit
toti cu aceeasi voce, Insd existd cel putin un element comun tuturor:
caracterul national distinct al Egiptului, determinat cultural, istoric si
geografic.

Factorii politici si culturali care caracterizeaza perioda de maxima
expresie a nationalismului egiptean nu au mai putind importantd in
intelegerea manifestarilor sale: revolutia din 1919, crearea unui parla-
ment democratic in 1922-1923, descoperirea mormantului ui Tut-Ankh-
-Amun in 1922, abolirea califatului de catre Mustafa Kemal in Turcia,
in 1924 (moment echivalat cu moartea ideii de natiune islamica).

Principiul determinismului geografic este principala premisd in
constructia nationalismului egiptean: conditiile fizice si climatice ale
Viii Nilului au indus egiptenilor o serie de trasaturi care fac din ei o rasa
distinctd in comparatie cu celelalte. Plecand de la acest considerent,
alte patru linii directoare ale nationalismului egiptean pot fi identi-
ficate: 1) existd o legatura psihologicd si rasiala intre egiptenii de
astazi si vechii egipteni; 2) egiptenii sunt diferiti de arabi, cu care
impart 1nsa o limba comuna; 3) egiptenii sunt diferiti de coreligionarii
lor musulmani; 4) Egiptul are o mare putere de absorbtie, a asimalat
valuri de migratori si culturile aferente acestora, imprimandu-le specifi-
citatea sa. Popularizarea acestor idei s-a facut prin intermediul presei,
al sistemului de educatie, in special prin manuale de educatie civica.

Partidul Watd, reprezentatul politic
al nationalismului egiptean

In contextul discutiei despre nationalismul egiptean, nu putem si nu
mentionam atitudinea Partidului Wafd, ca element reprezentativ al
curentului. Partidul Wafd' a avut un parcurs interesant in ceea ce priveste

1. Wafd este unul dintre primele partide politice egiptene. Termenul care a fost
ales pentru denumirea acestui partid, wafd, se traduce prin ,,delegatie”, ficand
aluzie la delegatia care s-a format in timpul primului rizboi mondial §i care
cuprindea musulmani si crestini egipteni de diverse orientari, uniti de lupta
pentru independenta totald a Egiptului. La sfarsitul primului razboi mondial,
cererea partidului Wafd de a trimite o delegatie care sd reprezinte Egiptul la
Conferinta de Pace de la Paris a fost respinsa de britanici. Delegatia a devenit
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atitudinea sa fatd de ideea nationald, insd nu diferit de tendintele
scenei politice egiptene din prima jumatate a secolului XX. Daca la
sfarsitul primului razboi mondial, Wafd trimitea la conferinta de pace
de la Paris o delegatic pentru a discuta problema independentei
Egiptului, acelasi partid conducea, dupa cateva luni de la incheierea
celui de-al doilea razboi mondial, negocierile inter-arabe care au
premers infiintarea Ligii Arabe, in 1945. Revendicarea independentei
Egiptului la conferinta de pace de la Paris este Insotita de urmatoarea
caracterizare a Egiptului: ,,une seule et unique race parfaitement
homogéne au physique que dans sa mentalit¢ et ses moeurs” (cf.
Jankovski, 1986, pp. 164-187). Astfel, la nivel programatic Wafd-ul
ignora orice posibild legatura intre nationalismul egiptean si cel arab,
care se dezvoltd in paralel in Orientul Mijlociu (in special, in Siria si
Liban). Nu exista nici o dovada istorica (Jankovski 1986, p. 166)
capabila sa ateste cad Wafd-ul ar fi colaborat cu nationalistii arabi in
perioada imediat urmatoare primului razboi mondial. Reactia Wafd-ului
la obtinerea independentei Higaz-ului poate fi consideratd o dovada in
sprijinul afirmatiei de mai sus:
Recunoasterea independentei fratilor nostri din Higaz, care vorbesc aceeasi
limba ca si noi si au aceeasi religie ca majoritatea dintre noi, ne da cura;.
Arabii din Higaz nu au avut o existenta politica independenta, asa cum
am avut noi; de altfel, in urma cu ceva timp se aflau sub controlul nostru
politic. Este, prin urmare, ilogic pentru noi sa asteptam de la guvernul

britanic un tratament cel putin la fel de generos precum cel de care s-au
bucurat arabii din Higaz?” (Jankovski, 1986, p. 203).

Dincolo de apelativul ,,fratii nostri din Higaz”, care poate fi
interpretat ca artificiu oratoric, mesajul wafd-ist este unul de afirmare
a superioritdtii egiptene in fata altor arabi, de certificare a unei
ierarhizari, ceea ce este departe de ideologia unititii promovata de
curentul arab. In aceeasi not, formatiunea wafd-ista refuza, in 1924,
sd ia pozitie in conflictul care-i opune in Peninsula araba pe Ibn Sa‘ad
al Higaz-ului si regele Husayn al Nagd-ului. 4/-Balag, ziarul cel mai
apropiat de formatiunea wafd-istd, priveste cu ironie posibilitatea ca

partid sub conducerea lui Sa‘d Zaglal, in 1924. Politica sa era una de orientare
laica i democratica, sustinuta de mediile urbane egiptene, impotriva monarhiei
aflata sub influenta colonizatorului britanic. Mottoul Wafd-ului era ,religia
este pentru Dumnezeu, patria pentru toti”. In 1952, partidul a fost interzis de
Nasser, pentru a fi autorizat din nou de catre Sadat in 1978, sub denumirea de
Neo-Wafd.
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Egiptul sd intervind pentru aplanarea conflictului: ,,egiptenii care nu
s-au eliberat pe ei insigi de sub dominatia britanicd nu sunt in pozitia
de a-si asuma astfel de sarcini externe” (Jankovski, 1986, p. 167). Si
gestul lui Sa‘d Zaglil, care in 1925, intr-o perioada in care Wafd-ul
nu se afla la guvernare, facea apel la ajutorarea ,,fratilor sirieni”, greu
incercati in urma bombardarii Damascului de catre armatele franceze,
se inscrie pe linia nationalismului egiptean. Ajutorul financiar pentru
sirieni este explicat de omul politic egiptean in cheie umanista: ,,este
un lucru pe care l-ar fi facut oricine pentru un vecin aflat in suferinta”.

Schimbarea atitudinii Wafd-ului fata de subiectul unititii arabe se
produce in conditii istorice externe si interne care impun reorientarea
politicii wafd-iste spre un domeniu mai larg de actiune. Confiscarea
mediului intern de actiune si a tematicilor aferente acestuia de catre
regimul autoritar al lui Isma‘1l Sidqi, alaturi de campania inceputa de
regele Faysal al Irakului (1921-1933) in sensul unificarii eforturilor arabe
pentru organizarea unei conferinte inter-arabe stimuleazd reorientarea
politicii wafd-iste citre problema araba. In 1931, Partidul wafd-ist
anunta sprijinirea organizarii unui congres islamic la lerusalim, dupa
ce ideea fusese primitd cu ostilitate de catre prim-ministrul in functie,
Isma“il SidqT, precum si de Palat. A urmat gestul lui Mustafa al-Nahhas
care, in 1933, a trimis liderului palestinian Miisa Qazim al-Husayni o
telegrama de solidaritate cu poporul palestinian, gest care a echivalat
cu introducerea temei palestiniene in preocuparile politice wafd-iste.

In opinia noastra, nu ne aflim in fata unei preocupiri spontane
pentru domeniul arab, ci suntem in prezenta unei abile utilizari de
catre Wafd a tematicii arabe, intr-un moment in care aceasta este
ignoratd de adversarii politici interni. Wafd-ul imbratiseaza teme si
cauze, anterior rejectate, pentru a se distinge in peisajul politic intern,
nefavorabil formatiunii wafd-iste.

In sustinerea afirmatiei de mai sus vine si declaratia numarului doi
din partidul wafd-ist, Makram ‘Ubayd (1889-1961), care, dupa o vizita
efectuatd in Siria si Liban, In 1931, a respins ideea unitatii politice
arabe, considerand ca: ,,cel mai bun drum de urmat pentru realizarea
aspiratiilor noastre patriotice este solidaritatea si sprijinul reciproc intre
popoarele vorbitoare de limba araba” (Jankovski, 1986, p. 170). Trebuie
observat ca noua orientare din atitudinea Wafd-ului este o completare
a politicii nationaliste egiptene, nu o alternativa la aceasta. Nationalismul
arab al Wafd-ului este unul pragmatic si politic, mai degraba decat ideo-
logic si filozofic. Revenit la guvernare, in perioada mai 1936-decem-
brie 1937, Wafd-ul mentine, n planul politicii externe, preocuparile
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pentru domeniul arab. Totusi, linia predominantd este cea nationalista
egipteand. Jata cum raspunde prim-ministrul Mustafa al-Nahhas, la
inceputul lui 1937, unei propuneri irakiene de semnare a unui tratat
de cooperare intre cele doua state in domeniile cultural si militar:
»suntem prea ocupati cu alte lucruri pentru a intra in complicatii
generale; preferdm, mai ntai, sd consoliddm pozitia Egiptului, inainte
de a examina rolul nostru in regiune”.

Linia arabd a politicii wafd-iste se accentueaza in urmatorul mandat,
cel care incepe in februarie 1942 si in timpul céruia, prin negocieri
patronate de Wafd, se pun bazele Ligii Arabe, in 1945. Actiunile egiptene
intreprinse in sensul unificarii statelor arabe independente la acea data,
intr-o structura politicd sau alta, nu sunt, in opinia noastra decat mani-
sfestari de orgoliu si dorinta de a impune Egiptul ca lider regional.
De altfel, anuntarea de catre Al-Nahhas in fata parlamentului, la 30 martie
1943, a intentiei Egiptului de a demara negocieri separate cu fiecare
stat arab in parte, in scopul ajungerii la o pozitie comuna, se face in
concurentd cu partea irakiana i fara consultari prealabile cu aceasta.

In negocierile purtate cu celelalte state arabe, se contureazi ideea
unui guvern unic, date fiind particularitatile interne ale fiecarui stat in
parte. Al-Nahhas, artizanul indiscutabil al Ligii Arabe, a contracarat
orice altd initiativd concurentd, cum a fost realizarea unei posibile
uniuni intre Siria i [rak sau a oricarei alte structuri panarabe care ar fi
disputat rolul Egiptului §i influenta acestuia in regiune. De altfel,
exista opinii care explicd lipsa de eficientd a Ligii Arabe in a admi-
nistra atat conflictele interarabe, cat mai ales problema palestiniana
prin atitudinea Egiptului in interiorul organismului: aceea de a impune
propriile optiuni politice. Presedintele tunisian Habib Bourguiba exprima
trangant aceasta idee: ,,Jamais les Arabes ne sont plus férocement entre-tué
que depuis que ’Egypte s’est attribuée la mission sacrée de les unir”.
Declaratia a fost facutd la 13 septembrie 1965 (c¢f. Flory, Mantran,
1968, p. 416). Declaratia presedintelui tunisian consemneaza o stare
de fapt: caracterul fals al proiectelor panarabe sub care se ascund
intentiile hegemonice ale diversilor lideri arabi, in cazul de fata fiind
vorba de Nasser. Oliver Carré descrie actiunea din 1958 ca o ocupatie a
Siriei de catre armata si administratia egiptene, in timp ce interventia
din Yemen, din 1961, pentru sustinerea fortelor republicane devine
stanjenitoare pentru yemenitii ngisi, din cauza evidentelor intentii
hegemonice ale Egiptului (Carré, 1993, p. 110). Nationalismul
panarab al lui Nasser este in fapt un nationalism egiptean feroce
(Carré, 1993, p. 110).
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Intelectuali reprezentanti ai nationalismului egiptean:
Mustafa Kamil, Salama Miisa, Taha Husayn si Luwis ‘Awad

Mustafd Kamil' (1874-1908)
A fost cel care a ridicat notiunea de patrie egipteana la rangul celui

. . . . . 7 .
mai mare deziderat national. Discursurile sale”, cu accente romantice,
sunt mostre de patriotism egiptean:

Hal halaga Allahu watan-an 'a ‘la magam-an wa asma Sa -an wa agmala
tabi‘at-an wa ahlada atar-an wa agnd turbat-an wa asfa sama’-an wa
‘a‘daba ma’-an min Misr? (Oare a creat Dumnezeu o tard mai mareata,
cu o naturd mai frumoasa, cu vestigii mai trainice, cu paimant mai bogat,
cu cer mai senin, cu apa mai dulce decét cele care se gasesc in Egipt? —
trad.n.)

Biladr, biladi, laki hubbt wa fu'adr, laki hayatt wa wugidi wa la hayata
illa biki, ya Misr! (Tara mea, tara mea, inima mea iti apartine, viata si
existenta mea sunt ale tale, pentru cd nu existd viata dincolo de tine,
Egipt! — trad.n.)

Un alt aspect important al discursurilor patriotice ale lui Mustafa

Kamil 1l reprezinta referirile la rolul religiei in constructia identitara
egipteana:

Fa-l "agbatu ihwat-un la-nd fi I-watan tagma ‘u-nda bi-him asrafu rabitat-in
wa qad ‘iSna al-quriana at-tiwala ‘ald@ attami wifag-in wa akmali ittifaq.
(Coptii sunt fratii nostri in aceasta patrie, ne tine impreuna cea mai nobila
legatura, aceea a convietuirii timp de secole 1n cel mai deplin consens si
cea mai bund intelegere — trad.n.)

Fa inna al-bala’a kullu [-bala’-i fi an yakina al-islamu silah-an bi-yadi
I-gahili I-gabiyyy yaqtulu bi ismi-hi al-bart’a mina l-muslimina wa gayri
I-muslimina. Al-islamu wa l-gahlu ‘aduwwani la yattafigani, fa la islama

1. Absolvent al facultitii de drept de la Toulouse, jurnalistul si omul politic
Mustafa Kamil este unul dintre reprezentantii de seama ai nationalismului

egiptean. Activitatea sa culmineaza cu infiintarea, in 1907, a Partidului National
Egiptean. Se pare ca imnul national actual al Egiptului, Biladi (,,Patria mea”),

este inspirat din discursurile ui Mustafa Kamil. El a ramas celebru prin
dictonul: ,,Dacd nu m-as fi ndscut egiptean, mi-as fi dorit sa fiu egiptean”.

2. Pentru discursurile lui Mustafa Kamil in limba araba am consultat Murqus,
1984,
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bi gayri ‘ilm-in wa fadl-in wa ‘adal-in wa madinat-in wa insaniyyat. (Este
complet pagubos ca islamul sa se transforme intr-o arma in mainile igno-
rantilor §i prostilor care i-au ucis, in numele sau, pe cei nevinovati dintre
musulmani si nemusulmani. Islamul §i ignoranta sunt doi dugsmani care
nu se pot impaca, deoarece nu existd islam dincolo de stiintd, virtute,
dreptate si umanism — trad.n.)

Discursurile lui Mustafa Kamil cuprind cel putin doud idei care
intereseaza direct aceastd lucrare: diferentele de religie nu reprezinta
un obstacol in calea realizarii obiectivelor nationale egiptene, proiect
care are la baza, cum se poate vedea, criteriile de convietuire si conti-
nuitate istoricad pe pdmant egiptean, dar si rolul esential al educatiei in
formarea constintei nationale.

Salama Miisa (1887-1958)

Scriitor prolific, la fel ca si ceilalti reprezentanti ai nationalismului
egiptean, Salama Miusa a inteles rolul presei in difuzarea ideilor. A
scris peste patruzeci de volume, dintre care trei, In principal, cu
referire la nationalism: Al-Yawm wa-l gad (Astdzi si mdine), Misr asl
al-hadara (Egiptul, leaganul civilizatiei) si Al-Balaga al-‘asriyya wa
l-luga al-‘arabiyya (Retorica contemporana i limba araba). Ultimul
capitol din lucrarea 4/-Yawm wa I-gad este consacrat identitatii natiu-
nii egiptene. Asocierea Egiptului cu civilizatia orientala este o absur-
ditate, crede Salama Miusa, intelegdnd prin ,,orientala” spatiile chinez
si japonez de civilizatie. Egiptul apartine spatiului de cultura european,
limba arabd insdsi contine peste o mie de cuvinte de origine greaca si
latind, universitatea Al-Azhar, cea mai prestigioasa institutie islamica
de invitimant, a fost infiintatd de un european Gawhar al-Siqili, de
origini slave. Tot astfel, cultura araba medievald este construitd pe
aceleasi baze, grecesti si romane, ca si cultura europeana, islamul nsusi
fiind, considera coptul Salama Miisa, o ramura a crestinismului.

Luarea in considerare a factorului religios in constructia iden-
titara este un nonsens, crede Salama Miisa: religia este o problema de
naturd interioard, iar egiptenii ar trebui sa urmeze exemplul turcilor in
ceea ce priveste atitudinea fatd de religie. Egiptul are nevoie de o
conceptie seculard a societatii, bazata pe socialismul stiintific, doctrina
favorita a lui Salama Miusa, cunoscut, de altfel, ca ideolog al socia-
lismului stiintific egiptean.

Respinsa este si arabitatea, ca factor constitutiv al identitatii natio-
nale egiptene, cu tot ce inseamnd arabitate. Astfel, scriitorii egipteni
trebuie sd scape de obsesia de a imita stilul literar arab sau temele
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literaturii arabe. Trebuie sd renunte la stilul lingvistic pompos, la
retorica excesivd, la complexitatea inutild a lexicului', in special la
sinonimia prolixa, lucruri care nu fac decét sa tradeze dificultati de
conceptualizare, care, la randul lor, sunt o piedica 1n calea progresului
natiunii. Araba standard este o limba moarta care nu poate fi compa-
ratd cu limba colocviala, adevarata limba a egiptenilor.

Salama Miisa considerd ci mostenirea faraonica’ este mai benefica
pentru egipteanul modern in formarea unei constiinte nationale moderne

1. Fragmentele traduse din Salama Musa sunt citate in limba araba in Abdel-Malik,
2007, pp. 406-407.

2. Surprinzitor a fost sd regésim aceste idei intr-o lucrare recentd, aparutd la
Cairo in 1999, purtdind semnitura lui Ahmad ‘Asir si intitulati 4/-Watan
al-umm. Dirdsa fi at-taqafa al-qawmiyya al-misriyya (Patria-mamad. Studiu
asupra culturii nationale egiptene). Lucrarea se deschide cu un motto-citat
din spusele presedintelui egiptean Muhammad Husni Mubarak care aminteste
cd ,buna intelegere a istoriei, ne va ajuta sa intelegem mai bine viitorul”.
Imaginea arabilor, asa cum reiese din lucrarea mentionatd, este cea a unei
populatii invadatoare care a distrus mareata civilizatie a Egiptului faraonic.
Termenii de ihtilal al-‘arab (,;ocupatia araba”), fatra ihtilal qasiya (,,perioada
de ocupatie cruntd”, p. 117), gazw al-‘arab wa mumarasa ihtilali-him ‘ala
Misr (,raziile arabilor si exercitarea ocupatiei lor asupra Egiptului”, p. 121),
precum si referirile la arabii cuceritori ca la un grup de ,,beduini, praf pe fata
omenirii, care si-au impus dominatia asupra celei mai vechi civilizatii agricole
din lume” (p. 118) sunt cel putin surprinzitoare pentru cineva care are in
minte panarabismul militant al lui Nasser. Tot in aceastd notd, unul dintre
capitolele cartii se intituleazd hukm al-‘arab li Misr, intikdsa hadariyya
(»Guvernarea arabilor asupra Egiptului, o perioadd de decadere”), iar ideea
este reluatd apoi si explicati pe larg, cu argumente istorice si culturale. in aceeasi
notd, ceea ce istoria islamica numeste futihat al- ‘arab, adica ,,cuceririle arabe”,
este prezentat aici, iIn mod surprinzitor pentru cititor, printr-o terminologie
care aminteste de pozitiile anticoloniale: astfel, cuceririle arabilor sunt
at-tawassu'at al-isti' mariyya al-‘arabiyya, ,extinderi coloniale arabe” (p. 138).
Arabii s-au folosit de islam in modul cel mai pragmatic cu putinta pentru a-si
aservi alte neamuri: mattalat as-Sari‘atu l-islamiyya al-itar as-Sakii al-ladr
tamma istihdamu-hu li-tagtiva hada-l nahb al-maskif (,Legea islamicd a
reprezentat cadrul formal care a fost utilizat pentru a acoperi acest jaf la
drumul mare” — p. 145).

Reddm, in transcriere si, apoi, in traducere, unul dintre cele mai elocvente
fragmente cuprinse de acest capitol: mada yumkinu ‘an yugaddima al-badawt
al-ladr la yatalu bi-hi al-magamu wa al-istigraru, al-ladt yusbihu rizqu
yawmi-hi huwa al-hamma al-'‘amma la-hu wa li- ‘asivati-hi? Fa mada yumkinu
‘an tuntiga as-sahrd u gayra al-qaswati wa at-tawahhusi wa izdihari taqafati
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decat mostenirea araba. Inzestrat cu mostenirea faraonici, egipteanul
modern trebuie sa priveascd spre Europa, asa cum au facut turcii.
Acesta trebuie sa fie unul dintre telurile nationalismului egiptean.

Modernizarea Egiptului Tnseamnd trecerea acestuia de la un mod
de viata bazat pe agriculturd si marcat de preocupari literare la o
epoca noud, industriald, in care stiinta, nu literatura, sa se bucure de
intaietate. Sardacimea lexicala a limbii arabe in a desemna obiecte §i
concepte noi ii tine pe egipteni captivi intr-o epoca preindustriald,
agricola, captivi ai unei mentalitati fosilizate (‘aqliyya qadima,
gamida mutaballida tanzuru ila [-madi). Aceastd mentalitate se
reflectd In modalitatile de expresie fosilizate, in tendinta de a Inlocui
argumentatia logica printr-o gimnasticd lingvisticd, practicatd de
araba literara. Egiptul modern are nevoie de o literaturd care sd se
exprime In limba poporului, intr-o limba pe care acesta sd o inteleaga
si sd o considere a sa. Dualitatea lingvistica in care traiesc egiptenii
(aceasta diglosie araba literard/dialect) nu face decat sa ingreuneze
capacitatea de exprimare. Limba este prizoniera unui lexic incdrcat
negativ, in care o serie de cuvinte invocd realititi de mult trecute si
care, reanimate prin amintirea lor continud, sunt adevirate crime
lingvistice, crime Tmpotriva modernitatii care incearca sad-si faca loc
in societate (cuvinte precum damm, ta'r, intigam sau ‘ird, ,,sange”, ,,raz-
bunare”, ,,onoare”, invoca realititi a caror legdturd cu modernitatea
nu poate fi stabilitd).

Din cele de mai sus, reiese ca, pentru Salama Miusa, limba este
cheia modernizarii §i dezvoltarii. Egiptul are nevoie de o dubla
migcare de modernizare, in sens lingvistic si dincolo de acesta. Céci
lugatu-na al-‘arabiyya min nahiyat al-‘uliim mayyita, adica ,,limba
noastrd araba este o limba moartd in ceea ce priveste stiintele”. Ras-
punsul la aceastd problema este imprumutul lexical masiv, care va
aduce cu el o infuzie de spirit modern. La nivel cultural, acest gest se
justifica prin faptul cd si alte limbi au imprumutat in trecut din araba
pentru a se moderniza si a exprima realitati noi. La nivel pedagogic,
araba trebuie simplificatd, in sensul renuntirii la desinentele flexio-

l-gazwi wa as-salbi wa n-nahbi wa llati kanat lamh-an muhimm-an fi hayati
I-‘arab qabla I-islam wa ba ‘da-hu. ( ,,Ce poate sa ofere un beduin care nu sta
mult Intr-un loc §i care nu se asaza niciunde, pentru care a-gi castiga existenta
zilnica este cea mai importantd preocupare, pentru el si clanul sau? Ce poate
sa rodeasca desertul in afara asprimii §i abrutizarii, culturii atacului si jafului,
trasaturi importante in viata arabilor inainte si dupa islam” — p. 136).
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nare, la dual, precum si la unele forme de plural intern. Tot astfel,
pentru simplificare si modernizare, araba trebuie sd adopte alfabetul
latin, aga cum au facut turcii; egiptenii trebuie s renunte la a mai
privi limba ca pe un lucru sacru: limba este numai un instrument
(ada), un mijloc de comunicare (wasila).

In concluzie, Egiptul este egiptean; aceasti particularitate deriva
din mediul geografic in care se afld si din influenta pe care acesta a
exercitat-o asupra locuitorilor Vaii Nilului, din timpurile faraonice
pana astazi. Egiptul este european, trasaturd care provine din lunga
legdtura cu Europa, din relatia de determinare culturala care se poate
stabili intre Egiptul antic si civilizatiile greaca si romana.

Taha Husayn (1889-1973)

Ca si Salama Miusa, Taha Husayn este convins cd modernizarea
Egiptului include sau, mai mult, este conditionatd de modernizarea
limbii arabe, de scoaterea acesteia din tiparele incremenite ale Evului
Mediu. Cea mai importanta lucrare in care Taha Husayn 1si exprima
opiniile cu privire la rolul limbii in modernizarea sociala a Egiptului
este Mustagbal al-tagafa fi Misr' (Viitorul culturii in Egipt), publicati
prima data 1n 1938, la doi ani de la semnarea tratatului egipteano-britanic
care a pus capat ocupatiei britanice asupra Egiptului. Identitatea natio-
nald a Egiptului este un aspect greu de definit pentru Taha Husayn:
exista o legatura intre Egipt si tarile din jurul siu, o legiturd mate-
rializata intr-o religie, dar si intr-o limba comund, un spatiul geografic
si un cadru istoric similare. Se pare insa ca unitatea de limba si religie
nu este suficientd pentru a crea o unitate politica.

Ca si pentru Salama Miusa, apartenenta Egiptului la civilizatia
europeana este principala trasatura a identitatii acestui spatiu legat de
Europa prin mostenirea culturald greco-latind, dar si prin apartenenta
la acelasi cadru geografic: Egiptul este un produs al civilizatiei medi-
teraneene. In aceastd afirmatie, se pare ci factorul geografic, fara indoiald
determinant in constructia identitara egipteand, este surclasat de apar-
tenenta culturala la spatiul mediteranean, purtator al mostenirii greco-
-latine.

Problema limbii sta in centrul preocuparilor lui Taha Husayn, de
aceea el acorda o importantd deosebitd reformarii sistemului educa-
tional in Egipt, in special acelei parti a sistemului care se ocupd cu

1. Ideile lui Taha Husayn despre natiunea egipteand sunt preluate din textul in
limba araba inclus in Abdel-Malik, 2007, pp. 410-422.
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studiul si promovarea limbii arabe. Este vorba de araba standard, si
nu de forma ei colocviala, ca 1n cazul lui Salama Misa, adica acea
araba care reprezintd legatura egipteanului modern cu mostenirea sa
culturald. Taha Husayn nu incurajeazd exprimarea in forma coloc-
viala a arabei, ba mai mult, are uneori o atitudine condescendentd fata
de aceasta. Insd pentru a putea fi limba tuturor egiptenilor, araba
standard trebuie sa treaca printr-un proces de modernizare, in sensul
reformarii gramaticii, astfel incat sid devina inteligibilda si usor de
manuit; araba trebuie sd inceteze sd mai fie perceputd ca o limba
straina pentru egipteni.

La fel, araba trebuie scoasd de sub emblema islamului, ca limba
sacra, de expresie a cultului musulman. Indubitabil, araba este limba
islamului, dar aceasta este numai una dintre functiile sale: ea este, in
aceeasi masurd, si limba de comunicare zilnicd intre arabi. Taha Husayn
neaga rolul pe care si I-a autoatribuit Universitatea islamica al-Azhar,
de garant al corectitudinii limbii arabe, in calitatea acesteia de limba
sacra. Al-Azhar nu are nici o calificare in a da verdicte lingvistice,
cum nu are nici o competentd in limbile semitice, pentru a putea avea
o privire completd asupra fenomenului. Tot astfel, cu mult timp
inainte de aparitia universitatii islamice, limba arabad a fost normata
de catre personalitati de multe ori de altd etnie decdt cea araba.
Formarea profesilor de limba araba de cétre universitatea islamica nu
poate fi decat daunatoare modernizarii acesteia: araba trebuie si se
elibereze de tutela religiei, sa se desacralizeze, sa devind o materie de
studiu 1n universitatile laice, precum Universitatea din Cairo.

Araba trebuie sa fie un element de unitate nationald, sa devina limba
tuturor egiptenilor, a musulmanilor si a crestinilor copti, deopotriva.

Luwis ‘Awad (1915-1990)

Ideea ca egiptenii sunt arabi pentru cad vorbesc limba araba asuma,
in cadrul curentului panarab, o valoare la fel de importantd pentru
constructia identitard nationald ca si determinismul geografic pentru
nationalismul egiptean. Luwis ‘Awad se numéarad printre sustinitorii
cei mai ferventi ai identitatii nationale egiptene, pundnd la lucru in
sprijinul acestei idei teorii lingvistice in masura sa justifice diferen-
tele de limba dintre egipteni si restul arabilor. Lucrarea sa Muqaddima fi
figh al-luga al-‘arabiyya (Introducere in fundamentele limbii arabe)
este reprezentativa pentru gandirea lui Luwis ‘Awad, cum la fel de
reprezentativ este si cadrul istorico-politic in care a aparut: in timpul
presedintiei lui Sadat, cand Egiptul s-a vazut boicotat de celelalte
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state arabe, ca urmare a semnarii unei paci separate cu Israelul, in
martie 1979. Pentru Luwis ‘Awad, momentul arab din istoria egip-
teand este o perioada in care tara a fost condusa de straini, idee care
revine si in alte scrieri nationaliste.

Reforma lingvistica nseamnd adoptarea limbii arabe colocviale
egiptene ca limba oficiald a statului; de remarcat aici cd Luwis ‘Awad
nu a scris niciodata decat in dialectul egiptean sau, ceea ce el numeste
luga misriyya, ,Jimba egipteand” (Jankovski, 1986, p. 199). Araba
standard 1si cladeste suprematia pe apropierea de limba Coranului, iar
in masura in care Coranul este inimitabil, si limba in care a fost revelat
poartd aceastd marcd a sacralitatii. Aceastd trdsaturd a limbii arabe,
descrisa de teologii islamului ca fiind limba raiului, le-a creat arabilor
un sentiment nejustificat de superioritate, crede Luwis ‘Awad, un
sentiment pe care el il numeste echivalentul semitic al rasismului
arian in Europa (Jankovski, 1986, p. 202).

Din cele aratate mai sus, este limpede céd structura nationald iden-
titara a Egiptului, asa cum se construieste ea in anii *20-’30 ai seco-
lului XX, are o inclinatie antiaraba destul de evidentd si insista pe
diferentele dintre egipteni si arabi.

In aceasta tendintd se inscrie si teoria lingvistici a lui Luwis ‘Awad
care explica diferentele dintre araba egipteana colocviala si araba clasica
standard prin argumente rasiale, legate de constitutia fizica a aparatului
fonator al egiptenilor. Astfel, cele cateva particularitati fonetice ale dialec-
tului egiptean (pronuntarea sunetului gaf din araba standard printr-un
stop glotal care, de regula, reda sunetul hamza; pronuntarea sunetului
gim sub forma ghim; disparitia interdentalelor ¢, d si inlocuirea lor cu
favoarea ideii existentei unei luga misriyya (,,limbi egiptene”) de sine
statatoare. Aceste particularitati fonetice diferentiatoare se explica
prin mostenirea vechilor substraturi egiptean §i copt, care conferad
arabei egiptene trasaturi particulare in comparatie cu forma standard a
limbii arabe si cu celelalte variante aflate in uz in alte tari arabe.

Din trecerea in revista a catorva dintre atitudinile nationaliste in
lumea araba se desprinde o concluzie inevitabild: importanta facto-
rului lingvistic in formularile ideologice ale identitatii nationale in
Orientul Mijlociu. Formularile nationalismului arab, indiferent de
aspectul concret sub care evolueza, se construiesc in jurul elementului
,limba”. Se stabileste astfel un raport pozitiv si indisolubil intre limba
si identitate nationala. Limba a fost un factor esential in formarea
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unei congtiinte arabe in ultimii ani ai Imperiului Otoman; in jurul
limbii s-au conturat, de asemenea, teoriile nationale si nationaliste
dintre cele doud razboaie mondiale in spatiul arab. Se pare ca, in
teorie si 1n practica, cultura nu poate fi separata de politica.

Limba este invocatd in sustinerea diferitelor teorii ale construc-
tillor identitare nationale: de la nationalismul teritorial, unde rolul limbii
nu este unul principal, dar este unul dintre factorii formatori ai identi-
tatii nationale, pana la forme de expresie identitara, cum este nationa-
lismul arab, in care invocarea limbii capata accente mistice. Invocarea
factorului lingvistic in constructiile identitare presupune, inevitabil si
in egald masura, o exploatare a trecutului istoric. Apelul justificativ
este indreptat catre trecutul glorios al arabilor, catre dimensiunea
religioasd a comunitatii arabe, catre istoria faraonicd sau feniciana, in
functie de ideologia care trebuie serviti. Asadar, limba si istoria
contribuie Tmpreuna la structurarea uneia sau alteia dintre ideologiile
nationaliste care anima spatiul arab in perioada moderna.

[11.3.d. Nationalismul teritorial — o piedica in calea unitatii
politice a lumii arabe? Mitul unitatii arabe

Unitatea araba este unul dintre miturile acestui spatiu, o idee care anima
si alimenteaza ideologii, care ascunde, cel mai adesea, un nationalism
(in sensul de wataniyya) combatant si dorinte hegemonice izvorate
dintr-o constiintd a superioritatii alimentatd de alte mituri istorice si
culturale. Lumea araba nu este un monolit, divergentele si diferentele
fiind mai pronuntate decadt factorii comuni. Aspiratia spre unitate a ramas
o constantd a actiunii politice arabe, in mod deosebit dupa cel de-al
doilea razboi mondial, cand a fost preluata ca tema centrald de catre
diferite curente si ideologii, invocatd cel mai adesea sub formula
al-gawmiyya al-‘arabiyyd’ sau al-wahda al-‘arabiyya sau, mai abstrac-
tul, ‘uritha’. Cunoscand importanta cuvantului in acest orizont cultural,
vom intelege mai bine optiunile discursive ale principalelor ideologii
arabe si panarabe.

Realitatea geografica imparte lumea araba in Masrig si Magrib;
realitatile politice de dupa cel de-al doilea razboi mondial au Tmpar-
tit-o In mai multe state independente, conduse de ideologii politice,

1. ,Nationalismul arab” (definit de criterii lingvistice si etnice) — conceptul de
unitate araba care a servit ideologia panaraba.

2. Termenul se poate traduce prin ,arabitate”, concept fundamental in sustinerea
tezelor ideologiei nationaliste arabe §i panarabe.
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economice §i sociale diferite, uneori antagonice. Istoric vorbind, cele
doud blocuri care formeaza lumea araba, Masrig si Magrib, au fost
separate incepand din secolul al X-lea si au parcurs trasee diferite de
evolutie. Dominatia otomand comuna nu le-a apropiat mai mult, fiind
cunoscut ca Poarta nu incuraja relatiile pe orizontald intre provincii.
Secolul al XIX-lea, colonial pentru ambele parti ale lumii arabe, nu a
intarit legdturile dintre ele, dimpotrivd a accentuat particularitatile
locale in contextul luptei pentru independenta nationala.

Se pare ca ideea unei unitdti arabe a animat mai degraba mediile
politice din Orientul Mijlociu decat tarile Maghrebului Arab; tot
astfel, trebuie remarcat faptul ca, atunci cand s-a realizat, aceasta idee
a fost expresia mobilizarii impotriva unui pericol intern sau extern,
mai mult decat dorintd reald de unitate politicd (cf Flory, Mantran,
1968, p. 394). Cum s-ar putea explica altfel numeroasele tentative,
urmate de tot atdtea esecuri, ale concretizarii discursului de unitate
araba? In analizarea corecti a situatiei, trebuie si avem in vedere
curentele ideologice concurente; intre acestea, nationalismul teritorial
este, poate, cel mai puternic.

Primul proiect de unitate dateazd de dinainte de primul razboi
mondial, cand proiectul realizarii Marii Sirii trebuia sa cuprinda, sub
autoritatea serifului Husayn al Meccai, Arabia, Transiordania, Siria,
Irakul si Libanul. Dar constrangerile derivate din economia razboiului
in Europa au determinat guvernele Frantei si Marii Britanii sd incheie
acordurile Sykes-Picot, in mai 1916, care repartizau, in sfere de
influentd intre cele doud puteri, fostele provincii arabe ale Imperiului
Otoman. Astfel, in locul unui mare stat arab, s-au nascut, in imediata
urmare a primului rdzboi mondial, mai multe state arabe. Putin Tnainte
de sfarsitul celui de-al doilea razboi mondial, prim-ministrul irakian
Nurf al-Sa‘id’, constient de slibirea fortei Frantei in regiune, a incercat sa
reanimeze ideea unui stat care sa cuprinda Irakul, Transiordania, Siria
si Libanul. Sustinut de britanici in demersurile sale, din motive lesne
de inteles, proiectul prim-ministruului irakian a intdmpinat o rezistenta
neasteptatd din partea Egiptului, Arabiei Saudite, dar si a Turciei. Reali-
zarea proiectului irakian de unitate ar fi insemnat o crestere a influentei
regelui hagemit in detrimentul celorlalti doi regi, egiptean si saudit.
Tot astfel, Turcia s-a ardtat foarte incomodata de posibilitatea aparitiei
unui stat arab puternic si influent in imediata ei vecinitate. Impotriva

1. Figurda de marca a vietii politice irakiene in perioada monarhiei hasemite, a
ocupat functia de prim-ministru in mai multe cabinete pana in 1958, cand
sistemul monarhic a fost abolit, iar NGrT as-Sa‘id a fost ucis.
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acestui proiect irakian, Egiptul a lansat contra-proiectul constituirii
Ligii Arabe, cum am aratat anterior.

O prima structurd unitard comuna se realizeaza in 1958 intre Egipt
si Siria sub formula unei Republici Arabe Unite. Ea rezulta din
preocuparea ambelor state in a contracara pactul de la Bagdadl, dar si
din teama instaurarii unui regim comunist in Siria. Uniunea egipteano-
-siriana a fost aprobatd de o largd majoritate populard, iar nationali-
tatile egipteand si siriand au fost abolite, pentru a se institui nationalitatea
araba, consfintita prin Constitutia din 5 martie 1958. In acelasi timp,
Yemenul se adaugd structurii egipteano-siriene, formand impreuna
asociatia Statelor Arabe Unite. Completarea ansamblului unitar cu o
formatiune politicd unica, Uniunea Nationald, nu pare sd fi fost pe
placul politicienilor sirieni. Ei si burghezia siriand nemulfumitd de masurile
socialiste ale regimului nasserist au contestat Republica Araba Unita,
din ce In ce mai centralizatd si mai egiptenizatd, perceputd ca ame-
nintare a fiintei nationale siriene. Structura panarabd nu a rezistat in
fata particularismelor locale si a fost surmontata de rivalititi politice,
regionale si sociale. Pe 28 septembrie 1961, Siria a pus capat uniunii
siro-egiptene, iar in luna decembrie a aceluiasi an, a fost dizolvata si
uniunea cu Yemenul.

O a doua experienta de unitate, coagulata tot in jurul Egiptului, s-a
verificat In primdvara Iui 1963, cand, dupa loviturile de stat din Siria
si Irak care au adus la putere, in ambele state, partidul Ba %, cu sprijin
unionist, se produce o apropiere intre cele trei tari arabe. Sunt initiate
negocieri in vederea constituirii unei noi Republici Arabe Unite, este
semnat chiar si un acord, pe 17 aprilie 1963, la Cairo, 1nsa, la scurt timp,
conducerile ba t-iste irakiand si siriana s-au ardtat ostile proiectului
unionist coordonat de Nasser. Generalul ‘Arif, dupd eliminarea

1. Semnat la 24 februarie 1955 intre Irak, Turcia, Pakistan, Iran si Regatul Unit
al Marii Britanii, pactul va fi redenumit sub forma CENTO dupa retragerea
Irakului, In 1959. Scopul infiintérii acestei organizatii consta in contracararea
influentei Uniunii Sovietice pe frontiera sudicd, precum si in cooperarea dintre
statele semnatare. Cu timpul, CENTO a devenit o organizatie de cooperare eco-
nomica intre membrii acestuia. Desi nu au ficut parte din CENTO, Statele Unite
ale Americii au colaborat cu membrii acestuia, in special cu Pakistanul, al carui
teritoriu a fost folosit ca baza pentru diferite actiuni americane in contextul
razboiului rece. Pactul nu a reusit s obtind adeziunea principalelor state arabe
din Orientul Mijlociu, Egiptul si Siria dezvoltand relatii de parteneriat cu Uniunea
Sovieticd, si din teama unui reviriment al influentei britanice in regiune.

2. ‘Abdussalam ‘Arif preia puterea in Irak la 18 noiembrie 1963, dupad ce
reprima cu violentd o revoltd a partidului Ba ? irakian. El reuseste sa ramana
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elementelor Ba ?, revine asupra ideii proiectului de unitate cu Egiptul:
in mai 1964, cele doud state semneaza un acord de cooperare, in Irak
se constituie un partid unic, dupd modelul Uniunii Socialiste Egiptene.
Anul 1967 a pus capat aspiratiilor regionale de unitate sub lidership
egiptean, iar Gamal Abdel Nasser nu mai parea dispus sd coordoneze
astfel de proiecte.

Impotriva RAU s-au realizat mai multe proiecte de uniune araba.
Este bizar ca insasi ideea de unitate araba a dat nastere in interiorul
lumii arabe la structuri antagonice, cel putin concurente. Au existat
state arabe care, departe de a considera proiectul RAU un prim pas catre
realizarea idealului unitar, l-au interpretat ca pe o amenintare politica
si strategicd imediatd. Este cazul celor doud monarhii hagemite, ior-
daniana si irakiana, care au hotarat, la 14 februarie 1958, constituirea
Uniunii Arabe. Viata acestei uniuni a fost scurtd, curmata dupa numai
o luna si jumatate de lovitura de stat antimonarhica din Irak, instru-
mentatd de generalul Qﬁsiml. Impotriva tentativei din 1963 de refa-
cere a RAU (Egipt, Siria si Irak), dublatd si de interventia lui Nasser
in favoarea Republicii Yemen, se plaseaza propunerea regelui Arabiei
Saudite, Faysal al Il-lea (1964-1975), care, in cursul unei vizite la
Amman, in 1966, a avansat ideea unui pact islamic care sa grupeze
statele cu adevarat musulmane amenintate de ideologii straine. Cele doud
monarhii s-au angajat sa apere islamul si nationalismul arab impo-
triva ateismului §i ideologiilor derivate din acesta. Nasser a atacat
violent initiativa pactului islamic (¢f. Flory, Mantran, 1968, p. 402-403),
calificandu-l ca inventie imperialistd, Insd au fost mai multe vocile
care l-au sustinut, printre care i regasim pe regele Hasan al II-lea al
Marocului’, pe sahul Iranului’, pe presedintele tunisian Habib Bourguiba4,

la putere pana la 30 iulie 1968, cand ba ‘t-istii condusi de generalul Ahmad
Hasan al-Bakr preiau conducerea, in urma unei lovituri de stat. De altfel,
perioada care urmeaza inlaturdrii monarhiei hasemite, in 1958, pand la
instaurarea regimului ba 7-ist sub conducerea lui Ahmad Hasan al-Bakr, in
1968, este dominatd de lupte continue intre sustinatorii diferitelor orientari,
cele mai reprezentative fiind nasserismul si ba -ismul.

1. Generalul ‘Abdel Karim Qasim coordoneaza lovitura de stat din 14 iulie
1958 impotriva monarhiei hasemite irakiene. Este unul dintre sustindtorii
curentului nasserist in Irak, motiv din cauza caruia intrd in conflict cu
partidul Ba ‘t.

2. Al-Hasan at-Tani ben Muhammad, rege al Marocului intre 1961 si 1999.

Mohamed Reza Pavlahi, ultimul sah al Iranului (1941-1979).

4. Presedinte al Republicii Tunisiene intre 1957 si 1987.
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166 GANDIREA POLITICA ARABA

care, mai mult decat orice, doreau si i se opuna lui Gamal Abdel Nasser.
Lumea araba parea defintiv divizata in doua tendinte: pe de-o parte, tarile
socialiste, sub lidershipul Egiptului, iar pe de alta blocul statelor opuse
politicii egiptene, reprezentate de cele doua monarhii, saudita si hagemita.

In afara divergentelor, si le spunem, ideologice, care opun statele
arabe, existd o serie de conflicte locale care au compromis ideea de
unitate arabd. Doud dintre ele sunt de amintit n acest context: primul
este legat de revendicdrile irakiene asupra teritoriului kuweitian,
imediat dupa proclamarea independentei acestuia, la 19 iunie 1961,
iar al doilea este conflictul, mult mai grav si cu implicatii mai
importante, care opune republicanii si monarhistii in Yemen.

In primul conflict, in care generalul Qasim sfideaza ordinea regio-
nald invocand tezele otomane conform carora Kuweitul este un dis-
trict al provinciei Basra (din sudul Irakului), statele arabe se situeaza
din nou pe pozitii diferite, fiecare in functie de interesul sdu national.
Daca RAU, lordania, Arabia Saudita si Tunisia sustin Kuweitul si
dreptul acestuia la autodeterminare, Libanul afiseazd o atitudine pru-
denta, in timp ce Marocul, avand o problema similarda cu Mauritania, se
plaseazi de partea Irakului. In 20 iulie 1961, pentru a fi protejat,
Kuweitul este admis in Liga Araba, iar armatele arabe ajung pe
teritoriul sdu pentru a-i asigura independenta. Irakul se retrage din
Liga Statelor Arabe, insa situatia se dezamorseaza in 1963, cand regimul
generalului Qasim cade. Mai grav, cum am aratat, din punctul de vedere
al implicatiilor regionale, este conflictul din Yemen, care a creat, pe
langa adversitatile interne intre regalisti si republicani, un conflict de
durata intre egipteni si sauditi. Regele Faysal se simte amenintat de
cresterea influentei lui Nasser si a ideologiei socialiste in regiune si
de posibila contaminare a regatului.

Trebuie avutda in vedere, in egald masurd, componenta economica
a proiectului de unitate araba: statele bogate din regiunea Golfului
sunt destul de putin dispuse sa se topeasca intr-un conglomerat in care
si-ar pierde cea mai mare parte din avantajele economice pe care le detin.

Cat priveste Maghrebul Arab, acesta nu a cunoscut in istoria sa
prea multe tentative de unitate. Unitatea Maghrebului devine un slogan
in discursul liderilor politici ai statelor arabe din nordul Africii imediat
dupa obtinerea independentei. Se vorbeste pentru prima datd de ideea
unificarii Africii de Nord cu ocazia vizitei prim-ministrului libian in
Tunisia (¢f. Flory, Robert Mantran, 1968, p. 405), in 1957, cand
presedintele Bourguiba face referire la o uniune de la Saloum' la

1. Vechi regat din vestul Senegalului, infiintat in secolul al XV-lea.
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Casablanca. Conflictele pe granitd, mostenire a colonialismului, nu
dau ocazie concretizarii acestei idei, Insd au fost semnate o serie de
acorduri bilaterale de cooperare economicd. Amintim numai cateva
diferende intermaghrebite: conflictul dintre Maroc si Tunisia in jurul
problemei Mauritaniei, revendicata de regimul serifian, recunoscuta
ca stat independent de Tunisia in 1960. Criza algero-marocana este
mult mai gravd: ea a antrenat un conflict armat violent, in discutie
fiind regiunea Tindouf, bogata in resurse de subsol.

Unitatea araba este un obiectiv fundamental al revolutiei libiene si
al liderului acesteia, Mu‘ammar al-Qaddafi, pentru care crearea unei
natiuni arabe independente, socialiste §i unite care si pund capat
existentei statului Israel si imperialismului american reprezinta o tintd
mai presus de toate celelalte (¢f. Bleuchot, Monastiri, 1985,p. 83).
Formulele propuse de catre Libia pentru a realiza unitatea araba sunt
numeroase si debuteaza cu anul 1969, cand, incd in umbra Iui Nasser
si fascinat de personalitatea sa, Mu‘ammar Al-Qaddafi semneaza
Carta de la Tripoli, impreuna cu Egiptul, Sudanul si, ulterior, Siria.
In 1971, dupa disparitia lui Nasser, se realizeazi Federatia Republicilor
Arabe, la 17 aprilie, constituita din Egipt, Libia si Siria. Fuziunea
totald intre Libia si Egipt, propusa de Mu‘ammar Al-Qaddafi in 1972,
precum si proiectul acestuia de a exporta in Egipt modelul revolutiei
populare libiene nu pare sa fi fost bine primite de catre Sadat. De fapt,
acesta este incepului unei lungi serii de neintelegeri intre cele doua
state vecine, acutizate odatd cu vizita presedintelui egiptean in Israel
si semnarea Tratatului de Pace israeliano-egiptean. Siria devine tot
mai iritatd de propaganda libiand in interiorul frontierelor sale natio-
nale, iar in 1973 Libia este acuzata direct de a se fi aflat la originea
unor revolte islamiste pe teritoriu sirian. In 1976, Libia se afla in
neintelegere cu toti vecinii sdi, Egiptul si Tunisia fiind calificate de
catre Mu‘ammar Al-Qaddafi ca fiind regimuri-fantosa coordonate de
americani §i care, prin urmare, trebuiau eliminate (¢f. Bleuchot, Monastiri,
1985, pp. 88-89). Daca in 1976 regasim Egiptul, Sudanul §i Arabia
Saudita ca semnatare ale unui pact comun de aparare impotriva ten-
dintelor expansioniste ale Libiei si ale aliantei acesteia cu URSS-ul, in
decembrie 1977, la numai un an distantd, taberele se refac in interiorul
lumii arabe §i vom gisi o majoritate de tari arabe grupandu-se intr-o
coalitie Tmpotriva Egiptului, dupa vizita la lerusalim a presedintelui
Sadat, la 15 noimebrie 1977.

Atentia lui Al-Qaddafi se indreaptd, dupa esecul in relatia bila-
terala cu Egiptul, catre vecinii din Maghreb, iar in 1978, in timpul
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unei vizite la Alger, a propus proiectul unei federatii care sa includa
Tunisia, Algeria si Libia. Cateva luni mai tarziu, descoperirea in sudul
Tunisiei a unei cantititi de arme menite sd sprijine revoltele locale
anuleaza orice sansd de succes a proiectului libian. Crearea unei entitati
sahariene este urmatorul proiect cu tentd unionista lansat de Al-Qaddafi
cu ocazia celei de-a cincea conferinte a statelor sahariene, in 1980,
insd ofensiva propagandei libiene (cf. Bleuchot, Monastiri, 1985, p. 92)
in Ciad a determinat numeroase state africane sa rupa relatiile cu Tripoli.

Pentru cel care urmareste indeaproape jocul aliantelor dintre statele
arabe dupa obtinerea independentei nationale, este limpede ca unitatea
araba nu e o proiectie comund a tuturor statelor arabe, deoarece nu
existd o abordare neindividualistd a acestui obiectiv. Cauza unitdtii
arabe corespunde unor ambitii hegemonice legate strict de anumite
regimuri sau conducatori arabi §i de dorinta acestora de a se impune
in pozitia de lideri ai lumii arabe. Discrepanta dintre discursul unionist
si modul de actiune al celor care-si fac din unitatea arabad sloganul
principal al politicii externe este de netrecut, iar esecul repetat si
constant al tentativelor de unitate se explica prin politicile nationaliste
urmate de fiecare tard araba in parte. Este elocvent cum evolutia
atitudinii Egiptului fatd de Israel a regrupat statele arabe in functie de
interesele nationale ale fiecaruia dintre ele. Irakul, de pilda, desi nu
era de acord cu gestul presedintelui Sadat, nu si-a permis sa adere la
coalitia araba antiegipteanda, deoarece avea nevoie de sprijinul
occidental in razboiul cu Iranul, care a inceput la 22 septembrie 1980.
Data fiind rivalitatea istorica dintre Damasc si Bagdad, Siria, pentru a
contracara influenta occidentala in zond, s-a apropiat de URSS, Iran
si Libia (c¢f. Bleuchot, Monastiri, 1985, p. 93).

In nici una dintre deciziile de pactizare mai sus amintite factorul
arabitate nu pare sa aibd vreo importantd la nivel practic. Unitatea in
jurul ideii de arabitate este o constantd a discursului nationalist arab
de dupd obtinerea independentei nationale, Insa toate actiunile intre-
prinse in acest scop nu sunt decat actiuni de consolidare a fiintei natio-
nale a fiecarui stat in parte si a pozitiei acestuia in interiorul lumii arabe.

I11.3.e. Migcarile islamice reformatoare
in sprijinul cauzelor nationale

Miscarile islamice nu pot fi separate de cadrul national, de statul in
interiorul caruia apar si al cdror produs sunt. Oricat de dese ar fi
referirile la umma, comunitatea islamica, cauzele pentru care se lupta
sunt, Tnainte de toate, de tip national, poate chiar nationalist, daca ne
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referim la migcarile din nordul Africii, al caror rol in lupta pentru
independentd a fost considerabil. Olivier Roy (1992, pp. 164-165)
introduce expresia de islamo-nationalism, pentru a defini acest gen de
atitudine politicd. Reformistii algerieni au inteles cd succesul actiu-
nilor lor este strict legat de incadrarea in teritoriul algerian. Apelul la
unitatea tuturor tarilor musulmane, eventual intr-o structura adminis-
trativd comuna, slogan-tema pentru primele generatii de reformisti, a
fost perceput in dimensiunea sa utopica, iar eforturile reformistilor
algerieni din prima jumatate a secolului XX au vizat un teritoriu si un
obiectiv national precis: independenta Algeriei. Nu independenta lumii
arabe, nici a lumii musulmane, categorii mult prea vaste de incadrare
si imposibil de gestionat. Exemplul lui Abdel Qadir (1808-1883) este
edificator in sustinerea celor anterior afirmate: seful unei confrerii
religioasel, el si-a pus intreaga energie si si-a coordonat actiunile intr-un
singur sens: independenta teritoriald a Algeriei. Desi de formatie reli-
gioasd, Abdel Qadir nu glorificd idealul marii natiuni islamice cu
intentia de a realiza acest ideal, ci pentru a Intdri coeziunea celor care
se aflau si luptau sub comanda sa (Vatin, 1983, pp. 138-139). E adeva-
rat cd simbolistica exploatatd este cea religioasa, nsa ea este circum-
scrisa unei tematici national-teritoriale.

In 1931, dupa ani de functionare efectiva, a luat nastere oficial
Asociatia Ulemalelor din Algeria, in a carei organizare si conducere
teologul Ibn Badis (1889-1940) a avut un rol decisiv. Inceputi ca o operd
culturald de restaurare a personalitatii algeriene, activitatea teologilor
reformisti algerieni a devenit treptat sinonima cu idealul national de
autodeterminare §i independentd. Observatorii francezi (cf. Vatin,
1983, p. 196) ai fenomenului vad in Asociatia Ulemalelor cadrul care
a asigurat §i a furnizat armatura de baza a miscarii nationaliste algeriene.
Ben Badis ulilizeaza concepul islamic de umma in scopul inducerii
ideii existentei unei patrii (wafan) algeriene: ,,nationalismul este o limba,
o religie, o glorie, este memoria marilor barbati de stat care au fost
eroi, a oamenilor de stiintd care au fost modele de perfectiune”
(¢f. Vatin, 1983, p. 19). In Maroc, figura lui ‘Abd EI-Krim este legati de
eforturile islamului reformator de a conduce destinul tarii cétre inde-
pendentd. ‘Abd El-Krim insusi, intr-un interviu pentru ziarul egiptean
al-Manar, din 5 noimebrie 1926, recunoaste ca a recurs la sentimentul

1. Este vorba despre ordinul sufit Qadiriyya, intemeiat de Abdul Qadir al-Kilant
(m. 1166). Centrul fratiei este la Bagdad in apropierea morméantului fonda-
torului, insd membrii ei sunt raspanditi in toatd lumea islamica. Cf: Lammens,
2003, p. 148.
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religios pentru a anima lupta de eliberare a Marocului: ,,recunosc ca
am folosit sentimentul religios Tn anumite momente, ca atunci cand
spaniolii au luat Agdir-ul” (Laroui, 1976, pp. 478-508).

Ca o trasatura comund a islamului din nordul Africii, trebuie sa
remarcam ca migcarea reformista islamica, ce se revendica de la marile
figuri ale curentului salafist din a doua jumatate a secolului al XIX-lea
si care este un produs al mediilor religioase culte, legate de spatiul
urban 1n general, este departe de a acoperi intreg spatiul de exprimare
a islamului in aceasta regiune. Islamul popular, de tip confreric, este
mult mai puternic aici, dar si mult mai traditionalist $i mai spiritua-
lizat. Daca in Algeria si Maroc liderii miscarilor confrerice au ajuns,
de cele mai multe ori, la un acord cu autoritatile puterilor coloniale
sabotand astfel lupta de eliberare purtatd de ulemalele reformiste, n
Libia, seful miscarii senusite este conducatorul luptei pentru indepen-
denta tarii si, de altfel, viitorul rege'.

Obtinerea independentei statelor din nordul Africii a consacrat
realitatea teritoriald (cf. Boulares, 1983, p. 193), dincolo de oricare alt
tip de determinari identitare: araba, panaraba, nord-africana, islamica,
mediteraneand, care au trecut in plan secund. Spre deosebire de Mashreq,
care a cunoscut numeroase tendinte si orientari in perioada moderna,
Maghrebul arab si-a cladit identitatea n opozitie cu un singur element
de alteritate: colonistul francez. Aplicand politica favorizarii etniei
berbere, colonistul francez a atacat direct identitatea araba, provocand
o mobilizare puternicd a arabilor maghrebiti musulmani in jurul celor
doud elemente definitorii: islamul si arabitatea. Astfel se explicd de ce
in Maghreb cele doud notiuni nu apar in contradictie, ele coali-
zandu-se in lupta pentru independenta nationala.

1. Regele Idris (1951-1969) este seful miscarii confrerice senusite. Migcarea a
fost intemeiatd in 1837 de Sayh-ul As-Santis1. Sanusitii gi-au constituit o fratie-
-stat in oazele din deserturile Cirenaicii, incéd inainte de colonizarea Libiei de
catre italieni. Este o confrerie sufitd care a dobandit, in perioada coloniald o
viguroasa componentd politicd, coordonand lupta de eliberare (¢f. Lamments,
2003, p. 151).



Capitolul IV

Democratia, cea mai recenta
revendicare a modernitatii
arabo-islamice

Cat de multe cuvinte nedreptatite contin limbile
oamenilor si cdt de mare este nevoia de echitate a
acestora, sd fie scoase din intuneric §i redate sen-
surilor lor adevarate, fara exagerari sau renun-
tari. Aproape am ajuns sa cred cd nedreptatea este
o realitate pentru toate cuvintele din toate limbile,
pentru cd acestea sunt expuse unui rau imens,
intentionat, din greseald ori din pura neglijenta.
Este suficient sa observam ca ele au sensurile pe
care le doresc utilizatorii lor care sunt diferiti in
inteligenta si prostie, in istetime §i agerime, bine-
sau rau-intentionati, sinceri sau fatarnici, incarcand
cuvintele cu toate aceste nuante. Probabil ca demo-
cratie este unul dintre cuvintele cele mai nedreptatite
care a suportat nenumadrate interpretari .

Reludm afirmatia pe care am formulat-o in introducerea si pe par-
cursul acestei lucrari, si anume ca in analiza de fata este vizatd peri-
oada modernda a istoriei islamului, insd considerdm referintele
istorice” ca indispensabile pentru intelegerea liniilor principale ale

1. Textul intitulat Democratia sau cuvdntul nedreptatit 1i apartine scriitorului si
ganditorului egiptean Taha Husayn (1889-1973) si a fost publicat in editia
din 21 noiembrie 1948 in ziarul Al-Ahram. Fragmentul tradus din limba araba
a fost introdus in antologia de texte considerate esentiale pentru viziunea
intelectualilor musulmani asupra democratiei, selectia apartindndu-i lui Nabil
Farag (2005, pp. 199-206).

2. ,,Omul nu este o pagind alba, el poarta cu sine o serie de imagini §i concepte si,
cu ajutorul acestui echipament intelectual, incearcd sd-gi rezolve problemele” —
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gandirii islamice contemporane. Contextul in care intentiondm s& dez-
voltdm discutia despre democratie in spatiul arabo-islamic este rezul-
tatul evolutiilor istorice ale statului islamic clasic si ale principalelor
sale trasaturi.

Avem in vedere in permanenta ca islamul arab, ca orice alt spatiu
cultural, trebuie analizat si inteles intr-un cadru dat, cu notiuni, cuvinte si
imagini specifice (Laroui, 1994), tot asa cum spatiile chinez, indian etc.,
sunt percepute prin imagini si concepte caracteristice acestora. In acelasi
timp, nu putem ignora faptul cad sistemele culturale si de civilizatie
interactioneaza, schimband idei si valori cu civilizatiile contemporane
sau anterioare, astfel incat nu exista culturi care sa fie expresia purd a
creatiei intelectuale, artistice sau materiale a unui singur popor.

IV.1. Democratia in spatiul arab. O incercare
de intelegere a unei paradigme culturale

Subiectul democratiei este tratat in perioada modernd de numeroase
lucrari, studii si articole de presa scrise in limba araba. Preocuparile
pentru democratie se concretizeazd in colocvii si conferinte regionale
si internationale, In programe de guvernare care fac din perspectiva
democratica asupra societatii din Orientul Mijlociu o prioritate. Aziz
al-Azmeh (Al-Azmeh, 1994) plaseaza inceputul discursului despre
democratie in spatiul arab in preajma anilor 80 ai secolului trecut, atunci
cand un anumit numar de organizatii provenind din societatea civila
araba au fost desemnate sa promoveze adoptarea si difuzarea publica a
normelor democratice. Astfel, problema democratiei a devenit o compo-
nentd majord a vocabularului politic arab, prezentd in toate tipurile de
discurs politic, cu exceptia celui radical islamic (Al-Azmeh, 1994).
Completandu-l pe istoricul si ganditorul Aziz al-Azmeh, trebuie
mentionat cd preocuparea pentru democratie si semnificatiile acestui
concept isi are primele exprimari in secolul al XIX-lea, fiind o tema
larg dezbatuta in prima parte a secolului XX de o serie de intelectuali
liberali din spatiul arabo-islamic, precum Niqtla al-Haddﬁdl, Taha

¢f. Talbi, 1998, pp. 100-103. Caracteristica gandirii islamice incepand cu
perioada Renasterii (an-Nahda) si pand in prezent este reprezentatd de proiec-
tarea conceptelor vechi asupra unor realitati noi.

1. Sanad ad-dimugratiyya, in Farag, 2007, pp. 93-105.
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Husayn', Mya Ziyada®, Salama Miisa’, Muhammad Husayn Haykal®,
‘Abbas Muhammad al-‘Aqqad’.

Departe de a transa discutia referitoare la inceputurile discursului
despre democratie si neexcluzand dintre cauze nevoia internd a socie-
tatii arabe de a lua in dezbatere acest aspect, trebuie sd remarcam,
atunci cand ludm in discutie curentele de gandire din lumea musul-
mand, ca existd o distantd imensa intre elitd, oricare ar fi domeniul de
exprimare al acesteia, $i marea masd sociald. Cand formulim o
asertiune de genul ,,democratia este un deziderat al tuturor”, trebuie
sa ne intrebam despre gradul de reprezentativitate si de interes pentru
aceastd problematica. Trebuie, de asemenea, subliniat cd democratia,
devenita principala linie de discurs in societatea arabo-musulmana,
continua sa fie perceputd de catre marea masa ca fiind acelasi tip de
sistem care In ideologia revolutionard era numit ,,democratie bur-
gheza” si asociat cu ocupantul colonialist. ,,Sa se fi schimbat democratia
in ultima jumitate de secol? Sau sustindtorii acesteia?”® Confuzia
existentd in jurul conceptului de democratie nu este o particularitate a
perceperii lui in spatiul islamic; democratia pune probleme de definire
chiar in locul de provenieta. Intrebarea ,,Ce este democratia?” formulata
in Occidentul insusi nu oferd o singura variantd de raspuns, cu atat
mai putin, prin urmare, in spatiul arabo-islamic. Confuzia in definirea
conceptelor pe care se construieste gandirea arabd modernd este un
pericol extrem de mare care-i preocupd in cel mai inalt grad pe inte-
lectualii musulmani de tendinti modernizatoare’, dati fiind legitura
dintre confuzia semantica si neclaritatea in gandire.

[u—

Al-Kalima al-mazlima, in Farag, 2007, pp. 199-207.

Ad- dimugratiyya, In Farag, pp. 111-125.

Ad-dimugratiyya qabla kulli sa’y (Democratia inainte de toate), in Farag,
pp. 183-189.

Ad- dimugqratiyya fi Misr (Democratia in Egipt), in Farag, pp. 171-183.

Li mada and dimuqrati? (De ce sunt eu democrat?), in Farag, 2007, pp. 189-199.
Al-Gabiri, 1992.

Mohamed Talbi, istoric tunisian, propune o analiza lucida a islamului, in care
reformarea in profunzime este enuntatd ca prioritate absoluta; istoricul tuni-
sian prezintd confuzia care domneste la nivelul asimilarii conceptelor mo-
derne, de sorginte europeand, raportandu-se la vocabula umma si la sensurile
pe care a trebuit sd le inglobeze: ,,una dintre indatoririle fundamentale ale ex-
pertilor nostri in limba araba este s se ocupe de aceste concepte, pentru ca este
indispensabil sa punem ordine in structurile noastre de gandire. Avem mare nevoie
sa facem lumina asupra acestor concepte si, implicit, asupra schemelor mentale

care definesc gandirea noastra politica” (trad.n.); ¢f. Talbi, 1998, pp. 33-35.

wn

Now s
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Formula idealda a democratiei ar trebui sd reuneasca trei elemente
fundamentale: suveranitatea poporului, egalitatea si libertatea (Boia,
2007, pp. 14-15), insa relatia dintre acestea nu poate fi descrisa ca una
aflatd in perfect echilibru. Suveranitatea poporului, cu precedentul siau
in democratia ateniand directd, nu a devenit model pentru revolutiile
americana si franceza care au pus In practicd un regim reprezentativ,
privind cu suspiciune modelul antic de democratie si vazand in el un
fel de tiranie democraticd, a multimilor, unde acestea nu reprezentau
decat o masa de manevra (Boia, 2007, p. 15) si unde drepturile indi-
viduale nu erau luate in considerare. Libertatea si egalitatea, precum
si realizarea unui echilibru intre cele doud 1n organizarea societatii,
sunt deziderate de neimplinit ale democratiei. Un exces de libertate
reduce serios sansele de egalitate dintre indivizi, in timp ce o egalitate
deplind ar anihila libertatile (Boia, 2007, p. 39).

Democratia a dobandit sensuri diferite in chiar istoria unui singur
popor: astfel, democratia din timpul Revolutiei Franceze nu se
aseamdnd cu sistemul din vremea monarhiei constitutionale, asa cum
nici cea de-a treia republicd nu se poate compara cu cea de-a patra, in
curs de formare'. Abia daca s-a sfarsit cel de-al doilea rizboi mon-
dial, ca termenul democratie a si capatat noi sensuri: rusii 1si descriu
propriul sistem, comunist, ca fiind o democratie, in timp ce americanii
si europenii isi denumesc sistemul lor, capitalist, folosind acelasi cuvant.
Si unii, si altii isi justifica alegerea prin sensul pe care il dau termenului
democratie, facand apel la dictionare mai mult decét la realititile vietii’.

Democratia continud sa ocupe un loc important in dezbaterile cu
privire ordinea sociald occidentald, mai ales in contextul afirmarii tot
mai accentuate a nevoii de securitate care vine in contradictie cu o serie
de libertati si drepturi democratice. Toate aceste aspecte in dezbatere,
trecute si prezente, referitoare la conceptul occidental de democratie
sunt resimtite in spatiul arab, sporind confuzia la nivelul intelegerii si
asimilarii sale.

Articolul este scris in 1948.

Textul i apartine scriitorului $i ganditorului egiptean Taha Husayn (1889-1973)
si a fost publicat 1n editia din 21 noiembrie 1948 in ziarul Al-Ahram, (cf. Farag,
2007, pp. 199-206).

N —
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IV.1.a. O istorie a revendicarilor democratice
in spatiul arabo-islamic

La intrebarea cine revendica' democratia in spatiul arabo-islamic am
putea raspunde ca este vorba despre ceea ce numim ,,elita contemporana”,
de orientare mai degraba liberald, al carei contact cu Occidentul si cu
valorile promovate de acesta este nemijlocit. Numai ca aceasta elita
contemporand este un grup minoritar, iar lipsa puterii sale este expli-
cata prin inexistenta legaturilor dintre acest corp elitist si masele populare.
Nu existd canale prin care marea masa a populatiei sd intre in relatie
cu ideile promovate de aceste cercuri, astfel incat sa se poatd ajunge
la situatia in care sd putem afirma cd democratia in lumea araba este o
aspiratie colectiva.

Pe langa acest grup elitist de formatie liberald, existd dintotdeauna
si cu o influentd considerabil mai mare asupra maselor, elita traditio-
nald, religioasa care, la randul sau, are o opinie proprie despre demo-
cratie. Traditionalistii sunt, in principiu, de acord cu democratia, insa
propun o forma autohtona de expresie pe care ei o considera echiva-
lentd principiului democratic al consultarii, §iz7a sau principiul consultativ.
Fara intelegerea acestei legaturi pe care traditionalistii o fac intre con-
ceptul islamic $iira@ si democratia de tip occidental, este dificil sa se ajunga
la o apreciere justa a perceptiei democratiei in spatiul arabo-islamic.

Secolul al XIX-lea si contactul cu modelul de civilizatie european
a starnit in lumea araba doua tipuri de reactie. Unul dintre ele, cunoscut
sub denumirea de salaﬁyyaz, a incercat echivalarea tuturor conceptelor

1. ,Naivii isi inchipuie ca noi masluim alegerile. Nici vorba de-aga ceva! Toatd
treaba este cd noi am studiat bine psihologia poporului egiptean. Domnul
nostru i-a creat pe egipteni ca sa accepte autoritatea guvernului... Nici un
egiptean nu se poate impotrivi guvernului. Existd popoare care prin firea lor
se agitd si se revoltd, dar egipteanul ramdne cu capul plecat toatd viata lui
pentru o bucata de pdine... E scris n istorie ceea ce iti spun eu acum... Poporul
egiptean este poporul cel mai usor de carmuit din intreaga lume... De indata
ce iei puterea, egiptenii iti aratd supunere, se umilesc dinaintea ta si faci cu ei
ce vrei... Si orice partid din Egipt care face alegeri si se afla la putere, le
cdstigd in mod obligatoriu, fiindcd egipteanul trebuie sa sprijine guvernul.
Asa l-a creat Domnul nostru...”, Alaa al-Aswani, Blocul lakubian (traducere
din limba araba si note de Nicolae Dobrisan), Polirom, Iasi, 2007, p. 117.

2. Salafiyya, curent de gandire bazat pe intoarcerea la religia stramosilor (salaf,
pl. aslaf: ,,stramos”) a generat miscarea de reforma din secolul al XIX-lea din
spatiul arabo-islamic. O tendintd reformistad ultrarigorista si arhaizanta,
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introduse de modernitatea europeand printr-o serie de realitdfi exis-
tente in cultura arabo-islamica. Una dintre aceste echivalente este cea
intre vocabula europeana ,,democratie” si conceptul islamic de sira.

Aceasta actiune de echivalare merge pana la refuzul total de folosire
a terminologiei straine, mai ales in cazul celei de-a doua generatii de
salafisti'. Este un regres in comparatie cu pionierii migcarii de renas-
tere islamica, Al-Afgant si ‘Abdu, pentru care incercarea de a gasi in
patrimoniul cultural islamic realitati echivalente cu cele ale moderni-
tatii europene a reprezentat nu o respingere a acesteia, ci mai degraba
o dorintd de a demonstra ca islamul poate renaste prin propriile forte,
nu neaparat in contradictie marcantd cu Europa. Dacé tinem cont de
aplicarea acestui principiu islamic si de durata istorica a acestei apli-
cari, fiind vorba de o perioada scurtd, in timpul primilor califi ai
islamului®, putem emite concluzia ci §iird reprezinti opusul guver-
varii autoritare, avand la baza principiul consultativ restrans; el poate
fi opusul unei guvernari dictatoriale, dar nu echivalentul sistemului
democratic’.

In sustinerea echivalentei dintre conceptul occidental de democratie
si principiul islamic traditional de consultare, siira, salafistii fac apel
la acele versete coranice in care Sird apare ca recomandare expresa,

wahhabismul, se impune prin forta armelor in Arabia secolului al XVIII-lea.
Versiunea moderna a reformismului care reprezintd, inainte de toate o miscare
intelectuald, este dominata de cateva figuri de marca, precum indianul Sayyid
Ahmad Han (1817-1898), egipteanul Muhammad ‘Abdu si afganul Gamal
Eddin al-Afgani (1833-1887). Toti denuntd inertia ulemalelor si militeazi
pentru reorientarea catre igtihad (efortul de interpretare a legilor sacre in
vederea punerii in acord cu evolutiile societatii) si cred ca islamul, pe care il
vad interpretat in lumina descoperirilor intelectuale modemne, nu este fun-
damental incompatibil cu aporturile stiintifice si culturale ale Occidentului.
Curentul reformist se raspandeste in intreaga lume musulmana: in Maghreb,
prin algerianul Abdelhamid Ben Badis (m. in 1940), prin marocanul Allal
al-Fasi (1910-1974), in Indonezia, prin miscarea Muhamadiyya, in India, prin
Muhammad Igbal. Cf. Thoraval, 1997, pp. 265-266.

1. Este vorba de curentele islamiste de orientare integristd care se desprind din
miscarea salafistd, de tipul Fratiei Musulmane (aparuta in Egipt, in 1928).

2. Primii patru califi ai islamului cunoscuti sub denumirea de califii ortodocsi
sau ,,bine-calauziti” (632-661).

3. Cel putin, nu in forma democratiei moderne, de tip occidental, bazatd pe un
grad extins de reprezentativitate. Dreptul de vot este universal in democratiile
occidentale moderne. Insi, prin raportare la modelul atenian de democratie,
probabil ca s-ar putea stabili niste echivalente, evident partiale.
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alaturi de alte obligatii ale musulmanului. Recomnadarea de a consulta
ahlu I-hall wa [- ‘aqd1 nu poate fi un indiciu de functionare democra-
ticd a sistemului islamic, atata vreme cét cei care se subsumeaza acestei
categorii nu sunt alesi, ci corespund celor care detin puterea sociala,
economica, culturald si politica. Fard specificarea unor criterii de
stabilire a reprezentativitatii, principiul consultativ nu poate sa intre
in comparatie cu cel democratic.

Al-hakimu az-zalim hayr-un min wad *-in la hakima fi-hi (,,conduca-
torul tiranic este mai bun decat nici un conducdtor’), acesta este prin-
cipiul care a dominat gandirea politica a islamului clasic, este explicatia
partiala a lipsei de preocupare pentru stabilirea atributiilor conducatorului.
Avem 1in vedere, In aceeasi masura, principiul conform caruia puterea
califului deriva direct de la Dumnezeu, singura autoritate in fata careia
acesta trebuie sa raspunda. Califul, principele sau sultanul, chiar si in
putinele cazuri in care este ales prin bay 4’, nu da socoteald in fata
celor care au depus jurdamant de credinta in fata lui. Idealul conduca-
torului in islam este despotul luminat, al-hakim al-fadil, cel care guver-
neaza cerand sfatul celorlalti si actiondnd, intr-o oarecare masurd, in
conformitate cu acesta.

Cu ocazia aniversarii a treizeci de ani de cand presedintele Salih
se afla in fruntea tarii, Muhamamd az-Zahiri, profesor de stiinte
politice la Universitatea din Sanaa, aduce in dezbatere conceptul de
‘ab siyasiyy, ,tata politic”. Un alt aspect extrem de important atins de
specialistul yemenit este constatarea ca un schimb pasnic de putere in
Yemen este imposibil, din cauza faptului ca elita (si foloseste vocabula
nuhba) nu este inca pregatita, psihologic, cultural si politic sa imparta
puterea cu altii: Al- ubuwwa as-siyasiyya: katir-un min al-yamaniyin
wa l-‘arab la yazaluna yanzurina ila anna al-hakima al-qa’ida huwa
bi manzilati l-abi’. Acesta este idealul de guvernare spre care a tins
societatea araba, iar diferentele dintre situatia prezentatd si ceea ce
cunoaste Europa in materie de stiinta guverndrii nu mai trebuie evi-
dentiate.

In acest context, trebuie spus ci singura productie in domeniul
stiintelor politicii §i guverndrii in lumea islamica este reprezentata de

=9

1. in traducere din limba araba, ,.cei care leagd si dezleagd” — prin urmare, ,,cei
care au puterea”.

2. Procedura de consimtire la alegerea califului, folositd in desemnarea primilor
patru califi ai islamului.

3. ,Paternalismul politic: multi dintre yemeniti §i arabi continud sd vada in
conducitor imaginea tatalui” — trad.n. (cf. 4l-Gazira, 22 iulie 2008).
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cartile de povata scrise de kuttab-i sau secretari, si adresate principilor.
Principiul dominant este autoritatea despotica: supusii au de ales ntre
al-qubiil si as-sayf, acceptarea noului principe sau ,,sabia”. Intre aceste
doud variante, nu prea ramane loc pentru exprimarea unei opinii. lata
deci cat de diferite sunt evolutiile celor doud societiti, cea europeana
si cea islamica, in relatia lor cu puterea, cu guvernantii. De aceea, nas-
terea democratiei in lumea araba este un proces greu, care trebuie asumat
de intreaga societate, nu numai de catre un grup elitist; este o nastere
dificila, dar, ca si in cazul unui nou-niascut, ea se poate face si prin ceza-
riand, dacd metoda clasicd nu functioneaza (Al-Gabiri, 1992, p. 122).

Una dintre cauzele lipsei democratiei in lumea araba este persis-
tenta tribalismelor de tot felul, printre ele si sectarismul religios. Depa-
sirea particularitatilor ,,tribale”, cuvantul fiind o metafora pentru orice
tip de regionalism, si adoptarea ideii de partid (hizb) reprezentativ
pentru o anume orientare ideologica sunt printre primele conditii ale
ascensiunii catre democratie. Disputa dintre ideologii trebuie sd se
substituie disputei dintre tribalisme.

IV.1.b. Ipoteze lingvistice

Democratia a inlocuit in vocabularul politic arab al ultimelor doua
decenii alte concepte care au definit spatiul politic al Orientului Mijlociu
in secolul XX, cum ar fi unitatea araba, socialismul, marxismul etc. In
cazul termenulului democratie, imaginea care se creioneaza imediat
in mintea utilizatorului occidental al acestui concept este aceea a unui
sistem liberal, in centrul céruia este pozitionat individul, cu drepturile
si obligatiile care-i revin din calitatea de cetdtean. Definirea exactd a
conceptelor folosite e absolut necesard pentru corecta intelegere a
realitatilor supuse analizei si raportarea la acestea .

Studierea unui concept din punct de vedere lingvistic poate furniza
informatii importante despre substanta acestuia. Intrebarea: face parte
din mostenirea lingvistica arabad sau este din terminologia transferata
prin traducere se poate dovedi de extrema importantd pentru analiza
si intelegerea unui anume context cultural. Prezenta sau absenta din
fondul lexical autentic a unei vocabule este in stransa corelatie cu capa-
citatea acesteia de a fi sau nu purtitoare a unei informatii culturale.

1. ,,Un des procédés les plus courants de I’obscurantisme contemporain consiste
a jouer sur le flou dans lequel sont laissés intentionnellement les notions
utilisées” (cf. Rodinson, 1966).
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Unii cercetatori arabi contemporani' considerd ca absenta numelor pentru
lucruri sau fenomene dintr-o limba anume este o dovada a lipsei con-
tinuturilor pe care le denumesc din insdsi aparatul cultural si de gan-
dire al vorbitorilor acelei limbi.

Notiunea ,,democratie” a fost inteleasd o bund perioada de timp
din secolul al XIX-lea ca fiind echivalentd cu republica, sau, mai degraba,
o descriere adecvatd pentru aceasta forma de guvernare. Ambele pre-
supuneau o participare egald a cetitenilor la viata publica, drepturi si
libertati pentru mase — intr-un cuvant, puterea poporului. Se pare
(cf- Ayalon, 1987, pp. 106-107) ca aceastd echivalentd semantica intre
cele doud notiuni se pastreaza pand astazi in neogrecescul demokratia.
Pentru filozofii arabi care au tradus Platon, cetatea descrisa ca demo-
cratica a fost echivalatd cu al-madina al-gama ‘iyya si prezentata ca
,0 forma statald in care oamenii se bucura de libertate totald si fac
orice poftesc, fard nici o constrangere” (c¢f. Ayalon, 1987, pp. 106-107).
Insa sistemul descris de Platon nu pare sa fi fost pe placul filozofilor
arabi, care sunt de parere ca o libertate prea mare acordata omului nu
poate duce decat la anarhie. Curios, sau poate nu, este faptul ca
reformatorii musulmani nu s-au gandit s preia formula inaintagilor
medievali pentru a denumi sistemele care, in Occident, se autocarac-
terizau ca democratice. Termenul a fost auzit de Sayh-ul At-Tahtawi
(1801-1873), trimis de Muhammad ‘Alf in misiune stiintifica la Paris,
care 1l si explica, fard sa faca 1nsad apel la patrimoniul cultural arab.
El preia termenul din francezd, cu caracteristicile fonetice specifice
limbii arabe, si il si defineste: ad-dimugratiyya naw-un mina
I-gumhiiriyya®, gumhiiriyya fiind, la randul siu, descrisd ca hukm

1. Al-Gabiri, 2005. Mentionam ci Al-Gabiri reprezinti noua linie de gandire
nationalistd din migcarea intelectuald arabd. El e de parere ca terminologia
folosita de curentul modern de gandire din spatiul arab este comparabild cu
cea utilizata in domeniul produselor electronice. Astfel, termenul care traduce
cuvantul ,laicitate”, anume 'ilmaniyya, sustine Al-Gabiri, nu are din limba
araba nimic in afara schemei de derivare, aceea de masdar sina'iyy, iar pro-
cedeul de derivare s-a facut de la numele 'alam, cu sensul de ,lume”, foarte
rar folosit in limba araba. Autorul refuza, de altfel, sa foloseasca termenul
‘ilmaniyya pentru a traduce conceptul de laicitate, recurgand la barbarismul
la'ikiyya, de inspiratie franceza, pe care-l1 diferentieaza de sikilariyya, specific
spatiului britanic si celui germanic. Termenii sunt o transliterare a celor doud
vocabule europene, neavand echivalent lingvistic 1n araba si necorespunzand
unor arii semantice reconoscibile, sustine ‘Abie al-Gabirf.

2. ,.Democratia este o forma de republica”, in traducere din limba araba.
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al-gumhir'. Noutatea acestor notiuni este evidenti pentru receptorul
musulman obignuit cu un sistem de guvernare in care poporul, fie ca i
se spune al-gumhir’, ar-ra‘iyya® sau al-‘Gmma’, este obisnuit si fie
supus ,,acelora [...] care au porunca” (Coran, 4, 59).

Pentru a reda termenul democratie, limba araba nu dispune de o
vocabula proprie si nici nu a creat, in laboratoarele academiilor de limba
araba care se preocupd de Innoirea terminologiei pentru a tine pasul
cu evolutiile modernitatii, o alta, fie prin exploatarea semanticd a unui
termen deja existent si reinvestirea lexicald a acestuia, fie prin crearea
unuia nou. In cazul cuvantului »democratie”, limba araba a recurs la
procedeul imprumutului lexical, cu modificari fonetice specifice, in
general, tuturor imprumuturilor in araba: dimigratiyya. imprumutul lexical
este una dintre metodele cel mai putin folosite de limba araba pentru
innoirea vocabularului, in comparatie cu alte modalitati la care araba
literard recurge cu o frecventd mai mare: neologismul, resemantizarea
si calcul semantic. lar atunci cand o vocabula este imprumutata din
lexicul altei limbi, desi din punct de vedere lexical ea isi pastreaza
sensul din limba de origine, fonetic i gramatical este in intregime
asimilata. Astfel, cuvantul dimigratiyya corespunde in limba araba
unei scheme clasice de nume abstracte de calitate, fiind derivat de la
un adjectiv de relatie, dimiigrati.

Procesul de aculturatie lingvistica sau indigenizarea unor reali-
tati strdaine nu este propriu numai limbii arabe. Este un proces suferit
de limbile care exprima culturi aflate intr-o faza de asimilare de reali-
tati noi, de reguld exterioare propriei productii intelectuale. In cazul
conceptului de democratie, lipsa unui termen indigen care sa defineasca
aceasta realitate ne-ar putea conduce la ideea ca aceasta nu se rega-
seste printre produsele civilizatiei arabe.

Exista, in acelasi timp, si probabilitatea ca aceastd realitate sa fi
fost desemnata printr-o alta vocabula, a carei intrebuintare a fost depa-
sitd sau care existd 1n continuare 1n fondul lexical, dar nu mai este in uz.
Analizand cativa termeni politici reprezentativi din limba araba moderna,
Bernard Lewis’ atrage atentia ca Imprumutul dimiigratiyya nu acopera
semantic un continut cu totul nou pentru cultura politica araba. Realitatea

,,Guvernarea maselor”, in traducere din limba araba.

»Mase”, ,,popor”, ,,adunare”, in traducere din limba araba.
»Supusi”, ,turma”, in traducere din limba araba.

,Poporul de rAnd”, le menu peuple, in traducere din limba araba.

Lewis, 2001, ,,On Modern Arabic Political Terms”.

MRS
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sistemului democratic, in forma lui anticd dezvoltata de cetatile grecesti,
este prezentd in cultura arabd medievald, prin traducerile din filozofia
greacd, si dispune de un echivalent arab introdus de traducitorii'
vremii. Acesta este madina gama iyya, sintagma in care madina este
echivalentul grecescului politeia, iar gama iyy se traduce prin ,,colec-
tiv”, ,,comunitar”. Tot astfel, vocabula madina, folosita iIn mod curent
in limba araba cu sensul de ,,oras”, a acoperit in traducerile mentionate
si conceptul latin de res publica. Termenul curent pentru ,,republica”,
gumhiiriyya, este un neologism de secol al XIX-lea, creat pe teritoriul
Imperiului Otoman, in limba turca, si imprumutat de araba, fenomen
care caracterizeazd majoritatea conceptelor politice moderne din
gandirea araba contemporana. Istanbulul, inimd a Imperiului Otoman,
a reprezentat, incepand cu a doua jumaitate a secolului al XVIll-lea,
cutia de rezonantd a evolutiilor moderne din spatiul Europei occidentale.
Asadar, nu este de mirare ca terminologia corespunzatoare noilor rea-
litati care invadeaza Imperiul Otoman, apare mai intai in limba turca.

Paradoxul acestei situatii lingvistice constd in faptul cd vocabulele
resemantizate sunt la bazd cuvinte de origine araba, intrate masiv in
turca, in special dupd islamizarea populatiei turce, si care se intorc in
limba araba ca neologisme, cu valori semantice noi. In aceasti situa-
tie se gasesc cativa termeni fundamentali pentru definirea contextului
politic arab modern: gawmiyya (,,nationalism”), iStirakiyya (,,socialism”),
hukiima (,,guvern”), dustir (,,constitutie”), constituiti cu actuala valoare
semantica in limba turca, prin contactul societétii otomane cu moder-
nitatea europeana.

Alte concepte definitorii pentru cadrul gandirii politice arabe
moderne, de tipul umma (,,natiune”), sa'b (,,popor”), watan (,,patrie”),
dawla (,stat”), hurriyya® (,libertate), islah (,reformd”), au dobandit

1. Trebuie reamintit ca influenta filozofiei grecesti, care se infiltreaza, citand
afirmatia lui C.H.M. Versteegh din Greek Elements in Arabic Linguistic
Thinking (E.J. Brill, Leiden, 1977, p. 178), in gandirea araba pe doua cii, la
voie diffuse si la voie érudite, este extrem de marcantd in stiinta gramaticii,
unde doctrina stoicd poate fi recunoscutd in principalele categorii cu care
opereaza gramaticii arabi. Mentiondm aici distinctia pe care gramaticii arabi
o fac intre cuvinte primare sau radacini (usi/) si cuvinte derivate din acestea
(furii*), preluand categoriile stoice de prototupa si pardgéga. De asemenea,
s-a stabilit o corespondenta de semnificatie intre vocabula araba ma‘na (,,sens”;
»sens al unui cuvant”, in cazul de fata) si termenul grec prdgma si sinonimul
sau lekton (lucru a carui semnificatie este data de o grupare de sunete).

2. Evolutia vocabulei hurriyya este, in mod particular, deosebit de interesanta.
Termenul este atestat in poezia preislamici cu sensul de ,noblete”, iar
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sensurile cu care sunt in uz in momentul de fatd prin procedeul cal-
cului semnatic'.

Pe de altd parte, este de notorietate faptul ca o notiune poate fi
anterioara vocabulei care o exprimid; si de cate ori intdlnim un cuvant
strain, nu trebuie sd consideram ca si ideea pe care o exprima este de
import. Vom vedea cum este exploatat, in acest sens, termenul coranic
Sird, care exprima principiul consultativ si care este asociat in foarte
multe scrieri arabe cu principiul electiv, bazd a democratiei.

Noua terminologie elaboratd de catre sustindtorii gandirii liberale
occidentale nu a aparut intamplator, dintr-un capriciu al intelectualilor
arabi si musulmani de orientare liberala, ci este strans legatd de pro-
cesele sociale. Ignorarea acestei realitdti fundamentale, a legdturii dintre

A ER)

adjectivul hurr (,liber”, in utilizarea actuald), in intelesul de ,;nobil”, ,,bun”.
in literatura arabi clasici, se intdlnesc frecvent aprecieri de genul hurr
al-kalam, in care hurr este primul termen dintr-un status constructus de
calificare si se traduce, de asemenea, prin ,nobil”, in timp ce forma de
feminin, hurra, inseamna de-a dreptul ,,doamnd”. Prin extensie, trebuie
remarcatd dimensiunea sociald a temenului: hurriyya este starea opusa
sclaviei, ‘ubudiyya, iar hurr este omul liber, opus lui ‘abd, sclavul. Ar-Ragib
Al-Isfahani (secolul al Xll-lea), in dictionarul sdu de termeni coranici,
distinge doud sensuri ale vocabulei hurriyya: stare a unei persoane care nu
este subiectul nici unei autoritdti si, al doilea sens, persoand nobila
(muharrar) — cf. Rosenthal, 1960. in doctrina siifi, hurriyya denumeste starea
de eliberare de toate legaturile terestre si referirea directd la divinitate. Se
pare insd cd gandirea musulmand a esuat in a lega nivelul metafizic al
libertatii de concretizarea sa sociald. Louis Gardet considerda (in La cité
musulmane, Paris, 1954) cd adevaratul sens al termenului ,,libertate” nu poate
fi inteles in islam decat prin relatia om-divinitate. Din cele mai de sus, rezulta
in mod explicit cd vocabula hurriyya nu acoperd si nu reuseste sd exprime
forta conceptului de , libertate”, aga cum s-a dezvoltat el in Europa moderna,
si cd ea a fost investitd cu acest sens, sub influenta modernitatii occidentale.

1. Calcul semantic este procedeul prin care unui cuvant din limba araba, in cazul
de fatd, i se face o extindere de sensuri sau o schimbare de sensuri, Tmpru-
mutate din evolutiile semantice al termenului echivalent dintr-o altd limba
(,,limba-sursd”) (cf. Lewis, 2001, p. 341). Astfel, termenul arab dawla,
echivalat semantic prin ,,stat”, in limbajul politic actual, isi face intrarea in
istorie odata cu ,revolutia” abbasida, in 750, cand, in conformitate cu scrierile
epocii, sensul sdu era acela de ,,And”, ,,alternanta” la guvernare. Catre anul 1000,
la aproape trei secole de la instalarea dinastiei abbaside pe tronul califatului
de la Bagdad, filologul Ibn Hilal al-‘AskarT (m. 1004) atesta folosirea terme-
nului dawla in sinonimie cu mulk si sultan, asociate cu autoritatea si regalitatea
(¢f. Bonte, Conte, Dresch, 2001).
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social si cultural, inseamna, pentru orice fel de analizd, un inconve-
nient major care o poate anula.

IV.1.c. Ipoteze socioistorice: incompatibilitati motivate istoric

Dincolo de dimensiunea lingvistica, existd intelectuali arabi' care cred
ca democratia nu-si gaseste, in societatea islamica, spatiul propice de
manifestare, avand in vedere ca 1n structura sociald continua sa
persiste organizarea de tip tribal sau spiritul de grup care a reprezentat
un factor de divizare in islam chiar de la inceputurile istoriei acestuia.
Acestia sunt intelectualii de tendintd autocriticd, ce motiveaza persis-
tenta sistemelor autoritare printr-o serie de factori culturali. Printre
cei mai proeminenti reprezentanti ai tendintei autocritice se numara
Hisham Sharabi, Saad Eddin Ibrahim, Ghassan Salamé si Abdallah
Hammoudi.

Organizarea de tip tribal in gaba'il* si ‘as@’ir si persistenta influentei
acestor structuri in viata societatii reduce dramatic increderea indivi-
dului in institutiile statului, fapt ce se traduce prin esecul democratiei,
sistem care se bazeaza, in principal, pe buna functionare a institutiilor
si justa repartizare a functiilor acestora. Societatea arabd nu a reusit sa
dezvolte sau, mai bine zis, sa mentind o burghezie puternica care, in
Europa, a reusit sa creeze puterea institutionald a celor guvernati. Maxim
Rodinson (1966, p. 235) explica fenomenul slabirii clasei burgheze in
societatea arabo-islamica prin ascensiunea la putere a castelor militare,
incepand din secolul al X-lea, ceea ce a produs un blocaj la nivelul rela-
tiilor sociale. In acest context, trebuie remarcat ci vocabula madani,
,civil”, s-a dezvoltat in limba arabd ca antonim al lui , militar”
(¢f Lewis, 2001), militarizarea fiind caracteristica statului musulman din
Evul Mediu tarziu si pand in a doua jumaitate a secolului al XIX-lea,
reveniti in forta dupd 1950. In islam, independenta si initiativa
societdtii civile nu trebuie masurata in relatia cu statul, ci mai degraba
cu religia, intrucat statul este o emanatie si un instrument al acesteia’.

1. Aceastd concluzie s-a desprins din discutiile avute cu Ahmad Tabit, profesor
la Facultatea de Economie si Stiinte Politice a Universitatii din Cairo.

2. Qabila, in araba, Inseamna ,,trib”, iar ‘asira, ,clan” si reprezintd doud dintre
cele mai caracteristice forme de organizare ale societatii din Peninsula Araba
de dinainte de aparitia islamului; ele s-au mentinut si au reglementat rapor-
turile sociale si in cadrul statului islamic, in diversele sale etape istorice. Ibn
Haldtin se numeste folosind printr-un singur termen, ‘asabiyya.

3. A se vedea capitolul consacrat statului in islam.
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Daca in Europa ,.civil” s-a dezvoltat cu sensul de ,,fard referire la
religie”', in islam o astfel de conotatie este foarte greu de absorbit.
Politizarea religiei sau sacralizarea politicului, fenomen care urmeaza
aproape imediat mortii Profetului Muhammad, are drept consecinta,
la nivelul societdtii civile, divizarea musulmanilor in secte si factiuni,
fiecare revendicandu-si legitimitatea de la acelasi text coranic, interpretat
in functie de interesele de grup. Multi autori arabi contemporani, in
special cei de tendintd autocritica (Al-Ashmawy, 1989), vad in acest
fenomen o prelungire a caracteristicelor tribale preislamice, dar si un
esec, in mare parte, al mesajului islamic: constituire a unei comunitati
unite in jurul unui ideal religios comun. Astfel, ca urmare a acestei
segmentari, interesul pentru actiunea publica, spiritul de sacrificiul
pentru binele colectiv, alaturi de initiativad si sentimentul solidaritatii
au disparut. Fiecare individ s-a intors catre familie sau clan, ceea ce a
dus la exacerbarea egoismului si, mai grav, la lipsa oricarui proiect politic
sau a unei viziuni atotcuprinzatoare in privinta viitorului comunitatii.
Saad Eddin Ibrahim (Ibrahim, 1988) face o teoretizare a formelor
pe care le-a Tmbriacat statul in lumea islamica, plecand de la realitatea
multipla si particulara a acestor structuri, in centrul cirora domina
entitatea tribald si identitatea corespunzatoare acesteia. Referindu-se
la Maghrebul Arab, rapid islamizat, dar niciodatd pe deplin arabizat,
Saad Eddin Ibrahim defineste gabila ca fiind unitatea de organizare
sociopoliticd fundamentald care a dominat structurarea statald in
primele doudsprezece secole de la patrunderea islamului in nordul Afticii.
Qabila si spiritul de corp, grup sau ‘asabiyya, promovat de structurile
tribale au reprezentat in mod constant un factor de slabire a puterii
centrale, chiar si dupa instaurarea dominatiei otomane sau a celei
europene asupra Maghrebului. Motivate de un puternic sentiment de
‘asabiyya, triburile au Impiedicat constituirea unui stat, in sensul
propriul al cuvantului, permanentizdnd segmentarea societatii. Qaniin
al-ingisam si ganiin al-iltiham® sunt cele doud realitati ale Maghrebului
Arab pana in perioada in care autoritatea centrald® reuseste sd-gi

1. Vezi definitia lui John Locke: neither Pagan, no Mahometan, no Jew, ought
to be excluded from the civil rights of the commonwealth because of his religion.

2. In traducere din araba, , legea segmentirii” si ,,legea solidaritatii tribale”.

3. Autoritatea centrald este un termen destul de vag pentru Maghrebul Arab
pana relativ tarziu, inceputurile secolului al XIX-lea, ea fiind asociatd cu capaci-
tatea de a impune triburilor sistemul de plata a taxelor si impozitelor. Astfel,
in Maghreb se dezvolta un concept particular de stat, acela de dawla mahzaniyya
(derivat de la mahzan, care inseamna ,depozit”, ,rezervor”, si, prin extenisie,
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impund dominatia si asupra zonelor traditional rebele si rezistente la
orice fel de autoritate, cele de frontiera si cele muntoase.

Legaturile prin care un individ se identificd cu grupul din care
face parte sunt extrem de puternice. Aceasta legaturd este exprimata,
la nivelul limbajului, printr-o serie de termeni care fac trimitere la partile
corpului uman (Tyan, 1954), sugerand, in aceastd maniera, relatia
indestructibild dintre individ si grup. Astfel, o gabila sau un trib apare
in scrierile arabe cu privire genealogii si sub forma gumguma, care se
traduce prin craniu, teasti, n timp ce subdiviziunile tribului sunt
exprimate, de asemenea, prin cuvinte cu referiri anatomice: batn', cu
pluralul butin pentru clan, si fahd, cu pluralul ‘afhad pentru sub-clan.
Asadar, grupul este vazut ca descendentd a unui individ, ca parti ale
unui singur trup.

Segmentarea si regionalizarea par sa fie trasatura dominanti a struc-
turilor politice care se constituie in spatiul arab de-a lungul istoriei
islamice, exceptand situatia primilor doi califi, Abt Bakr (632-634) si
‘Umar (634-644).

Statele care apar in lumea araba, dupa cucerirea independentei, pe
care Intelegem sd le numim moderne, sunt adesea definite in termi-
nologia discursului critic arab prin sintagma dawla quiriyya®, ceea ce

face trimitere la continuitatea ideii de segmentaritate sociopolitica in
definirea conceptului de stat.

Explicatiile istorice se dovedesc a fi indispensabile pentru intelegerea
atitudinii individuale si de grup specifice societdtilor musulmane fata
de autoritate, indiferent de modalitatea acesteia de manifestare. In organi-
zarea societatii preislamice nu domina principiul autoritatii, ci mai degraba
cel al onoarei, al demnitétii. Dintr-o analizd succintd a terminologiei
folosite pentru a denumi functiile de putere in organizarea tribala
preislamici, reiese ci accentul cade pe onoare’, prestigiu si intelep-
ciune, mai degraba decat pe alt gen de virtuti.

in Maghreb, ,stat”, ,,guvernare”), exprimare metaforicd pentru bayt al-mal

(institutia financiard a statului), a carui autoritate este in relatie directd cu

capacitatea de a se impune. Cf. Ibrahim, 1988, cap. 3.

in traducere, ,abdomen”, ,,stomac”, »pantec”; fahd iInseamna coapsa.

in traducere, ,stat regional, asociat ideii de nationalism teritorial sau geo-

grafic”, de la ar. qutr, care inseamna ,regiune”, ,tinut”, ,teritoriu”.

3. Sayh pl. Suyiih, inseamna ,batran”, dar i se asociazi atribute precum intelep-
ciune si noblete. Mai trebuie spus ca in alegerea conducatorului nu primeaza
principiul ereditar sau dinastic, ci meritul personal. n strinsa legatura cu cele
de mai sus, trebuie plasata si inteleasd si notiunea de muruwwa, tradusa, in

N —
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Limba araba are un termen abstract pentru a denumi puterea, auto-
ritatea: sultan, care a inceput sa fie folosit ca titlu numai din secolul
al Xl-lea, odata cu aparitia dihotomiei calif/sultan, n epoca patrunderii
turcilor in structurile superioare ale califatului. Istoria termenului sultan,
in intelesul de ,autoritate”, este strans legatd de evolutia vocabulei
mulk, respectiv malik. In perioada ummayada, termenul malik putea
desemna guvernatorul unui provincii sau orice agent numit de calif
pentru a-1 reprezenta, iar autoritatea pe care o exercita este invariabil
desemnata prin vocabula sulfan.

Probabil cel mai vizibil tip de autoritate in spatiul definit de islam
este autoritatea comunitara. Acest tip de autoritate se concretizeaza
prin patrunderea religiei n toate sectoarele vietii sociale, fapt care
devine realitate Incepand cu secolul al Il-lea al erei islamice, cand a
luat nastere o clasa de teoreticieni ai religiei, arogandu-si dreptul de a
interpreta Coranul, de a consilia sau critica puterea. Aparitia acestei
noi clase de autoritate, care se adauga autoritatii deja existente a cali-
fului, este insotitd de dezvoltarea unui aparat ideologic, menit sa
insoteasca acest proces. Astfel, se creeaza o terminologie adecvata care
acopera tot atitea forme de autoritate religioasa si sociald': mugtahid,
‘alim, faqih, muftr. Sunna” devine o expresie a legislatiei curente dupa
care se organizeaza viata sociald a comunitatii. Astfel, comunitatea si
raportarea la aceasta ca la un element identitar principal, datorita auto-
ritdtii ei socioreligioase, devine prima indatorire a unui musulman.

Celalalt factor de autoritate in islam este institutia califald. Autoritatea
califului este de necontestat, intrucat acesta detine puterea prin mandat
divin. El este cel care garanteza ca puterea se exercitd in limitele si

genere, prin ,spirit cavaleresc” si caracteristicd mediului beduin. Un alt ter-
men folosit pentru a indica conducitorul, seful structurii politice tribale este
malik, folosit in poezia preislamica cu sensuri diferite de continutul semantic
actual al vocabulei (malik, pl. muliik, ,rege”, ,detindtor al autoritatii”’), de reguld
in opozitie cu sigat, ,,popular”, de origine comuna (¢f. Tyan, 1954, pp. 70-73).

1. incepand din secolul al VIII-lea, sau secolul al II-lea, potrivit periodizarii isla-
mice, este foarte dificil, dacd nu imposibil, sd se facd distinctie intre planul
religios si cel social.

2. Originea vocabulei sunna este preislamica si sugera, la inceput, cutuma sau
traditia unei comunitati date, avand putere de lege. Sensul cu care este utilizat
acest termen dupa aparitia islamului, adica acela de summa a traditiilor legate
de faptele Profetului, 1i este asociat dupa disparitia fizica a apropiatilor lui
Muhammad, mai precis, la inceputurile epocii abbaside, cand este plasata si
aparitia termenului de isnad (lantul cronologic al transmitatorilor traditiilor
profetice). Cf. Mansour, 1975.
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spiritul legii musulmane. Deseori, puterea califului este superioara
celei a reprezentantilor religiei, acestia din urmd fiind lipsiti de o
organizare institutionald care sa le creeze capacitatea de raspuns.

Califul reprezinta statul, autoritatea prin excelentd, iar in islam,
culturad istoricd cu trasaturi specifice, statul este o structurd care se
clideste pe religie. In islam, califul nu-si exercitd autoritatea asupra
unui ansamblu de indivizi, ca o consecintd a stapanirii teritoriului pe
care acestia 1l locuiesc: puterea sa deriva din legatura directd care-i
uneste si care este de altd naturd. Astfel, recurgdnd din nou la ter-
minologie, indispensabild in intelegerea dimensiunii socioistorice,
suveranul in islam nu a primit un titlu cu referinte teritoriale, de genul
,»regele Arabiei” (Tyan, 1954, pp. 195-198), ci el este vicarul lui Dumnezeu,
fzalzfatu-Alldhl, sau, mai elocvent, amir al-mu’minina®, Emir sau
comandant al dreptcredinciosilor. Califul este conducator politic, militar
si religios, plasandu-se astfel in continuitatea atributiilor detinute de
Profetul Muhammad, dar si in mostenirea bazileului si sahinsahului’,
a caror autoritate era consideratd ca fiind de sorginte divind. Cea mai
vizibila influentd a celor doua civilizatii s-a manifestat prin instituirea
principiului ereditar, incepind cu perioada califilor ummayazi'.
Natura teocratica a statului infiintat la Medina pare sa fi exclus orice
altd tendinta care s-ar fi putut dezvolta, avand la baz& modul de orga-
nizare preislamic, caracterizat de practica desemmndrii sefului comunitatii
prin alegere de catre maglis as-Sitra, un fel de consiliu consultativ.

De-a lungul istoriei, statul islamic a fost fundamentat pe fortd si
dominatie, ficand din Sari‘a legea sa de guvernare. In relatia cu

1. Titlul de halifatu-Allah este atestat deja in timpul lui Otman: ana ‘abdu-Allahi
wa halifatu-hu, ,.eu sunt robul lui Dumnezeu si vicarul Lui”.

2. Primul calif care si-a luat titlul de ,,comandant al dreptcredinciosilor” a fost
‘Umar ibn al-Hattab (m. 644), cel de-al doilea calif dintre cei cunoscuti sub
denumirea de ,,califii cei drepti sau ortodocsi”.

3. Al-Gahiz, marele prozator arab din secolul al IX-lea (m. 868/869), atesti in
Kitab al-tag influenta mediilor bizantin §i persan asupra organizarii
califatului musulman: li-nabda’ bi muliiki I- ‘agim id kani hum al-awwala ft
dalika wa ‘an-hum ahadna qawa ‘ida I- mulki wa I- mamlakati wa tartibati I-
hassa wa I-‘amma wa siyasata r- ra ‘iyya (,,sa incepem cu regii straini, caci ei
au fost primii in acest mestesug si de la ei am luat noi bazele guvernarii si
organizarea sociald, precum si principiile guvernarii supusilor”), apud Tyan,
1954, p. 239.

4. Califul Mu‘awiya (661-680), primul ummayad, este si primul calif care isi
desemneaza fiul ca succesor la conducerea califatului, obligand practic akl/
as-sura (,reprezentantii comunitatii”’) sa-i jure credinta.
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statul, mai ales In momentele de tensiune si conflict, individul se
retrage In comunitate, unde gaseste refugiu si sprijin, ceea ce face ca
statul si comunitatea sa fie doud institutii autoritare paralele. Avand o
traditie duala 1n relatia cu autoritatea, este de presupus cd individului
modern 1i este dificil sd accepte autoritatea statului modern. Este
individul pregétit, in spatiul de cultura islamic, s& inlocuiascéd loiali-
tatea fatd de comunitate cu loialitatea fatd de stat? Ar putea avea o
noud atitudine in raport cu cei care detin puterea? Sunt intrebari care-i
preocupa, in mod special, pe intelectualii musulmani (Laroui, 1986),
care incearca sa gaseasca explicatiile pentru indiferenta §i neincre-
derea maselor in institutiile statului modern. Individul arab prefera
loialitatea fata de comunitatile restranse, reminiscentd a organizarii
de tip tribal, iar statul nu are nici o justificare morala, fiind o lunga
serie de manifestari despotice.

Se pare cda doar o micd parte din locuitorii tarilor din Orientul
Mijlociu este interesatd de democratie: un sondaj de opinie efectuat
pe subiecti din zece tari arabe aratd cd doar 11% dintre cei intervie-
vati au mentionat democratia sau absenta acesteia ca fiind una dintre
problemele majore cu care se confrunta regiunea (Waterbury, 1994).
Atitudinea traditionald a individului 1n societatea araba fatd de
autoritate denotd nevoia de supunere si deferenta fatd de elementul de
putere, crede Saad Eddin Ibrahim.

Democratia este creatia statului modern occidental sau, mai bine
zis, ea s-a dezvoltat in contextul statului modern occidental. Conceptul
de democratie il implicd in mod necesar pe cel de autoritate organi-
zatd, care este inseparabila de notiunea de stat. Or, in islam, statul
modern, definit teritorial, este, de asemenea, o notiune recentd, de import.
Incepand din perioada preislamica, arabii au ficut deosebirea intre
‘arab si ‘agaml, aplicand, asadar, o distinctie de tip etnic, si nu teri-
torial, intre ei si ceilalti. Aceastd distinctie a fost preluatd de islam si
transformatd, prin adaugarea dimensiunii religioase, in dihotomia
muslim/kafir, ,,musulman/necredincios”. In statele musulmane istorice,
distinctia politica, sociald §i economica dintre locuitori se ficea intre

. . - . 2 .o . . . C e .
muslim, dimmi si harbr”, adica prin aplicarea unei diviziuni bazate pe
criterii religioase.

1. ‘agam, in limba arabd, este un termen colectiv care se aplicd ne-arabilor;
ulterior, dupa aparitia islamului, ii defineste in mod special pe persani.

2. Musulmani, necredinciogi supusi ai statului musulman (dimmi) si necre-
dinciosi aflati in teritoriile afectate de razboi (harbi); termenul harbi este un
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Statele arabe moderne, aflate in cautare de modelele In momentul
constituirii lor, intre nationalismul limitant §i confederalismul cuprinzator,
nu par a avea traditii serioase pe care sd se sprijine in exprimarea
optiunii lor (Roux, 1960). Islamul a dezvoltat o altd viziune de
impartire a lumii, ale cdrei criterii sunt dictate de caracterul universal
al sistemului religios islamic. Dar al-islam este o notiune ai carei
determinanti geografici depind direct de relatia cu dar al-harb, cu
teritoriile de cucerit. Musulmanii, in special arabii, privesc catre
Occident ca spre un bloc monolit (dar al-harb), iar politicile arabe
sunt tributare acestui concept, acestui model de colectivism etnic'.

Péna tarziu in epoca modernd, pentru musulman fundamentul iden-
titatii sale I-a constituit religia. Scrierile autorilor musulmani din Evul
Mediu, dar si din perioada modernd pana in a doua jumatate a seco-
lului al XIX-lea, care se refera la teritoriile si populatiile din afara
casei islamului, sunt foarte transante in ceea ce priveste diviziunile
lumii. Dincolo de frontierele islamului, spatiu pentru care interesul
deja pomenitelor scriituri e extrem de scazut, e perceput ca un intreg
geografic si cultural, locuit de infideli. Termenul de kdafir, care desem-
neaza in arabd persoana care nu crede sau care neaga existenta lui
Dumnezeu, devenit in turca gavur si, in forma populara, giaur, este
termenul generic cu care sunt desemnatii crestinii in Insemndrile de
calatorie, si nu numai, ale rarilor calatori musulmani in teritoriile necre-
dinciosilor. In sens propriu, asa cum remarca Bernard Lewis (1984,
p. 172), termenul kafir 1l desemneaza pe ne-musulman, insa in limbile
araba, turca si persana el a devenit sinonim cu crestin.

Nu mai trebuie spus ca statul-natiune nu are echivalent in teoriile
politice ale islamului traditional, insési ideea de umma, al carei prim
inteles este acela de comunitate de credin;éz, respingand determindrile

adjectiv substantivizat derivat de la harb (,razboi”), care se regaseste si in
expresia dar al-harb. Clasificarea mentionatd, precum si problematica contu-
rarii unui sistem democratic in absenta ideii de tolerantd dezvoltatd in teo-
cratiile musulmane, este pe larg dezbatuta in Lewis, 1988.

1. Cf Bernard Lewis in Piscatori, 1986; Bernard Lewis este cunoscut prin
pozitia sa favorabild incompatibilititii dintre cele doua sisteme-lume; facand
adesea referire la indiferenta culturala pe care arabii au manifestat-o fatd de
restul lumii, aduc ca argument principal faptul ca traducerile din greaca au
fost facute de sirieni.

2. Sensul de ,natiune araba” si sintagma umma ‘arabiyya care-l echivaleaza in
limba araba apar prin contaminare cu ideea occidentald de natiune; prin
urmare, este o creatie semanticd recentd, in comparatie cu termenul coranic
care denumeste comunitatea islamica.
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teritoriale si trimitdnd la caracterul universal al islamului. Cand, in
mai 1855, guvernul otoman a anuntat extinderea privilegiului de a
servi In armata otomana si asupra ne-musulmanilor din imperiu,
exclusi pana atunci de la aceasta indatorire, principala ingrijorare care
a aparut era legatd de lipsa unui factor motivant unitar pentru noul
corp de armatd. Nemaiputand sa invoce religia, datoria razboiului
impotriva necredinciosilor, la ce vor putea face apel comandantii
otomani pentru a-si mobiliza soldatii?

Astfel, aparitia unei constiinte politice de tip national pare a fi fost
stopatd sau atrofiatd din cauza persistentei ideii cd lumea islamica,
privitd ca un intreg, se afla In permanent razboi sau gihad cu cresti-
natatea pagand. Concentrat pe efortul extern, de combatere a inamicului
crestin, islamul, ca structurd statald, a esuat in organizarea alcatuirii
sociale, permitdnd caracterului tribal si regionalismelor de tot felul,
aceste determinari primare (Djait, 1974b), sd devind dominante.

Exista doua riscuri fundamentale (Flory si Robert, 1968, p. 131) in
analizarea sistemelor politice care guverneaza statele arabe dupa
obtinerea independentei: primul constd in a aplica o analizd de tip
occidental, plecand de la textele constitutiilor acestor tari, inspirate,
de cele mai multe ori, din textele echivalente ale fostilor colonisti; cel
de-al doilea se referd la ignorarea specificului sociopolitic al lumii
arabe §i analizarea acesteia in contextul blocului tarilor subdezvoltate
din lumea a treia. Trebuie sd avem in vedere faptul cad statele arabe
actuale se constituie intr-o familie politica, iar aceasta, spre deosebire
de tarile Africii Negre, de pildd, are o lungd experientd de putere.
Vom observa ca este prezentd in toate textele constitutiilor moderne
ale tarilor arabe referinta la o comunitate araba la care isi declara
apartenenta. Aceastd comunitate arabad este cheia pentru intelegerea
caracteristicelor de baza ale sistemelor politice arabe actuale; ea ofera
deopotriva vocabularul si instrumentele de referintd. Unitatea gandirii
politice a existat in trecutul arabo-islamic si este adesea invocatd sub
forma referintei la cetatea islamicd ideala, reprezentatd de califat,
regim politic care a ficut obiectul, si continua sa fie, numeroaselor
studii si analize.

Printr-o serie de referinte la civilizatia islamicd, statele moderne
incearca sa se plaseze in continuarea acestei mosteniri glorioase. Dupa
obtinerea independentei si ca reactie impotriva Occidentului, statele
arabe s-au intors catre modelul ideal oferit de cetatea islamica, nicio-
datd uitat si revalorizat puternic de curentele de eliberare nationala.
Totusi, ignorarea Occidentului nu mai este posibila, inovatiile introduse
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in timpul perioadei coloniale, fie ca vorbim de sistemul de drept occi-
dental sau de institutii politice tipic occidentale (precum parlamentul),
continud sa functioneze, Insd motivatia in baza careia functioneaza capata
o altd coloraturd. Cel mai elocvent exemplu il reprezintd constitutiile
statelor arabe, documente occidentale ca forma si idee, acoperind insa
o realitate politicda mult diferitd In comparatie cu prevederile textelor.
,Oricine incearcd sd defineasca o institutie orientald va fi frapat de
contrastul puternic cu ceea ce termenul respectiv semnificd in Occident”,
spunea Jacques Berque'. Islamul este prima referintd invocata in con-
stituirea statelor moderne arabe, dupd obtinerea independentelor: textele
constitutiilor incep cu invocarea Dumnezeului unic, fundament al
religiei islamice. Un alt articol vine sa aminteasca si s statueze faptul
ca islamul este religia statului, precum si obligativitatea ca seful sta-
tului si fie de religie islamicd. In momentul investirii in functie,
acesta pronuntd un juramant religios, Coranul fiind documentul care
garanteaza puterea acestui juramant. Este o splendidd confirmare a
imposibilitatii operarii distinctiei intre religios si politic in spatiul de
care ne ocupam. Totusi, atributele exterioare ale unui sistem democratic
exista in mai toate statele arabe: o constitutie, un parlament, alegeri
(in cele mai frecvente cazuri), poporul pare s participe intr-un fel sau
altul la decizia publica.

In traditia islamica, ceea ce numim indeobste prin termenul ,,popor”
acopera o realitate diferiti de acceptiunea europeani a termenului. in
traditia arabo-islamica, termenul ,,popor”, in sensul de ,,ansamblu al
tuturor cetdtenilor cu drept de vot”, nu-si are echivalent. El este un
concept importat odatd cu majoritatea formelor moderne de organi-
zare politicd preluate din schema de gandire occidentala. O alta notiune
este definitorie pentru redarea ideii de mase, cea de umma, tradusa in
general prin ,,comunitate” si avand o evidentd conotatie religioasa.
Membrii comunitdtii umma sunt integrati unui sistem comunitar atot-
cuprinzator, care inglobeazd toate aspectele vietii sociale si in care
individul conteaza foarte putin sau deloc, opinia individuala dizol-
vandu-se in ansamblu. Statele arabe moderne fac apel in textele
fundamentale la notiunea de ,,popor”, insd aceasta nu trebuie inteleasa
independent de valorile semantice ale vocabulei umma. Analizand 1n
detaliu atributele poporului in schema de organizare politica a acestor
state, se poate observa ca umma nu a fost complet absorbita de ,,popor”

1. Jacques Berque, ,,L’univers politique des Arabes”, Encyclopédie frangaise,
77, 36, L.
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(Flory si Mantran, 1968, p. 137). Este greu de imaginat ca un principiu
precum ,.egalitatea in drepturi a tuturor cetitenilor” poate fi intocmai
aplicat, atata vreme cat factorul religie continua sa fie o conditionare
pentru ocuparea anumitor functii (cea de presedinte al statului fiind
doar un exemplu') sau obtinerea anumitor drepturi.

Sistemul comunitar pare sd fie in continuare mai puternic decat
oricare alt principiu, amintind statutul de dimmi din perioada clasica a
islamului sau mille-turile din Imperiul Otoman. Rolul atribuit popo-
rului in schema modernd de organizare a statelor arabe nu este nici pe
departe cel din democratiile occidentale. Poporul-umma nu are rolul
de a exprima puncte de vedere in probleme care preocupa cetatea, ci
de a traduce vointa divind, pentru ca referinta suprema este divini-
tatea, nu poporul. De altfel, autoritatea este prezentatd ca un depozit
sacru, al carui unic administrator este Dumnezeu. Sigur, lucrurile sunt
nuantate §i prezintd particularitati de la un sistem politic la altul, insa,
cu variatiunile implicite, ideea suveranitatii divine persistd in organi-
zarea vietii politice 1n statele arabe moderne. Desi un exemplu extrem,
Republica Islamica a Iranului ofera un interesant material de studiu.
Constitutia din 1979 afirma In mod explicit cd suveranitatea apartine
exclusiv lui Dumnezeu, autoritatea este una si indivizibila, fiind
exercitata de ulemale in numele puterii imamite’. Daci Constitutia

1. Constitutia Republicii Tunisiene, in sectiunea dedicatd puterii executive, la
capitolul referitor la presedinte, stipuleaza ca: raisu I-gumhiriyyati huwa
ra'isu d-dawlati wa dinu-hu al-islamu (,presedintele republicii este prese-
dintele statului, iar religia lui este islamul”) — ¢f. http://www.chambre-dep.tn/
a_constit3.html. Surprinzitor este, in contextul descris, articolul care afirma
deplina egalitate a cetitenilor: kullu I-muwatinina mutasawuna fi l-hugiiqi wa
l-wagibat (,toti cetdtenii sunt egali in drepturi si obligatii”). Pare ca in sin-
tagma ,.toate drepturile” nu intrd si posibilitatea de a candida la presedintia
republicii. Constitutia Republicii Algeriene democratice si populare specifica
la capitolul referitor la presedinte urmaétoarele: /@ yahuqqu li yuntahaba li
ri‘asati I-gumhiriyya illa I-mutarassihu lladr yatamatta® faqat bi I-ginsiyyati
l-gaza iriyyati I-"asliyya wa yadinu bi l-islam (,,au este indreptatit sa fie ales
la presedintia republicii decit acela care poseda cetitenie alegeriana si este de
orgine algeriana si de religie islamica”) — cf. http://www.amanjordan.org/
laws/algeria/c4algeria.htm.

2. in doctrina siita (in siismul duodeciman, majoritar), puterea apartine celor
doisprezece imami in linie directd dupa Profetul Muhammad, iar in absenta
imamului ascuns sau pand la aparitia acestuia, puterea este exercitatd prin
delegare de catre teologi sau ‘ulama’. Daca pentru sunniti, califatul a disparut
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iraniana din 1906 este expresic a ambiguitatii i precaritatii In asumarea
unor concepte straine de modelul islamic, cea din 1979 se remarca prin
claritatea afirmarii principiilor dominante ale statului nou-instaurat:
guvernarea islamica este expresie a Legii divine, iar autoritatea sa nu
deriva de la popor, ci direct de la Dumnezeu si vointa divina. Poporul
nu este in masurd sa aleagad conform propriei vointe: cel mult, poate
sd-si exprime preferinta pentru un lider sau altul dintr-un grup restrans
de ulemale. Singurul model de la care se revendica statul islamic
iranian este structura constituita de Profet la Medina. Pentru felul in
care sistemul iranian se percepe in relatie cu restul islamului si al
lumii, sunt deosebit de relevante lucrarile de propagande'l2 care explica
fundamentele republicii islamice. Raportdndu-se exclusiv la statul
profetic, sistemul iranian 1si justificd caracteristicile. Specificul
sistemului electoral al Iranului de astdzi este explicat prin referire la
organizarea statului profetic de la Medina:

intr-un anumit moment istoric, pentru siiti el este o permanenta atita vreme
cat imamul ascuns nu-si face aparitia. Astfel, ideea unui lider care sa conduca
comunitatea pani la aparitia imamului ascuns este o necesitate. In interiorul
siismului au existat opinii care au contestat dreptul teologilor de a-si asuma
conducerea comunitatii, ca loctiitori ai imamului ascuns; este exemplul orientarii
reprezentate de Mujahidin-é Halg care considera ca, in lipsa imamului, umma
este cea careia trebuie sd i se delege puterea. Nu este orientarea care a condus
revolutia islamica din Iran si al cérei lider, Ayatollah Khomeini, s-a auto-
intitulat nayeb-¢ Imam, ,Jloctiitor al Imamului”. Un lucru este sigur: sediul
puterii este insusi Dumnezeu, putere delegatd imamilor, cei doisprezece pentru
duodecimani, care, in absenta imamului ocultat sau ascuns, este exercitata
de un loctiitor. Structurd piramidald, in care puterea este emanatie divinad
(¢f- Mozaftari, 1987, pp. 35-39).

1. Autoritatea sahului deriva, conform textului Constitutiei din 1906, din doud
surse divergente, pe de-o parte este expresie a gratiei divine, pe de alta este
intrupare a vointei natiunii, mellet. Confuzia este intretinuta intentionat, crede
Mehdi Mozaffari (1987, p. 48), intr-un context istoric in care fortele traditio-
nale si cele moderniste se aflau intr-un conflict declarat. In aceasti prevedere
dualistd a Constitutiei din 1906, cele doud surse de putere sunt in egala masura
reprezentate: divinitatea, prin categoria teologilor chemati sa vegheze la justa
aplicare a preceptelor religioase, si natiunea, prin institutia parlamentului.

2. Ne vom referi la cateva exemple si paragrafe extrase din lucrarea lui Ahmad
Husayn Ya‘qub, Al-Imam Al-Homeini wa at-tawra al-islamiyya fi Iran.
Al-gissa al-kamila (Imamul Al-Khomeini §i revolutia islamica din Iran.
Povestea completa), Al-Gadir, Beirut, 2000 .
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Al-intihabu 1a yattafiqu ma‘a tabi ati mugtama i r-rasili, fa law garat
intthabat-un ‘ald vi‘asati d-dawlati fi zamani r-rasil, lakana min al-mumkin
‘an yafiiza Abi Sufyan aw Suhayl ben ‘Amri, wa law faza ‘ahadu-huma
la‘ada I-mugtama ‘u ila dini s-sirk. Fa laysa bi-wus ‘i ‘ahadi-him ‘an yahkuma
bi-ma ‘anzala Allah li sabab-in basit-in inna-hu gayru mu ‘ahhil.
Alegerea [a se intelege principiul electiv] nu se potriveste cu natura
societatii Profetului; astfel, daca s-ar fi organizat alegeri pentru con-
ducerea statului in timpul Profetului, ar fi fost posibil sa castige Abi
Sufyan sau Suhayl ibn ‘Amri, si dacd ar fi invins oricare dintre cei
doi, societatea s-ar fi intors la paganism. Caci nu este in putinta nici
unuia dintre ei sd conducd in baza a ceea ce a revelat Dumnezeu,
dintr-un motiv foarte simplu: nu au capacitatea sa facd acest lucru
(Ahmad Husayn Ya‘qub, 2000, pp. 172-173).

Poporul poate gresi in alegerea liderului, de aceea, trebuie evitat
un astfel de scenariu; in timpurile Profetului, alegerile ar fi putut aduce
la conducerea statului medinez populara figurd a lui Abii Sufyan',
ceea ce ar fi echivalat cu o regresie, o recadere in paganism. Puterea
este de sorginte divind si asa trebuie sa ramana. Toate modelele de
guvernare, de orice naturd sau orientare, sunt rand pe rand excluse din
argumentatie, subliniindu-se neconcordanta dintre acestea $i modelul
profetic ideal. Recurgand la procedeul stilistic al definirii unei realitéti
prin negare, statul profetic nu este nici regat, nici guvernare autori-
tarda, cum nu este nici democratie sau teocratie. Prin acelasi procedeu,
sunt eliminate toate functiile si demnitatile care presupun, intr-un stat
modern, impartirea puterii: Laysa fi hukimati rasali-llah (...) ra’is aw
imam aw qa'id aw amir al-mu'minin® (,Nu existd in organizarea guver-
narii profetice functii precum presedinte sau conducator (militar) sau
comandant al dreptcredinciosilor”). Ideea provenientei divine a puterii
lui Muhammad este reconfirmatd intr-un pasaj extrem de elocvent:
huwa mu ‘ayyan bi hadihi [- wazifa min Allah ta‘ala wa la ‘alagata li

1. Abu Sufyan, conducitor al clanului umayyad, parte a tribului Qurays, este
unul dintre cei mai vehementi oponenti ai lui Muhammad si ai operei
profetice a acestuia. Dupa batalia istorica de la Badr (anul 624, prima victorie
din istoria islamului), in care au pierit o mare marte dintre conducitorii
qurays-iti, Abu Sufyan devine liderul puternicului trib. Se converteste la
islam tarziu, in 630 spun sursele, dupi ce se convinge cé preluarea Meccéi de
citre Muhammad nu mai poate fi amanatd. Ab@ Sufyan este tatdl primului
calif umayyad, Mu‘awiya.

2. Este astfel negatd orice posibilitate de impartire a puterii. Interesanta este
aluzia la inexistenta functiei de principe al credinciosilor, putand fi inter-
pretatd in cheia conflictului doctrinar care-i opune pe siiti §i sunniti.
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S- $a ‘bi bi hada t-tayin (,,El are aceastd numire [este vorba de Profetul
Muhammad] de la Dumneazeu §i nu existd nici o legatura intre popor si
aceastd numire”). Este randul principiului fundamental al statului
democratic, reprezentativitatea, sa fie negat: nu existd in statul pro-
fetic, ni se explicd, o adunare a deputatilor alesi de popor pentru a-1
reprezenta, nu existd putere executivd §i nici prim-ministru care si
asigure aplicarea acesteia, nu existd sistem electoral, pentru ca nu se
justifica, atata vreme cat puterea e delegati de divinitate. Nu mai
trebuie mentionat dect in treacit ca jurimantul de credinta' la insta-
larea in functie a presedintelui republicii, asupra caruia ayyatolahul
are drept de veto desi presedintele este ales intr-o primd instantd de
popor, este un contract al carui garant este Coranul.

O explicatie pe care o semnaldm mai mult din curiozitatea pe care
a reusit sd ne-o stdrneasca este cea referitoare la alegerea denumirii de
republica pentru sistemul instaurat de imamul Khomeini. Autorul
lucrarii recunoaste ca termenul este complet strdin ca definitie §i con-
tinut formei de islam care guverneaza Iranul, insd intrucat, indeobste,
opusul lui mulk (,,monarhie”) este gumhiriyya (,,republica’”), acesta
din urma a fost ales pentru a sublinia c¢d noul sistem instaurat In urma
revolutiei islamice este complet opus regimului sahilor (Ya‘qtb, 2000,
pp. 177-180). Deci, in context, gumhiriyya trebuie inteles ca un sistem
de guvernare islamic care se deosebeste de toate celelalte concretizari
ale puterii islamului in toata istoria sa, de la umayyazi pana la otomani.

Revenind in spatiul arab si oprindu-ne la unul dintre statele cu un
sistem modern de guvernare, Algeria, vom constata ¢a modelul islamic
de guvernare subzistd, desi nu in mod explicit, in constiinta colectiva.
Algeria este o republicd populara si democratica, conform Constitutiei,
ceea ce Inseamnd ca suveranitatea apartine poporului; mai mult, mottoul
statului algerian este ,,Prin popor si pentru popor”. Tot astfel, revolutia
algeriand care a culminat cu independenta din 1961 nu a fost una
islamica, ci nationala. Sigur, ulemalele a avut un rol determinant in
animarea miscdrii revolutionare, insd revolutia nu s-a desfasurat in
numele islamului, ci al patriei algeriene, ceea ce introduce un cu totul
alt tip de referenti. Este tot atat de adevarat cd nu putem spune ca

1. Inni bi-‘itibart ra’is-an li I-gumhiriyya ugsimu bi-llahi I-qadir amama
I-Qur’ani lI-karim wa amama $-Sa ‘bi al-irant ‘an akiina hamyan li-l madhabi
r-rasmi wa li-l nizam al-gumhiiriyya al-islamiyya (...): ,JIn calitatea mea de
presedinte al republicii, jur pe Dumnezeu cel Atotputernic, in fata nobilului
Coran si a poporului iranian, sa apar credinta oficiala si sistemul republicii
islamice (...)” (¢f. Ya‘qub, 2000, p. 204).
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statul algerian este de aceeasi factura cu cel turc, pentru ca am neglija
un factor fundamental al peisajului politic si social algerian, islamul.
Articolul 2 din Constitutia algeriand confirmd cd islamul este religia
statului, dar nu in sensul in care acest lucru este prevdzut de Constitutia
saudita, de pilda, ci calitatea islamului de religie a statului deriva direct
din faptul ca algerienii sunt musulmani. Islamul domneste, iar musulmanii
guverneaza (Mozaffari, 1987, p. 65), aceasta ar fi, in exprimare concisa,
situatia din Algeria. Islamul este un factor integrant al personalitatii
algeriene, al istoriei si culturii tirii, insd nu o sursd de putere. In
Algeria existd institutii publice islamice (Ministerul Cultelor, Inaltul
Consiliu Islamic etc.) care constituie ceea ce este cunoscut indeobste
ca islamul oficial, insa ele sunt subordonate administratiei statului.

Democratia inseamnda §i reprezentativitate

Reprezentativitatea este piatra de Incercare a democratiei (Boia, 2007,
p. 20). Data fiind imposibilitatea reald de a practica o democratie directs,
la care sa participe intreg poporul ca in Atena, acesta s-a gasit In situatia
de a-si delega puterile unor reprezentanti. Instituirea de adunari locale
in Franta anilor 1850 a péarut a fi, cel putin pentru reprezentantii stangii
republicane care Tnaintasera propunerea, o solutie pentru participarea
directd a poporului la guvernare. Referendumul se inscrie si el in
efortul de a asigura o suveranitate efectivd a poporului si o participare
directa a acestuia la luare deciziilor care privesc viata comunitatii. Cat
de eficiente sunt aceste mijloace 1n a atinge scopul propus este o alta
realitate. Referendumul dispretuieste minoritatea: cu 51% din voturi
se poate castiga totul, in timp ce cu 49% se poate pierde totul (Boia,
2007, p. 23). Ideea de reprezentativitate a fost si ea extrem de discu-
tabild in Occident pand intr-o perioada recentd. Clasa dominanta
britanica, de pilda, a renuntat greu si doar treptat la privilegii, astfel
incat in preajma primului razboi mondial §i dupa o serie de reforme
infaptuite de-a lugul celei de-a doud jumatati a secolului al XIX-lea,
cei cu drept de vot reprezentau numai 17,06% din populatia britanica,
in timp ce in Franta proportia era de 29,24%'. Cat priveste partici-
parea femeilor la vot, acestea au trebuit sa astepte pand in 1918 in
Marea Britanie, 1919 in Germania, 1920 in Statele Unite si 1945 in
Franta (Boia, 2007, p. 25). Partidul politic a starnit discutii contradictorii
asupra capacitatii acestuia de reprezentare. Pentru Roberto Michels,

1. Datele sunt subliniate de Lucian Boia (2007, p. 25).
2. Citat cu lucrarea sa Partidele Politice, publicata in limba germana in 199 de
catre Lucian Boia (2007, p. 28).
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desi partidul ar reprezenta o structura democratica, totusi, ca orice
organizatie, ar conduce invariabil la instaurarea unei oligarhii. Pentru
Giovanni Sartori (Boia, 2007, p. 28), existenta unui singur partid
echivaleaza cu dictatura, in timp ce doud ar descrie deja un cadru
democratic.

In cetatea musulmani clasici, notiunea de reprezentativitate nu
este cunoscuta. Organizarea acesteia se fundamenteaza pe delegari de
putere: califul este incarnarea suprema a notiunii de delegare a puterii.
El este halifatu rasili-llah sau halifatu-llah, loctiitor al Profetului
Muhammad sau loctiitor direct al lui Dumnezeu. Este, prin urmare, o
delegare, o imputernicire, in numele careia califul conduce comuni-
tatea. La randul sdu, califul imputerniceste guvernatori, principi care
conduc 1n numele sdu o comunitate a carei singurd misiune este aceea
de a se supune ordinii stabilite. Este o structura de putere piramidala,
a carei baza este asiguratd de umma, in timp ce 1n partea superioara a
edificiului se afla califul, reprezentant al vointei divine.

Notiunea de consultare, Sira, este una dintre recomandarile Coranului,
iar teologul Ibn Taymiya aminteste ¢, pentru Profetul Muhammad, a-si
consulta companionii era o presupunere constanti. In secolul al
XIX-lea, in 1829, Muhammad ‘Alf a constituit un consiliu consultativ
format din 156 de membri numiti. Consiliul se reunea o datd pe an,
timp de una sau mai multe zile, discutand aspecte legate de agricul-
turd, educatie si taxe. In 1845, sultanul otoman Abdiilmejid a experi-
mentat o astfel de practica, insa experimentul sdu nu a dat roade si a
fost abandonat (Lewis, 1994, p. 47).

Extinsa la intreaga comunitate, problema consultarii ridica acelasi
gen de probleme ca in cazul democratiilor occidentale aflate in imposi-
bilitatea de a face sa participe Intregul popor la exercitarea puterii.
Daca criteriul reprezentativitatii a rezolvat problema in democratie,
aceasta practicd nu putea fi pusa in aplicare in sistemul teocratic
musulman. Sursa de putere nu este comunitatea, ci Dumnezeu, asa
cum am ardtat; prin urmare, in aceste conditii, trebuiau consultati cei
aflati In capacitatea de a interpreta si intelege judecata divina. Astfel,
categoria teologilor sau ‘ulama’ a devenit reprezentativa, nu pentru ca
reflecta vointa populara, ci datoritd relatiei sale privilegiate cu puterea
divina.

Specialisti ai sistemului de putere arabo-islamic explicd, pornind
de la semnificatia comunitatii si a rolului acesteia, rezultatele cel putin
surprinzatoare ale alegerilor din tdrile arabe, unde majoritatea zdro-
bitoare in favoarea unui partid sau a unui candidat este o constanta.
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Comunitatea este consultata, in baza principiului coranic de Siura, nu
i se cere sa aleaga; 1 se propune, de reguld, un candidat unic asupra
caruia ea trebuie sa-si declare consensul. Electorul musulman va vota
nu in functie de optiunea personald, ci din respect fatd de imperativele
comunitare. Consultarea in problemele cetdtii induce iluzia de putere,
insa este numai o iluzie. Parlamentele in tarile musulmane sunt si ele
expresii ale acestui principiu, chiar daca, privite din exterior, par sa
semene cu institutiile omoloage din Occident. Suspendarea unui parla-
ment, a unei adundri nationale sau a unui consiliu consultativ nu
reprezintd o piedicd in functionarea sistemului politic (¢f Flory si
Robert Mantran, 1968, p. 144) (se intAmpla frecvent ca presedintele
sau regele s dispuna dizolvarea parlamentului).

Dincolo de aparentele democratice, exprimate in forme imprumu-
tate din democratiile occidentale, existd un sigur pol de putere cu ade-
varat important: conducétorul comunitatii. El detine puterea, autoritatea
sa avand o legitimitate de natura superioara, fiecare stat arabo-musulman
in parte reproducand la nivel micro piramida de putere din sistemul
islamic clasic.

Surprinde, poate, ideeca cd acumularea de puteri In miinile unui
singur om nu este rezultatul unei confiscari de tip dictatorial al
acesteia, ci o consecintd logicad a traditiei politice islamice. Este o
acumulare fireasca atata vreme cat liderul este intruparea consensului
comunitatii — ’igma‘ —, varful piramidei de putere, iar umma' i-a delegat,
prin consens, puterea. Liderul dispune de un partid, £izb, care se con-
funda cu umma, cu vointa ei, de aceea este unic. Umma nu poate vorbi
pe mai multe voci, pentru ca, in acest caz, suntem in prezenta unei
atitudini extrem de periculoase, celebra fitna, contraargument vesnic
la introducerea unui cadru pluripartit. In 1958, secretarul general al
Uniunii Nationale, partidul unic al Republicii Arabe Unite, declara:

,Uniunea Nationald nu este un partid, pentru ca ea reprezinta intreaga
natiune. Nu este un partid unic, pentru cd acesta reprezintd un sistem
dictatorial, incompatibil cu natura noastra democratica si a revolutiei noastre;
nu este 0 masinarie guvernamentald, pentru ca reuneste guvernanti si
guvernati deopotriva” (cf. Flory si Mantran, 1968, p. 145).

Accentul cade pe diferenta care separa conceptul de hizb de cel
occidental de partid. Presedintele Bourguiba a dat o definitie i mai

1. Umma, ca expresie a vointei divine, intruct puterea in islam vine de sus in
jos, spre deosebire de democratiile occidentale in care la putere se ajunge prin
reprezentare, alegere, asadar vointa populara.
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elocventd a partidului din comunitatea islamica: ,,Ceea ce ne dorim
este ca toti sa simtd, sd gandeasca §i sd actioneze ca un singur individ
(¢f. Flory si Mantran, 1968, p. 145). Apare, prin urmare, o realitate com-
plet noua pentru perceptia occidentald unde fiecare partid este expresia
politica a unei clase sociale, aceea a partidului-natiune. Astfel conceput,
partidul nu este o structura riguroasa in care regulile de admitere sunt
stricte, el este o structura laxa, deschisa fiilor natiunii, in incercarea
de a se suprapune peste ideea de umma. Avand in vedere aceasta
imensad capacitate de absorbtie a partidului-natiune, nu este de mirare
ca referintele ideologice de la care se revendicd sunt deseori extrem
de confuze, platforme de stidnga, socialiste, precum in Algeria sau
Egipt, de dreapta, aproape fasciste, in Irak si Siria. Astfel, partidul unic,
care se sprijind pe umma, 1i propune acesteia un candidat, evident unic,
asupra caruia ea este consultatd; prin urmare, se produce un act de
intelegere prin care comunitatea se declard de acord cu liderul propus.
Este o reluare a principiului de bay ‘a, fundament al desemnarii califului
in anii perioadei de aur a islamului'.

IV.1.d. Ipoteze socioistorice: c:ompatibilité\t,i2 motivate istoric

Faptul cé unitatea islamica este anuntata ca deziderat reprezintd, pentru
anumiti cercetatori occidentali ai fenomenului islamic (Piscatori, 1986),
recunoasterea non-universalititii comunitatii islamice, si, prin urmare,
o divizare ideologica si chiar culturali. Insisi ideea de impartire a
lumii In dar al-islam si dar al-harb poate fi interpretatd ca o recu-
noastere a pluralismului’, cel putin a celui teritorial. Mai mult (Talbi,
1998, pp. 46-47), in doctrina safaita apare o a treia notiune de rapor-
tare geografico-identitara, aceea de dar al-sulh, o a treia arie care ar
corespunde, in planul relatiilor internationale, categoriei dimmi-lor,

1. Primii patru califi ortodocsi ai islamului, in linie directd de la Muhammad.

2. Trebuie sa observam cum aceleasi argumente sunt folosite atat pentru a sustine
compatibilitatea sistemului liberal i democratic cu structura sociopolitica a
islamului, cét si impotriva acestei idei. Pluralitatea de orientari este vazuta de
unii intelectuali arabi si occidentali ca fiind o reminiscentd a dezbinarii tribale,
iar de altii drept capacitate de acceptare a pluralismului specific democratiilor
occidentale.

3. Inca din zorii islamului, in sinul comunititii au coexistat o serie de tendinte
diferite; umma s-a divizat in numeroase secte, atingdnd un grad ridicat de
pluralism. Dumnezeu a dat omului liberul-arbitru, iar contradictia este un
lucru natural, face parte din firea omului de a fi construit pe rivalitate si
conflict (cf. Talbi, 1998, pp. 68-69).
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adica o tard care plateste tribut si care a renuntat la anumite drepturi
teritoriale in favoarea islamului. Acreditand ideea separarii intre ,.ei si
noi”, islamul ar fi incurajat, In acest mod, determinarile teritoriale si
in interiorul lumii islamice. Exemplul cel mai la iIndeméind este indi-
vidualizarea natiunii arabe, umma ‘arabiyya, in interiorul comunitatii
islamice, ca si portionarile identitare §i teritoriale sugerate de watan.

Raméanand in interiorul casei islamului, inca din perioada ummayada
s-au facut remarcate regionalisme sau solidaritati de tip prena,tionall,
chiar si in domenii mai pasnice, precum cel al stiintei gramaticii, unde
este bine-cunoscuta rivalitatea dintre scolile din Basra si Kiifa”,

Pluralitatea este recunoscuta si de textul coranic, care face referire
la impértirea oamenilor 1n natiuni sau comunitati, a/-umma, comuni-
tatea celor care cred in mesajul coranic, fiind pusd in opozitie cu
celelalte comunitati religioase.

Domnul nostru! Fa-ne Tie supusi si din semintia noastra fa-Ti Tie supusa

adunare/ummat-an muslimat-an laka. (Coran, 2, 128).

Voi sunteti cea mai buna adunare ivitd dintre oameni/kuntum hayra

ummat-in uhrigat li n-nas (Coran, 3, 110).

Noi te-am trimis la o Adunare — cate alte adunéri n-au fost inaintea ei!/

kadalika arsalna-ka fi ummat-in qad halat umum-un...(Coran, 13, 30).

Aceastd adunare a voastra este o singura adunare. Eu sunt Domnul

vostru/Inna hadihi ummatu-kum ummat-an wahidat-an wa ana rabb-kum
(Coran, 21, 92).

Pluralitatea centrelor de putere 1n islam a fost si este o realitate, de
la prima diviziune istoricd intre Mu'awiya si ‘All, reprezentand fiecare
un grup bine definit (zonele Siriei, respectiv, Irakului de astdzi), pana
in perioada modernd. Fragmentarea lumii islamice este o realitate, am
spune, permanentd, incepand, in mod special, cu secolul al X-lea.
Astfel, Mamelucii, in 1288, emit un fel de pasaport, pe care il ofera
negustorilor doritori si dezvolte relatii comerciale cu Egiptul’. Se
impune, 1n acest punct, sd stabilim o linie de demarcatie clard intre
idealul unitatii islamice si realitatea de pe teren. Invocarea califului in

1. Expresia 1i apartine lui Hichem Djait, 1974b.

2. Versteegh semnaleaza disputa dintre cele doua prestigioase scoli de gra-
maticd, situate in cele doud orase, Basra si Kiifa, referitoare la originea voca-
bulei ism (in araba, ,,nume”), care, conform scolii din Basra, ar fi derivata din
radacina araba s-m-w, in timp ce scoala din Kiifa, o leagd de radacina w-s-m,
fiecare dintre cele doua ipoteze favorizand o alta explicatie a teoriei originii
cuvantului (¢f. C.H.M. Versteegh, op. cit. pp. 175-176).

3. Ibidem, p. 63.
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predica oficiala exprima mai degraba o revendicare de ordin spiritual
sau, cel mai adesea, dorinta de legitimare'. O simpla privire in istoria
islamului este de ajuns pentru a constata ca particularismele au existat
dintotdeauna, ca apartenenta la o patrie (qufr) anume a fost mereu o
realitate sau ca statul islamic a fost un conglomerat de entitati dis-
persate si de guvernari aproape independente. Desi intotdeauna motivate
religios, particularismele care au dus la fardmitarea statului islamic,
de-a lungul diferitelor etape ale istoriei sale care urmeaza guvernarii
ideale a celui de-al doilea calif, 'Umar ibn al-Hattab (634-644), mas-
cheaza in fapt confuzia intretinutd intre sfera politica si cea religioasa
(Al-Ashmawy, 1989), confuzie proiectata si asupra celor doud ipostaze,
de Profet, respectiv, calif.

Exista 1n spatiul cultural arab, cel putin in ultimile doua decenii,
un curent de gandire care se straduieste si demonstreze radacinile
istorice ale principiilor democratice din societatile arabo-islamice.
Intr-o lucrare din 2007, editati de Centrul de Studii pentru Drepturile
Omului din Cairo, Nabil Farag (2007) face o incursiune in istoria
anticad a Egiptului pentru a gasi aici radacinile principiilor democra-
tice dezvoltate in spatiul cultural european. Juramantul depus de naltii
demnitari din perioada faraonica, in momentul investiturii, reprezintd
pentru cercetatorul egiptean o mostra de exercitiu democratic:

Sé te porti cu dreptate si cu acela pe care-1 cunosti, si fatd de cel strain
tie. Atunci cand primesti o plangere, fie ca vine de la miazazi sau de la
miazanoapte sau din orice alt colt al tinutului, asigurd-te ca totul se
desfasoara dupa lege si ca totul s-a implinit dupa traditie, si da-i dreptate
celui care are dreptate. Nu uita sa judeci cu dreptate, pentru ca a favoriza
inseamna a nedreptati (Farag, 2007, p. 14 — trad.n.).

= = 2 . .. « A .
Stra, bay‘a” sau principiul electiv in islam

O referinta foarte frecvent evocatd in sustinerea acestei tendinte este

e e . o .. L—- 3 . . .
principiul islamic al consultarii sau Sira’, considerat o manifestare pri-
mard a principiului electiv, instituit de sistemul democratic. ,,Guvernarea

1. Rolul spiritual al califului si invocarea numelui acestuia ca sprijin in confir-
marea legitimitatii puterii vor deveni evidente odatd cu aparitia demnitatii de
sultan.

2. Bay ‘a este procedura de depunere a juramantului de credinta fatd de suveranul
ales 1n urma consensului reprezentantilor comunitatii.

3. Desemnand la inceput numai principiul consultativ, ulterior, Sird a ajuns sa
fie i organismul insércinat cu aceastd functie.
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consultativa (guvernarea care are la baza principiul de $ir@), asa cum
apare 1n lucrarile pionierilor Renasterii arabe, inseamna acea guvernare
care se fundamenteaza pe consultare, iar vocabula $ira este sinonima,
in limbajul modern actual, cu termenul de democratie” (Farag, 2007,
p. 67 — trad.n.). Termenul arab de Sira apare in mod curent in textele
ganditorilor arabi din perioada Renasterii, preocupati de identificarea
in interiorul matricei culturale arabo-islamice a surselor de revigorare
socioculturala a acestei lumi. Din aceste scrieri reiese c¢a sistemul con-
sultativ cunoscut de islam la inceputurile sale este echivalat, ca semni-
ficatie, cu sistemul democratic de conceptie europeana. Libanezul Ishaq
Adib (m. 1885) face o clasificare a sistemelor de guvernamant, din
care rezultd ca, pentru el, Sira inseamna democratie:

guvernarea este de doua feluri, fie despotica, fie democratica (hukm siiri).
Cea democratica este fie republicand, fie monarhica... republica, repre-
zentand guvernarea poporului prin popor, nu se potriveste cu un popor
peste care domneste necunoasterea, iar monarhia autoritara, care inseamna
guvernarea poporului printr-un reprezentant al sau unic, nu se potriveste
cu un popor care a atins un inalt nivel de civilizatie si cunoastere (Farag,
2007, p. 70 — trad.n.).

Ideea de alegere a conducatorului comunititii apare in Coran in
opozitie cu exemplele negative reprezentate de regimurile tiranice din
istoria omenirii, iar dreptul de Sira, de consultare in alegerea liderului,
este clar specificat (Coran, 3, 159). Nu este insa invocata nici o proce-
dura speciald, ceea ce, sunt de parere unii cercetatori (Kurdi, 1984), ar
da posibilitatea dezvoltarii unui sistem electiv, in acord cu circum-
stantele si evolutiile istorice. Aceastd precizare coranica, alteratid ca
principiu s§i in fapt de evolutiile istorice concrete ale comunitatii
musulmane catre un stat monarhic ereditar, asemanator cu regimurile
tiranice invocate dezaprobator de Coran, ar putea fi exploatatd ca
premisa in sensul dezvoltarii unei democratii specifice (Djait, 1974b).

Pe de alta parte, trebuie remarcat ca rolul care i se atribuie in Coran
principiului consultativ este destul de slab conturat. Specialistii inca
discutd asupra naturii acestui principiu: recomandare sau o obligatie?
Traditiile spun ca Profetul Muhammad obisnuia sa-i consulte pe apro-
piati in diverse probleme, Insd nu respecta intotdeauna parerile aces-
tora, fapt ce ar conferi principiului de sira o dimensiune facultativa
(Tellenbach, 1996). O alta problema se refera la gradul de reprezenta-
tivitate si modalitatile de stabilire a acesteia. Cine sunt, deci, cei care
trebuie consultati si cum se face selectia acestora? In timpul vietii
Profetului si, apoi, In perioada celor patru califi ortodocsi, consultarea
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era privilegiul celor aflati in preajma detindtorului puterii. De asemenea,
in timpul primilor ummayazi, consultarea era apanajul marilor familii
din tribul Qurays, din care se tragea Profetul. Ulterior, dupa instituirea
principiului dinastic si trasformarea statului intr-o monarhie de tip
absolutist, principiul consultativ a disparut cu totul. El a fost redesco-
perit de catre reformatorii musulmani, incepand cu a doua jumatate a
secolului al XIX-lea, cand, ca rezultat al contactului cu realitatile moder-
nitatii europene, islamul sau, mai bine-zis, o parte a intelectualitatii
musulmane, s-a intors catre patrimoniul clasic, exploatand teme si
concepte susceptibile cd ar putea reforma societatea.

Lipsa de claritate a conceptului de Sira in perioada islamului de
inceput, disparitia acestuia din gindirea clasica islamica, la care se
adaugd contaminarea inevitabila cu ideea occidentald de parlament si
democratie reprezentativa, a dus la aparitia unor exploatari interesante
ale principiului consultativ islamic. Sub presiunea factorilor externi,
dar si ca urmare a modificarilor din structura sociald dupa desco-
perirea resurselor de petrol si gaz, au aparut in statele arabe din regiu-
nea Golfului o serie de consilii consultative, dar care nu pot fi echivalate
cu parlamentele occidentale din pricina slabei reprezentativitéti electo-
rale. De pilda, in Kuweit doar 13,5% din populatie reprezintd baza
electorala (Tellenbach, 1996, p. 110). in Egipt, pe langi parlament,
mai existd si un maglis as-Sira, un consiliu consultativ care are
dreptul de a propune modificari ale Constitutiei, de a discuta proiecte
de lege si de a lua pozitie in diferite probleme interne. Insi nu este un
organism legislativ, ci unul pur consultativ.

Principiul consultativ islamic, §i#rda, nu poate fi suprapus demo-
cratiei de tip occidental. In ciuda acestui fapt, el riméane, asa cum este
si cazul principiului dreptatii si al justitiei sociale, una dintre valorile
morale universale, a cirei respingere conduce guvernarea citre tiranie.
Este un principiu necesar care se concretizeaza diferit, in epoci diferite.
Prin urmare, se poate accepta ci, in timpurile moderne, cea mai po-
trivitd concretizare a principiului consultativ (c¢f” Talbi, 1998, p. 109)
este democratia de tip occidental.

Lipsa unei traditii legislative in islam, prin raportarea nemijlocita,
ca sursa de lege universal valabild, la sari‘a, interpretata si explicitata
de doctorii in drept islamic, dar si absenta unei astfel de atributii
dintre functiile detinute de calif sau ale altor organisme si institutii au
dus la atrofierea capacitatii de a produce legi independente de cadrul
religios. Desigur, discutia este mult mai ampld si implicd, asa cum
inspirat spunea Muhammad Arksn, relatia dintre cei trei ,,d” ai
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islamului: din, dawla si dunya, ,religie”, ,stat” si ,,lJume” (in sensul
de societate).

Este istoric atestat faptul ca spatiul musulman nu este in totalitate
strain ideii de democratie, cel putin incepand cu a doua jumatate a
secolului al XIX-lea. Este vorba despre experienta otomand, de
Constitutia din 1876, de primul parlament otoman. Putem afirma ca,
in secolul al XIX-lea, valori precum ,,natiune”, ,,constitutie”, ,,parla-
ment”, ,,cetdtenie”, ,,patrie”, ,,egalitate” au fost asimilate de elitele poli-
tice, arabe si turce, 1n acelasi timp. Literatura care ne-a parvenit din
aceastd perioada face dovada existentei unei pluralitati de curente, de
la cel liberal, la cel nationalist si pand la curentul de renastere islamica,
ceea ce atestd o gandire modernd, activa, creatoare, neconditionatd
religios. De altfel, punerea in practicd a diferitelor modele statale,
dupa obtinerea independentei, fie ca este vorba de statul nationalist,
socialist sau comunist, nu are nici o legatura cu traditia religioasa si
culturald traditionald si nu datoreaza nimic acesteia (Ghalioun, 2004).
Trebuie totusi sa remarcam ca aceste regimuri apeleaza la o intreaga
simbolistica culturald care le conferd legitimitate si le plaseaza intr-un
continuum istoric de care au nevoie.

Evolutiile si tendintele liberale pe care spatiul islamului arab le
cunoaste in secolul al XIX-lea, dar si in prima jumatate a secolului XX
sunt sufocate de revolutiile nationale, transformate ulterior in regimuri
dictatoriale. Anii *80 ai secolului trecut au reprezentat perioada de maxima
represiune §i presiune asupra societdtii: suspendarea parlamentelor, a
libertatilor publice, arestdrile masive si asasinatele politice au dus la
prabusirea (Ghalioun, 2004, p. 52) structurilor sociale sau la paralizarea
acestora. Esecul democratiei acelor structuri de inspiratie liberald care
s-au dovedit functionabile intr-o anumitd perioadd istoricd a pregatit
terenul pentru aparitia contestirii islamiste, ceea ce a reprezentat, si
reprezintd inca, o noud justificare a represiunii si abuzului.

IV.1.e. Cateva versiuni autohtone ale democratiei

Desi cu privire la preponderenta discursului despre democratie in sfera
politica araba putem vorbi abia incepand din ultimile doud decenii ale
secolului trecut, termenul nu a fost ignorat nici in perioadele in care
alte ideologii impuneau politicii arabe anumite orientari. Interesul
pentru acest termen vine, inainte de toate, din manifestarile si concre-
tizarile particulare sub care el se prezintd in mediul arab. Este uni-
versal valabil faptul ca ideile si principiile sufera adaptari, in functie
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de mediul in care sunt puse in aplicare si de alti factori culturali si
sociali care pot actiona direct asupra acestora. In spatiul arab e cu atat
mai vizibild aceasta realitate cu cat matricea islamica a societatilor nu
poate fi neglijatd oricare ar fi tipul de analizd operatda cu referire la
aceasta zona.

Pluralism controlat in Egiptul lui Husni Mubarak

Pentru a fi mai eficient combadtut, in spatiul arabo-islamic pluralismul
a fost echivalat de guvernele care s-au instaurat dupd obtinerea inde-
pendentelor nationale cu conceptul islamic de fitna', care face referire
la diferitele momente istorice marcate de discordia comunitatii islamice.
De altfel, invocarea conceptului de fitna, a constituit nu numai motivatia
despotismului practicat de regimurile instalate in a doua jumaitate a
secolului XX, dar a oferit si cadrul necesar pentru ideologiile unitare,
fie ca e vorba de panarabism sau de realizarea marii natiuni islamice.
Decizia lui Husni Mubarak de a organiza alegeri libere in 1984 se
traduce prin dorinta acestuia de a da regimului sdu un alt fel de
legitimitate In comparatie cu perioadele in care tara a fost condusa de
Nasser si Sadat. Totusi, Mubarak este foarte prudent in abordarea ches-
tiunii democratiei, iar discursurile sale reflectd foarte clar acest lucru:

Nu-mi cereti sd ma aliniez aceluiasi tip de democratie care functioneaza
in Anglia, Franta, Statele Unite sau Germania. Dorim sa atingem acel nivel
de democratie, dar nu putem s-o facem de azi pana maine” [...] vom intro-
duce doze de democratie, in functie de capacitatea noastra de a absorbi.

Adoptarea unor principii democratice in organizarea sistemului de
putere (organizarea de alegeri si permiterea unui pluripartitism dirijat)
este vazuta de analistii scenei politice egiptene ca fiind tot rezultatul
unei necesitati, de data aceasta a uneia economice, legate de cresterea
enormad a datoriilor externe ale tarii.

Nu este de recomandat, ca metoda de lucru, compararea sau incer-
carea de a gasi similitudini intre introducerea pluripartitismului in
Egipt si instuararea democratiei in Europa de Vest. Comparatia se face,
de reguld, intre doud obiecte, situatii etc., care prezinta trasaturi similare;
astfel, pentru a intelege cadrul politic al Egiptului, acesta trebuie com-
parat cu unul asemanator, al unei tari definite de contextul postcolonial.

1. In traducere, ,dezordine publicd”, ,revoltd”, ,disensiune”, ,razboi civil”,
secesiune”.
2. Cf. Owen, 1994,
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Democratia ca utilitate

In spatiul arab', in discursul politic arab, democratia este folosita cu o
incarcatura de talisman (Al-Azmeh, 1994), de cuvant magic a carui
simpla rostire poate schimba mersul lucrurilor.

Termenul de democratie este rostit cu emfaza, ca revendicare sau
ca amenintare. Se pare insd ca in anumite regiuni ale spatiului invocat,
democratia sau, mai precis spus, o adaptare a ideii de democratie asa
cum o inteleg occidentalii (care nu se prezintd ca o formuld unitard)
si-a gasit utilitatea. Utilitatea, deoarece sistemul retinut de anumite
principii de guvernare democraticd si pus in practicd in aceste tari
asigura stabilitatea si, mai ales, un echilibru de putere. Poate sd para
bizara o astfel de interpretare a democratiei (Salamé, 1994), vazuta ca
un mecanism care, dincolo de principii, are o utilitate practica:

notre approche n’a rien de neuf si I’on se référe aux explications non
mythologiques de la naissance de la démocratie en Occident méme [...]
car ce régime, comme tout autre, favorise certains tout en prétendant étre
ouvert a tous (Salamé, 1994, p. 132).

Intr-un studiu comparativ avand ca obiect sistemele de guvernare
din Liban si Kuweit, intitulat sugestiv La démocratie comme instrument
de paix civile, Ghassan Salamé explica particularitatile de organizare
politica ale celor doud state, care se fundamenteazd pe recunoagterea
diversitatii cultural-etnice In Liban, respectiv pe ideea de musaraka fi
sulta (,,impartire a puterii”) in Kuweit. Existenta unui hegernon2 con-
fesional (comunitatea maronitd) in Liban si a unuia tribal (familia
Sabah) in Kuweit, aldturi de recunoasterea principiilor mai sus enun-
tate au creat in cele doud state un echilibru necesar’ si util de putere.

1. Folosirea sintagmei ,,spatiu arab” nu se vrea o generalizare tendentioasd sau o
analiza lipsitd de precizia particularititilor acestei lumi; este doar o referire
generica.

2. Termenul hegemon ar traduce aici conceptul arab de ‘asabiyya, in sensul in
care apare la Ibn Haldiin, de grup caracterizat prin unitatea indestructibila a
structurilor sale sau esprit de corps. Astfel, in situatiile analizate, suntem in
prezenta manifestarilor de ‘asabiyya tribald, in Kuweit, si de ‘asabiyya con-
fesionald in cazul Libanului.

3. In lucrarea sa, Politique intérieure (Editions de Trident, Beirut, 1964),
dedicatd Libanului, Michel Chiha, este convins de intietatea criteriului

29 A

,hecesitate” in mentinerea structurii ,,patriei libaneze™: ,,Liban, une patrie qui
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Impus in urma intelegerii din 1943, sistemul politic libanez si-a
definit atdt componentele, cat si elementul hegemon, comunitatea
maronitd. Contestarea hegemonului §i a pozitiei de putere detinute de
acesta a dus la conflictul interconfesional incheiat in 1991. Kuweitul,
cetate-stat, autoguvernatd dupa regulile democratice de diviziune a
puterii pand la ocupatia britanicd, aminteste intrucatva de sistemul
tribal din Peninsula Araba prin desemnarea conducatorilor in functie
de meritele personale. Tot din traditia beduind provine si principiul
mentinerii puterii in interiorul familiei-lider, insd criteriile merito-
cratice prevaleazd in fata primogeniturii. Ocupatia britanica polari-
zeaza cetatea In jurul a doi centri diferiti de putere, unul reprezentand
urbanitatea, celdlalt pactul cu locuitorii situati extra muros, iar
victoria celui de-al doilea se traduce prin invadarea spatiului urban de
catre elemente rurale sau beduine. Este trisdtura comund care
marcheaza evolutia tuturor statelor arabe dupa momentul obtinerii
independentei: ruralizarea hegemonului politic (Chiha, 1964), ceea
ce explicd, alaturi de alti factori, schimbarea de directie si, in parte,
esecul procesului de liberalizare si democratizare de la inceputul
secolului XX. Rasturnarile de regim sunt orchestrate de militari pro-
veniti din clasele marginalizate ale societatii, si nu de acele cadre
care activau in armata otomana §i care apartineau aristocratiei arabe
si otomane deopotrivd. Este cazul tuturor miscarilor de eliberare
care au animat lupta pentru independentd a viitoarelor state arabe si
care au marcat o Innoire completd a clasei politice conducitoare,
fie ca ¢ vorba de Egipt, Libia, Irak, Siria sau Arabia Saudita si
lordania.

Invocandu-1 pe Rousseau' si ideea ca statele mici sunt mai usor de
guvernat in spriritul legilor juste si al echitatii sociale, Ghassan
Salamé constatd ca sistemele cele mai apropiate de ideea de demo-
cratie functioneaza, in spatiul arab, in tarile de mici dimensiuni —

serait; telle qu’elle se présente, une gageur, si la majorité de ses habitants ne
la tenait pour une nécessité” (p. 17); sau ,,...pour permettre aux habitants de
vivre politiquement ensemble; de faire ensemble les lois, on y est contraint,
beaucoup moins par des goits démocratiques excessifs que par les lois
mémes de [’équilibre” (p. 19).

1. ,,Que de choses difficiles a réunir ne suppose pas ce gouvernement (la démo-
cratie)? Premiérement, un Etat trés petit ol le peuple soit facile a ressembler
et ou chaque citoyen puisse aisément connaitre tous les autres” — Jean-Jacques
Rousseau, Du contrat social (1992, p. 96).
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Liban, Kuweit, lordania, Mauritania, Bahrein — si au ca principal
stimulent nevoia mentinerii pdcii sociale si teama acestor entitati
statale de a nu fi absorbite de vreun vecin mai puternic (Arabia
Saudita, in cazul Bahreinului, Siria, pentru Liban, Irakul, in cazul
Kuweitului').

Adaugarile descriptive necesare prezentarii tipurilor de demo-
cratie care functioneaza in statele mentionate par, in fapt, negarea
ideii de democratie. Astfel, alaturea epitetelor confesional, in cazul
Libanului, si #ribal, in cazul Kuweitului sau Bahreinului sau al
lordaniei, in ultimd instantd, reprezintd o limitare a conceptului de
democratie si o cantonare a acestuia in spatiul de interpretare a
particularismelor socioculturale ale respectivelor entitdti. Democratia
nu este centratd pe individ in societatile de care ne ocupam, confe-
siunea sau clanul reprezenand criteriile de organizare a indivizilor in
functie de apartenenta la una sau alta dintre categorii. In cercurile
intelectuale arabe® existd opinii care merg mai departe calificand
acest tip de guvernare ca antidemocratie sau dictatura a plura-
lismeloz; etnice si confesionale, plasand-o in continuarea milletismului
otoman’.

1. in fata amenintarilor irakiene, kuweitienii au dovedit un atasament extra-
ordinar fatd de statul lor, ceea ce a obligat hegemonul tribal, familia
Sabah, sa faca o serie de concesii de naturd democratica pentru asi-
gurarea coeziunii interne: in 1992, au avut loc alegeri, iar constitutia a fost
din nou aplicatd. Totusi, cei care au acces la reorganizarea echilibrului
de putere sunt fortele traditional implicate in jocul de putere; este de
remarcat ca noilor forte aparute din evolutia societdtii li se refuza orice rol
in ecuatia politica prestabilitd. Formula tripartitd confesionald libaneza si
legaturile de tip tribal intre marile familii kuweitiene traseazd cadrul politic
in cele doua state.

2. Precum cele exprimate de Aziz Al-Azmeh si Abii Gabir (cf. Aziz Al-Azmeh,
1994, p. 240).

3. Preluand explicatia lui Aziz Al-Azmeh, milletism provine din cuvintul
turcesc millet, care definea un grup confesional, etnic sau lingvistic i care
beneficia de un anumit nivel de autonomie in cadrul Imperiului Otoman
(cf. Aziz Al-Azmeh, 1994, p. 240).
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. . o . o . . gl
Democratie directa, democratie populara, democratie sociala

Cartea Verde libiand (Al-Qaddafi, Cartea Verde) pune la indoiald
compatibilitatea democratiei de tip occidental cu structura societétilor
arabe, propunidnd ca alternativd democratia directd definitd ca
»puterea poporului, prin popor, pentru popor.” Parlamentul sau
adundrile reprezentative nu sunt decat false imagini ale democratiei,
intrucat democratia este puterea poporului, i nu puterea exercitatd in
numele poporului’. Cat despre partid, trib al epocii moderne, este
perceput ca fiind instrument al dictaturii unui grup. Negarea
sistemului democratic de tip occidental continud cu criticarea
procedeului referendumului’, caracterizat ca mijloc prin care o putere

1. Revendicarile sociale reprezintd o caracteristicd a militantilor pentru demo-
cratie din prima jumatate a secolului XX, fie cd este vorba de orientarea
socialista sau liberald. Emanciparea sociala si obtinerea de drepturi si libertati
se suprapun peste discursul despre democratie, dand nastere tipului social de
democratie. Exponentul unui astfel de curent este egipteanul Salama Misa,
cofondator al Partidului Socialist Egiptean, in 1921. Progresul social, liber-
tatile individuale §i democratia constituie o triadd de neseparat in discursul
despre democratie din aceastd perioadd. ,,Democratia nu Tnseamnd numai
parlament, inseamna si consilii locale alese, invatimant gratuit pentru toti fiii
natiunii, lupta pentru drepturile femeii si garantarea acestora. Democratia nu
poate garanta egalitatea economica, insd trebuie sa realizeze o apropiere a
veniturilor, astfel incat discrepantele intre cei bogati si cei saraci sa nu fie atat
de mari. Democratia inseamna asigurari sociale pentru a evita situatiile in
care cei 1n varstd sa fie nevoiti sa cergeasca pentru a putea trai” (¢f. Salama
Masa, Ad-dimugratiyya qabla kulli Sa’y (Democratia inainte de toate), in
Farag, 2007, pp. 183-189 — trad.n.).

2. ,Sistemele reprezentative sunt o falsa solutie la problema democratiei, intru-
cat consiliile se constituie 1n reprezentanti ai poporului, iar insasi aceasta baza
de formare este nedemocratica. Democratia inseamna puterea poporului, nu
puterea prin reprezentare. Simpla existentd a unui consiliu reprezentativ
echivaleazd cu absenta poporului... consiliile reprezentative au devenit un
adevarat obstacol intre popoare si exercitarea puterii” — Al-Qaddafi, A/-Kitab
al-ahdar (Cartea Verde), p. 11.

3. Referendumul este o inselatorie a democratiei. Cei care spun ,,da” si cei care
spun ,,nu” nu exprima de fapt propria dorintd; acestia au fost pringi in lantul
conceptului modern de democratie si nu li se mai permite sa rosteasca decat
un singur cuvant: acesta este fie ,,da”, fie ,,nu”. Acesta este cel mai crud si mai
exagerat sistem dictatorial-represiv! Care este, asadar, calea pe care trebuie
s-0 urmeze comunitatile umane pentru a scépa in cele din urma de epocile de

210 GANDIREA POLIUTICA ARABA

nelegitimd Incearcd sd-si legitimeze actiunile si sa-i dea poporului
iluzia ca participa la luarea deciziilor. Congresele populare, expresie a
comitetelor populare, sunt, prin urmare, singura modalitate de repre-
zentare justd, conform ideilor conducerii libiene. Qaddafi, singular
printre guvernantii din lumea musulmana, insistd pe originala idee a
unui stat islamic, egalitar si liber, opus plutocratiei americane. Cartea
Verde, in diferitele ei editii, reia, teoretizeazd si dezvolta teoriile
despre cum trebuie sa fie statul islamic, provocand uimirea si indig-
narea teologilor, socati de interpretarile originale date textelor.
Islamul, in versiune libiand, este solutia ultima, definitiva pentru toate
problemele ridicate de complicata masinarie a guvernarii. Islamul este
universalist, internationalist, este cea mai cuprinzdtoare dintre ideo-
logii, afirma colonelul Qaddafi. Disensiunile din sanul islamului sunt
produsele numeroaselor secte si rituri care, pornite ca miscari politice,
au creat apoi scoli si ideologii. Vinovatii pentru aceste derive sunt
teologii: ,,Coranul este scris in araba, putem sa-l intelegem si noi fara
ajutorul vreunui imam sau interpret” (Mozaffari, 1987, p. 83) — afirma,
socand, liderul libian. Recunoscand Coranul si o parte din sunna (mai
precis, faptele Profetului, si nu spusele acestuia, Intrucat exista pericolul
denaturarii lor prin redarea si transmiterea orald) ca surse unice de
inspiratie legislativa si de conduitd de guvernare, Qaddafi neaga intre-
gul sistem de figh sau drept islamic, Impreuna cu toatd opera teologilor
musulmani din toate vremurile. Categoria ulemalelor nu-si justifica exis-
tenta: este inutild. Specialistii vad 1n negarea totala a rolului ulemalelor
de catre ideologia qaddafistd o reactie justificatd a unui regim de esenta
militard care a ajuns la putere printr-o revolutie impotriva unei monarhii
ai carei stalpi de sustinere erau chiar teologii. Regele Idris' al Libiei era
capul confreriei sanusite” si, in acelasi timp, cea mai inaltd autoritate
religioasa a statului.

tiranie §i dictaturd? [...] instrumentul de guvernare este intregul popor!
(¢f- Al-Qaddafi, AI-Kitab al-ahdar (Cartea Verde), p. 40).

1. Regele Muhammad Idris al-Saniist a condus lupta de eliberare a libienilor,
devenind rege odata cu obtinerea independentei tarii, in 1951. A condus regatul
libian pana la 1 septembrie 1969, moment in care, dupa succesul revolutiei
militare, Libia a devenit republica, transformatd in gamahiriyya (jamahirie),
in 1977.

2. Sanusiyya, miscare reformistd din secolul al XIX-lea care apare si se dezvolta
in contextul socioreligios al epocii in Libia, in principal, dar si tarile vecine
acesteia. Miscarea sanusitd militeazd pentru intoarcerea la ortodoxia mu-
sulmand si purificarea religiei de inovatiile aduse pe parcurs. Muhammad
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Banalizarea prin simplificare a dogmei islamice este un proces care
insoteste peste tot in lumea araba schimbarea de generatii care s-a petre-
cut dupa cel de-al doilea razboi mondial. Islamul devine un element
de decor pentru multe regimuri, in special cele de facturd militara fiind
vizate de aceasta constatare, disparitia elitei burgheze insemnénd o ,,rurali-
zare”' a clasei politice i, in consecinta, a practicilor de guvernare.

In conceptia qaddafista asupra islamului, se produce o fuziune inte-
resantd intre Dumnezeu si popor. Ca in orice revolutie, poporul este si
pentru Mu‘ammar al-Qaddafi centru sau sursa a puterii. Poporul este
vicarul lui Dumnezeu? Care sunt sursele de inspiratie ale acestei
teorii? Doctrina @drig-itéz sau ideile lui Rousseau indragite, se pare,
de liderul libian?

Critica la adresa democratiei de tip occidental este un numitor
comun al ideologiilor arabe revolutionare, fie cd este vorba despre
partidele Ba‘t irakian sau sirian sau de regimurile revolutionare egip-
tean sau algerian. Contramodelul promovat este o democratie populara
ce elibereaza conceptul democratic de continutul siau burghez, care
restrangea prerogativele democratice la o singura clasa privilegiata. in
Egiptul lui Nasser, partidele erau prezentate ca expresie a coalitiei
feudalo-capitaliste, produs al democratiei burgheze, succesoare a
regimului monarhic feudal. Democratiei burgheze occidentale Nasser
il opune o democratie sociald: ,,democratia inseamna libertate politica,
iar socialismul libertate sociala” (Kharbouche, 1992).

In discursul islamist actual, democratia contravine preceptelor
legii islamice, iar prin promovarea libertatii individuale §i ridicarea

‘Abdu, figura de marci a Renasterii islamice din secolul al XIX-lea, este
influentat in elaborarea ideologiei cu privire la sale despre reformismul isla-
mic de principiile sanusite la care are acces direct prin unchiul sau din partea
tatalui, unul dintre conducatorii ideologici ai curentului sanusit din Egiptul de
Jos. Cf. Alameddine, 1978, p. 4.

Expresia, extrem de elocventa, 1i apartine lui Ghasan Salamé.

Harig-tii (in traducere, din limba araba ,cei care ies”, ,care se separa”,
secesionisti”), la inceput partizani ai califului Alf ibn Abi Talib (al patrulea
calif al islamului si ginerele Profetului Muhammad) il abandoneazd dupa
arbitrajul de la Siffin. Din punct de vedere doctrinar, ei cred in egalitatea tuturor
si in faptul ca imamatul sau califatul pot reveni oricarui credincios, indiferent
ce origine etnicd ar avea el, daca este ireprosabil din punct de vedere moral si
religios. Astizi pot fi gasiti descendenti ai lor printre berberii din Mzab
(Algeria), din Tripolitania si insula Garba din Tunisia, precum si in Oman,
unde reprezintd aproximativ jumdtate din populatia statului (¢f. Thoraval,
1997, pp. 134-135).

N —
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acesteia la rang de valoare fundamentald se distruge unitatea ummaei
islamice, intrucat islamul nu este o credinta individuald, ci un model
perfect de organizare sociald. Nu existd posibilitatea unui compromis
cu democratia, care este un sistem fara sens. Ea se cladeste pe suvera-
nitatea poporulu, ilegitima in ideologia islamistd, intrucat suveranitatea
este un atribut divin. Intr-un interviu', Gilles Kepel remarca imobilismul
ideologic al miscarilor islamiste carora le lipseste un cadru conceptual
valabil, precum si banalitatea discursului islamist. Concentrat pe epoca
de aur a islamului, discursul islamist neaga cincisprezece secole de
istorie, fara ca modelul propus sa poata fi considerat o alternativa.

Binhagg, unul dintre liderii FIS (Frontul Islamic al Salvarii),
observa caracterul antiislamic al democratiei, cuvant de origine elena
care nu-si are radicinile in nobila limbd a Coranului’. Niscutd pe
pamant strain, democratia este un concept gdhilist3, expresie a igno-
rantei preislamice. Discursul islamist recurge la o terminologie cu
puternice conotatii in mentalitatea musulmanului: este reactivata diho-
tomia muslim/kafir, ,;musulman”/,,necredincios”, sustindtorii demo-
cratiei fiind catalogati drept kuﬁ“dr“, termen cu grele consecinte pentru
credinciosul de rand.

Problematica democratiei In lumea araba trebuie sd urmeze para-
digme de analiza diferite, in functie de regimurile care reclama utilizarea
acestui concept si care sunt fundamentate pe legitimitati de tip religios,
tribal sau revolutionar. Dacd in aprecierea proportiei de democratie
din statele arabe ludm in considerare cele doua criterii admise ca fiind
evaluatori democratici, alternanta la putere, respectiv gradul de parti-
cipare politica, suntem in fata unei concluzii greu de negat: ,toate
regimurile arabe sunt nedemocratice” (Nafa, 1992).

Trecand in revista principalele opinii despre democratie si gradul
de aplicabilitate al acestui sistem politic in statele de traditie arabo-
-islamica, se contureaza ideea ca perioada de deschidere liberala

1. ,L’islam en fiévre” in Paul Balta, L Islam dans le monde, Le Monde Editions,
Paris, 1991, pp. 62-63.

2. Abdelaseim El-Difraoui, ,,La critique du systéme démocratique par le Front
Islamique du Salut” in Gilles Kepel (coord.), Exils et royaumes. Les appartenances
au monde arabo-musulman aujourd hui, Presses de la Fondation Nationale
des Sciences Politiques, Paris, 1994, pp. 105-124.

3. Aluzie la perioada preislamica, consideratd perioada de ignorantd, in raport
cu islamul.

4. Jn ziua alegerilor, se va afla cine este un bun musulman si cine este kafir”,
din discursurile FIS, ¢f. Abdelaseim El-Difraoui, loc. cit., p. 123



DEMOCRATIA, CEA MAI RECENTA REVENDICARE A MODERNITATIL.. 213

inregistrata in a doua jumatate a secolului al XIX-lea si prima juma-
tate a secolului XX a fost un moment exceptional, legat de activitatea
si zelul anumitor grupuri de intelectuali, care s-au dovedit a fi 0 mino-
ritate in peisajul politic al perioadei mentionate. Literatura politicd
din aceastd perioada, pe care am exploatat-o in mod special pentru a
analiza curentele de gindire care dau contur epocii, este 0 marturie a
pluralitatii de orientdri, de la cele liberale si socialiste, pand la cele
nationaliste, care s-au manifestat, toate, intr-un cadru laic, modern si
umanist. Revolutiile instrumentate de militari din a doua jumadtate a
secolului XX, ,ruralizarea clasei politice”, ca sd citim expresia lui
Ghassan Salamé, disparitia burgheziei liberale si a intelectualitatii
reformatoare atasate acesteia au reprezentat tot atatia factori de regres
democratic. lar eventuala democratizare a lumii arabe nu este nici
completd (cazurile Tunisiei si Egiptului), nici ireversibild (cazul
Sudanului). Procesul de democratizare poate degenera foarte repede
intr-un populism de tip islamist sau intr-o noud ,,formula pretoriana™,
avand in vedere amestecul dintre cele doud, dacd ideile islamiste
reusesc sa-si croiasca drum in randurile armatei. Statul instaurat dupa
revolutiile militare a impus o viziune unica asupra exprimarii sociale,
ceea ce a incurajat aparitia fenomenului islamist ca singura forma de
opozitie. Guvernarile militare, rezultate din revolutiile din a doua juma-
tate a secolului XX, sunt considerate a fi cele mai grave catastrofe” care
au lovit spatiul arabo-islamic, acestea alterand relatia guvernant/guvernat
si conferindu-i caracteristicile raportului dintre ofiter si soldat. Relatia
de supunere care a caracterizat guvernarea in islam de-a lungul epo-
cilor istorice, replicd a raportului dintre om si divinitate, este reluata
in modelul militar. Supunerea este cuvantul cheie atat in guvernarea
militara, cat si in cea religioasd. O posibild guvernare islamica (devenita
realitate Intr-o serie de state musulmane precum Sudanul si Iranul) nu
face decdt sa reinterpreteze in cheie religioasd relatia ofiter/soldat
propusd de militari. Egsecul democratic al sistemelor liberale din prima
jumatate a secolului XX este cel care a generat explozia islamista.
In democratie, exprimarea islamista trebuia sa se produci in interiorul

1. Formularea 1i apartine lui Ghassan Salamé, ,,Sur la causalit¢ d’'un manque:
Pourquoi le monde arabe n’est-i-il donc pas démocratique”, publicat in
Démocraties et démocratisations dans le monde arabe (Actes du troisiéme
colloque franco-egyptien de politologie, Cairo, 29-30 septembre/1% octobre
1990), CEDEJ, Cairo, p. 75.

2. Afirmatia, la care subscriem, ii apartine lui Fouad Zakariya (Zakariya, 1991,
p. 82).
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unui partid si si se supund regulilor generale ale sistemului. In
absenta unei exprimari pluraliste, optiunea islamista a devenit singura
alternativa la puterea militarilor.

IV.2. Laicitatea si modernitatea arabo-islamica

Dezbaterea cu privire la laicitate (inteleasd ca separare a puterilor in
stat si delimitare strictd a rolurilor sociale) in spatiul arabo-islamic
este legata de nasterea 1rnodemite'1§iil si de transformarile aferente acesteia.
Abolirea califatului, in 19247, a provocat o crizd de constiinta, a fost
un nou moment de fitna, de descumpanire si discordie in randurile
musulmanilor’. Problema laicitatii, a separarii statului de religie i-a
determinat pe multi intelectuali musulmani la reformulari si reinter-
pretari. Starnind reactii de furie din partea universitatii islamice Al-Azhar

1. Acesta este, de altfel, cadrul in care trebuie plasata discutia despre laicitate in
spatiul arabo-islamic, i anume n strinsd legaturd cu procesul de moderni-
zare al societatii islamice. Inserdm, 1n acest context, o luare de pozitie repre-
zentativd pentru orientarea in cadrul careia se situeaza si analiza noastra —
este vorba despre studiul ,Laicitatea intre identitate si modernitate in socie-
tatile arabe contemporane”, publicat de Abdellatif Fathuddin in cotidianul de
limba araba A/-Hayat, pe 12 aprilie 2008.

2. Califatul este abolit pe 3 martie 1924, dupa ce, in noiembrie 1922, Mustafa
Kemal anuntase abolirea sultanatului, parlamentul adoptand o lege care separa
sultanatul de califat si expulzandu-1 din tara pe sultanul Muhammad al VI-lea.
Mentionam ca cele doud demnititi, cea de sultan, respectiv cea de calif, s-au
reunit in persoana sultanului otoman, incepand din 1517, anul in care sultanul
otoman Selim I a cucerit Egiptul mameluc si i-ar fi fost transferata functia de
calif de la ultimul abbasid. Astfel, sultanul, titlu care, la origine, se referea la
detinatorul puterii politice si administrative prin opozitie cu califul, expresie
a autoritatii morale si religioase, insumeaza, incepand cu secolul al XVI-lea si
atributiile functiei de calif. Mustafa Kemal, cu ajutorul parlamentului, a
suprimat in 1922 puterea temporald a binomului sultan-calif. Republica turca
a fost proclamatd un an mai tarziu, la 23 octombrie 1923, gest care a atras
dupa sine abolirea califatului, in 1924 (cf. Boulares, 1983, pp. 159-160).

3. Nu si pentru unii reformatori; astfel, algerianul Ben Badis (1889-1940) i-a
luat apararea lui Mustafa Kemal, vehement atacat de ulemalele din intreaga
lume islamicd, afirmand ca abolirea califatului de catre turci nu reprezinta decat
abrogarea a unui regim care era al lor si, in acelagi timp, eliminarea unui simbol
imaginat pentru seducerea musulmanilor, fard a le aduce ceva in schimb
(¢f. Boularées, 1983, p. 190).
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si a mediilor conservatoare, egipteanul ‘Ali Abderraziq' a redeschis
discutia, din perspective noi, despre laicitate in interiorul islamului,
propunand o relecturd a textelor sacre si a scrierilor primilor musulmani.
Metoda propusa era una noud: istoria trebuie cercetatd, nu sacralizata.

Laicitatea continud sa fie pentru musulmani un concept imprecis,
asa cum este cazul multor alte concepte generate de cultura europeana.
Musulmanul stabilit in Occident este indemnat si se adapteze sistemului
laic, insd imprecizia acestui concept face cu atdt mai grea misiunea
musulmanului care traieste in afara teritoriilor islamului.

Imprecizia definitiilor laicitatii este o realitate pentru evolutia con-
ceptului chiar si in Franta. In 1945, cardinalii francezi au publicat o
declaratie in care Incearcau sd favorizeze o definitie a laicitatii, in
defavoarea altora deja vehiculate. Cele doud aspecte retinute de
declaratia cardinalilor sunt: ,,autonomia suverand a statului In dome-
niul temporal si libera practicd a cultelor pentru toti cetdtenii intr-o
tard cu mai multe credinte”; In timp ce definitiile respinse sunt urmatoarele:
»Doctrind filozoficd ce presupune o conceptie materialistd si atee
asupra vietii si societatii umane” si ,,Dorinta statului de a nu se
supune nici unei morale superioare si de a nu recunoaste altd regula
de actiune in afara interesului propriu” (Bencheikh, 1998, p. 20).

Unii intelectuali francezi sunt de parere ca indeciziile in privinta
conceptului sunt un fapt pozitiv: ,,laicitatea nu poate fi definita o data
pentru totdeauna, ea este o realitate complexd, aflatd in evolutie” —
este de parere René Rémond. Al;iiz, in schimb, nu Tmpartasesc aceasta
opinie, fiind de parere ca impreciziile nu sunt o calitate in sine, ci rani
ale istoriei: laicitatea este o idee simpla care are nevoie, pentru a putea
fi definitd, sa fie curatata de toate impuritatile care i-au fost atasate.

Laicitatea nu e altceva decat neutralitatea pozitiva a autoritatii publice
in fata credintelor, precum si garantia liberei exprimari a exercitiului
religios. Neutralitatea statului inseamna separarea acestuia de orice
religie, dar si de orice pozitie antireligioasa. ,,Sufletul omului este o

1. in raspunsul la acuzatiile grave aduse de mediile conservatoare, Abderraziq a
publicat pe 30 septembrie 1925, in ziarul As-siyasa, urmatoarea replica:
O, trimis al Domnului, te-au ficut rege, te-au proclamat sef de guvern,
pentru ca acestea sunt singurele insemne ale maretiei si nobletei pe care ei le
recunosc”. El a demonstrat cd nu existd in Coran, traditie sau in lucrarile
marilor teologi ceva care ar putea legitima existenta institutiei califale sau a
oricdrei alte forme de putere. Replica are un caracter universal care nu se
aplica statului (c¢f. Filali-Ansary, 2002, p. 56).

2. Este exemplul lui Soheib Bencheikh.
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incintd sacrd unde ochiul guvernantului nu are ce cauta”, afirma
Boissy d’Anglas, raportorul primei legi a separarii, din 21 februarie
1795 (Bencheikh, 1998, p. 48). ,,Statul nu este nici religios, nici anti-
religios. El este areligios”, fraza rostitd de Aristide Biand' in 1905,
odatd cu adoptarea legii laicitatii in Franta. Atunci cind statul se
separd de religie nu o face din fobie, ci pentru a rdiméne neutru si a
garanta doud lucruri: o nealiniere 1n fata pluralititii religioase, o
neingerinta 1n sfera religioasa, in general.

Dictionarul Larousse oferd urmatoarea definitie pentru termenul
laicité: systeme qui exclut les Eglises de [’exercice du pouvoir politique
et administratif et en particulier de [’organisation de [’enseignement
publigue. Un alt dictionar de referinta, Le Robert, defineste laicitatea
astfel: conception politique impliquant la séparation de la société
civile et de la société religieuse, I’Etat n’exercant aucun pouvoir reli-
gieux et les Eglises aucun pouvoir politique. Comparand cele doua
definitii, cea din Le Robert pare sa fie mult mai transanta in privinta
distribuirii rolurilor sociale, trasdnd o linie clard de demarcatie intre
domeniile de actiune ale celor doua entitati, statul si Biserica; Larousse
se limiteazd la a preciza de unde anume este exclusa activitatea
Bisericii, specificdnd, nu intdmplator, sistemul de invatimant public.
Laicitatea nu reprezintd nici pentru Occident o achizitie veche: in
Franta abia anul 1905 a adus o lege care sa statueze delimiterea spa-
tiului de actiune a celor doud institutii, statul si Biserica, in timp ce in
Marea Britanie, regina continud sa fie si seful Bisericii. Cat despre
societatea americana, factorul religios este foarte prezent in spatiul
public, discursurile presedintelui american sfarsindu-se invariabil cu
formula ,,Dumnezeu sd binecuvinteze America”. Dintre observatorii
dinamicii sociale a Occidentului, nu putini sunt de acord asupra fap-
tului ca spatiul secular european s-a creat in urma unei puternice
mobilizari care a semanat mai degraba cu o interventie chz’rurgicald2
menitd sa desfaca legatura puternica dintre Biserica si societate. Nu se
poate nega faptul cd Biserica a continuat si dupa 1905 sa aiba o
influentd considerabild asupra societatii, cu diferente de la o tard la
alta, de la o confesiune la alta. Dac ar fi si dim crezare anumitor opinii’,

1. Figurd de prima importantd in procesul de secularizare a statului francez,
A. Briand a avut o contributie decisiva in elaborarea legii din 1905.

2. Expresia 1i apartine lui Abdou Filali-Ansary (2002, p. 19).

3. Referirea priveste o serie de lucrari aparute in Occident si care discuta despre
fundamentele crestine ale societatii occidentale i imposibilitatea de a face
abstractie de acestea in relatia cu alte zone culturale. Mai mult, se vorbeste
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cultura europeand §i occidentald, in sens mai larg, este profund con-
ditionata la toate nivelurile de exprimare de religia crestind si valorile
promovate de aceasta, ceea ce ar contrazice pretentiile de laicitate ale
societdtii occidentale contemporane. Se poate constata, fie si numai
din cele expuse mai sus, ca laicitatea rdmane o notiune in jurul careia
Occidentul inca discuta. Trebuie adaugat ca aceste ezitari in a defini,
printr-o singurd formula, laicitatea s-au transmis, amplificindu-se, in
spatiul arabo-islamic, complet nepregitit sd inteleagd un astfel de
concept. Ezitirile se observa foarte fidel la nivel lexical, in cautarile
pe care autorii de dictionare le-au intreprins si in solutiile propuse de
acestia pentru a traduce cuvantul laicitate.

IV.2.1. Istoria termenului

Termenul de laikos apare in anul 96 d.Hr., intr-o epistold a Papei
Clement, pentru a desemna un credincios, in opozitie cu un cleric. In
secolul al XV-lea, laic devine un termen folosit curent pentru a-i
desemna pe membrii unei societdti religioase care nu apartineau
clerului. Laicii si religiosii constituiau impreund poporul Domnului.

Conciliul Vatican II (1964) defineste astfel termenul /laic: ,,Prin
numele de /aici, 1i intelegem toti credinciosii, excluzandu-i pe membrii
ordinelor religioase recunoscute de Biserica”. Astfel, putem spune ca
termenul face parte din vocabularul religios, catolic. Cat priveste deri-
vatele: laicitate, laicism, a laiciza, laicizare, acestea sunt creatii ale
secolului al XIX-lea. Temenul , laicitate”, apare prima datd in supli-
mentul Littré, din anul 1877 (Filali-Ansary, 2002, pp. 23-24).

Este de notorietate faptul ca ideile preceda cuvintele prin care
sunt definite. Astfel, la Inceput, se cauta un cuvant care sa desemneze
adeptul unui sistem, care sd nu fie nici implicat in religie, dar nici
antireligios. In vocabularul influentat de viziunea catolica se regiseste
urmatoarea partitie: pdgdn, laic si cleric. Laicul nu este, asadar, nici
pagan, nici religios. Aparitia adjectivului laic (in fr. laique) a dus la
confuzii §i mai mari in insugirea termenului. Precum republican,
democrat etc., laic desemneaza un sustindtor al respectivei doctrine,
in cazul de fata laicitatea. Un cleric care sustine sistemul laic poate fi,
la randul lui, un laique. Astfel, putem spune ca termenul s-a eliberat

despre o masca a laicitatii, care ar ascunde n fapt o raportare fidela la valorile
crestine sau, mai mult, iudeo-crestine, aflate la baza structurii civilizatiei occi-
dentale si care ar conditiona, in interiorul unei grile culturale, orice actiune a
Occidentului (vezi Corm, 2006; Bessis, 2002).
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de Incarcatura lui religioasa initiald i ca sensul este mai larg decat cel
de non-cleric. Altfel, cum poate fi el aplicat altor societati care nu au
cunoscut o ierarhizare de genul celei catolice?

IV.2.2. Laicitate, un cuvant intraductibil?

Cum poate fi tradus acest termen in limbile culturilor din spatiu arabo-
-islamic? In araba literara sau coranicd, termenul nu existd, pentru ci
notiunea nsdsi nu existd. Primul dictionar arab care mentioneaza
aceasta notiune este Muhit al-Muhit al libanezului Butrus al-BustanT,
editat la Beirut, in 1870. Este tradus prin ‘almaniyya, cuvant nou care
traduce termenul francez, laicité. Ma dama qawmu-na, la yumayyiziind
bayna l-adyani llatt yagibu ‘an takiina bayna I- ‘abdi wa haligi-hi, wa-I
madaniyyati llatt hiya bayna l-insani wa ibni watani-hi aw bayni-hi
wa kaﬁmati-hi2 (,,Catd vreme va ddinui natia noastrd, nu va face
diferenta intre religie, care trebuie s fie o relatie intre rob si creatorul
sdu, si aspectele civile ale societatii, care se stabilesc intre individ, ca
fiu al patriei, si guvern” — trad.n.). De aceea, Al-Bustant militeaza pentru
aplicarea principiilor laicitatii In societatea siro-libanezd a secolului
al XIX-lea:

min hund wugithu wad i hagiz-in bayna as-sultati r-rithiyya wa s-sultati
I-madaniyya. Wa dalika li anna ar-ri’asata d-diniyya tata ‘allaqu dat-an
wa tab‘-an bi ‘umir-in dahiliyyat-in tabitat-in la tatagayyaru bi

1. Butrus al-Bustant (1819-1883) este unul dintre cele trei mari nume de /ibanezi
crestini care au animat miscarea de renastere culturald araba din secolul
al XIX-lea cunoscutd sub numele de an-Nahda. Alaturi de Nasif al-Yazig1
(1800-1871) si Faris as-Sidyaq (1804-1887), Butrus al-Bustani a contribuit
decisiv la revigorarea limbii arabe literare si la ridicarea acesteia la rang de
element definitoriu al identitdtii arabe. Pe langa dictionarul Muhit al-muhit, el
este autorul unei enciclopedii, a nenumarate articole de presa, precum si tradu-
catorul unor lucrari importante din literatura europeana. Actiunile intelectua-
lilor libanezi si siro-libanezi, in special crestini, nu sunt singulare in spatiul
arabo-islamic, ci se conjugd cu eforturile de innoire sociald si culturald
depuse de elita egipteana (cf. Miquel, 1994, pp. 36-37).

2. Fragmentul, citat de Al-Gabirl (2005, p. 85), face parte dintr-un articol scris
de Al-Bustani in revista sa Nafir Suriya, in contextul disputelor confesionale
din Liban, dintre crestini si druzi, in 1860. Este un apel la depasirea apar-
tenentelor confesionale, fapt care nu putea fi realizat decat prin aplicareaa
principiului laicitatii. De altfel, este explicabil de ce patrunderea acestui
concept se realizeaza prin spatiul libanez, in care pluralitatea confesionala s-a
constituit intr-o problema identitara greu de rezolvat.
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tagayyuri I-‘azmani wa [-‘ahwal, bi pilafi s- sivasati fa inna-ha
tata ‘allaqu bi ‘umir-in harigiyyat-in gayri tabitat-in wa qabilat-in [i
t-tagayyuri wa - islahi hasaba [-makani wa z-zamani wa I-"‘ahwali (apud
Al-Gabiri, 2005, p. 85). (,,De aici rezultd necesitatea punerii unui zigaz
intre puterea spirituala si cea civila. Motivatia constd in faptul cé autoritatea
religioasa este legata, prin natura si esenta sa, de aspectele interioare,
stabile, care nu se schimba odatd cu vremurile si vrerile, spre deosebire
de politica, raportata la laturile exterioare, instabile, supuse schimbarii gi
reformei in functie de loc, timp s§i circumstante” — trad.n.).

Vocabula ‘a/maniyya este mentionatd pentru a doua oara in 1911
intr-un dictionar de termeni medicali, englez-arab, al egipteanului Hahl
Sa‘ada. Al-Manhal, cel mai cunoscut dintre dictionarele franceze-arabe,
redd invariabil, in diverse editii consultate, laicitate prin ‘a/maniyya,
ca derivat de la ‘alm', un sinonim mai putin vehiculat al lui ‘@lam
(,,Jume”), iar In paranteza incearca sa explice termenul: nizamu ib ‘adi
l-kanisati ‘an mumarasati s-sultati s-siyasiyva aw al-idariyya, fi t-ta‘lim
hassat-an (,sistem In care Biserica este indepartatd de la exercitarea
puterii politice sau administrative, in special in invatdmant” — trad.n.).
Din explicatia care insoteste traducerea in araba a termenului /aicitate
prezentatd de al-Manhal intelegem cd notiunea este specificd spa-
tiului crestin, atdta vreme cat prezenta laicitatii implici o anume
relatie cu Biserica. Definitia este clara: se foloseste numele institutiei,
al-kanisa®, si nu se face nici o aluzie la religie (din). Aceastd obser-
vatie capatd si mai mare importantd in intelegerea faptului ca, pentru
musulmani, termenul nu are forta si nici sens, intrucat pentru ei ‘alam
nu e decat o parte din regatul lui Dumnezeu, care este rabb al-‘alamin,
»stapan al tuturor lumilor”, in timp ce Biserica nu este o institutie
legata in vreun fel de spatiul islamic. Termenul este introdus de crestini,
ceea ce ar explica, in parte rezerva cu care este receptat in mediile
musulmane’. Ar mai fi o cauza care explicd impopularitatea terme-
nului, crede Muhammad ‘Abid al-Gabiri (2005, pp. 84-85), dincolo
de faptul cé este o notiune aparutd in mediile intelectuale crestine

1. Derivarea termenului prin care este tradus conceptul de laicitate de la o voca-
bula a carei folosire in limba araba este rard si, prin urmare, putin cunoscuta,
‘alm, explic in opinia lui Al-GabirT (2005, p. 78) proasta receptare a notiunii
in spatiul arabo-islamic: hada al-lafzu la marga‘iyyata la-hu fi I-lugati
[-‘arabiyya (,;aceastd vocabuld nu are radacini in limba araba”).

2. Biserica, in limba araba.

3. Ipoteza este formulatd de Bencheikh (1998).
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siro-libaneze: ea constd din asocierea notiunii de laicitate diverselor
revendicari. Revendicarea independentei de catre arabii siro-libanezi
fatd de turcii otomani s-a facut in numele unui viitor stat arab unitar si
laic, in care crestinii sd nu mai repete experienta din vremea Imperiului
Otoman. Nationalismul arab era si el un curent laic: nu Intamplator
numira printre ideologii sai intelectuali crestini'. Esecul tuturor acestor
proiecte la care a fost asociata si ideea de laicitate a determinat, consi-
dera Al-Gabir, reactia de respingere fatd de concept. Al-GabirT are si
o solutie pentru rezolvarea proastei receptari a conceptului de laicitate
in spatiul arabo-islamic: Inlocuirea vocabulei prin care a fost tradus
termenul laicitate in limba araba, ‘a/maniyya, cu o alta mai putin corupta
de circumstantele istorice carora le-a fost asociatd. El se opreste la
‘aqlaniyya, derivat abstract de la ‘aql/ (,,ratiune”), care ar relua, sub
un alt invelis sonor, o parte dintre sensurile conceptului de laicitate’.
Dictionarul Larousse arab-arab traduce laicitate prin ‘ilmaniyya,
derivat de la substantivul i/m, ,stiintd”. Asocierea care se face intre
laicitate si scientism nu favorizeaza aceastd variantd de traducere.
Nici alte variante propuse de dictionare nu par sa fi fost acceptate si
asimilate in uzul comun al vorbitorilor limbii arabe. Zamaniyya, un
derivat de la zaman (,,timp”) nu pare sa fi avut prea mare succes. Tot
astfel, substantivul lddiniyya’, nume compus format prin aliturarea
particulei de negatie /@ si a abstractului diniyya (,,religiozitate”) este
respins, datd fiind semnificatia sa, aceea de negare a starii de religio-
zitate. Printre formele care traduc adjectivul laic si care sunt derivate

1. Exemplul lui Michel ‘Aflaq, ideologul doctrinei partidului Ba ? sirian.

2. ,Negarea spiritului islamic §i a importantei acestuia in structurarea societatii
in lumea musulmand este o actiune sortitd esecului. Astfel, laicitatea este
unul dintre acele concepte de import care nu-si gasesc teren propice de des-
fasurare in alte teritorii decdt cele care l-au vazut nascandu-se. Nu acelasi
lucru se poate spune despre democratie si rationalism, care pot si trebuie sa
devina cei doi factori conducdtori ai gandirii politice arabe actuale. Necesitatea
resetarii acesteia in jurul celor doud concepte mentionate este mai imperativa
ca oricand, democratia inseamnd respectarea drepturilor individuale si colective,
ale minoritatilor si ale majoritatii, iar rationalismul este calea spre elaborarea
unor politici care sd se bazeze pe decizii rationale, nu pe dispozitiile schim-
bétoare ale unora sau altora” (c¢f. Al-Gabiri, 2005, p. 86 — trad.n.).

3. Aceasta traducere a conceptului occidental de laicitate care pune accentul pe
semnificatia antireligoasd sau extrareligioasa a termenului este folositd in
special de migcarile islamiste pentru a motiva incompatibilitatea absoluta
dintre o astfel de valoare si islam.
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de la radicinile carora apartin §i substantivele, am intdlnit si forma
gayr dini. Acest adjectiv compus din particula de negatie gayr si
adjectivul dini (,,religios”), dand in traducere forma ,nereligios”,
»areligios”, este, parcd, creat special pentru a suscita o reactie de
respingere fatd de tot ceea ce cade sub aceasta calificare. Conotatiile
antireligioase pe care le contin variantele propuse de dictionare pentru
traducerea vocabulei laicitate nu pot fi neglijate in analizarea reactiei
de respingere a concepului 1n spatiul arabo-islamic.

De asemenea, dictionarele inregistreaza termenul dunyawiyya; ca
si precedentele, este nume abstract, derivat de la dunya (,,lume”,
»lumea de aici”, in opozitie cu lumea de dincolo), sugerand un curent
sau o idee care se refera la aspecte legate de lume si viatd cotidiana.
Dintre toate propunerile, dunyawiyya pare sa fie cel mai putin in contra-
dictie cu preceptele trasate de gandirea islamica, numai cd semnificatiile
pe care le transmite nu sunt cele continute de conceptul occidental de
laicitate'. In capitolul referitor la statul in islam, am constatat ca
dunyad este parte a unei triade determinante pentru organizarea sociala
islamica, alaturi de din (,.religie”) si dawla (,,stat”). Termenul dunya
defineste lumea de aici, a oamenilor, In opozitie cu lumea de dincolo,
ahira. Conotatia sa, in intelegere teologica, este una negativa: lumea
de dincoace fiind complet discreditatd moral, expusd in permanenta
pericolelor si tentatiilor de tot felul. De aceea, ea trebuie sa se supuna
in permanentd principiilor enuntate de din, care, prin instrumentul ei,
dawla, vegheaza la dreapta orientare a conduitei sociale. Termenul
dunyawiyya isi propune sa descrie o caracteristica a lumii, insd e greu
de crezut ca dumya poate fi perceputa in mentalul arabo-islamic
complet independenta fatd de din (,,religie”). Si chiar daca aceasta ar fi
intentia termenului, efectul ar fi unul negativ, pentru ca o lume in care
religia nu exista nu este una sanatoasa: ea trebuie corectata, redefinita,
conform normelor traditionale ale societdtii arabo-islamice.

In limba persana, a doua limba ca importantd pentru cultura islamica,
nu existd nici o vocabuld care ar putea fi asemuita, fonetic vorbind, cu
laic, laicitate sau secular, secularism. Exista, In schimb, o serie de
sintagme persane ale ciror conotatii sunt mai degrabi negative. In
dictionarele de referintd pentru limba persand, Khayyam si Golestani’,

1. Si aici cu mentiunea ca este inexact s vorbim despre o laicitate occidentala,
asa cum este inexact s afirmam ca existd o democratie occidentald, una
singurd, unica si universal valabila.

2. Citate in Bencheikh, 1988.
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francezul laic este redat prin gayr rohani, bihkoda (,ateu”) si la
madhab lahu, fara conotatie doctrinald. Cele trei echivalente au indu-
bitabil o semnificatie negativa. La madhab lahu poate fi chiar o acuzatie
intr-o societate in care adeziunea la o religie este o virtute impartasita
de toatd lumea.

In turca, termenul laik a intrat chiar in pronuntie franceza, alaturi
de substantivul laiklik, , laicitate”.

Refuzul intampinat de acest termen in spatiul musulman tine mai
mult de o atitudine psihologica si de o confuzie lingvisticd, mai degraba
decat de o atitudine intelectuald sau ideologicad. Daca, in Occident,
laicitatea este asimilata uneori ateismului, in lumea musulmana aceasta
laturd se accentueaza atunci cand termenul arab folosit pentru a traduce
conceptul este ‘lmaniyya'. Aceastd traducere lasd si intelegem ca
laicitatea este un sistem care exclude din organizarea sociala tot
ceea ce nu poate fi dovedit stiintific, deci si dimensiunea religioasa.

Pentru a evita interpretarile prea ,,culturale” atita vreme cat nu
existd o traducere convenabild si justd pentru termenul laicitate, s-au
avansat propuneri de utilizare a imprumutului al-la ikiyya, adaptare
fonetica a cuvantului din limba franceza, sau de gasire a unei vocabule
arabe apropiate de ideea exprimatd de termenul din limba franceza, de
tipul al-hiyad al-dint (Bencheikh, 1998, pp. 42-46), ,,neutralitatea religioasa”.

O alta dificultate de a intelege si integra notiunea de laicitate o
constituie lipsa dihotomiei sacru/profan din cultura islamica. Daca
pentru sacru putem gasi echivalentul aproximativ haram, care are totusi
o specializare extrem de restransa, pentru profan limba araba nu a
generat nici o vocabuld. Daca ?rin profan (<pro-fanum) intelegem, ca
in latina, ,,in afara templului”, atunci aceasta realitate nu-si gaseste
nici o ipostaza in cultura islamica, intrucédt nimic nu poate avea loc in
afara spatiului trasat de religie.

IV.2.3. Refuzul laicitatii in lumea islamica

Pentru foarte multi musulmani ,,laici”, laicitatea trece dincolo de prin-
cipiul separarii statului de religie si este asimilatd vointei de a priva
religia de orice formd de exprimare in viata cetitii. Aceasta definitie
trunchiatd a laicitdtii este adoptatd, asa cum se prezintd, de partea
adversa pentru a fi condamnata. A4stfel, discutia referitoare la laicitate

1. Nume abstract de calitate, derivat de la i/m (,.stiinta”).
2. Lat. fanum templu; pro-fanum, in afara templului; adj. profanus.
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capata in lumea islamica forma conflictului clasic care-i opune pe
credinciosi necredinciosilor.

Cei mai inversunati dusmani ai laicitatii in spatiul arabo-islamic
sunt grupati in jurul miscarilor islamiste care, in special dupa 1967',
au Incarcat notiunea de laicitate cu toate erorile regimurilor care se
revendica de la acest principiu. Fouad Zakariya (1991, p. 18) atrage
atentia asupra faptului cd discursul islamist s-a modificat dupa 1967,
punand accentul pe actiunile violente pe care statul le intreprinde
impotriva migcdrilor integriste si punand la indoiala legitimitatea de
sorginte laici a acestuia. In discursul islamist apar o serie de cate-
gorii® care fac trimitere la referenti religiosi a ciror menire este si
descalifice, ca legitimitate, regimurile in functie. Calificative precum
»regimul pagan” (gahili), ,necredincios” (kafir) devin repere obliga-
torii pentru propaganda islamista. Lupta dintre fortele laice si curentul
islamist inceteazad sid mai fie egald, din momentul in care islamistii
incep sd-si motiveze actiunea politicd prin vointa divind. Un intreg
arsenal de referenti religiosi este pus in slujba misiunii pe care si-o
asuma islamistii, aceea de a salva natiunea de regimurile necredincioase.

Trebuie sd mentiondm ca discutia despre laicitatea statului (fie ca
este vorba despre Egipt, Siria, Algeria, Tunisia etc.), prezentatd ca
motiv al esecului intern si extern este un fals argument. Desi cu o
pronuntatd tentd laicizanta, regimurile arabe de orientare socialistd nu
si-au renegat niciodata radacinile islamice. Imaginea pe care au creat-o
miscarile islamiste, care prezenta statul ca fiind laic, iar pe conduca-
torii acestuia ca fiind strdini de valorile islamului, este una fortata,
intrucat nici un regim arab autointitulat laic nu a ?racticat o laicitate
radicald’, asa cum a fost cazul in Turcia lui Atatiirk”. Laicitatea acestor

1. 1967 nu semnifica, In mentalul arab colectiv, numai infringerea armatelor
arabe de catre Israel, ci moartea unui ideal si a unei doctrine deopotriva, aceea
a unitatii arabe. Este un moment decisiv pentru istoria modernd a lumii arabo-
-islamice, cand dezamagirea politicii nasseriste a lasat loc curentului islamist,
perceput tot mai mult ca o alternativa la guvernarea laica esuata.

2. Subiectul este dezvoltat in capitolul V al acestei lucrari.

3. Am analizat mai sus cateva dintre prevederile constitutiilor statelor arabe de
orientare laici si am observat o seric de elemente care apartin fondului
religios al respectivelor societati.

4. Nici méacar in cazul Turciei nu se poate afirma fard ezitare cd asistim la o
laicizare radicalad a societdtii, desi astfel au stat lucrurile la nivelul intentiilor
politice. Totusi, islamul nu este neglijat de statul laic: in 1947, guvernul turc
a autorizat functionarea unui sistem de Invatamant privat religios, iar doi ani
mai tarziu, programele religioase au fost autorizate §i pentru invatamantul
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regimuri este un mit creat in laboratorul Fratiei Musulmane si al
ramificatiilor acesteia. Presiunea sociald' a fost mult prea puternica
pentru a permite, fie i la nivel individual, manifestari clare de radica-
lism laic. De altfel, textele scrise in perioda anilor *70 ai secolului XX
de catre intelectuali de formatie laicd nu sunt deloc transante s§i nu
depasesc limitele impuse de conduita morald comun acceptatd de
societate’.

Fazlur Rahman’, intelectual pakistanez, considerd laicitatea ca
fiind strdind de spiritul islamic, pentru ca simbolizeaza renuntarea la
idealul moralitatii colective, reglatd si reglementatd de normele de
comportament social care decurg direct din religie. Desi respinge

primar de stat. In 1961, cand la putere a ajuns Partidul Justitiei condus de
Sulayman Demirel, religia a fost autorizatd si in sistemul de invatamant
universitar. In deceniul al saptelea al secolului XX si-a ficut aparitia pe scena
politica turca Partidul Salvarii Nationale, de orientare islamista, partid care va
juca un rol important 1n istoria tarii. Astfel, ,,Turcia este laica, insa laicismul
sau o apropie mai degraba de Polonia sau Italia, decat de Franta” (cf. Boulargs,
1983, p. 161). Guvernele care s-au succedat la conducerea statului turc au
reactionat in acelasi mod in care au facut-o si guvernele de tendinta laica din
spatiul arab: au incercat sa indeparteze amenintarea marxisto-comunista prin
acordarea unui spatiu din ce in ce mai larg curentelor islamiste.

1. Habib Boularés sustine cid amprenta culturald in societatile islamice este
extrem de puternica, fapt care ar face imposibila aplicarea laicitatii. El face
aluzie la experienta sovieticd cu musulmanii din Asia Centrala, citdnd lucrarea
lui Héléne Carrére d’Encausse, L Empire éclaté. Sovieticii au incercat sa reorga-
nizeze ierarhia religioasd existentd, integrandu-i pe reprezentantii cultului islamic
in organizatiile partidului comunist. Propaganda antireligioasa a sovieticilor a
dus la o crestere a atasamentului fatd de valorile traditionale religioase si la o
indérjitd practicare a lor. in fata restrictiilor de tot felul, musulmanii din Uniunea
Sovieticd au raspuns prin masuri practice: interzicAndu-li-se pelerinajul la
Mecca, acestia s-au indreptat catre locurile sfinte din Turkistan, in timp ce
gihad-ul a continuat sa fie intretinut, insa sub forma disciplinei in munca si a
solidaritatii fata de coreligionari; astfel, comunismul sovietic a devenit un sub-
produs al islamului, iar liderii religiosi si-au Incurajat adeptii sa ocupe functii
cat mai importante n ierarhia partidului comunist (cf. Boularés, pp. 168-169).

2. In capitolul consacrat analizei prezentei referentilor religiosi in discursul politic,
vom vedea ca si reprezentantii doctrinelor autointitulate /aice sau de factura
laicd nu-si permit sa iasa din cadrul comun descris de morala si etica sociala.

3. Fazlur Rahman (1918-1988) este considerat unul dintre cei mai renumiti inte-
lectuali ai spatiului indo-pakistanez: filozof, specialist in studii islamice, cunos-
cator de arabd si persand, profesor la Oxford University si al unor presti-
gioase universititi din Statele Unite ale Americii, printre care UCLA si
Chicago University.
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ideea legitimarii religioase a unui sistem politic, Fazlur Rahman nu
are incredere in laicitate ca sistem aplicabil spatiului islamic, intrucat
el pune semnul egal intre laicitate si abandonarea oricérei perspective
etice care are la baza preceptele religioase (¢f. Fazlur, 1982). Este teama
de vidul de moralitate care s-ar putea instala in cazul in care religia
s-ar retrage din spatiul public, pentru a nu acoperi decat sfera privata,
asa cum s-a Intamplat in Occident. De altfel, temerea sa este impar-
tasitad si de alti intelectuali musulmani, dat fiind faptul cd morala si
moralitatea colectivd continua sa fie in spatiul arabo-islamic, chiar si
societdtile considerate moderne, supusa unei etici derivate din religie.

In statele musulmane, lipsa separatiei dintre stat si religie este o
realitate constant in defavoarea religiei. Statul acapareaza religia pentru
a o folosi in justificarea actiunilor sale, in consolidarea autoritatii sale.
Politizarea islamului are consecinte dintre cele mai grave, bruiaza
identitatea cetateanului, precum si orice pista de reformd sociala si
economica. Cum e posibil ca musulmanii sa aiba incredere in inge-
rinta statului in religie, atata vreme cat cu ajutorul ei sunt legitimate
realitati contrarii — monarhii ereditare sau totalitare, republici laice si
republici islamice, deopotriva? Crearea unei autoritati religioase, ca
institutie independenta si fara drept de a se amesteca in celelalte sec-
toare ale vietii comunitare, pare sa fie pentru unii intelectuali musul-
mani' solutia acestui blocaj. O institutie cu autoritate morala, fara putere
de decizie, cu exceptia administrarii moscheilor si a altor asezaminte
religioase. De altfel, trebuie remarcat ca, in ciuda afirmarii tot mai
accentuate a lipsei, in islam, a unei institutii similare Bisericii, fapt ce
ar face imposibild separarea statului de religie, nu se poate spune ca
societatea islamica nu a cunoscut institutii de tip ecleziastic cu auto-
ritate comparabild cu cea a Bisericii’. Universitatea islamica Al-Azhar,

1. Charfi, 1998, p. 195; ,.les gouvernants actuels arrétent les terroristes, mais ils
laissent les fonctionnaires de 1’islam officiel propager leurs théories, classiques
et erronées, qui par essence sont incompatibles avec les fondements de 1’Etat
modeme” (p. 197). La fel de semnificative sunt si ideile continute in frag-
mentul urmator: ,,dans le monde musulman, la laicité de 1’Etat ne suffit pas a
séparer la politique de la religion. L’action dans le domaine éducatif et
culturel est nécessaire. Dans les pays musulmans, 1’école crée et favorise
lintégrisme et c’est par I’école que I'intégrisme peut et doit étre combattu”
(p. 201). Aluzia priveste explicit exemplul turc, unde laicitatea, crede autorul,
a fost instauratd in absenta conditiilor necesare, cauza a instabilitatii regi-
mului §i interventiilor periodice ale armatei pentru a indeparta amenintarea
islamista (,,un systéme inadapté est rarement viable”, p. 201).

2. Afirmatia este facutd de Fouad Zahariya (1991, pp. 32-33).
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condusa de un Sayh, a fost si continud sa fie cea mai inaltd autoritate
religioasd din lumea sunnitd. Tot astfel, republicile din spatiul arabo-
-islamic au o institutie a muftiatului, un muftiu al republicii, secondat
de un consiliu de ulemale, care este consultat si 1si da avizul in toate
chestiunile importante care privesc viata societitii. In zona siita, in
special dupa revolutia islamica din 1979, puterea clerului este foarte
mare, proportionald cu implicarea politica a acestuia. S-ar putea
spune ca puterea actuald a clerului siit iranian o depaseste pe cea a
institutiei papale in Evul Mediu'.

Problema in lumea islamica ar proveni, in principal, din faptul ca
principiul statului modern nu a fost integrat la nivelul mentalitatii;
persista ideea identificarii statului cu persoana ,,principelui” care
guverneaza, in timp ce originile, limba si mai ales confesiunea aces-
tuia definesc trasaturile natiei peste care domneste (Bencheikh, 1998,
p. 62). Arhaismul politic este cauza refuzului laicitatii. Exista o diferenta
capitald Intre cetatean si supus; daca primul poate legitima sau des-
titui un sef de stat, cel de-al doilea nu poate decat sa se roage sau suve-
ranului, sau Dumnezeului, sau amandurora in acelasi timp, pentru a
obtine dreptatea. Teoretic, majoritatea statelor musulmane au adoptat
modernitatea politicd. Cele mai multe sunt republici democratice sau
monarhii constitutionale, insa vechiul sistem rdmane ancorat in men-
talitatile maselor populare si a unei bune parti din burghezia traditionala.
Astfel, refuzul® laicitatii este explicat in cadrul mai larg ai dezbaterilor

1. Zakariya, 1991, p. 33; Fouad Zakariya merge cu comparatia mai departe, afir-
mand aseminarea dintre crestinismul catolic in Evul Mediu, care avea pre-
tentii de universalitate, confundand spiritualul cu temporalul, §i situatia actuala
a religiei islamice. Insa, cauzele care au justificat laicitatea in Europa rdamdn
valabile si pentru lumea islamica contemporana (p. 34).

2. Laicitatea nu reprezinta un concept opus religiei sau care combate religia, ci
invoca o delimitare clara a sferelor de influentd ale celor doua principii,
autoritatea civila (in sensul de autoritate exercitata de stat) si autoritatea
religioasa (reprezentatd prin Biserica). Aceasta este acceptiunea in care este
folosit in Europa, conceptul de laicitate. Lansarea unui astfel de concept in
societatea islamica care nu cunoaste institutie religioasa echivalentd Bise-
ricii §i in care relatia dintre om si divinitate nu se produce prin intermediari,
este nejustificata si ilegitima. Care este motivatia introducerii acestui
concept in societatea islamica? Laicitatea a fost introdusa de reformistii arabi
crestini din zona Sam-ului §i este legati de alte doud concepte esentiale care
structureazd activitatea acestora: al-istiglal si al-wahda, independenta si uni-
tatea, ambele fiind legate de aspiratiile nationale ale arabilor din provinciile
Imperiului Otoman. Intelegerea laicititii in sensul de negare a religiosului si
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despre subdezvoltarea intelectuald din spatiul arabo-islamic. Scriitorul
egiptean Tawfiq al—HakIm1 (1898-1987) descrie starea in care se afla
societatea arabad prin vocabula tahalluf *, prin care defineste faptul de
a se afla la distantd, de a nu mai putea urma ritmul evolutiilor lumii.
O societate subdezvoltatd, afirma scriitorul egiptean, este aceea care,
dupa ce a fost motorul civilizatiei, se regaseste, dintr-un motiv sau din
altul, in situatia de a nu mai putea tine ritmul. Incapacitatea societatii
arabe de a acorda o dimensiune istorica relatiei sale cu trecutul este
identificata ca fiind una dintre cele mai importante cauze ale regresului
sdu. Pasiunea pe care o starneste relatia societdtii arabe cu trecutul
este departe de a se domoli: existd, pe de-o parte, cei care sustin ca
mostenirea istorica a islamului, tradusa printr-o serie neintrerupta de
guvernari tiranice si represiune a libertatilor, exercitd o apasare prea
grea asupra prezentului, fiind agsadar o piedica pentru modernizarea
societdtii, iar pe de altd parte, cei care nu pot imagina proiecte de
modernizare a societatii arabe in afara cadrului trasat de mostenirea
istorica si culturald’.

in acelasi timp, printre intelectualii arabi contemporani®, existd
convingerea cd societatea arabo-islamicd trebuie sd evolueze, sa
devind rationala §i democratica. Cuvantul laicitate nu este explicit
pronuntat, insd continutul pe care-l defineste se suprapune peste stra-
tegiile de modernizare elaborate de sustinatorii acestor idei. Necesitatea

a prezentei acestuia in societate s-a produs prin opozitie cu actiunile
otomanilor al caror slogan era mentinerea unitatii islamului, prin promo-
varea ideii de unitate religioasd. Promovarea acestei idei de catre intelec-
tualii crestini, in mare parte, se explica prin temerile lor ca noul stat arab
independent, care va fi majoritar musulman, sa nu repete, sub o alta formad,
vechea structurd otomand. Fragmentele selectionate pentru a fi traduse sunt
din Al-Gabiri, 2005 si reprezinti una dintre atitudinile cel mai frecvent
intalnite printre intelectualii musulmani.

1. Citat Zakariya, 1991, p. 49

2. Tahalluf este infinitivul lung al verbului tahallafa, ,a intdrzia”, ,a fi in
intarziere”, ,,a lipsi”, ,,a fi absent”.

3. Siintr-un caz, si in celdlalt, crede Fouad Zakariya, este vorba despre alienare:
spatiald, caracterizdndu-i pe cei care sunt atasati unei alte culturi decat cea a
tarii lor si traiesc fizic in tara de origine si intelectual in alt univers; si
temporald, forma care i-a atins pe cei care cautd in trecut raspunsuri decisive
pentru problemele prezentului (cf. Zakariya, 1991, pp. 57-60).

4. Ne referim la o serie de intelectuali musulmani, din afara si din interiorul
spatiului arab deopotriva, precum Muhammad ‘Abid al-Gabir, ‘Azizal-‘Udma,
Sa‘d Eddin Ibrahim, Ghassan Salamé etc.
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modernizarii este acut perceputd, iar proiectele legate de infaptuirea
ei sunt elaborate, in general, intr-un cadru care respectd traditiile
culturale ale spatiului arabo-islamic. Modernizarea se poate realiza
fara negarea specificului cultural si istoric; mai mult, pentru a fi accep-
tata, trebuie sd se desfdsoare in interiorul cadrului cultural propriu.
Nu este nevoie de invocarea unui concept Tmprumutat ale carui rezo-
nante sonore sunt departe de a fi in consonantd cu spatiul cultural
arabo-islamic pentru ca procesul de modernizare sa reuseasca. Aceste
idei definesc linia generald de gandire a numerosi intelectuali musul-
mani contemporani. Exemplul citat in sprijinul ideii ca islamul se poate
moderniza, iar separarea sferei religioase de restul societatii este posi-
bild ia ca punct de referintd comunitatile de musulmani care traiesc in
Occident. Astfel, in ciuda ideii prezente in traditia islamica, potrivit
careia ordinea sociala este o prelungire a religiei, musulmanii din
Occident au invatat sa-si practice religia intr-un mediu in care aceasta
afirmatie nu-si mai géseste nici o aplica;iel.

Atitudinea de respingere a notiunii de laicitate ar putea proveni,
explicdi Abdou Filali-Ansary (2002, pp. 121-122), dintr-o intelegere
limitatd a conceptului occidental sau dintr-o accentuare gresita a laturii
antireligioase a definitiei acestuia. Departe de a fi un concept antire-
ligios, laicitatea este un cadru care asigurd libertatea de constiinta,
permitand existenta valorilor etice si religioase. Numai ca, in sistemul
laic, religia nu mai este trditd ca o forma de disciplind si de disci-
plinare sociald, impusd de teologi si autoritati, ci ca un angajament
personal, liber consimtit. Poate tocmai acest aspect std la baza celor
mai dure reactii impotriva laicitatii si a ideii aplicarii acestui concept
in societatile arabo-islamice. Teama cd masele ar putea sd nu mai tind
cont de un anumit cod de moralitate care garanteaza o ordine si o
ierarhizare sociala bine stabilite poate produce un discurs foarte dur la
adresa laicitatii, prin evidentierea laturii sale antireligioase. O simpla
lectura a revistelor si ziarelor de orientare islamista® este suficientd
pentru a observa cat de deformat si tendentios este prezentat notiunea
de laicitate. Este subliniat continutul antireligios al conceptului care
este prezentat ca ,,0 regula de viatd conform céreia societatea, relatiile

1. Este de parere Abdou Filali-Ansary (2002, p. 117), unul dintre reprezentantii
curentului care sustine modernizarea societdtii arabo-islamice prin reeva-
luarea propriilor repere culturale.

2. Avem 1in vedere revista saptamanald Ad-Da‘wa (Chemarea) de orientare
islamista, pe care am consultat-o la adresa http://www.aldaawah.com/, dar si
alte publicatii electronice asemanatoare la adresa http:/www.ikhwanonline.com.
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sociale si valorile dupa care se construiesc acestea trebuie sia se
organizeze in afara oricarei influente religioase”. De reguld, termenul
folosit in scrierile islamiste pentru a traduce notiunea de laicitate este
ladimiyya, care poate fi inteles fie ca ,,extra-religios”, fie ca ,,antireligios”.
In discursul islamist, accentul va cidea pe cea de-a doua valoare se-
manticd mentionatd a substantivului compus /adiniyya, concept care
propune o organizare sociald antireligioasd. Termenul /aicitate este o
traducere a latinescului secular, care, In limbile europene inseamna,
areligios. ,,Laicitatea nu este numai un apel la separarea religiei de
stat; pentru sustinatorii acesteia ea reprezintd prima etapa in procesul
de laicizare a identitatii arabe insesi, ceea ce echivaleazd cu elimi-
narea definitiva a religiei, a gandirii si a ;])atrimoniului sau cultural si
inlocuirea acestora cu metoda stiintificd”. Acesta este stilul general
adoptat de discursul islamist in prezentarea conceptului de laicitate,
asociat, pentru a-l incdrca cu cele mai teribile conotatii, cu ideea
marelui complot pus la cale de Occident impotriva umii islamice”.
Laicitatea devine astfel una dintre nenumaratele arme si strategii pe
care Occidentul le foloseste pentru destabilizarea lumii islamice.

IV.3. ibertatea si democratia in spatiul arabo-islamic

Nu este posibil sa despartim campul evolutiilor sociale de transformarile
lingvistice, intrucat cele doua se interconditioneaza. Existd o legatura de
netdgaduit intre presiunea exercitatd de statele europene asupra lumii
islamice si miscarea de reforma din tarile musulmane, asa cum exista o
relatie intre acest fapt si dezmembrarea structurilor locale de identitate,
apoi intre acest lucru i aparitia individului si individualitatii, care a simtit
din ce in ce mai acut limitele puse actiunilor sale si, de aici, aparitia sen-
timentului ca existd o serie neajunsuri care impiedica realizarea si Impli-
nirea individuald. Acest sentiment a existat §i in societatea traditionala,
numai ci el era indreptat impotriva statului. in imprejurari noi, sentimentul
legat de neajunsuri si limitari personale s-a coagulat in interiorul statului
sau al societatii politice. Acest sentiment este extrem de important si
merita sa fie descris cu precizie pentru ca el este cel care a dat cuvantului
[libertate] un continut [...]. Daca realitatea sociald nu ar fi scos la iveala

1. Anwar al-Gindi, Sugit al-‘almaniyya (Cdderea laicitatii), Dar al-kitab
al-lubnani, 1983, pp. 7-10 .

2. Cf. Muhammad Yahya, Waraga taqafiyya fi r-radd ‘ala I- ‘almaniyyina
(Foaie culturala in replica celor care sustin laicitatea), Dar az-Zahra’,
Al-Qahira, 1988, p. 13.
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individul, iar acest individ nu si-ar fi constientizat neajunsurile, cuvantul
nu ar fi avut nici o sansa in a influenta si a se raspandi. Cuvantul a
devenit, prin urmare, un simbol al tuturor acestor aspiratii, punand capat
vechilor simboluri care au incetat s mai caracterizeze noile circumstante.
Astfel, vocabula libertate a invadat toate domeniile in care, inainte, aceasta
idee era exprimata de notiuni precum beduinitate, sufism, fidelitate tribala,
pentru ca statul a devenit axa principald a vietii sociale dupa ce a pus capat,
rand pe rand, tuturor acestor caracteristici ale societatii traditionale [...]1.

Preocuparea pentru libertate si definirea acestei notiuni in spatiul
arabo-islamic deriva direct din relatia de determinare care exista intre
democratie si libertate in spatiul in care acest concept a luat nastere,
respectiv cel occidental. Particularititile in intelegerea notiunii de
libertare, pornind de la istoria lingvisticd a termenului care a fost
,desemnat sd poarte” in limba araba incarcatura semanticd a conti-
utului acestui principiu de origine occidentald sunt fundamentale
pentru a cunoaste ponderea si importanta libertatii In spatiul arabo-
islamic. Desi este ,,0 cucerire progresiva de liberté;i”z, istoria dovedeste
ca nici o structura sociald n-ar putea fi contruita exclusiv pe libertate,
iar cu cat libertatea este mai extinsa, cu atdt mijloacele de a o ingradi
sunt mai elaborate si mai subtile. Conditionarea sociald raméne,
inclusiv 1n societdtile care au atins un grad nalt de libertate, mai
puternica decat orice alt parametru care ar putea fi luat in considerare.
Cu atat mai mult, pentru spatiul de care ne ocupam, acest tip de con-
itionare, sociald sau comunitara, este de prima importanta. Libertatile
individuale se constituie, cel mai adesea, intr-o notiune greu de inte-
les pentru societatile din spatiul arabo-islamic in care conceptul de
comunitate’ este mai puternic si mai reprezentativ decat cel de stat.
Discutiile in jurul notiunii de libertate sunt, de reguld, aprinse, iar

1. Textul intitulat Chemarea la libertate sau epoca tanzimatelor este tradus din
limba araba si selectat din lucrarea Iui Abdallah Laroui consacrata liberttii in
spatiul islamic — ¢f. Laroui, 1981. Abdallah Laroui este considerat unul dintre
intelectualii reprezentativi ai lumii arabo-islamice contemporane; de altfel,
referintele la lucrarile sale se intalnesc pe tot parcursul lucrarii de fata, auto-
rul numarandu-se printre personalitatile vietii intelectuale din acest spatiu care
au contribuit la formarea unei imagini cuprinzitoare asupra mediilor culturale
arabe contemporane si asupra ideilor vehiculate. In traducerea titlului am
optat pentru pastrarea termenului in limba araba, fiind de altfel cunoscut in
acest fel in bibliografia de specialitate (¢f- Miquel, vol. 11, 1994, p. 18).

2. Afirmatia lui Kant, citatd de Lucian Boia in Mitul democratiei, ed.cit., p. 33.

3. ,Musulmanul, ca individ, a considerat intotdeauna ca o prioritate subordo-
narea propriei libertati credintelor, moralitatii si cutumelor grupului caruia i
apartinea” — ¢f. Franz Rosenthal in Encyclopédie de I’islam, vol. 111, p. 609.
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concesiile pe care libertatea trebuie sia le facd In defavoarea unor
priorititi sociale' sunt o constanti a modernititii contemporane.

Primele referinte la libertatea politicd in scrierile musulmane sunt
caracterizate de ostilitate si suspiciune, libertatea fiind considerata un
lucru prostesc si rau, asemuita libertinismului si anarhiei.

Perceptia asupra ideii de libertate in spatiul arabo-islamic inregis-
treaza o schimbare in secolul al XIX-lea, cand tinerii musulmani incep
sa calatoreasca in Europa si sd considere tot mai mult ca aceasta idee
pare sa fie sursa de progres si putere a lumii occidentale. In insemn-
arile tinerilor musulmani, libertatea este asociatd cu alte realitati euro-
pene care fac o puternicd impresie asupra lor: guvernul constitutional si
reprezentativ alaturi de sistemul parlamentar. Egipteanul Rifa‘at
at-Tahtawi descrie’ pe larg in insemndrile sale sistemul parlamentar
francez, in care parlamentul este garantul libertatii indivizilor, prote-
jandu-i pe acestia de tirania conducatorului. Revolutia de la 1830° si
demiterea regelui pentru ca a incalcat Constitutia si libertatile fundamen-
tale sunt fapte care starnesc uimirea tanarului invatat egiptean. Desi
dupa intoarcerea sa in Egipt ideea conducatorului autoritar revine in
discursul lui Rifa‘at at-Tahtawi, un principiu radmane constant si-si
face loc din ce in ce mai mult printre teoriile sustinute de acesta:
individul are dreptul la justitie, iar Constitutia poate garanta acest
drept. Experienta constitutionald din secolul al XIX-lea din spatiul
arabo-islamic a cunoscut mai degrabd esecuri, dacd nu luam 1in
considerare Egiptul’, pe care unii specialisti il considera a fi ,,singura

1. Referirea este la prioritatile de securitate care s-au impus in contextul mondial
al luptei impotriva terorismului, cu precadere dupa 11 septembrie 2001, si care
au starnit nenumarate dispute in Occident. Nevoia de securitate §i de siguanta
a dus la adaptarea unei serii de masuri care ingradesc libertati anterior
existente §i care motiveazi actiuni pand nu demult catalogabile ca fiind
nedemocratice. Pana si drepturile omului, categorie inviolabila a valorilor
occidentale, au devenit o prioritate de rang secundar 1n raport cu ideea de
securitate. Este doar un exemplu, ales din perioada contemporana, in care
libertatea este pusd in umbra de o alta prioritate a societatii.

2. Publicata la Cairo (1834) in limba araba si tradusa ulterior (1839) in limba
turca, cartea de insemnari este intitulatd Tahlisu l-ibriz fT talhisi Bariz.

3. Aluzie la revolutia din iulie (27-29 iulie) 1830, in urma céreia regele Charles X
a fost destituit si inlocuit cu Louis-Philippe I, din ramura d’Orléans a casei
Bourbonilor.

4. In 1866 a fost constituit primul parlament egiptean, cu un mandat care se
putea reinnoi in 1869, 1876 si 1881. in 1882, parlamentul a pregatit si pro-
mulgat o constitutie, sub presiunea revoltei lui Ahmad ‘Urabi, Constitutie
care a esuat odata cu migcarea de protest.
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tara musulmana in care, intr-un fel sau altul, viata parlamentara a
existat” (Lewis, 1998, p. 50).

Si totusi, libertatea exercitd o fascinatie uriasd asupra tinerilor
musulmani: ea este cheia catre succesul si puterea Occidentului, dupa
cum mdrturisea un tanar diplomat otoman care vizitase expozitia de la
Paris in 1878 si care observase cé o statuie a libertatii se afla chiar la
intrarea in expozitie (Lewis, 1998, cap. 3):

cand cercetati fascinanta etalare a progresului omenirii, nu uitati ca aceasta

reusitd este produsul libertatii. Pentru ca libertatea este cea care conduce

natiile si popoarele citre bunistare. In absenta libertitii, nu exista
sigurantd, iar in lipsa sigurantei, efortul este inutil. Fara efort, nu exista
prosperitate §i, in consecintd, bunastare.

Notiunea de libertate nu s-a putut dezvolta in societatea arabo-
-islamica, sunt de parere o serie de intelectuali arabi (Charfi, 1998,
p- 78) din pricina faptului céd aceasta s-a gasit vesnic in pozitia de a
face fatd unui regim care-si legitima caracterul tiranic prin apelul la
religie si la o clasa a ulemalelor ,,arondatd” regimului caruia 1i datora
conditia privilegiatd si pe care nu indrdznea sd-1 contrazica. Aceastd
dubla presiune a dus la strivirea oricdrei initiative pornite dinspre
societatea civild care nu a reusit niciodatd sa produca nici teorii despre
libertate i democratie, nici militanti pentru aceste idei.

La ikraha fi d-din (,nici o constrangere in credintd”) — sustine
Coranul (2, 256). Si totusi, libertatea de constiintd nu este esenta religiei
islamice. Incilcarea interdictiei de a gandi in afara cadrului islamic
sau, cu un termen islamic, apostazia, este consideratd si azi delict suprem
si se pedepseste cu moartea. Apostazia, cea mai dezastroasa idee care
s-a nascut din dorinta ulemalelor de a controla societatea (Charfi,
1998, p. 78), ,,cea mai oribild inventie, cea mai teribila tara a legii islamice”
(Charfi, 1998, p. 78), pare sa fi exercitat o influentd negativa asupra
crearii §i dezvoltarii unei libertati de constiintd §i, prin urmare, de
gandire in spatiul arabo-islamic. Aceastd contrangere impusa libertatii
de gandire de catre clasa ulemalelor pare sa contravina acelui principiu
coranic care afirma deplina libertate de credinta:

Adevarul este de la Domnul nostru. Cine voieste, crede. Cine voieste

tagaduieste (Coran,18, 29).

Daca Domnul tdu ar fi vrut, toti locuitorii pamantului ar fi crezut. Poti

insa sa-i silesti pe oameni sa creada? (Coran, 10, 99).

Insa, trebuie remarcat faptul cd apostazia sau delictul de opinie,
vina de a gandi diferit in raport cu referintele comunitdtii careia i
apartine individul a devenit o arma nu numai pentru teologia oficiala,
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dar in aceeasi masurd si pentru regimurile din tarile islamice'. Acestea,
imprumutand fara ezitare categoria instituitd de reprezentantii religiosiz,
folosesc delictul de opinie pentru a anihila orice idee de opozitie la
sistem, sub acuzatia de complot Impotriva sigurantei statului.

Evolutia lingvistica a conceptului

Huriyya, vocabula ,,desemnata” pentru a reda in limba araba semni-
ficatiile notiunii de libertate in acceptiunea ei occidentald, apartine
fondului limbilor semitice, fiind echivalentul ebraicului Hor si al
aramaicului Hér sau Heriita, ea traducand cel mai adesea starea de
libertate, definitd prin opozitie cu starea de sclavie’. De altfel, acesta
pare sa fie si primul sens prin care vocabula ,,libertate” este explicata
in dictionarul Larousse: liberté (lat. libertas) 1. Etat d une personne

1. in trecut, acuzatia de apostazie a folosit ca justificare a unei serii de actiuni
intreprinse de califi pentru a inabusi revoltele populare, precum cea a zangilor
(869-883). Tot apostazia a fost vina care i s-a reprosat si marelui mistic al
islamului Al-Hallag, crucificat, in 992, pentru ca a gandit altfel; sau lui Ibn
al-Mugaffa‘, marele traducator din literatura persand si indiand, acuzat de
erezie si condamnat in 757. Represiunea violentd asupra oricarui intelectual
care are o opinie diferitd a descurajat efortul de reflectie si inovatia. Sunt
frecvente exemplele in care autoritatea religioasd se substituie autoritatii
statului modern in a condamna ,.deviatiile” intelectualilor. in Egipt, putem
aminti cateva situatii in care universitatea islamicd Al-Azhar a intervenit in
viata publicd, ludnd atitudine clard impotriva incercarilor de a gandi in afara
cadrului traditional. Farg Foda, cel care a infiintat Asociatia egipteand a lumi-
nilor in 1987 a fost asasinat in 1992, in timp ce Sayh-ul Muhammad Gazali,
personalitate marcantd a universitatii islamice Al-Azhar a declarat in fata
tribunalului civil egiptean ca executia unui apostat este o obligatie pentru orice
musulman, atita vreme cat statul se derobeaza acestei indatoriri. Tot astfel,
detindtorul Premiului Nobel pentru Literaturd, scriitorul egiptean Nagib
Mahfuz, care a scris in 1959 un roman considerat potrivnic islamului si interzis
de catre Al-Azhar, a scapat miraculos dintr-o tentativa de asasinat, treizeci si
cinci de ani mai tarziu. Nasr Hamid Abdl Zayd este autorul unei serii de lucrari
care-si propun o reflectie asupra islamului si a comentariilor religioase, folo-
sindu-se de metoda istorica si rationalistd. A fost imediat acuzat de apostazie
si decazut din toate drepturile sale civile si juridice. Casatoria sa a fost decla-
ratd nuld de un tribunal din Cairo, sub presiunea integristilor, inregistrandu-se
o premiera in istoria justitiei egiptene moderne, si anume pronuntarea unei
sentinte de divort de catre Curtea de Apel din Cairo, sub presiunea exercitata
de islamisti, 14 iunie 1995 (cf. Charfi, 1998, pp. 80-101).

2. Subiectul este dezvoltat pe larg in capitolul V al lucririi de fata.

3. A se vedea nota 25 din acest capitol.
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qui n’est pas soumise a la servitude. 2. Etat d’un étre qui n’est pas
retenu prisonnier. 3. Possibilité de se mouvoir sans géne, ni entrave
physique. 4. Possibilité d’agir, de penser et de s’exprimer selon ses
propres choix' etc. Abia sensul al patrulea, in ordinea preferatd de
Larousse, include semnificatia vizata de definitia libertatii, ca mod de
exprimare sociala si politica.

Se pare ca prima definitie a notiunii de libertate in spatiul semitic
apare intr-o lucrare siriacd atribuitd unui anume Bazad’, scrisd in
jurul anului 800 al erei precrestine: Heéritha, forma siriacd a voca-
bulei arabe huriyya, este definita astfel: ,libertatea este faptul de a
avea putere, neconstrangatoare pentru altii, a fiintelor rationale, adica
dotate cu simtire si cunoastere”"’.

Termenul huriyya este atestat In poezia araba preislamica
(¢f- Rosenthal, 1960, pp. 8-9) cu sensul de ,,noblete”, iar adjectivul de
la care este derivat acest nume abstract de calitate, hurr, este folosit
pentru a descrie o stare sociala, ,,nobil”, dar si in sens figurat, ,,bun la
suflet”, ,,nobil”. Astfel, hurr este utilizat in poezia araba clasica in
sinonimie cu karim® in timp ce forma de feminin a adjectivului,
hurra, inseamnd de-a dreptul ,,doamna”, desemnand o femeie din
clasa nobiliard, aristocratica. Utilizarea cea mai frecventd a
termenului huriyya face referire la starea opusa sclaviei: hurr este
opusul lui ‘abd °, asa cum huriyya descrie opusul semnificatiei
continute de vocabula ‘ubiidiyya®. Cu acest sens este inregistratd
perechea antonimica hurr/‘abd (liber”/,,sclav”’) si in culegerea de
hadit-e alcatuitd de Al—Bubﬁrf: farada rasiulu llahi sadaqata I-fitri
[..] ‘ala I-‘abdi wa-l hurri, ad-dakari wa-l ‘unta wa s-sagiri wa
I-kabiri® (,trimisul Domnului a randuit pomana pentru sirbitoarea
ruperii postului si sclavului, si celui liber, si barbatului, si femeii, si

Petit Larousse, 2003, p. 595.

Citat de Rosenthal (1960, p. 14).

Traducerea din siriaca apartine colegului meu, Ovidiu Pietrareanu.

»Nobil”, ,generos”, ,marinimos”, ,distins”, ,onorabil”, ,respectabil”,

slustru” — Cf. Wehr, 1980, s.v. k-r-m.

,Sclav”, ,,rob”.

,Starea de robie, ,,de sclavie”.

7. Muhammad al-Buhart (810-870), celebru erudit musulman sunnit de origine
uzbecd, si-a dedicat viata colectionarii de hadit-e. Cea mai importanta opera a
sa este Sahih al-Buhari care contine peste 9000 de hadit-e, fiind consideratd
de catre invatatii sunniti cea mai autentica si cea mai credibild culegere de
traditii profetice.

8. Cf. Sahth al-Buhart, vol. 11, Hadith 579, Dar al-Arabia, Beirut, 1985, p. 339.

BN =
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celui mic, si celui mare” — trad.n.). Adjectivul hurr pare sa se refere la
un statut social, acela al omului liber, pus in antiteza in hadit-ul citat
cu ‘abd (,cel aflat in sclavie”, ,,dependent social”). Substantivizarea
celor doud adjective prin adaugarea articolului a/- le transforma, la
nivel semantic, in doud categorii sociale distincte, ca si in cazul celor-
lalte doua perechi de termeni citati in enumerare, barbatul si femeia,
cel mic si cel mare (sau, cel slab si cel puternic). Huriyya nu apare in
Coran': starea de libertare a constiintei, precum si teoriile legate de
liberul arbitru dezvoltate ulterior sunt legate semantic de alte serii
terminologice, cel mai frecvent folosite fiind derivate de la radacinile
triconsonantice /i-y-r §i r-w-d: vihtiydrz si irada’. Optiunea, mai tarzie,
de a folosi vocabula huriyya pentru a reda in limba araba semnifi-
catiile conceptului occidental de libertate a fost explicata (cf
Rosenthal, 1960, pp. 11-12) si prin puritatea teologicd pe care o avea
termenului sau, altfel spus, prin nonimplicarea acestuia in disputele
teologice legate de problematica tematica a liberului-arbitru.

Lucrarile lexicografice arabe inregistreazd vocabula hurr ca fiind
antonimul lui ‘abd (,sclav”). Fahr ad-Din ar-Razi (m. 1209) pome-
neste despre huriyyat ar-rith (,,libertatea spiritului”), iar doctrina sufita
explica notiunea de huriyya prin raportul dintre om si divinitate”.
‘Abd al-Qadir al-Gurgani (m. 1078) defineste huriyya ca fiind, in
mistica, procesul de detasare de lume, de tot si de toate, ¢ o realitate

este intrebuintat cu sensul de eliberare a unui rob, slobozire a acestuia: Coran,
4, 92:,Cel care a ucis un credincios din greseald, va slobozi un rob credincios”
(tahrir ragabat-in mu'minat-in); Coran, 5, 89: ,,sa sloboziti un rob” (tahriru
raqabat-in); Coran, 58, 3: ,,va trebui sd sloboade un rob” (fa tahriru ragabat-in).
Muharrar, participiu pasiv al verbului harrara, descrie o persoana nobila,
liberd, prin urmare (Coran, 3, 35). Hurr, adjectivul din care este derivatd
forma abstracta huriyya (,libertate”), apare in Coran, 2, 178 in alaturare cu
‘abd (,sclav”) si in opozitie semanticd cu acesta: ,,O, voi ce credeti!
razbunarea celor omorati va fost prescrisi: om liber pentru om liber, rob
pentru rob, femeie pentru femeie”. (/...] kutiba ‘alay-kum al-gisasu fi l-qatla,
al-hurru bi I-hurri wa I-‘abdu bi I-‘abdi wa - 'unta bi I-‘unta).

2. ,Alegere”, ,optiune”, ,liber arbitru”, ,alternativa”, ,,preferinta”, ,selectie” —

¢f- Wehr, 1980, s.v. h-y-r. Ihtiyar este o notiune-cheie in doctrina mu‘atazilita;

ea apare si la Abl Hayyan at-Tawhidi (m. 1009) ca antonim al lui gabr

(,,constrangere”).

,Dorintd”, ,intentie”, ,,vointa” — ¢f. Wehr, 1980, s.v. r-w-d.

4. Louis Gardet afirma (Bardet, 1954) cd adevaratul sens al termenului ,,liber-
tate” in islam nu poate fi inteles decat prin relatia om-divinitate.

hed
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care comportd mai multe etapel. »Sunt un om liber, nu sunt sclavul
nimdnui”’, spunea marele filozof andaluz Ibn Hazm’, reludnd relatia
antonimica dintre hurr si ‘abd.

Primele exemple de folosire a termenului ,,libertate” in sens politic
vin din spatiul otoman si sunt plasate la sfarsitul secolului al XVIII-lea.
Termenul utilizat nu este insa arabescul huriyya, ci derivatul abstract
persan serbestiyyet, termen care face referire, in limbaj otoman, la
absenta limitarilor sau restrictiilor. In primul document in care apare,
in articolul 3 al Tratatului de Pace de la Kii¢liik Kaynarga din 1774,
serbestiyyet se refera mai degraba la libertatea colectiva, la indepen-
denta tatarilor din Crimeea fatd de cele doua puteri, Rusia si Turcia.
Intr-un memoriu din 1798 referitor la situatia politica a Frantei revolu-
tionare, ‘Atif Efendi, seful cancelariei otomane, intelege continutul
politic al termenului /iberté si atrage atentia asupra riscurilor pe care
le poate avea asupra ordinii existente in Imperiul Otoman sau a
oricdrei alte structuri similare.

Vocabula Auriyya, ca echivalent pentru libertate, este folosita pentru
prima datd de catre traducatorii francezi’ ai discursului lui Napoleon

Definitia este citatd de Abdallah Laroui (1986, p. 49).

Ibn Hazm al-Andalusi (994-1064), istoric, teolog si jurist, a trdit in Spania
andaluza si a primit o educatie completa, inclusiv in stiintele religioase. Cea mai
cunoscutd lucrare a sa este Colierul porumbitei, o serie de reflectii poetice in
manierd neoplatonica si in parte autobiografice asupra iubirii sub toate formele
sale. Colierul porumbitei va influenta considerabil literaturile orientale si
europene medievale.

3. Metoda adoptatd de traducatorii francezi, aceea de a gasi in dictionarul limbii
arabe o radacind ale carei sensuri sd corespunda, fie si partial, definitiei con-
ceptului european de libertate, este contestatd de o serie de specialisti in
domeniu. Abdallah Laroui considera (Laroui, 1986, pp. 51-53) ca este nevoie
de mai mult de o simpla consultare a unei surse lexicografice pentru a stabili
echivalente semantice intre realitédtile lingvistice din spatii culturale diferite.
Analiza sa referitoare la conceptul de libertate in islam porneste de la tratatele
de drept si morald care iau in discutie libertatea de comportament a indivi-
dului responsabil. Relatia dintre libertate, ratiune si responsabilitate este
esentiald in intelegerea notiunii de libertate in islam. Indivizii se Tmpart in
responsabili si cei vizati de interdictii (copiii, femeile, sclavii si handicapatii);
responsabilii pot fi barbati si femei; barbatii se constituie, la randul lor, in
doud categorii: guvernanti si guvernati. Pe treapta cea mai de jos a acestei
societati ierarhizate se afla femeia-sclav, iar in varful ei, suveranul. Astfel, cu
cat individul este mai apt, mai uman, mai rational, mai responsabil, cu atat
este mai liber. Libertatea rationala si responsabild determind pozitia indivi-
dului pe scara sociald. Toatd aceastd suma de trasaturi la care face referire

N —
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Bonaparte, iIn momentul intrarii trupelor sale in Cairo cand, adre-
sandu-se locuitorilor orasului, acesta afirma ca vorbeste ,,in numele
Republicii franceze, fondata pe libertate si egalitate” (‘alad asasi
l-huriyya wa t—taswiya)l. Fraza este inregistrata ca atare in insemnarile
cronicarului egiptean Al-Gabarti’, martor al campaniei lui Napoleon
in Egipt, nsa termenul este departe de a fi inteles in sensul politic pe
care il are in enuntul generalului francez. Conotatia sociald a voca-
bulei care descrie o anumitd pozitie in societate, aceea de om liber,
continud sa detind monopolul semnificatiei. Un dictionar francez-arab
din 1802 traduce libert¢ prin huriyya, nsd introduce specificarea

calificativul de om liber poartd numele, in dreptul islamic, de murii'a
(concept de origine preislamica, ce definea un complex de calititi specifice
spiritului cavaleresc al beduinului §i care explicd notiunea de ‘adl, justitie
divina si echilibru pe care s-a cladit intreaga creatie). in acest context pot fi
intelese si reactiile unor ganditori musulmani la intdlnirea cu notiunea de
libertate din cultura occidentald. Abdallah Laroui citeazd reactia istorio-
grafului marocan Ahmad al-NasirT (m. 1896): ,,Dumnezeu, creind omul, l-a
innobilat daruindu-i ratiunea care-l indeparteaza de viciu si-l conduce catre
virtute, ceea ce-1 diferentiazd de animal. Conceptia europeand nu tine cont de
acest fapt, ea permite omului sa se dedea la actiuni contrare bunului-simt si
instictului natural, sa fie indecent si obscen, céci stapan fiind pe sine nu mai
ascultd de nici o lege, incepe sd se asemene unei bestii abandonate” (Laroui,
1986, p. 52). Si in morala si teologia islamica, libertatea este inteleasa ierarhic,
in sensul gradului de apropiere de religie, prin ratiune si fidelitate fata de
prescriptiile acesteia: ,,nu este vorba de a face sd dispard instictul natural, fara
de care orice actiune ar fi imposibild, ci de a-l1 supune ratiunii pentru ca
aceasta sa devind stapana actiunilor omului” (apud Laroui, 1986, p. 53),
afirma marele filozof Al-Gazali. Sustinator al ideii ca libertatea a existat ca
tip de comportament sau de reactie sociala in spatiul arabo-islamic, Abdallah
Laroui gaseste urmele acesteia in doud tipuri de structuri specifice: noma-
dismul si tribalismul. Nomadul, beduinul intruchipeazd pentru citadini, in
cultura araba, spiritul liber, nesupus. Si in realitatea istoricd, beduinii au o
relatie speciala cu statul, privilegiata: ei nu sunt supusii acestuia, ci mai degraba
aliati sau, dupa caz, adversari. Istoricul Ibn Haldlin afirma: ,locuitorii oragelor,
pentru ca sunt supusi din copildrie pana la batranete ordinii politice si disciplinii
pedagogice, 1si vad caracterul i energiile slabind. Nimic din toate acestea nu
li se intdmpla beduinilor care se sustrag legilor si ignora regulile educatiei”
(Laroui, 1986, p. 56). Cat despre tribalism, este un fapt istoric ca individul nu
s-a aflat niciodatd singur in fata statului, clanul sau tribul constituindu-se
intr-o structurd de protectie a acestuia. Fie ca sunt forme de expresie colectiva
a libertdtii, acestea sunt atestate in istoria sociald a spatiului arabo-islamic.

Cf. Encyclopédie de I'Islam, vol. 111, pp. 610-611.

in lucrarea ‘Aga’ib, vol. 111, Cairo, 1879.
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opposée a l'eclavage'. Tar in 1840, un alt dictionar francez-arabo-
-turco-persan, echivaleaza liberté cu vocabula araba rufzsaz, nefacand
nici o aluzie la huriyya.

Egipteanul Rifa‘at at-Tahtawi, care a trdit la Paris intre 1826 si
1831, este primul ganditor arab musulman preocupat de notiunea de
libertate pe care o si explicd in cartea sa Tahlisu l-ibriz fi talhisi Bariz
ca fiind echivalentd cu ceea ce musulmanii inteleg prin al-‘adl wa
l-insaf (,,dreptate si echitate”): garantarea egalititii n fata legii, guver-
nanti care sa conducd in conformitate cu legea si care sa interzica
tratamentul arbitrar. Prin urmare, Rifa‘at at-Tahtawi echivaleaza, in
nevoia de a explica o notiune noud pentru cititorii sai, libertatea asa
cum o intalneste in Franta si pe care o traduce in limba araba cu
termenul /suriyya, cu o serie de categorii de comportament politic deja
existente in cultura islamica. El propune echivalarea cu ‘adl! (,,drep-
tate”), guvernarea dreaptd reprezentand idealul modelelor de guver-
nare 1n traditia scrierilor cu tematica politica din spatiul islamic’, sau cu
insaf (,,justete”, ,.echitate”). Pentru Rifa‘at at-Tahtawi, ca si pentru
spatiul cultural al carui exponent este, aceasta este echivalenta cea
mai onorantd, si in acelagi timp, cea mai inexactd. Onoranta, dat fiind
locul pe care notiunile de ‘ad! si ‘adala (,,dreptate”, ,,justete”) il ocupa
in proiectiile islamice despre principele ideal; inexactd, pentru ca
libertatea cu care Rifa‘at at-Tahtawi face cunostintd in Franta nu
descrie neaparat patura care detine puterea si felul in care o detine, ci
face referire la un sistem in care libertatea priveste masa larga de
indivizi in masura sa participe la actul de guvernare. Insisi asocierea
maselor la guvernare este atdt de strdind traditiei islamice, incat
putem spune ca explicatia ganditorului egiptean este departe de a fi o
traducere culturala fideld a termenului.

in lucrarea sa Al-Mursid al-amin (Indrumdtorul credincios),
At-Tahtawi, vorbind despre libertatea politicd din Franta, o defineste
ca fiind politica prin care statul garanteaza si permite individului sa se
bucure de bunurile pe care le detine si sd-si exercite libertatea sa
naturald (drepturile fundamentale cu care s-a nascut). Intelegem astfel
ca libertatea este un apanaj al statului, o caracteristici a guvernarii

1. Cf Encyclopédie de I'Islam, vol. 111, pp. 610-611.
Ibidem; ruhsa se traduce 1n araba curenti prin ,,permis”, ,,autorizatie”, , licenta”.

3. A se vedea capitorul II, unde este dezvoltat pe larg subiectul cetatii musulmane
ideale si a principelui drept.

4. Citata de Encyclopédie de I’Islam, vol. 111, pp. 610-611.
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care nu-l priveste pe individ. Constatdm, prin urmare, ca definitia
formulatd de ganditorul egiptean oferda mai multe informatii despre
acesta si grila de valori in baza careia se exprima decat despre liber-
tate, ca principiu de guvernare si de reglementare a relatiei dintre
individ si putere. Daca insd ludm in considerare cd huriyya a fost
asimilatd cu cea mai corectd §i mai idealizata forma de guvernare din
spatiul arabo- cu dreapta guvernare, si explicata prin echivalare cu
aceasta, intelegem cd notiunea a fost perceputd ca fiind una de
extrema importanta.

Libertatea este un concept de extrema importantd, pare sa fie mesajul
principal al insemndrilor trimigilor otomani in Europa in decursul
secolului al XIX-lea, ea fiind de altfel si explicatia pentru progresul
industrial si stiintific al Occidentului. Desi foarte multi dintre autorii
acestor insemnari sunt de acord cu necesitatea adoptarii grabnice a
libertatii sau, mai bine zis, a libertatilor in Imperiul Otoman prin practi-
carea unui model de guvernare care sd asigure justa tratare a subiectilor,
nici unul nu discutd despre drepturile pe care ar trebui sda le aiba
indivizii unei societati libere. Nici una dintre scrieri nu contine ideea
ca indivizii ar trebui, in baza unor libertdti civile, s participe la
formarea guvernului sau la desemnarea conducatorului, sa aiba, prin
urmare, o seric de drepturi pe care le garanteaza un sistem liber.
Otomanul Sadiq Rif'at Paga', contemporan cu egipteanul At-Tahtawi,
este convins de necesitatea instaurarii in Turcia a unor drepturi pentru
masele largi, Insa procesul este vazut ca o actiune a conducatorilor
care au datoria de a asigura o buna guvernare.

Vocabula huriyya este atestatd in decursul secolului al XIX-lea,
preluand in special din a doua jumatate a veacului incarcatura politica
pe care o avea in spatiul european. Aceastd asimilare de valori seman-
tice se produce pe fondul curentului de renastere pe care-1 cunoaste
lumea musulmana, atdt in spatiul otoman, cat si in provinciile arabe
ale imperiului. Idealul de libertate animd toate miscarile de reforma
din Imperiul Otoman la care participd deopotrivd, cel putin intr-o
primé faza de evolutie, turci, arabi si alte etnii din interiorul granitelor
statului otoman. Trebuie sd remarcdm cd semnificatiile politice ale
termenului ,,libertate” se contureaza in exprimarea revendicativa a
opozitiei reformatoare otomane, si nu in cercurile detinatoare de putere.
Libertatea devine sinonima cu progresul, la randul sdu conditie esen-
tiald pentru recuperarea decalajului dintre lumea musulmana si Occident.
Huriyya si derivatele lexicale ale acesteia sunt atotprezente in textele

1. Citat de Encyclopédie de I'islam, tom II1, p. 611.
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intelectualilor Renasterii islamice si arabe. Tahrir (,.cliberare™), hurr
(,,liber”), taharrara (,,a se elibera”, ,,a se emancipa’”) formeaza termi-
nologia preferatdi a Renastern arabe, regasindu-se in programe,
anunturi, titluri de lucrari' si conferinte. Al- Watan wa lhurzyya
(,,Patrla si libertatea”), Al—zstzbdad wa I- hurzyya (,,Tirania si liber-
tatea”), Huriyyatu I-mar’a* (,,Emanciparea femeii”), sunt doar citeva
exemple ilustrative pentru dimensiunea pe care notiunea de libertate o
are in scrierile reformistilor arabi. Hurzyya apare ca definitie pentru
un sistem politic opus tiraniei, al-istibdad . Un sistem caracterizat de

1. Egipteanul Qasim Amin (1865-1908) publica in 1899 lucrarea Tahrir al-mar'a
(,,Emanciparea femeii”), fiind considerat cel mai important sustinitor al
dreptului femeii la educatie si participarea efectiva a acesteia la viata sociala.
Libertatea capatd o serie complexad de semnificatii, de la emanciparea sociala
si obtinerea de drepturi pentru o serie de categorii sociale, pana la revendicari
politice importante care tintesc o distribuire a puterilor in stat dupa medelul
occidental. Practic, orice tip de revendicare este sustinutd in numele acestei
idei exprimata prin numele abstract suriyya. Huriyya este numele multor jurnale
care apar in aceastd perioada: Huriyyet (forma turceasca a vocabulei arabe)
este ziarul Junilor Otomani care a aparut intre 1868 si 1870, dar si denumirea
jurnalului pe care il editeaza la Londra Salim Faris, fiul marelui ganditor
renascentist libanez Ahmad Faris A$-Sidyaq (1804-1887); cf. Encyclopédie
de I'Islam, vol. 111, p. 613.

2. Titlul articolului lui Husayn al-Marsafi (1815-1890), reprezentant de seama
al universitatii islamice Al-Azhar, unul dintre cei mai activi reformatorii
egipteni din secolul al XIX-lea; am consultat articolul reprodus in lucrarea
Farag, 2007, pp. 73-82.

3. Articolul fi apartine lui Abderrahman al-Kawakibi (1855-1902), reprezentant
al curentului nationalist arab, dar si al libertatilor individuale; articolul este
inserat in culegerea realizata de Nabil Farag (2007, pp. 83-92).

4. Vezinota 155

5. ASaddu maratibi l-istibdad hiya hukamatu I-fardi I-mutlaq al-wariti li-1 ‘ars,
al-ga’idi li-l gays, al-ha’'izi ‘ala sultat-in diniyya. Wa la-na ‘an naqiila
kullama qalla wasf-un min hadihi l-awsaf haffa l-istibdadu hatta yantahiya
bi-1 hakimi I-muntahabi I-mawaqqati I-mas ‘ili fi ‘al-an (,,Cea mai pronuntatd
forma de tiranie este guvernarea unui singur individ, mostenitor al tronului,
conducator al armatei §i detinator al unei autoritti religioase. Trebuie sa spunem
cd, de fiecare datd cand una dintre atributiile de mai sus se diminueaza, scade
si forta tiraniei, pand in punctul in care conducatorul este ales pe perioada
determinata si este cu adevarat raspunzator” — trad.n.). Caracterizarea facuta
tiraniei pare sa fie chiar prezentarea sistemului de guvernare din spatiul islamic
al secolului al XIX-lea pe care Al-Kawakibi o respinge prin comparatie cu
libertatea. De asemenea, figura despotului este elaboratd pe o paradigma negativa:
al-mustabiddu ‘adwu l-haqq, ‘adwu I-huriyya wa qatilu-ha (,tiranul este
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libertate nu se poate concretiza intr-o societate in care gahala (,,igno-
ranta”) este principala trasatura a ummei. Astfel, termenul huriyya a
ajuns sd defineasca un intreg proces de evolutie si educare a maselor,
astfel incat acestea sa fie pregatite pentru o guvernare libera.

Ahmad Lutfi As-Sayyid (1872-1963) este unul dintre cei mai de seama
ganditori egipteni, teoreticieni ai democratiei liberale si sustindtori ai
necesitatii aplicarii acestui sistem in Egipt. Prevalenta individului
asupra societdtii si neamestecul statului in viata privata sunt cele doua
puncte ale teoriei lui Ahmad Lutfi As-Sayyid despre democratie care
ii determind pe analistii moderni (cf. Farag, 2005, p. 149) ai textelor sale
sd vorbeasca despre un tip de democratie liberala care a fost dislocat,
dupa obtinerea independentei de stat, de o democratie sociald sau
chiar socialista.

Doctrina libertatii sau doctrina liberald constd in faptul ca nu permite
unui grup, intr-o tara anume, s sacrifice libertatea indivizilor §i intere-
sele acestora de dragul libertatii unui grup restrans. [...] Guvernul, oricare
ar fi forma acestuia, nu are alt motiv de a exista in afara necesitatii;
prin urmare, autoritatea guvernului nu trebuie sa depaseasca granitele
necesitatii, pentru cd orice drept in plus pe care si-l arogd guvernul
inseamna mai putine drepturi individuale'.

Sensul vocabulei huriyya inregistreazd noi modificari, pierzand
semnificatiile liberale din secolul al XIX-lea si din prima jumatate a
secolului XX, odatd cu aparitia curentului nationalist, cand huriyya si
derivatul sau tahrir (,eliberare”) sunt folosite in sinonimie cu istiglal®
(,independenta™) si lupta de eliberare. Semnmificatiile liberale ale

dusmanul adevarului, inamicul libertatii si ucigasul acesteia” — trad.n.);
al-mustabiddu yawaddu ‘an takiina ra‘iyyatu-hu ka I-ganam darr-an wa
td‘at-an, ka-l kilabi tadabbul-an wa tamallug-an [...], ‘ald r-ra‘iyyati ‘an
takina ka l-kilabi llafi la farqa ‘inda-ma ut‘imat aw hurimat hatta min
al-‘izam (,tiranul doreste ca supusii sdi sd fie asemenea turmei de oi, sa dea
lapte si sa fie ascultdtoare, precum céinii, umili §i lingusitori; supusii trebuie
sa fie precum cainii cdrora le este indiferent daca i-ai hranit sau nu le-ai dat
nici macar osul” — trad.n.). Tirania si puterea acesteia este claditd pe ignoranta
maselor, pentru a caror educare milita reformatorul egiptean — ¢f. Abderrahman
al-Kawakib1, apud Farag, 2007, pp. 88-90.

1. Citat tradus din limba arabd dupad Ahmad Lutfi As-Sayyid, Al-Huriyya wa
nizamu [-hukm (i), ¢f. Farag, 2005, pp. 139-155.

2. Dictionarul A-Manhal, fracez-arab, echivaleaza liberté cu istiglal, in privinta
unuia dintre sensuri: astfel, la liberté des villes este istiglalu I-mudun
ad-dahiliyva (,independenta internd a oraselor” sau ,autonomie”), cu
mentiunea cd termenul istiglal este folosit curent ca echivalent pentru
independenta.
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termenului — 1n sensul eliberarii individului de sub tutela puterii centrale
si implicarii acestuia in viata politica, in baza unor libertati si drepturi —
dispar sub greutatea mizei luptei nationale pentru independenta.
Libertatea devine un ideal al comunitatii, pierzandu-si dimensiunea
individuala initiald. Astfel, comunitatea si interesul acesteia primeaza
in fata individului, o situatie deloc ineditd pentru istoria relatiei dintre
guvernanti si mase n spatiul arabo-islamic.

Ca deziderat individual, libertatea a ocupat pentru o scurtd perioada
de timp programul de reformd al miscarilor revendicative, transfor-
mandu-se 1n ideal national in prima jumatate a secolului XX, confun-
dandu-se cu interesele comunitatii si devenind baza a ceea ce este
cunoscut sub denumirea de ,,democratii socialiste”'. Statul si libertatea
individuala sunt antitetice In societatea araba traditionald, dupa cum
constatd istoricii’, insd, paradoxal sau nu, individul arab se regiseste
mai liber intr-un stat tiranic decat individul care traieste intr-un stat
liberal ale carui mijloace de supraveghere sunt mai subtile, dar nu mai
putin constrangatoare. Diferenta dintre cele doud sisteme ar fi datd de
faptul cd, in societatea araba, individul nu ramane niciodatad singur in
fata presiunii statului, spre deosebire de cetiteanul unui stat liberal.

1. Vezinota 160
2. De la Ibn Haldiin pana la istoricii moderni, precum Abdallah Laroui.



Capitolul V

Limbajul in constructia politica
a gandirii arabo-islamice moderne

V.1. Limbaijul, oglinda a societatii

Intelegem limbajul', care va constitui subiectul acestui capitol, ca forma
de manifestare a unei grile culturale sau identitare la un moment dat
al evolutiei sale, contextualizata istoric §i social. Desi nu in totalitate
de partea atitudinii culturaliste in explicarea fenomenelor politico-sociale,
nu vom incerca sd negam existenta unor categorii de referenti caracte-
ristici culturii arabo-islamice care-i motiveaza, intr-o anumita masura,
formele de exprimare curente. Insd accentul va fi pus nu atat pe mult
cultivata specificitate culturala conferitd de cadrul islamic, ci mai ales
pe intentionalitatea actorilor sociali si politici din lumea arabo-islamica
in exploatarea acestor categorii si ridicarea lor la statutul de elemente
determinante pentru evolutiile in discutie.

Daca vom vorbi de specificitate islamicd, nu vom Iintelege prin
aceasta sintagma mai mult decat se intelege prin sintagma ,,specificitate
crestind” sau ,,specificitate iudaica”. Respectand asadar modelul in
interiorul cédruia plasam analiza, vom incerca sa cunoastem cat mai
bine motivatiile care-1 pun in miscare. De data aceasta, spre deosebire
de capitolele in care faptul istoric a fost luat in considerare ca prim
element in analiza modelului, vom recurge la o inversare de perspec-
tiva, pornind de la limbaj ca reflectare fideld a faptului socioistoric.

Interpretarea si explicarea limbajului echivaleazd cu traducerea
culturald a unei arii de civilizatie; altfel, referintele cultural-istorice
de care abundi limbajul politic din spatiul arabo-islamic ar fi cu

1. in sensul dat de Ferdinand de Saussure (1857-1913), langue, care intelegea
prin limbaj acel sistem care furnizeazd sensuri de comunicare pentru o
societate, In opozitie cu parole, definit ca utilizare individuala a limbajului de
catre o persoand intr-o anumita situatie (Saussure, 1971, pp. 44-45).
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neputintd de inteles in absenta explicitdrii referentilor intrebuintati.
Dimensiunea lingvisticad si cea culturald trebuie sa alcdtuiascad un
binom cu ajutorul céaruia sd se ajungd la intelegerea deplind si nealte-
ratd a conceptului. Omiterea uneia sau alteia dintre cele doua dimensiuni
de analiza poate da nastere unei perspective trunchiate asupra aspec-
tului cercetat.

Islamul este o culturd a cuvantului, a verbului. Mai mult decat in
alte culturi, in islam s-a dezvoltat expresia verbald, a carei gama de
manifestari a substituit ceea ce in alte culturi a fost reprezentat prin
alte forme de artd, precum arta figurativa. Inclinatia citre verbalizare
este o trasaturd preislamicd a societdtii arabe, in care gustul pentru
poezie si retorica frumoasa tineau locul altor categorii de manifestari
artistice. Poezia insoteste viata in Arabia preislamicd, merge in ritmul
acesteia, descriindu-i pasii. Dupa expresia filozofului Ibn Ruid', cu-
vantul este hotarator in societatea araba preislamica si islamica deo-
potriva: cel care are darul vorbirii frumoase se bucurd de respect si
pretuire. Revelatia coranica este unica si inimitabild, iar limba in care
s-a produs este sacrd. Insi cuvantul era sacru si inainte de revelatie:
aceluia dintre poeti care-1 stapanea cel mai bine ii statea in putere sd
hotarasca pacea sau razboiul, invingatorul si invinsul (¢f. Tartler, 1991).
Coranul este o minune a cuvantului, ridicat la rangul de text sacru,
intrucat este de provenientd divind. De aici decurge si caracterul
inimitabil al Coranului, precum si lungile si controversatele privind
traducerea” sa intr-o altd limba.

Atat poezia, cit si oratoria, arte in care arabii au excelat, sunt bazate
pe persuasiune, procedeu la care limbajul politic face din abundenta
recurs. Poezia araba, ludnd formele poemului encomiastic, ale elegiei
sau satirei, a reprezentat o arma politica redutabild in confruntarile
dintre triburi, In perioada preislamicd, sau dintre guvernatori, principi,
mai tirziu. Poetii satirici Garir si Al-Farazdaq (Tartler si Dobrisan,
1982, pp. 202-204), au ramas in istoria literaturii arabe prin polemica
poeticd ce i-a opus timp de patruzeci de ani. Influenta si recunoas-
terea puterii unui trib se bazau in mare masurd pe priceperea poetului

1. Cf Ton Rusd, Cuvdnt hotardator (studiu introductiv, traducere din limba araba,
note de George Grigore), Kriterion, Biblioteca Islamica, Bucuresti, 2001.

2. Discutii referitoare la statutul cartii sacre a islamului, opinii in legatura cu
caracterul creat sau non-creat al acesteia sau cu natura inimitabild a textului
coranic, precum si atitudini despre posibilitatea de a fi tradus sau nu, se
regdsesc in lucrarea lui Grigore, 1997.
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afiliat acestuia. Abilitatile de exprimare si de convingere tineau loc de
strategii politice i propaganda. Satira a fost genul literar cel mai de
temut, fiecare emir sau guvernator avand la curte un poet satiric care
sa raspunda invectivelor adversarului.

In acest context, este relevant si mentionim ci notiunea de con-
ducator este deseori derivata de la cuvinte legate de vorbire. Astfel, amir
(,,print”, ,,principe”) este un derivat de la radacina triconsonantic
“m-r, ,,a porunci”’ (Kazimirski, 1960); tot astfel si amir, ,,comandant
de armata”.

Un alt cuvant legat de putere si desemnand atat puterea in sine, cat si
detinatorul acesteia, sultan, provine de la o radacina, s-/-f, care inseamna,
printre altele, ,,a avea darul vorbirii” (Kazimirski, 1960). Sensul s-a
mentinut pand in araba contemporand, care foloseste In mod curent
expresia salit al-lisan, ,,cu limba ascutitd”, cu referire la o persoand
care se exprimi inteligent si persuasiv'. Semnificatia legatd de darul
vorbirii, de capacitatea de a convinge si de a se exprima prin cuvant
apare si in Coran, fiind unul dintre darurile cu care Dumnezeu Il-a
inzestrat pe Muhammad. Prezenta vocabulei sultan in Coran este
legata de atotputernicia lui Dumnezeu si de diversele forme sub care
aceasta s-a manifestat. Profetul Moise a fost imputernicit de Dumnezeu
,»Cu semne” pentru Faraon si poporul acestuia: ,,Noi l-am trimis pe Moise
cu semnele Noastre si cu imputernicire’ deslusita” (Coran, 11, 96).
»0are le-am pogorat lor vreo imputernicire care sa le vorbeasca de
cei pe care I- alatura?” (Coran, 30, 35) Sultan-an yatakallamu, ,,impu-
ternicire care vorbeste”, este o sintagma cat se poate de limpede care
sugereazd ci puterea lui Dumnezeu se manifestd si prin cuvant. In
cazul Coranului, cuvantul este putere. Kalam (,,cuvantul”) si sultan sunt
legate prin forta divind care se manifestd ca o fortd discursiv-per-
suasivd. Pornind de la aceastd afirmatie, putem sa intelegem de ce
sultan a ramas in spatiul de culturd arabo-islamic legat de cei care
detin stiinta kalam-ului, a cuvantului lui Dumnezeu. Astfel, putem
explica autoritatea istorici pe care clasa invatatilor in stiintele
teologiei islamice, ale kalam-ului, au avut-o si continud s-o aiba in
societdtile musulmane.

Sayyid, care desemneaza seful de trib in perioada preislamica, dar
si notiunea de lider, de conducdtor al unui grup, persoand care se

1. Cf Wehr, 1980, s.v. s-I-¢.
2. Sultan mubin, in textul coranic.
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bucuri de respectul' celorlalti si, prin urmare, si de supunere din partea
lor, provine, la randul sau, de la o radacina care inseamna si ,,a vorbi”.
la urechea cuiva” (Kazimirski, 1960, s.v. s-y-d). Tot astfel, vocabula
qa’il, ,lider de opinie”, este un derivat de la radacina g-w-/, ,,a spune”.

O mare parte a vocabularului poetic s-a transferat catre discursurile
politice, Tmpreund cu o serie de categorii stilistice specifice. De altfel,
preeminenta poeziei asupra oricarui alt gen literar arab este atestata si
de prezenta versurilor in tot ceea ce ia forma scrisa, de la proza literara
pana la tratatele de vanatoare sau cele de tip educativ. Prin urmare,
este firesc ca in discursul politic arab sd constatdm prezenta unor serii
de procedee specifice artei poetice, care s-au impus in limbajul de tip
predica sau hitab. Dintre acestea, metafora este cel mai bine repre-
zentatd in limbajul politic. Bernard Lewis (1988, pp. 10-23) distinge
cateva exemple care se inscriu in categoria metaforei spatialei, in care
deictice spatiale de tipul ,,sus”, ,,in frunte”, ,,in fatd” sunt asociate
ideii de putere. Credem cd remarca referitoare la lipsa sau, in orice
caz, la numarul mic de astfel de metafore spatiale, in care ,,sus”, ,,in
frunte” etc. exprima puterea, In Arabia preislamicd se explicd prin
absenta din organizarea tribald a unor relatii de putere pe verticala.
Relatia conducator-supus sau, in alt registru, Dumnezeu-credincios,
apar in societatea arabo-islamica dupa aparitia islamului si instituirea
unor forme de organizare de tip statal. /mam provine de la radacina
triconsonantica -m-m, de unde este derivatd si prepozitia ‘amama, ,,in
fatd”, iar imam-ul este, In consecintd, cel care se pozitioneaza in fata,
spatial vorbind, la conducerea rugiciunii rituale, dar si a comunitatii
de credinciosi. Mai mult decat atat, in terminologia misticd (Ibn
‘Arabi, 2003), imam inseamna ,,prototip”, adicd ceea ce preceda exis-
tenta oricarui lucru.

Adjectivele ,,inalt” si ,,jos” ofera un exemplu relevant in metaforizarea
deicticelor spatiale. Astfel, ‘al-in (,,inalt”) a fost asociat puterii absolute;
al-bab al-‘ali, ,inalta Poartd”, este metafora folositd pentru a descrie
grandiosul Imperiu Otoman. Dumnezeu insusi este al- G, ,miret”,
»grandios”, ,,atotputernic”. De altfel, in limbajul politico-administrativ

1. Unul dintre personajele principale din romanul autobiografic al scriitorului
egiptean Taha Husayn, Al-Ayyam (Zilele), este sayyidu-na (domnul nostru),
invatatorul de la scoala coranica din satul natal al scriitorului.

2. Este unul dintre cele noudzeci si nouda de nume sub care Dumnezeu este invocat
in Coran, categorie cunoscuta ca al- ‘asma’ al-husna, cele mai frumoase nume

ale lui Dumnezeu.
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modern, adjectivul ‘@l-in, prin formele sale de elativ, ‘a ‘Ia (,,mai 1nalt™)
si ‘ulya’ (,,mai Tnalta”) este folosit pentru indicarea gradului suprem al
unei institu;iilz al-mahkama al-‘ulya’ (,,Tribunalul Suprem”), al-lagna
al-‘ulya’ (,,Comitetul Suprem”, ,,Comisia Superioara”).

Semnificativ ni se pare faptul ca perechea antonimica a lui al- ‘ali,
ad-dant a format de la femininul elativului’ adjectivul substantivizat
ad-dunya, care descrie, indeobste, lumea in care traim, cea de zi cu zi,
insemnand fie ,,cea mai de jos dintre lumi”, fie ,,cea mai apropiatd” noua.
lar forma de masculin a elativului, ‘adna, a fost folosita in epoca mo-
derna pentru a traduce 1n araba conceptul europocentrist de Orient
Apropiat (as-Sarq al-’Adnd), sens a cirui perceptie negativd a fost
resimtitd ca atare de catre utilizatorii arabi ai sintagmei, grabnic inlo-
cuiti cu as-Sarq al-'Awsat, ,,Orientul Mijlociu”, si aproape complet
uitata’, Diferenta dintre al- ‘adna (,,apropiat”, dar mai ales ,,inferior”)
si al-‘awsat (,,cel de mijloc”, ,aflat In mijloc”, deci ,,in apropierea
puterii”) in sintagma care calificd Orientul este fundamentald, daca
avem constant In minte faptul cd prima expresie este ,,fabricatd” de
Occident, iar cea de-a doua apare ca replicd la prima si poate fi
perceputd ca o corecturd, ca o redefinire a propriei perceptii de sine.
La fel de importantd consideram a fi remarca ca ad-dunyd are, in
teologia clasica a islamului, o conotatie negativa: ad-dunya defineste
lumea de aici, a oamenilor, in opozitie cu lumea de dincolo, ahira,
prima fiind complet discreditatd moral, expusd in permanentd peri-
colelor si tentatiilor de tot felul. De aceea, ea trebuie sd se supuna
in permanentd principiilor enuntate de din (,religie”), care, prin

1. Prezenta acestui adjectiv in denumirile unor institutii publice care, prin defi-
nitie, se afld in slujba cetateanului intr-un sistem democratic, calificativ care
se regdseste si printre cele noudzeci si noud de nume ale lui Dumnezeu in Coran,
pare sa le faca pe acestea inaccesibile tocmai acelora cérora le sunt destinate.
Sigur, este mai degraba o remarcd ironica asupra felului in care institutiile
functioneazd in societatile arabo-islamice. Explicatia ar putea consta si in
conotatiile pe care le are termenul ‘@/-in in mentalul colectiv, puternic influentat
de religie, care se rasfraing si asupra institutiilor descrise de acest adjectiv,
facandu-le intangibile. Mai remarcam ca termenilor ,,superior”, ,,suprem” din
limbile europene, care calificd institutii ale statului (Curtea Supremd, Consiliul
Superior etc.) le corespunde in araba exclusiv adjectivul ‘@l-in, ,Jnalt”, accentuand
astfel relatia dintre ‘al-in §i dan-in (,inalt”/,jos”, ,.superior”/, inferior”) si
delimitand cu precizie sferele de putere.

2. Gradul comparativ al adjectivului in limba araba.

3. Aceste observatii sunt rezultatul discutiilor cu si al sugestiilor calduzitoare
facute de profesorul arabist George Grigore.
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instrumentul ei — dawla (,stat”), vegheaza la dreapta orientare a
conduitei sociale'. lata, prin urmare, cum cele doud vocabule sus
(tnalt)/jos descriu o axad ale carei capete corespund puterii, pe de o
parte, si lipsei acesteia, pe de alta. In continuarea acestei demonstratii
am addugat alte doud adjective — hass-un si ‘@mm-un® — care descriu,
la randul lor, opozitia high/low pe scara puterii sociale i politice, tot
prin procedeul metaforizarii spatiului.

O alta pereche de deictice spatiale, devenite metafore ale puterii sau
ale lipsei acesteia, semnalata si de Bernard Lewis (1988, pp. 10-23),
este constituitd din garib/ba ‘id, ,,aproape”/,,departe” si de pozitionarea
fatd de centru, wasat, pe aceastd axd. Astfel, limba araba reflectd
importanta pozitionarii in raport cu liderul, conducatorul, prin faptul
ca una dintre radacinile cel mai des utilizate pentru ,,putere”, ,,auto-
ritate”, w—l—y3, inseamna, la origine, ,,a fi aproape”. De aici si functia
de waly al-'amr, cel care este ,,In apropierea afacerilor comunitatii”,
cel care le administreaza.

Importanta pozitiondrii in raport cu liderul reiese si din reseman-
tizarea vocabulei hudiir (,,prezentd”) care devine in turcd huzur (a fi
in prezenta unui om cu putere, cu stare); de aici si semnificatia de
,bunistare”, ,,prosperitate”™. Cu acest din urma sens, cuvantul a intrat
si in limba roméana, Auzur, cu derivatul verbal a huzuri.

Literatura politica in limba araba, care se dezvolta din plin si ca
urmare a contactului cu textele filozofilor greci si a incercarii
filozofilor musulmani de a concilia doctrinele acestora cu invataturile
islamului, este produsul clasei educate a kuttab -ilor, secretari ai

Subiectul este tratat pe larg in capitolul II al lucrarii.

Verbul hassa, yahussu inseamnd ,a favoriza pe cineva in detrimentul alt-
cuiva”, ,,a-1 acorda un loc special”; in timp ce verbul ‘amma, ya ‘ummu are,
pe langa alte sensuri, si semnificatia de ,,a extinde”, ,,a largi”. Pornind de la

N —

dezvoltat o opozitie de clasa intre al-hassa, ,cei alesi”, ,cei favorizati”, ,,cei
educati” etc., si al- ‘amma, ,,poporul de rand”.

3. O serie de derivate de la aceastd radacind sunt folosite pentru a desemna
Lprincipele”, ,,conducatorul”, ,.cel care se afld in posesia puterii”: wali in
araba, molla in persana, vali in turca. Tot astfel, substantivul wildya, in limba
arabd, sau vilayet in persand, de unde si denumirea formei de guvernamant
din actuala republicd islamicd a Iranului — velayet e-fakih, sunt legate
semantic de notiunea de apropiere de putere.

4. Universal Sozliik, Tirkge-Fransizca, Istanbul, 2004.

5. Katib, pl. Kuttab se traduce in mod curent prin ,,scriitor”, insa in Evul Mediu
abbasid ei reprezentau o castd a functionarilor din administratie, recrutati in
general dintre mawali de origine iraniana.
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cancelariilor princiare. Genul de literatura produs de ei poartd numele
de adab', cuvant a cirui semnificatie poate fi echivalatd in termeni
moderni cu political culture’. Cel mai adesea, acest gen literar este
opus lui ‘i/m, care defineste un alt tip de cunoastere, cel religios, si
care este apanajul clasei ulemalelor, ulterior cunoscut ca figh sau
,»drept canonic” (posesorul cunostintelor de figh este faqih, ,,doctor in
drept canonic”). Punerea in discutie a naturii guverndrii este o con-
stantd a intereselor elitelor intelectuale musulmane, fie ca este vorba de
filozofi sau juristi. Aspectele legate de politica si guvernare sunt
discutate de istorici, de literati, ceea ce dovedeste intensa preocupare
a mediilor culte pentru definirea si descrierea cadrului de guvernare.
O buna parte a limbajului politic, alaturi de numeroase concepte legate
de guvernarea intr-o societate islamicad, dateaza din perioada abbasida,
prin acest gen numit adab, care defineste categorii de gandire politica a
caror influentd se resimte pana in perioada actuald. Relatia dintre
principe si supusi (Al-Gahiz, 1996), dintre acesta si divinitate, asa cum
o descrie marele literat din secolul al IX-lea, Al-Gahiz, devine secole
de-a randul model de guvernare pentru socictatea musulmana. Marele
literat invoca unele motive care l-au determinat sd alcétuiasca tratatul
At-Tag (Coroana), care isi propune sa ofere un model pentru suveran
si relatiile acestuia cu supusii, pe de-o parte, si cu divinitatea, pe de
alta, idei devenite principii in gandirea politica islamica. Redam, spre
exemplificare, citeva dintre acestea:
Dumnezeu, prin faptul ca a acordat suveranilor o parte din veneratia care
I se cuvine Lui, o parte din puterea Sa pentru a intari autoritatea lor pe
pdmant, Incredintdndu-le destinele oamenilor, le-a impus invatatilor
care-i inconjoard datoria de a-i onora, a-i respecta si preaslavi, precum si
atitudinea umila si supusi in fata lor (Al-Gahiz, 1996).

1. Adab este un termen polisemantic care in araba curentd se foloseste pentru
literaturd. in perioada preislamica si in primele timpuri ale islamului, adab
era folosit ca sinonim pentru sunna, concept insumand o serie de atitudini si
comportamente-model. A actiona conform sunna (devenitd dupd revelatia
coranicd sinonima comportamentului Profetului) echivala cu buna educatie.
in secolele VIII-IX, pe masuri ce califatul abbasid devenea plurietnic, adab a
primit alte sensuri, devenind un fel de stiintd a bunei guvernari, un tratat de
maniere §i bund educatie a principelui, imprumutind din traditia persana.
Adab ajunge sa insemne un complex de abilitati i capacitati, dobandite prin
educatie, prin care un nobil se deosebeste de un om din popor. Influenta
persand este determinantd 1n acest gen de literaturd, cele mai importante
lucrdri apartindnd persanului arabizat Ibn al-Muqaffa‘, al-Adab al-kabir si
al-Adab as-sagir, fiind doua lucrari de referintd pentru genul adab.

2. Expresia 1i apartine lui Bernard Lewis (1988, p. 27).
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Departe de a fi strdind o astfel de atitudine clasei ulemalelor sau,
mai general, clasei ganditorilor musulmani! Recunoastem cu usurinta
relatia dintre suveran si invatati, indiferent de timpul istoric in care
plasdm discutia. Aristocratia i poporul deopotriva trebuie sé se supuna
vointei suveranului, caci sa ‘adatu I-‘ammati fi tabgili I-muliiki wa
td‘ati-ha (,,Fericirea vulgului std in devotiunea fatd de suverani si
supunerea fatid de acestia” — trad.n. din limba arabi; cf. Al-Gahiz,
1996, At-Tag, p. 7) sau sa‘adatu r-ra'‘iyyati fi ta‘ati I-muliuki wa
sa‘dadatu I-mulik fi ta‘ati l-malik (,,Fericirea supusilor std in devo-
tiunea pentru suveran, iar fericirea suveranului std in supunerea lui
fata de Stapan” [malik este unul dintre cele noudzeci si noud de nume
ale lui Dumnezeu in Coran] — trad.n. din limba arabi; cf Al-Gahiz,
1996, At-Tag, p. 7).

Acest fragment din tratatul lui Gahiz a fost ales ca exemplu al
continuitatii de principii §i idei in gandirea politica araba. Conceptul
supunerii fatd de suveran, precum si structura piramidala a puterii in
islam (Dumnezeu — suveran — vulg) au supravietuit pana in timpurile
moderne, caracterizind multe dintre formele actuale de guvernare si
limbajul aferent acestora.

In societatea arabo-islamica, schimbarile si procesele pe care acestea
le implici au privit intotdeauna elitele. Al-hdssa' sau an-nuhba’,
despartitd de al- ‘Aamma’ sau ar-ra ‘iyya4 printr-o linie clard de demar-
catie, a dat tonul acestor schimbari in secolul al XIX-lea, considerat
decisiv pentru modernizarea limbajului politic. Si cum limbile sunt
oglinzi ale societdtii, desi transformarile lingvistice cer mai mult timp
pentru a deveni normd decat mutatiile sociale, inovatiile de limbaj
tradeaza, asadar, inovatii la nivel social si politic. Confruntate cu o
realitate noud, care nu mai putea fi ignoratd, mai ales dupd campania
lui Napoleon in Egipt, limbile Orientului, i in fruntea lor araba,
extrem de bogate din punct de vedere lexical si adaptate necesitatilor
de expresie ale societdtilor traditionale pe care le slujeau, s-au vazut
constranse sa inoveze pentru a putea face fatd noilor realitdti cu care
veneau in contact. In a doua jumitate a secolului al XIX-lea, un ziarist

1. ,Elita”, ,notabilitati”, ,,inalta societate”, ,,curtea” (unui calif, principe, guver-
nator); cf. Wehr, 1980, s.v. h-s-s.

2. Elita”, ,esentd”, ,,crema” (fig.), ,.cei mai buni”; ¢f. Wehr, 1980, s.v. n-h-b.

~Multime”, ,,mase”, ,,popor”; cf. Wehr, 1980, s.v. “m-m.

4. ,Supusi” (ai unui principe, ai unui stat), ,,aflati in subordine”, ,,administrati”;
cf. Wehr, 1980, s.v. r-“y.

hed
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libanez constata cu amaraciune dificultatile pe care un traducator le-ar
putea avea daca ar dori s traduca 1n limba araba discursul unui membru
al parlamentului britanic sau, bundoara, un articol despre teatrul euro-
pean, un studiu politic sau un raport comercial. Traducatorul, considera
jurnalistul, s-ar gési in situatia de a infrunta un abis lexical aproape la
fiecare enunt §i nu ezita sa califice araba drept o luga fagira, ,,0 limba
sdracd” (cf. Ayalon, 1987, p. 5). Limba arabd a suferit influente in
special la nivel lexical, incepand indeosebi cu a doua jumatate a seco-
lului al XIX-lea, cind, prin procedeul numit in lingvistica inter-
feren‘gél, a ,,fabricat” serii terminologice care sa serveasca noilor cerinte
interne, dar mai ales externe de limba,;.

Toate demersurile au pornit de la constatarea dificultatii traducerii
in arabd a unor realitati sociale europene. Aceste realitati au devenit
tot mai prezente in societatea arabo-islamicd 1n secolul al XIX-lea si
au generat tendinte de reformare a limbajului. Constatind diversi-
ficarea meseriilor §i aparitia unora noi in defavoarea celor tradi-
tionale, Sayh-ul Gamal ad-Din al-Qasimi (1866-1914) a luat initiativa
elaborarii unui dictionar de profesii §i meserii (Qamiis as-sind ‘at
as-samiyya) (cf. Pelliteri, 1998, p. 56), oferind astfel terminologia
necesara definirii §i Insusirii noilor profesii intrate 1n societate si
pentru care nu exista un lexic aferent. Este doar un exemplu pentru a
pune in evidentd nevoia acutd de Innoire lexicald cu care s-a
confruntat limba araba in momentul interactiunii cu realitdti externe si
exterioare structurii politico-sociale a carei expresie era.

Araba a luat o buna parte din necesarul de lexic politic modern
araba l-a luat din turca; de fapt, a reintegrat vocabule arabe pe care
turca le Tmprumutase intr-o faza anterioara din vocabularul arab. Din
punct de vedere istoric, Imperiul Otoman a intrat mai devreme in
contact cu diverse aspecte ale societdtii europene, pe care a trebuit sa le
denumeasca. Astfel, realititi precum formele de guvernare din Europa,
printre care bizara republica, au trebuit sa fie talmacite prin vocabule
care sa fie Intelese de un receptor a carui culturd era descrisd exclusiv de
islam. Nu a fost un proces usor, iar o simpla lectura a textelor reprezen-
tative’ de la sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul secolului XX

1. Interferenta se produce in situatia in care o limba se regaseste insuficient
dotatd pentru a numi idei sau concepte care circula in societatea respectiva
sau o societate cu care vine in contact (¢f. Ayalon, 1987, p. 5).

2. Am consultat, In acest sens, Le Gassick, 1979, o selectie a celor mai
reprezentative texte in limba araba. Textele apartin unor autori considerati de

252 GANDIREA POLITICA ARABA

poate dovedi cautirile si ezitirile' intelectualilor arabi in a gisi
formele cele mai potrivite pentru a exprima noile realititi. Aparitia
presei in limba araba, in a doua jumatate a secolului al XIX-lea, a
insemnat practic inceputul acestui proces complex de innoire lexicala,
ea reprezentand instrumentul modernizarii limbii si a modalitatilor de
expresie. Limba turcd a constituit un model nu numai in ceea ce
priveste resemantizarea unor vocabule arabe deja existente, ci si in
cazul imprumuturilor lexicale din limbile europene — italiand, fran-
cezd si chiar englezd. Araba nu a agreat metoda imprumutului, iar
vocabulele strdine nu puteau sd intre in morfologia riguroasa a arabei
fara sa distrugd armonia sacri” a limbii. Metoda la care au recurs
intelectualii arabi, care nu voiau sd prejudicieze caracterul sacru al
limbii arabe, dar incercau 1n acelasi timp sid raspunda nevoii de
inovatie, a fost resemantizarea unor radacini existente in lexic. Bogétia
lexicald a limbii arabe este o constatare la indeména tuturor celor care
invatd aceastd limbd — a fost exploatata de scriitorii arabi, care au
valorificat vocabule existente in limba, Tmbracandu-le cu sensuri noi.
Metoda folosita pare sa fi fost una eficientd si benefica pentru felul in
care au fost receptionate aceste noi sensuri. In raport cu un imprumut
lexical, o radacind araba, fie ea si resemantizatd, este mai usor
inteleasa si, prin urmare, acceptata de catre receptor.

V.2. Limbaj religios sau limbaj politic?
Caracteristici ale discursului politic actual

Limbajul si exploatarea semanticd a categoriilor limbajului religios
constituic arma cea mai eficientd in sensibilizarea lumii islamice
pentru diferite cauze. Recurgerea la acest tip de imaginar lingvistic nu
le este straind miscarilor islamiste, fie ele de orientare sunnita sau siita.

prima importantd pentru definirea limbajului politic modern in limba araba:
Gamal ad-Din al-Afgani, Muhammad Abdo, Taha Husayn, Sati* al-Hust,
Qustantin Zurayq, Michel ‘Aflaq.

1. A se vedea istoria si evolutia termenilor gumhuriyya (,republica”), milla (,comu-
nitate religioasa/etnica”), umma (,,comunitate religioasd/etnica’), dimuqratiyva
(,,democratie™), §iira (,,consultare”) analizati deja in capitolele anterioare.

2. Araba, fiind asociata revelatiei coranice, este considerata limba sacra, fapt ce
poate explica reticenta la imprumuturi care ar fi putut modifica in vreun fel
structura limbii.
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Sunt cateva concepte frecvent utilizate in discursul de tip islamist a
caror invocare genereaza efecte mult mai intense decat oricare alt tip de
stimulent. In incercarea de a descifra acest limbaj, arabistul trebuie si
beneficieze de sprijinul istoricului (Kegel, 1993, p. 26), astfel incat
demersul sa fie complet.

Din lucrarile si studiile consultate, occidentale si arabe deopotriva,
se desprinde urmatoarea ipoteza de lucru, pe care o vom exploata in
continuare: in islam, apelul la referentii de tip religios reprezintd o carac-
teristicd a migcarilor de tip contestatar care apar ca reactie la esecuri
ideologice si sociale majore.

Trebuie remarcat faptul ¢d lumea islamica nu a produs numai miscari
contestatare de tip religios si cd tipul de contestare seculard apare
foarte devreme in acest spatiu, fiind asociat cu primele momente de
deschidere a Egiptului sub Muhammad Ali (1805-1848). At-Tahtawi
(1801-1873), reprezentant al clasei superioare egiptene, orientata
impotriva ordinii traditionale, este un exponent al acestui gen de mani-
festare contestatard. Revendicarea importdrii in tarile musulmane a
institutiilor moderne occidentale, cum ar fi parlamentul, a functiilor
acestora si a practicilor politice europene este principala preocupare a
acestei clase progresiste. Ea se structureaza in functie de o dubla exterio-
ritate: Tmpotriva principelui traditionalist, pe de o parte, si a Occidentului,
acuzat de practici imperialiste care descalificad incercarile de modernizare
din lumea musulmana, pe de alta. Reteta a fost preluata si imbunatatita
ideologic de miscari seculare din secolul XX, precum nasserismul,
ba‘t-ismul, burguibismul, care au permis noului principe sa-si cladeasca
legitimitatea pe contestarea puterilor strdine ale céror actiuni pun in
pericol modernitatea insési.

Concentrarea pe teme adiacente, precum socialismul sau libera-
lismul economic ori panarabismul, urmatd de esecul celor mai multe
dintre ele, dependenta acestor miscari de personalitatea charismatica a
unui lider, toate impreuna au dus la o prabugire brusca, atunci cand
esecul nu a mai putut fi camuflat. 1967 este anul prabusirii mitului
Nasser si, odatd cu el, a ideilor seculare care au animat, in diverse
forme, viata politicd a lumii musulmane in tot acest rastimp.

Dupa cum considera Maxim Rodinson, insertia religiosului in
miscarea contestatard din spatiul arab se produce in situatii de
disperare ideologica generalizatd. E de remarcat, in context, cd numai
cei care luptd pentru ideea unui stat national perceput ca obiectiv
tangibil, precum kurzii si palestinienii, au ramas in afara acestui gigantesc
proces de conversie religioasa a protestului (Badie, 1997, p. 264).
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Protestele din 1963 din Iran impotriva Revolutiei Albe initiate de
sah sunt instrumentate de contestatarii-teologi ai puterii in jurul ideii
instaurarii statului islamic. Exercitarea puterii de catre partidul Ba %,
in special in Siria, dar si 1n Irak, a determinat conturarea unei puternice
opozitii religioase. In primivara lui 1967, Fratii Musulmani sirieni au
manifestat impotriva ideii laice a ,,noului om arab” lansata de Ba ‘t; in
1973, tot el au manifestat Tmpotriva noii constitutii ba z-iste care limita
autoritatea Sar -ei islamice, facand din aceasta doar o sursa principald
de legislatie (de altfel, presedintele Hafiz al-’Asad a facut un pas inapoi
si a anulat aceasta prevedere), pentru a culmina cu revoltele din 1982,
de la Hama. Pe fondul esecurilor ba ‘t-iste, s-a dezvoltat astfel o critica
la adresa statului militar, de tip nationalist, la initiativa intelectualului
islamist Sa‘id Hawwa care, in calitate de discipol al lui Sa‘id Qutb, a
facut apel la revolutia islamica si la constituirea unui stat islamic.

In Irak, odata cu aparitia, la sfarsitul anilor ’60, a partidului Da ‘wa,
de inspiratie siitd, constituit in jurul centrului teologic de la Nagaf,
centrul de gravitate al contestatiei se mutd. Scos in afara legii in 1980,
dupa executarea unuia dintre liderii sdi, Muhammad Bakir As-Sadr,
partidul s-a reconstituit rapid, inspirand o tentativa de lovitura de stat
in Bahrein si formand in jurul sdu o retea de centre si fundatii religioase,
precum Al-Mugahidin si Gama ‘at al- ‘ulama’.

Pentru a intelege de ce limbajul islamist se constituie intr-o categorie
aparte de analiza, separata de traditia seculara a stiintei ka/am-ului sau
de ceea ce specialigtii numesc, prin raportare la fenomenul occidental
similar, teologia islamicad clasica, trebuie sd facem cateva distinctii
esentiale. Dupd cum am mentionat deja, islamismul este una dintre
reactiile de contestare a unui model sociopolitic. In aceastd lectura,
este pertinent sd admitem ca ideologia islamista se formeaza in opo-
zitie cu modelul contestat, model clasic format din binomul principe-
-teolog care a caracterizat In general cadrul politic al societétilor
musulmane, repartizand roluri si atributii intre cele doud elemente
constituente ale tandemului mentionat. Este aproape consecutiv sa
constatam ca limbajul islamist contesta atdt expresia politica, cat si
cea religioasd a societatii musulmane de tip clasic. Prin urmare, in
limbajul islamist asistdm la negarea formelor existente, la contestarea
validitatii acestora si la propunerea unui cadru nou, dar al carui model
este tot unul clasic, dar mai clasic decat modelul reprezentat de
alianta dintre clasa ulemalelor si puterea politici. Este raportarea la
modelul ideal al istoriei islamice, epoca de aur, reprezentatd de
comunitatea de la Medina, din timpul vietii Profetului Muhammad.
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Inteleasd in aceasti cheie, respingerea traditiei de interpretare a
textului coranic i a inovatiei in dreptul canonic este echivalentd cu
respingerea unui model considerat revolut. Probabil ca trasdtura cea
mai vizibila care separa curentul islamist de teologia islamului clasic
este datd de dimensiunea politica pe care si-o asuma islamistii. De
altfel, acest fapt este evident in Insdsi distinctia pe care islamistii o fac
intre un stat musulman' si un stat islamic, cel din urma fiind aspiratia
politica majorda a migcarilor islamiste. Desi poate parea paradoxal,
miscarea islamistd este anticlericala; ea este condusa de tineri
intelectuali — absolventi ai universitatilor laice, de stat — si se
construieste 1n afara si independent de clasa ulemalelor. Islamistii
reproseaza ulemalelor atitudinea servila fatd de putere si acordul
pentru un tip de legislatie care contravine Sari -ei islamice.

Evolutiei curentelor islamiste ii este proprie interactiunea dintre
modelul contestatar secular si cel religios sau, dupa expresia lui Olivier
Roy (1992, p. 58), ,.citirea Coranului in cheie politica”. lmprumutarea
categoriilor de referenti din limbajul secular de catre miscarile islamiste
este o dovada in sensul celor afirmate. Denuntarea imperialismului, marele
inamic al lumii islamice, marele ,,diavol”, este o tema preferatd si
comund atit contestatarilor musulmani, cat si celor seculari, de inspiratie
marxistd. Multe alte inovatii ideologice occidentale vin si acopere
golurile unei teologii confruntate cu o lume noua: referintele la demo-
cratie, popor, participarea maselor, suveranitate, socialism sunt tot
atatea teme dezvoltate de discursul islamist, in care termeni precum
cei amintiti se conjugd cu o terminologie tipic islamica. Termeni coranici
precum Siira (,,consultare”), hizb (,,partid”), tawhid (,,unicitate’), mustad ‘af
(,,oprimat”, ,,asuprit”, ,,cel socotit ca fiind slab”), umma (,,comunitate
a credinciosilor musulmani”), gahiliyya (,,epoca de dinainte de islam”)
se constituie in categorii politice care, la nivel semantic, Imprumuta
masiv din ideologiile occidentale moderne. Investirea acestor categorii
cu sens politic se face prin recursul la concepte occidentale, baza lor
islamica fiind departe de a le oferi un suport in sensul dorit de miscéarile
islamiste. Relnvestirea semantica este aplicata si in cazul conceptelor
de hakimiyya, devenit ,,suveranitate”, tawra, care corespunde si descrie
fenomenul revolutionar de rasturnare a puterii, act premergator insti-
tuirii statului islamic.

1. Un stat format din musulmani nu este un stat islamic; el poate deveni astfel in
masura In care societatea respectiva triieste si functioneaza in acord cu
principiile coranice. ,,Coranul este Constitutia noastra” — acesta e sloganul-tip
al migcarilor islamiste.
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Tawhid

Relevant pentru acest tip de evolutie a terminologiei coranice politizate
este termenul fawhid, care constituie principiul fundamental al religiei
islamice, unicitatea Iui Dumnezeu, enuntat ca atare in siratu [-ihlas,
sura cu numarul 112 din Coran, tradusd in limba roméana prin
»Crezul”: ,,Spune: «Unul este Dumnezeu. Dumnezeu!... Absolutul! El
nu naste si nu se naste, §i nimeni nu-I este asemeneay” (Coran, 112),
si prezent in marturisirea de credintd /a ilah-a illa Allah, ,nu existd
[dumne]zeu in afara lui Dumnezeu”. Lectura in cheie politica a ter-
menului coranic tawhid este posibila prin ignorarea de catre ideologii
islamisti a intregii traditii islamice clasice, sursele la care se rapor-
teaza acestia fiind curentele politice occidentale. Acest Tmprumut de
forme se explicd in ideologia islamistd printr-un alt concept, acela al
universalititii modelului islamic, valabil dincolo de orice sistem religios
sau politic. In limbajul islamist, tawhid ajunge si insemne , societate
fara clase”, pierzandu-si conotatia religioasd sau trecand-o in planul
secundar al semmificatiilor termenului. Astfel, o societate de tip tawhids',
concept care se regiseste cu precadere in ideologia revolutiei iraniene
(cf. Roy, 1992, pp. 60-64), este o societate care nu cunoaste nici un tip
de segmentare (sociala, etnica sau nationald) si nici o institutie politica
autonoma fatd de ordinea divina, hakimiyyatu Allah. Daca schimbam
tawhidr cu ,egalitar” si hakimiyyatu Allah cu ,,partidul unic”, vom fi
foarte aproape de sursa de inspiratie a ideologilor islamisti.

Tawra

Conceptul de revolutie, fawra, este de asemenea recontextualizat si,
ca atare, resemantizat, in raport cu valoarea sa in sistemul islamului
clasic. Ideea de contestare a regimului politic in functie vine in
contradictie cu insusi principiul de daririyyat al-hukm sau ,,necesitate
a guvernarii”, principiu de baza al gandirii politice islamice clasice.
Wa law la al-wulatu la kani fawdda muhmilin (,,Daca nu ar fi condu-
catorii, oamenii ar fi in nestiintd si dezordine” — trad.n., ¢f Al-Mawardi,
1996, p. 13), afirma, in continuitate cu traditia, teologul Al-Mawardi
(m. 1058), reluand in sprijinul demonstratiei versetul 59 din siratu
n-nisa” ,,0, voi cei ce credeti! Dati ascultare Iui Dumnezeu! Dati

1. Adjectiv de relatie, derivat de la tawhid.
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ascultare trimisului si celor, dintre voi, ce au porunca!” (Coran, 4, 59).
,Cel care au porunca” sunt wulat al-'amr, concept revalorificat, la
randul lui, de ideologia revolutionard iraniand, asupra ciruia vom
reveni. Tawra, ,revolta”, ,revolutia” sau ,,contestarea unui regim necesar
pentru mentinerea ordinii’, este un principiu dezavuat de gandirea
politica clasica, ai carei reprezentanti, clasa ulemalelor, au adoptat
prin traditie fie alianta cu puterea, In cazul sunnitilor, fie o atitudine
de izolare, in cazul siitilor. In traditia clasicd islamica, evolutia este
asociatd cu rasturnarea ordinii, cu haosul, lucru extrem de periculos,
care poate duce la dezintegrarea unitatii ummei' §i care are un prece-
dent istoric in ceea ce este cunoscut ca marea schisma sau fitna”. Este
limpede cd sensul vocabulei tawra, pus in relatie in traditia clasica cu
fitna, a capatat in ideologia islamistd un sens pozitiv, acela de cale
catre instaurarea statului islamic, prin rasturnarea unei ordini corupte
care se impune a fi corectatd (termenul folosit este islah’, ,refor-
mare”’, ,corectare”, caracteristic in general curentului reformist
islamic, islahiyya).

1. Este un concept strdin maselor populare care au cunoscut un lung sir de
dominatii, ceea ce le-a mpiedicat sa dezvolte acest tip de rezistentd. Este
explicatia pe care o gasim in Jihane Sadat (1987, p. 171): ,Notiunea de
revolutie nu 1si gasea locul in universul mental al tatdlui meu, precum si al
multor alti egipteni. Timp de mai bine de 1400 de ani, am fost condusi de
oameni veniti din altd parte: fie ca se numeau regi, califi, khedivi, sultani sau
impdrati, toti erau straini. Egiptul a fost, pe rdnd, ocupat de hiksosi, persi,
greci §i romani, apoi, in secolul al VII-lea, de catre arabi — carora le datoram
islamul, religia noastrd — invadat fiind din nou, intre secolele al XIlI-lea si
al XVI-lea, de armatele fatimizilor, ayubizilor si cele ale otomanilor. in 1798
a venit randul francezilor, odati cu expeditia lui Napoleon Bonaparte. in
sfarsit, dupa 1882, am fost ocupati de britanici. Nimic neobisnuit in faptul ca
egiptenilor le-a trebuit ceva timp pentru a intelege cé ceea ce tocmai incepea
la ei era o revolutie” [revolutia din 23 iulie 1952, n.n.] — trad.n.

2. Aluzie la razboaiele dintre partizanii lui ‘Al ibn Abi Talib si cei ai lui
Mu‘awiya, care au impartit comunitatea islamica in tabere, ducand in cele din
urma la marea schisma. Fitna, care se traduce prin ,,dezordine”, ,,disensiune”,
revoltd”, reprezintd una dintre marile temeri ale teologiei clasice si ale
curentelor actuale care se sprijind pe aceasta, in incercarea de a se legitima.

3. Islah, ca si tawra apartin limbajului miscarii salafiste (sfarsitul secolului
al XIX-lea, Inceputul socolui XX) care intelegea reformarea islamului prin
raportare la modelul profetic, modelul ideal, insd prin actiune in plan social,
excluzand militantismul politic. Aceasta este, in esentd, si diferenta fundamen-
tald dintre prima generatie de salafisti si curentul islamist care se revendica de
la salafiyya, addugandu-i acesteia o componenta politica de prima importanta.

258 GANDIREA POLITICA ARABA

In istoria evolutiilor politice din mediul islamic, tawra apare relativ
tarziu si are conotatii negative. Este folosit' de unul dintre biografii
sultanului Salah ad-Din care, referindu-se la unul dintre complotistii
care urzeau readucerea pe tron a fatimizilor, il numeste pe acesta cu
calificativul ta 'irz, in sensul de ,,uzurpator”, ,,cel care distruge ordinea”.
Tot astfel, in dictionarul arab medieval sihah, vocabula tawra apare
in urmatorul context: Intazir hatta taskun hadihi at-tawra (,,Asteapta,
pand cand aceasta agitatie se va linisti” — trad.n.; ¢f. Lewis, 2001, p. 320).
Este, credem, relevant pentru conotatia negativd a termenului in gandirea
islamica clasica si faptul c¢a, In momentul in care musulmanii au venit
in contact, sub o forma sau alta, cu realitatea revolutiilor europene, acestea
au fost numite cu termenul fawra, fiind percepute ca fisuri ale ordinii
existente sau chiar rasturndri ale acesteia. Sinonimele vocabulei tawra
in definirea revolutiilor europene din secolul al XIX-lea in spatiul
arabo-islamic sunt toate derivate ale unor radacini al caror sens este de
Hrasturnare”, ,,dezordine”, ,,haos”, fie ca este vorba de termenul ihfilal,
folosit in prima instantd de autorii turci, preluat ulterior si in limba araba,
sau de ingilab, termen cu care sunt descrise toate transformarile din
Imperiul Otoman, din 1908 pana in 1919-1923 (c¢f. Lewis, 2001, p. 320).

Céand se produce schimbarea de perceptie asupra termenului fawra
in limba araba si, prin urmare, in constiinta politicd araba, si in ce
conditii? Intrebare cu atdt mai importanti cu cit vom avea in vedere
ca aceastd reconotare a termenului in cadrul politic islamic a dat
nastere unor produse ideologice care au marcat istoria secolului XX
in spatiul arabo-islamic. Curentul renascentist, an-Nahda, care a pro-
vocat, de-a lungul secolului al XIX-lea, o inevitabild autoevaluare
impusd de experienta contrastului, a aruncat o altd lumind asupra
revolutiilor europene si a valorilor promovate de acestea. Necesitatea
unei revolutii, in sensul de reformare a societdtii islamice, a devenit
sloganul cel mai frecvent al miscarilor de modernizare din spatiul
arabo-islamic, fie ca este vorba de curentele de inspiratie religioasa
sau de cele de orientare prooccidentala.

In ideologia reformista islamici a secolului al XIX-lea, tawra face
pereche cu un alt concept, cel de islah (,,reforma”), reprezentand
impreuna aspiratia reformistilor musulmani de a moderniza societatea
islamica prin intoarcerea la modelul clasic, inspirator al comunitatii
inceputurilor. Prin asociere cu islah, tawra se incarca pozitiv, la nivel

1. Aceastd utilizare este semnalatd de Bernard Lewis (2001, p. 319).
2. Participiu activ al verbului tara, yatiru, ,,a se revolta”, ,,a se ridica impotriva”.
Este radacina triconsonantica t-w-r, de unde provine si substantivul fawra.
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semantic primand semnificatia de reinnoire, de modernizare a socie-
tatii, si lasdnd 1n plan secund sensul de distrugere a ordinii existente.
Mutatia se face asadar de la perechea sinonimicad tawra-fitna (,,revo-
lutie”-,,dezordine”) din gandirea clasicd islamica, catre tawra-islah
(revolutie-reforma), la reformistii salafisti din secolul al XIX-lea, dar
si la curentele islamiste care se revendica de la ideologia salafista.
Conceptul de islah (,,reformare”) este central in ideologia refor-
mistilor si trebuie inteles in cele doud moduri in care este folosit de
catre acestia. Pe de o parte, este definit de intelectualii laici ca fiind
necesara reorganizare a cadrului politic, reformarea completa a acestuia
prin eliminarea coruptiei §i a dezordinii sociale, sens atribuit termenului
de catre ‘Abd ar-Rahman al-Kawakibt (m. 1902); pe de alta parte, islah
implicd o reformare totald a societdtii musulmane, in toate domeniile,
incluzand religia sau, mai exact, pornind de la religie. Astfel, al-islah
este inteles in tandem cu perechea sa antonimica, al-fasad (,,coruptie”),
ambele fiind vocabule coranice. Cei doi termeni — al-islah si al-fasad
sunt explicati in dictionarul de referintd Lisanu [-‘arab' ca fiind unul
antonimul celuilalt: islah-un naqidu l-ifsad (,.islah este opusul lui
ifsad’), sensul fiind explicitat prin fraza: aslaha as-Say’a ba ‘da fasadi-hi
(,,a reforma ceva dupa ce a fost corupt”). Societatea corupta trebuie
reformatd, iar modelul de muslih (,,reformator”) pentru intelectualii
musulmani este Muhammad, care a fost trimis sa organizeze o societate
noud, purificatd de fasad (,,coruptia meccana”). Alti doi termeni care
sunt asociati ideii de islah sunt tanzim si tartib, ,,organizare” si ,,ordo-
nare”. Islah-ul presupune asadar o reorganizare sociald, insa cum
societatea nu poate fi consideratd independent de religie, reformarea
trebuie sa cuprindd o multitudine de aspecte. Ea ajunge sa fie expresia
principiului coranic al-amr bi I- ma ‘rif wa n-nahy ‘ani I- munkar (,,sa
faci bine si sa interzici raul”). Este o purificare in primul rdnd morald
a societatii, care trebuie reformatd in cele mai profunde si caracte-
ristice aspecte ale sale. Trebuie adaugat ca cei doi termeni, tawra si
islah, precum si participiile adjectivale derivate de la aceleasi rada-
cini, t@’ir si muslih (,;revolutionar” si ,,reformator”), ajung sa fie folositi
in sinonimie pentru a-i califica pe acei intelectuali care sunt implicati in
miscarea islahiyya, de reformare a societatii arabo-islamice. Dariiriyyatu
l-islah (,,necesitatea reformarii”’) este inteleasd si asumata de toti inte-
lectualii arabo-musulmani din secolul al XIX-lea si inceputul seco-
lului XX, indiferent daca intelectualul respectiv se autodefineste muslih

1. Ibn Manzir, Lisanu I-‘arab, s.v. s-I-h.
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dint (,,reformator religios™), muslih islami (,,reformator al islamului”,
inteles in sens larg, social) sau muslih nahdawri (,,reformator renas-
centist”’, cu referire la miscarea Nahda, de trezire, redesteptare a
arabilor din Imperiul Otoman). Al-Kawakibl numeste intelectualul
reformator, indiferent de domeniul de actiune al acestuia, fdtihl -
termen cu conotatii istorice importante in islam.

Pozitivarea conceptului de revolutie a determinat recurgerea la
acesta atat in descrierea miscarilor contestare de tip laic sau, mai bine
zis, de inspiratie laica, cat si in cazul miscarilor religioase care si-au
asumat misiunea de reformare a societdtii, cum ar fi, de exemplu,
revolutia islamica din Iran. Pozitivarea conceptului de revolutie se
petrece intr-un moment istoric in care intelectualii musulmani si-au
pus problema diferentelor de ritm de dezvoltare intre Occident si lumea
arabo-islamica. Intoarcerea citre modelele din trecut este un gest
normal, aproape automat, pe care il fac societatile aflate in criza si in
fata nevoii de reformare. Comparatia cu Renasterea europeand se
impune aproape imediat, la nivelul similitudinii reactiilor pe care le
au societatile prin reprezentantii lor. Inchistarea teologici reprosati
ulemalelor si inchiderea oficiald a procesului de interpretare a textului
religios” la sunnitii secolelor XI-XII poate fi comparatd cu dominatia
religioasd asupra societitii din Evul Mediu european. in ambele
cazuri, reactia a fost dorinta de eliberare din incatusarea teologiei
clasice, prin raportare la un model istoric real, devenit ideal pentru
ideologiile reformatoare: modelul atenian si cel antic, In general, in cazul
Renagterii europene, modelul comunititi medineze, pentru reformatorii

1. Participiu activ de la verbul fataha, yaftahu, ,,a deschide”, este folosit pentru
a-i denumi pe cuceritorii musulmani care au deschis lumea islamului; astfel,
de pilda, comandantul berber Tariq este cunoscut ca fiind fatih al-Andaluz,
,cuceritorul Andaluziei” (literal, ,,cel care a deschis Andaluzia islamului”).

2. Efortul de interpretare a textului religios sau igtihad a permis in islamul sunnit
aparitia unei diversitati de interpretari, de scoli religioase si filozofice, de
atitudini referitoare la textul religios si ponderea acestuia in viata comunitatii.
Pe langa cele patru scoli oficiale ale islamului sunnit, apar o seama de orientari
filozofico-religioase care caracterizeaza spiritul polemic al islamului in perioada
sa de maxima dezvoltare culturald. I/gtihad-ul, controversat din pricina rationa-
lismului sdu profan, a fost incheiat in mod oficial la sunniti in secolele XI-XII.
Aceasta incheiere dovedeste, pentru specialistii legisti, dorinta de a proteja orto-
doxia de doctrine divergente care se impun in aceastd epoca. Dreptul musulman
se afld, prin urmare, ,.inghetat” in secolele care vin si se limiteaza la glosarea
textelor fondatorilor sii. In context, amintim ci la siiti, pornind de la textele
si traditiile imamilor lor, igfihad-ul ramane activ (cf. Thoraval, 1997).
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musulmani. In cele doud cazuri, imitarea modelului originar se poate
constitui in trasaturd comund. Prin urmare, credem ca ne aflam in fata a
doua modele de civilizatie care, aflate in conditii analoage, reactioneaza
similar. Doua modele care, dincolo de trasaturile particularizante, au
reactii identice, in momente diferite. Spre deosebire de Bernard Lewis',
intelegem cele doud modele de civilizatie ca actionand paralel, in
conditii istorice care se repetd, confruntate cu universalii umane la
care raspund cultural identic. Determinarea culturald este prezenta,
dar nu detine prim-planul in acest tablou. Constanta rezida in faptul
ca societatile reactioneaza similar, in conditii istorice similare.

Din punct de vedere cronologic, exemplul de revolutie cel mai apro-
piat de primele manifestari de contestare din spatiul arabo-islamic a
fost revolutia bolsevicd din 1917, care i-a sedus pe multi dintre inte-
lectualii musulmani. Germenii acestei influente se regdsesc intr-o
buna parte a doctrinelor dezvoltate in spatiul arabo-islamic — avem in
vedere in special revolutiile socialiste din Egipt, Siria, Irak, dar si
revolutia islamica din Iran’.

Tawra este cuvantul magic al miscarii revolutiei Ofiterilor Liberi
din Egipt si existd o intreagd filozofie a acestui concept elaborata de
Gamal Abdel Nasser. In Falsafat at-tawra, Gamal Abdel Nasser prezinta
revolutia ca pe un ideal al intregului popor, la care acesta a aspirat
intotdeauna. Din punct de vedere lexical, specificitatea conceptului de
revolutie este redatd de opozitia cu famarrud, ,revoltd”, ,nesupu-
nere”, dar la scara redusa, precum si cu vocabulele fawdd3 (,,haos”),
si hilaf (,,controversa”, ,,disputd”). Sensurile lui zawra sunt clarificate
de autor printr-o seric sinonimicd explicativa. Astfel, tawra este

1. Cf. Lewis, 1988, pp. 2-3: ,cultura politicd a lumii arabo-musulmane este
definitd de islam” — tot astfel precum lumea crestind (ca sa recurgem la
aceiagi parametri de comparatic precum orientalistul anglo-american) este
conditionatd cultural de ideologiile pe care le-a produs.

2. Vom dezvolta ideea in cele ce urmeaza.

3. Alegerea vocabulei fawda pentru a explica ce nu este sau ce nu trebuie sa fie
tawra poate fi explicatd, in cazul discursului lui Nasser si al mesajului pe care
doreste sa-l1 transmitd, prin urmitoarea semnificatie pe care o dobandeste
fawda, in expresia gawm fawda: c’est un peuple ou tous sont egaux ou il n'y
a point de roi, de chef. (cf. Kazimirski, 1860). Este o definitie in care fawda
presupune o societate in care egalitatea este principiul de baza, un sistem care
nu are nevoie de un lider, o utopie care evoca modelul comunist, respins de
revolutia egipteand din 1952, la al cérui succes, dupa cum se stie, au con-
tribuit si Fratii Musulmani. Polisemia termenului fawda este, credem, un arti-
ficiu de tehnica a discursului pe care s-a bazat Gamal Abdel Nasser.
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echivalata cu nizam (,,ordine”, ,,sistem”) si ittihad (,,unitate”) (Nasser,
1987, p. 22). Este evidenta intentia autorului, aceea de a opune con-
ceptul de revolutie, in acceptiunea pozitiva, unei ordini vechi céreia i
s-a succedat si pe care o caracterizau haosul si disputele. Familia lexicala
a vocabulei tawra este imbogatitd de adjectivul de relatie tawr, revo-
lutionar, dar si de antonimul acestuia ragi 7, ,,reactionar”, care defi-
neste regimurile monarhice, conservatoare si liberale din spatiul arab.
Termenul este imprumutat din ideologia miscarilor socialiste arabe (fie
cé este vorba de Ofiterii Liberi, partidul Ba ‘th arab socialist sau partidele
comuniste arabe) de catre curentul militantist din cadrul siismului
iranian.

Hizb

Hizb, tradus in dictionarele moderne de limba araba prin ,,partid”,
»factiune”, ,,diviziune”, este una dintre vocabulele coranice al carei
sens a evoluat mult in contextul istorico-politic al secolului XX.
Istoria islamului nu este strdind de existenta factiunilor, de rivalitatile
dintre acestea sau de diversitatea orientarilor ideologice. Scolile de
interpretare a textului coranic demonstreaza, fie si numai in sfera
disputelor religioase, existenta diferentelor de opinie si, prin urmare,
a grupurilor de partizani ai uneia sau alteia dintre idei. Totusi, diver-
sitatea de orientare §i de opinie nu este tocmai conforma idealului de
unitate al ummei islamice, ceea ce a facut ca diferenta sa fie exceptia,
iar conformismul regula. Ca orice limba, araba si-a precizat termenii
pentru a descrie diferenta, exceptia de la reguld, grupurile care aveau
o altd orientare in raport cu majoritatea. Nu este intdmplator ca in
terminologia dezvoltatd pentru descrierea diferentei nu regasim voca-
bula hizb. In Coran, hizb are doua sensuri: in siratu I-'Ahzab, tradusa
in limba romana prin ,,Sura Aliantelor” (Coran, 2003, in traducerea
lui George Grigore), contextul in care este folosit pluralul acestui
nume, ‘ahzab, este unul negativ: el defineste confederatia triburilor
evreiesti care, 1n aliantd cu Mecca si alte cetati din Arabia, au atacat
Medina, cetatea islamului. Pluralul Al-‘ahzab reprezinta asadar o
aliantd care-i reuneste pe inamicii islamului, termen devalorizat si
mai mult dacad este pus in opozitie cu unitatea comunitatii medineze
care formeaza o umma. Opozitia dintre cei doi termeni este subliniata
si prin folosirea pluralului ahzab, simbolizind dezmembrarea, prin
opozitie cu singularul umma, a comunitatii unite de religie.

Cealalta utilizare a lui hizb se intdlneste in termenul Hizbullah,
folosit pentru a defini grupul celor care merg fi sabil Allah, ,pe calea
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lui Dumnezeu”, si apare in Coran de doud ori. Hizbullah este ,,tabara
lui Dumnezeu” in sura 5, versetul 56: ,,Cei care ii iau obladuitori pe
Dumnezeu, pe trimisul Sau si pe credinciosi sunt in tabdra lui
Dumnezeu. Ei vor fi biruitori” (Coran, 2003, in traducerea lui Geore
Grigore). In sura 58, versetul 22, sintagma hizbulldh se repeta intr-o
structura tradusd prin ,,iubitorii lui Dumnezeu”'. Poetul Ka‘b ibn
Malik al-Ansari, martor al bataliei de la "Uhud (625), contemporan al
lui Muhammad, scrie urmatorul vers: lasna sawd'an wa-Satta bayna
‘amrihima/hizbu 1-'ilahi wa-'ahlu $-Sirki wa n-nusubi*. Cei care sunt
de partea Iui Dumnezeu, hizbu [-'illahi sunt individualizati ca grup
aparte caruia i se opune ‘ahlu S-Sirki® wa-n-nusubi, ,,neamul celor cu
mai multi zei”. Valorile vocabulei hizb se suprapun aici peste cele ale
vocabulel umma, comunitatea celor care cred in Dumnezeul unic.

Ideea de fragmentare redata de fizb se regaseste in utilizarile ter-
menului atunci cdnd desemneaza pasaje din Coran recitate de sufiti in
ritualul de dikr*. Termenul apare uneori in sinonimie sau in utilizare
alternativa, la autorii clasici, cu ‘agza”, pentru a defini parti sau
capitole din lucrari, de regula teologice. Odatd cu aparitia ordinelor
sufite, vocabula /izb le este tot mai mult asociata, cu sensul de parte
din Coran care se recitd in anumite momente legate de ritualul sufit.
Prima mentiune a acestei utilizari nu apare mai devreme de secolul al
Vl-lea al islamului, al XII-lea al erei crestine 6

Vocabula 4izb dobandeste sensul de factiune politica in secolul XX,
intr-un context deja amintit, cel al influentei ideologiilor occidentale,

1. Coran, 58, 22: ,Nu vei afla oameni ce cred in Dumnezeu si in Ziua de Apoi
care s le arate prietenie celor care se impotrivesc lui Dumnezeu si trimisului
Sau, chiar de sunt tatii lor, fiii lor, fratii lor ori obstea lor. Dumnezeu le-a
scris 1n inimi credinta si i-a intérit cu duhul Sdu. El i va ldsa sd intre in
gradinile pe sub care curg rauri, unde vor vesnici. Dumnezeu este multumit de
ei, iar ei sunt multumiti de El. Acestia sunt iubitorii lui Dumnezeu. Iubitorii lui
Dumnezeu nu sunt oare cei fericiti?”” (Coran, 2003, in traducerea lui George
Grigore).

2. In Delectus Carminum Arabicorum, Theodor Noeldeke ed., Otto Harrassowitz,
Wiesbaden, 1961, p. 71.

3. Sirk se traduce prin ,asociere”, fiind unul dintre pacatele capitale in islam: a
asocia lui Dumnezeu o altd entitate. Termenul musrikiin este folosit pentru
pagani, dar uneori §i pentru crestini.

4. Ritual care, in traditia sufitd, presupune recitarea de versete coranice i amin-

tirea numelor lui Dumnezeu.

guz’, pl. ‘agza’, se traduce prin ,parte dintr-un intreg”.

6. Cf. Encyclopédie de I'islam, p. 323.

Sl
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iar utilizarea sa cu acest sens in limba araba se face strict pentru a
denumi un fenomen exterior societatii arabo-islamice. De altfel, acesta
este procesul standard urmat de fiecare vocabula nou ,,fabricatd” de
limba araba: initial, ea raspunde nevoii de a denumi o realitate externa,
occidentald, dupa care devine invelisul lexical pentru o realitate aparuta
pe plan intern. Dupd ce este produs termenul care defineste realitatea
respectiva, apare si forma — corespondentul autohton al situatiei externe
descrise. In presa araba de la sfarsitul secolului al XIX-lea, termenul
hizb apare dublat uneori de alte vocabule care trimit la ideea de
fragmentare, de grup, de diviziune, precum {a ‘ifa, firqa, gism sau fi'a
(Ayalon, 1987, pp. 124-125). Pana la ,,fabricarea” unor neologisme
din material lexical propriu, ziaristii arabi le vorbesc lectorilor lor
despre diversele feluri de partide din Occident folosindu-se de impru-
muturi evidente: astfel, pot fi intdlnite Tn presa vremii sintagme
precum hizbu [-libiral, hizbu [-radikal, hizbu [-kunsirfatif (Ayalon,
1987, pp. 124-125). Aceste imprumuturi lexicale vor fi foarte curand
inlocuite cu vocabule si expresii arabe: Partidul Liberal va deveni
hizbu muhhibi [-huriyya (,,partidul celor care iubesc libertatea”), iar
Partidul Conservator — hizbu l-muhafizin (,,partidul celor care pastreaza,
care conserva”... a se intelege ,,valorile”). Conform schemei prezentate
mai sus, dupa clarificarea si stabilirea terminologiei pentru realitatea
exterioara apare si forma autohtoni care si dea continut notiunii. In 1879
apare primul partid din spatiul arab, al-hizb al-watant' (,,Partidul
Patriotic” sau ,,National”); in Egipt insa, acesta pare sa fie mai degraba
o organizatie a tuturor celor care militeaza pentru independenta tarii.
De altfel, numele partidului se modificda in Partidul Militar, al-hizb
al-‘askart, de indata ce militarii se alaturd grupului independentistilor
egipteni, ceea ce confirmd proasta absorbtie a termenului de catre viata
politici egipteani. Ahmad ‘Urabi®, acuzat ci a condus o organizatie care
nu ficea parte din sistemul de guvernare, s-a aparat afirmand ca
formatiunea respectiva nu este decét o asociatie patriotica.

Totusi, nu putem s& nu observam reticenta in adoptarea termenului
hizb pentru a denumi formatiunile politice care apar in spatiul arabo-
-islamic la inceputul si in decursul secolului XX, reticentd derivata

1. Watani, adjectiv de relatie derivat de la substantivul watan, ,patrie”. Cu
privire la semnificatia conceptului watan a se vedea capitolul III, precum si
articolul nostru ,,Une tentative d’équivaloir quelques concepts identitaires
européens modernes en arabe” (Sitaru, 2006, pp. 351-363).

2. Lider nationalist egiptean (1841-1911) care a condus in 1879 o revoltd impo-
triva khedivului si a prezentei europene.
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din conotatiile negative ale vocabulei in textul coranic. Temeri inte-
meiate, dacd ludm In considerare reactiile starnite in statele care au
experimentat sistemul de reprezentare parlamentard, fie si numai pe
perioade scurte. In Egiptul anilor *40 ai secolului XX, Hasan al-Banna,
liderul miscarii Fratilor Musulmani, 1i cere regelui Fartiq sa puna capat
starii de hizbiyya' a cirei consecintd imediatd a fost dezmembrarea
natiunii §i invalidarea efortului colectiv de unitate. Este limpede
(Al-Banna, 1990) ca starea de hizbiyya era asociata de liderul Fratiei
Musulmane cu conditia de fitna, céreia i se imputd marea schisma din
interiorul islamului si alte momente de fragmentare a wmmei. In
acelasi registru, islamistii radicali critica intentia islamistilor moderati
de a participa la viata politicd a societdtii, transformand miscarea
islamista neangajata politic 1n partid.

Daca facem o scurtd analizd a manierei in care se autointituleaza
migcarile islamiste, vom constata doud tipuri de reactie care se traduc
prin implicarea sau dezinteresul fatd de actiunea politicd. Pe de o
parte, existd o serie de grupari ce refuzd participarea la viata politica,
asumandu-si statutul de organizatie de caritate, deci cu o accentuata
componentd sociald, sau care, desi cu obiective politice clare (insti-
tuirea statului islamic), nu vad in politica milocul de a ajunge la inde-
plinirea scopurilor lor. Aceste grupari refuza sa se considere pe ele
insele ‘ahzab, intrucat obiectivul lor major este unitatea de gandire si
actiune a ummei i nu fardmitarea acesteia in factiuni rivale. Acestea
se vor numi, indeobste, gama ‘at (,,grupare”), harakat (,,miscare”), tanzim
(,;organizatie™), accentuand tendinta catre unitate, catre universalitatea
mesajului transmis: gama ‘at al-ihwan al-muslimin (,,gruparea Fratilor
Musulmani”), harakat Hamas (,,miscarea Hamas”), tanzim al-Qa ‘ida
(,;organizatia al-Qa‘ida”). Pe de alta parte, existd un numar de forma-
tiuni islamiste care se definesc ca fiind hizb, ‘ahzab, dar sensul de la
care se identifica este acela de grup angajat sau grupare angajati pe
calea lui Dumnezeu, iar denumirea aleasd este o aspiratie care se
rasfringe asupra intregii societati. Exemplul cel mai relevant este
Hizbullah (,,Partidul lui Dumnezeu™), la care se adaugd alte exemple
de partide islamiste, participante la viata politicd din tarile de care
apartin, hizb al- ‘adala wa t-tanmiya (,,Partidul Justitiei si Dezvoltarii”)
in Turcia, dar si partidul cu aceeasi denumire din Maroc. Compromisul

1. Nume abstract de calitate format de la substantivul 4izb, ,partid”, ,.factiune”
si care ar putea fi echivalat cu pluripartidismul sau starea politicd in care
numarul formatiunilor existente in sfera politica este mai mare decat unu.
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cu actualele regimuri politice nu ascunde insa adevaratele intentii ale
partidelor islamiste, al caror slogan este la hizba illa hizbu-llahi (,,Nu
exista alt partid cu exceptia partidului lui Dumnezeu”), in sensul
specificat mai sus, al echivalentei pe care o capatd in acest context
vocabulele hizb si umma. Caracteristica de plus politic sau minus
politic, adica de acceptare a cadrului politic existent si implicare activa
in viata politicd sau de negare a acestuia si a formelor pe care le-a creat
explicad, in opinia noastrd, optiunea pentru un termen sau altul in
stabilirea denumirii formatiunii in cauza.

O viziune, pe care observatorii vietii politice arabo-islamice au
tendinta de a o considera originald, dar pe care acum o putem intelege
si explica mai bine in contextul atitudinii musulmane referitoare la
ideea de partid, este cea expusa in Cartea Verde (Al-Kitab al-'ahdar).
Mu‘ammar al-Qaddafi respinge conceptul de partid si ideea conexa,
pluripartidismul, ce caracterizeaza democratiile de tip occidental, sub
acuzatia ca partidul este expresia dictaturii unui grup de persoane,
organizat in jurul unor interese comune de tip economic, social sau
politic. Al-hizbu huwa hukmu guz’-in li-l kull (,,partidul este guver-
narea unei parti asupra intregului”); al-hizbu huwa ad-diktatiriyya
al-‘asriyya (,partidul este dictatura epocii contemporane”); al-hizbiyyatu
ighad-un i d-dimuqratiyya (,,pluripartidismul striveste democratia”);
man tahazzaba, hana (,.cei care formeaza partide sunt niste trada-
tori”); al-hizbu huwa al-"aqalliyyatu bi n-nisbati li $-Sa‘b (,,partidul
nu este decat o minoritate In comparatie cu poporul”); wusilu-hu li
s-sulta huwa al-wastlatu li t-tahqiq ‘ahdafi-hi (,,ascensiunea sa la
putere este un mijloc de a-si atinge scopurile proprii”). Acestea sunt
doar cateva citate din Cartea Verde, ilustrative, credem, pentru
semnificatia negativa cu care este conotat termenul 4izb in ideologia
revolutionara libiand. Conotarea negativa a conceptului de partid se
face in contextul mai amplu al criticarii intregului sistem democratic
de tip occidental: este vorba de sistemul democratiei reprezentative'.

Preludnd o mare parte din discursul protestatar secular, miscarile
islamiste au confiscat practic spatiul de manevra politica al acestora.
Desi sustinute de puteri externe, in principal de Uniunea Sovietica,
secularii contestatari se vad inghesuiti intr-o margine a spectrului
politic, iar vocile le sunt din ce In ce mai slabe. Nu numai opozitia
seculara este in suferintd in fata expansiunii islamiste, dar si puterea

1. A se vedea capitolul IV al lucrarii, unde am tratat pe larg problematica demo-
cratiei in spatiul arabo-islamic.
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in functie. Mitul islamic clasic al intdietdtii principiului ordinii asupra
celui al justitiei pare afectat in insasi structura sa profunda: actiunile
principelui sunt contestate prin ample miscari de protest, socictatea
devine activa, reactioneaza (a se vedea reactiile impotriva reformelor

sahinsahului Mohammad Reza Pahlavi)'.

Referentul religios a ajuns s& indeplineasca o serie de functii de o
importanta deosebita: in primul rand, serveste ca sursda de legitimitate
pentru orice practicd contestatara, apoi oferd un repertoriu simbolic
diversificat In masura sa mobilizeze protestul si, poate cel mai impor-
tant aspect, confisca anumite segmente ale deciziei politice. Zone sacre
pentru modernitatea occidentald, precum elaborarea unei Constitutii,
determinarea surselor de drept si legislatie, definirea drepturilor civile
si civice, sunt supuse unor presiuni religioase constante, in numele
puterii referentului religios.

Este, fara indoiald, o mutatie profunda in ordinea politica islamica,
una care bulverseazd nu numai autoritatea principelui, dar si statutul
elitelor religioase. Se pare ca modelul clasic al unei interactiuni functio-
nale intre principe si clasa ulemalelor este actualmente compromis.
In Persia safavida’, demnitarii religiosi erau inserati in sistemul monarhic
care-1 stipendia, subordondndu-i si ficand din ei sursa de legitimitate.
In Egipt, doctrina clasici a Universititii islamice Al-Azhar era con-
struitd pe principiul necesitdtii puterii, $i, prin urmare, al supunerii fata
de puterea 1n functie, fie cd era vorba de mameluci sau de administratia
franceza. In contrapartida, principele tinea seama de sfaturile teologilor,

1. Ultimul suveran din dinastia Pahlavi, instaurata in 1921, de catre Reza Khan,
ofiter in armata sahului detronat, Ahmad Qajar. in 1925, intr-o sedinta speciala,
parlamentul iranian I-a numit sah pe ofiterul Reza Khan, acesta luandu-si
numele de Pahlavi. Mohammad Reza Pahlavi i-a urmat la tron tatdlui sau,
inlaturat de pe tron, in 1941, in conditiile dificile ale celui de-al doilea razboi
mondial si in urma acuzatiilor aduse de URSS si Marea Britanie de simpatie
si colaborare cu Germania nazista. Mohammad Reza Pahlavi a guvernat Iranul
pana in 1979, cdnd monarhia 1nsasi a disparut, fiind inlocuita de Republica Islamica.

2. Dinastia safavida (1502-1736), fondata de sahul Isma‘il (1499-1524) a restabilit
ordinea in Iran §i a proclamat orientarea siita ca religie de stat. Dinastia safavida
a ajuns la apogeu in timpul domniei sahului Abbas I (1587-1629). El i-a infrant
pe uzbeci si pe turci, recastigdnd astfel provinciile vestice ale Iranului. I-a
respins pe portughezi, care isi facusera colonii pe tarmurile Golfului Persic la
inceputul secolului al XVI-lea. Marile sale succese militare au fost insd depa-
site de realizarile in domeniul indeletnicirilor pagnice. A mutat sediul guver-
nului de la Qazvin la Esfahan, a stabilit relatii comerciale cu Marea Britanie
si a reorganizat armata (cf. Miquel, 1994, vol. II).
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le asigura cele necesare, ba chiar a facut din ei salariati ai statului,
incepand din 1911. In romanul Radobis al lui Nagib Mahﬁlzl, faraonul
(Buccianti, 1991, p. 172) este informat de iminenta izbucnirii unei
revolte de mari proportii instrumentatd de marii preoti, care stapanesc
inimile supusilor. Faraonul nu pare impresionat si raspunde: ,,Eu sunt
cel mai puternic... cat despre popor, se va linisti Indatd ce ma va
vedea in carul de lupta”. Egiptul a devenit o tara musulmana, preotii au
devenit seici, iar faraonul s-a transformat in sultan, rege, apoi pre-
sedinte. Insa raportul de forte a ramas cel descris de detinitorul Premiului
Nobel pentru literatura: oamenii religiei nu au reusit niciodata sa ajunga
la putere, in mijlocul unui popor pasnic, capabil doar de scurte momente
de furie. Au fost aproape intotdeauna in serviciul puterii: dinastia
fatimida (909-1071) a instituit aceastd stare de lucruri, si a infiintat
Universitatea Al-Azhar in scopul formarii de teologi loiali dinastiei.
Timp de un mileniu, aceasta Sorbonne a islamului (Buccianti, 1991,
p- 172) a produs teologi legati de putere printr-o conditionare reciproca.
Promovarea necesitatii supunerii fatd de puterea in functie, ca alterna-
tiva preferabild starii de haos, precum si numeroasele fatwa justifica-
tive pentru diverse gesturi ale puterii politice au creat o relatie trainica
intre cele doud institutii. In 1976, cand presedintele Sadat a anuntat
liberalizarea economiei in detrimentul orientdrilor de stinga, Al-Azhar®
a publicat, la rAndul sau, o serie de fatwa-le in care marxismul era con-
damnat, in timp ce comunismul era prezentat drept kafir sau ,,necre-
dincios”. Din nou, avem un caz de exploatare a referentilor islamici,
cu un scop functional bine determinat.

1. Nagib Mahfuiz (1911-20006), scriitor egiptean, laureat al Premiului Nobel pentru
Literatura (1988).

2. in opozitie cu universitatea azharita s-au format gruparile tinerilor islamisti
revoltati, organizatia AI-Gihad si grapul Al-Nagiin min an-nar (,,Salvati din infem”).
Primii s-au manifestat in 1981, asasinandu-I pe presedintele Sadat, precum si
o sutd de politisti in Assiut; cei din urma in 1987, prin atentatele indreptate
impotriva a doi fosti ministri de Interne §i a unui ziarist apropiat presedintelui
HusnT Mubarak.
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V.3. Cateva exemple
de referenti traditionali resemantizati

Martiriul lui Husayn' si mai ales motivatia acestuia sau explicarea
gestului facut de nepotul Profetului Muhammad reprezinta si astazi
un motiv de polemici in interiorul comunitatii siite. A Incercat Husayn
instaurarea unei noi ordini politice, sau a intentionat numai denun-
tarea regimului corupt al urmasului lui Mu‘awiya, Yazid? In ce masura
martiriul sdu are o dimensiune misticd?reprezintd moartea lui Husayn
dorinta acestuia de a se uni cu Dumnezeu sau este mai mult decat
atat, este un gest politic? Sunt intrebari care anima comunitatea siita,
divizdnd-o intre cei care sustin latura mistica a mortii lui Husayn si
cei care accentueaza dimensiunea activistd din gestul acestuia.

Martiriul lui Husayn reprezintd pentru tinerii siiti un factor mobi-
lizator, datd fiind conotatia simbolicd a gestului. Acest aspect a fost
esential In mobilizarea tinerilor siiti iranieni in favoarea revolutiei ira-
niene. Martiriul lui Husayn a fost exploatat, desi intr-o mai mica masura,
si de catre sunniti, iar Husayn a devenit simbolul grupurilor sociale
sau politice oprimate in numeroase tari musulmane de traditie sunnita.
In Palestina, gestul lui Husayn este preluat de grupdrile care folosesc
atentatul sinucigag ca arma de aparare, motivand legalitatea sinuci-
derii, act interzis de Coran (pornindu-se de la principiul coranic ca
Dumnezeu este cel care da viata si dispune de aceasta), prin asocierea
dintre martiriu §i notiunea de gihad defensiv (Khosrokhavar, 2002,
pp. 38-39).

Identificarea unor explicatii istorice pentru motivarea faptelor pre-
zentului este un aspect constant al actualitatii islamice. Fie ca este
vorba de Husayn sau de celebrul ordin al asasinilor” (secolele XI-XIII,

1. Husayn, fiul Iui Al ibn Abi Talib, a fost ucis in 680, la Karbala’, in Irakul de
astazi, de catre soldatii umayazi. Acest eveniment reprezintd temelia siismului.
Conform unei legende consemnate de istoricul arab At-Tabari, Husayn ar fi
luat 1n casatorie pe una dintre fiicele ultimului imparat persan sasanid, capturat
de catre arabi, eveniment aflat la originea ,,vocatiei” iranienilor pentru siism,
a carui forma duodecimanad ar putea fi interpretatd si ca o reactie culturala de
tip national impotriva islamului arab sunnit majoritar in umma (cf. Thoraval,
1997, pp. 137-138).

2. Termen popularizat de Marco Polo si de cronicarii cruciadelor, este numele
dat in Europa ismailitilor din ramura nizarita, retrasi in ,,cuiburile lor de vultur”
din Siria §i, mai ales, in celebrul Alamit, in Perisa, n apropierea Marii Caspice.
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Iran si Siria), actiunile revendicative moderne, indiferent de forma
adoptatd, isi ,,fabrica” motivatii istorice. Referintele istorice nu sunt
alese la intamplare, ele trebuie sd aibd un ecou puternic in spiritua-
litatea comunitatii islamice, sa fie un ,,Jloc comun” pentru mentalitatea
colectiva. Astfel, Husayn, dincolo de revendicarea sa de catre orien-
tarea siitd, a cdrei ideologie a fost fixatd intr-o etapa ulterioara eveni-
mentelor dramatice legate de moartea sa, reprezintd ideea luptei
impotriva nedreptatii politice si sociale. Astfel, episodul martiriului
lui Husayn poate servi ca motivatie pentru o gama largd de miscari
revendicative. Este adesea folosit ca argument nu neaparat in justi-
ficarea gesturilor extreme (actele sinucigase), ci in orice tip de confruntare
in care una dintre parti se simte nedreptititi. Intr-o acceptiune mai
generald, martiriul lui Husayn este reprezentarea spiritului islamic
care, 1n Incercarea sa de a da comunitatii un alt tip de referintd iden-
titara (elementul religios comun), intdmpind rezistenta spiritului tribal
sau etnic (pentru a folosi o categorie moderna), cunoscut mai ales prin
conceptul de ‘asabiyya, introdus de istoricul maghrebit [bn Haldﬁnl.

In comentariile anumitor clerici siiti, intentionalitatea gestului
martiric savarsit de Husayn a fost trecuta in plan secund in comparatie
cu dorinta sa de a prelua puterea politicd. Reprezentarea lui Husayn
intr-o ipostaza care contrazice tradifia martirica majoritara la siifi nu
este deloc intdmplatoare. Aceastd mutatie in perceperea personajului

Numele de ,,asasini” (Ordinul asasinilor) ar proveni, dupd surse occidentale,
din cuvantul arab /asis (,iarba” sau, prin extensie, ,,drog usor extras din plante”),
hasisiyyina (,,consumatorii de iarba™) fiind cei care, nainte de a infaptui asasi-
natele Indreptate impotriva liderilor sunniti, consumau hasis. Informatia nu
este confirmatd de nici o sursd ismailita (cf. Thoraval, 1997). In sursele de
limba araba, termenul folosit pentru a-i desemna este al-fida iyya, ,cei care
se jertfesc pentru o cauza (nobild)”.

1. Abdu r-Rahman ibn Haldin (1332-1406), istoric, filozof si om politic
maghrebit, este considerat cel mai mare istoric musulman premodern. Este
considerat ,,parintele istoriografiei”, al , filozofiei istoriei”, iar lucrarea sa de
capatai, Prolegomene (Al-Muqaddima, in limba araba), introducere exhaus-
tiva la celebra Carte a consideratiilor asupra istoriei arabilor, persilor si ber-
berilor, unde adopta o viziune modernd pentru epoca sa, anuntind ca ,,obiectul
istoriei este sa ne instruiascd asupra starii sociale a omului, asupra civilizatiei
lumii si a fenomenelor care o privesc in chip natural”. Ibn Haldin defineste o
metoda riguroasd conform careia istoricul ,trebuie sd-si sprijine pe o baza
solida subiectele pe care le trateaza, pentru a pune in evidentd cauzele eveni-
mentelor si a desprinde cu claritate invatimintele care se pot trage din ele”
(¢f- Thoraval, 1997, pp. 141-142).
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istoric Husayn, fiul lui AlT ibn Ab1 Talib si al Fatimei bint Muhammad,
in a carui prezentare primeaza gestul uman de a revendica puterea
care i se cuvenea, face din martirul Husayn un personaj cét se poate
de uman, care poate deveni model pentru oamenii de rand. Asadar, el
poate si trebuie sa fie imitat inclusiv sau mai ales 1n actul martiric.
Incarcatura concretd si accentuarea scopului politic in actul martiric
reprezinti o indepartare de traditia siitd' a martiriului ca act de devo-
tiune si de unire cu divinitatea.

In ultimele decenii, cel putin de la Revolutia islamica din Iran,
martiriul a cunoscut o evolutie, o mutatie catre a deveni un gest indi-
vidual. Dacd in trecut martiriul reprezenta un mod de contestare
politica sau religioasd a unui regim (de reguld, cel in functie), el a
devenit In modernitatea ultimilor ani un gest individual, prin inter-
mediul caruia martirul contestd ordinea existentd. Martiriul nu mai
este apanajul unei caste (ca in vremea Ordinului Fida iyya), ci devine
o practica populara prin care individul comun, sustindnd egalitatea in
fata mortii, revendicad egalitatea sociald si politica (Khosrokhavar,
2002, p. 51). Si tot odatd cu Revolutia islamicd, martiriul iese din
sfera simbolurilor religioase si devine practica populard. Umanizarea
lui Husayn, asa cum este teoretizatd de ideologii revolutiei, a dus la
imitarea acestuia de catre tinerii apartindnd paturilor de jos ale
societdtii iraniene, care i§i exerseazd noua viziune asupra martiriului
in razboiul impotriva Irakului (1981-1988).

Martiriul, in varianta lui sociopolitica revendicativa, devine un mod
de actiune pentru categorii diverse de nemultumiti din spatiul islamic.
Variantele de interpretare permit ca martiriul sd devind metoda si o
cale pentru diferite cauze politice si religioase” — de la faimoasele actiuni
ale Hizbulah-ului libanez, ale gruparii Hamas din Teritoriile Palestiniene,
pana la martiriul ,,utilizat” pentru revendicari de tip laic. Partidul
National Social Sirian, formatiune non-confesionald, care avea ca
obiectiv principal formarea Siriei Mari, incorporand Libanul, Irakul,

1. in traditia siita, moartea sacra este legata de figurile de sfinti ale islamului,
cum ar fi Hamza, unchiul Profetului, mort in batilia de la 'Uhud, Ali ibn Abi
Talib, primul imam siit, si alti imami care au pierit ucisi de musulmani necre-
dinciogi, aflati in solda califilor corupti. Traditia spune cd aceste figuri sunt
inimitabile. Singurul lucru admis este sa le plangi soarta si sa regreti cele
intamplate (cf. Khosrokhavar, 2002, p. 69).

2. Diferenta dintre cele doua tipuri de motivatii e din ce in ce mai greu de stabilit,
intrucét actiunile politice care nu invoca in sprijinul lor referinte religioase
sunt rare.
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Siria, Palestina, lordania si Ciprul, recurge la gestul martiric pentru
sustinerea cauzei sale, care dobandeste, in acest mod, o dimensiune
sacra. Un alt partid laic, Partidul Comunist Libanez, a recurs la martiriu
impotriva armatei israeliene (Khosrokhavar, 2002, p. 229).

Gihad-ul, asociat in timpurile moderne cu ideea de martiriu, este o
temd de importantd minord in lucrdrile clasice ale islamului, situandu-se
in afara sferei dreptului canonic sau figh. Gihdd-ului ii este asociati
diviziunea lumii in dar al-islam si dar al-harb. Gihad-ul poate fi declansat
in doud situatii: pentru a apdra islamul amenintat de ofensiva externa,
caz in care fiecare musulman are obligatia de a se angaja individual,
si atunci cand scopul gihad-ului este asigurarea expansiunii islamice
in lume, caz in care acesta devine o obligatie colectivd a comunitatii
islamice. Gihdd-ul este o notiune care prinde contur in Arabia, ca urmare
a ideologizarii razboiului tribal. Islamul a conferit luptelor intertribale
un continut religios si un scop comun, un universalism care transcende
genul de confruntare etnicd sau religioasa (Khosrokhavar, 2002,
pp. 24-25). Notiunea de gihad a cunoscut evolutii semantice intere-
sante, strans asociate cu momentele istorice in care s-a folosit si cu
tipul de motivatie care a determinat invocarea acesteia. Gihad-ul
defensiv din prima perioadd a prezentei Profetului Muhammad la
Medina (fosta Yafrib) s-a transformat foarte curdnd intr-o forma de
expansiune, deci a devenit ofensiv, motivata de necesitatea raspan-
dirii noii religii. Este de remarcat modul in care s-a facut trecerea de
la categorii de definire a vietii cotidiene tribale la altele care sa
inglobeze si elementul religios, realitate noua, imposibil de ignorat in
organizarea noii formatiuni de la Medina.

Transformarea raziilor intreprinse in mod curent de triburi, unul
impotriva altuia, In gihad si, prin urmare, orientarea potentialului raz-
boinic catre exterior si canalizarea energiilor tribale intr-un scop religios
au reprezentat un gest de o incontestabila inspiratie politica. In teoriile
ideologilor recunoscuti ca fiind sursd de inspiratie pentru miscarile
islamiste contemporane, pakistanezul Al-Mawdudr si egipteanul Sa‘id
Qutb, notiunea de gihad capatd o conotatie particulard prin raportarea
ei la conceptul de gahiliyya'. Astfel, societdtile islamice contemporane

1. Gahiliyya este un derivat de la ridicina triconsonantica g-A-/, asociati sensu-
rilor de ,,ignorantd”, ,,necunoastere”, ,,obscurantism”; reprezinta termenul cu
care este definitd epoca anterioara aparitiei islamului, perioadd marcata de ido-
latrie si de intuneric, prin raportare la islam. Una dintre cele mai importante

lucriri ale lui Said Qutb se numeste Gahiliyyatu I-garn al-‘asrin (Gahiliyya
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=

traiesc cufundate intr-o gahiliyya ,,reactlvata deoarece s-au indepartat
de valorile clasice ale islamului', fiind conduse de ideologii striine
acestor valori. Pentru tinerii islamisti, codurile juridice aflate in vigoare
in majoritatea tdrilor arabe sunt considerate a fi un simplu remake
(cf. Kepel si Richard, 1990, p. 22) dupad yasa, legea mongolilor,
superficial convertiti la islam, care, desi oficial deveniserd musulmani,
continuau sa-si organizeze viata sociald dupa vechea lor lege Yasa. Liderii
actuali ai lumii arabe sunt asemenea conducatorului mongol din vremea
lui Ibn Taymiyya, necredinciosi i, prin urmare, de inlaturat.

Regimul lui Nasser este adesea comparat cu perioada anterioara
aparitiei islamului, fiind pus, prin aceasta reprezentare, in afara cadrului
de legitimitate islamica. Presedintele Anuar Sadat, in ciuda reislamizarii
sociale care s-a produs in timpul guvernarii sale prin liberalizarea vietii
politice si a libertatii de exprimare publica, reprezintd pentru ideologii
islamului radical si pentru sustindtorii acestora modelul principelui
corupt, al apostatului care trebuie nlaturat. Strigatul care a insotit
gestul de eliminare fizica a presedintelui Sadat, la 6 octombrie 1981,
in phna ceremonie dedicatd victoriei din 1973, ,,L -am ucis pe
Faraon™ este incarcat de simboluri. Aluzia la ,,Faraon” are in intentie
plasarea presedintelui asasinat in afara sferei islamice, a oranduirii
sociale juste instituite de islam, fapt prin care varsarea sangelui sau
devine o obligatie pentru credinciosul musulman. El este un apostat, iar
apostazia este cel mai grav delict in islam; ea este echivalenta cu
moartea. Intelegem aluzia la modelul islamic ideal, la perioada primilor
patru califi bine-calduziti, in mod special, in acest caz, la Abu Bakr
(632-634) si la razboaiele de ridda sau nesupunere fata de islam, purtate
impotriva acelor triburi care, dupa moartea Profetului Muhammad, au
dorit sd se desprindd din formatiunea politicd la care aderaserd in
timpul vietii acestuia. Sentinta de mai sus ar putea fi interpretata si in
sensul sublinierii importantei gestului in sine: asasinarea unui per-
sonaj (faraonul) care, in traditia veche egipteand, era asociat ideii de
nemurire, de eternitate, si, prin aceasta, accentuarea puterii conferite
de religie si ideea de dreptate operata in numele religiei.

secolului XX) si reflectd discursul tipic al islamistilor in care tot ceea ce
trebuie refuzat este comparat cu perioada de dinainte de aparitia islamului.

1. Expresia ,valorile clasice ale islamului” se referd la perioada medineza si la
modelul oferit de Profetul Muhammad in conducerea noii comunitati.

2. Aceasta este fraza pe care ar fi rostit-o asasinul presedintelui Sadat, Halid
al-Istanbdli, in momentul crimei. El ficea parte din grupul islamist A/-Gihad
condus de Abdel Salam Farag, un fost electrician (¢f. Kepel, 1993, p. 209).
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Conceptul de gahiliyya reprezinta punctul central in jurul caruia se
structureaza constructia teoretlca din cea mai importantd lucrare a lui
Sa‘id Qutb, Ma ‘alim f t-tarig' (Semne pe cale). Atitudinea recoman-
datd de ideologul islamist fata de societatea contemporana este cea de
contestare, de luptd, dupa modelul oferit de insusi Profetul Muhammad.
Lucrarea face si o clasificare a societatilor calificate cu termenul
gahiliyya, in fruntea carora este situatd societatea comunista, al carei
obiect de adoratie este partidul; urmeaza societatile de tip pagan, cele
crestine §i cea ebraica, dar si societdtile care se autoproclamda musul-
mane §i care pacatuiesc prin faptul ca substituie divinitatii alte tipuri
de reprezentari ale puterii. Acestea sunt societdtile care functioneaza
dupa alt model de hakimiyya, ,suveranitate”, alta decit cea a lui
Dumnezeu. Conceptul de hakimiyyatu Allah (,suveranitatea lui
Dumnezeu”) face pereche in ideologia islamistd si, prin urmare, in
limbajul asociat acesteia cu cel de ‘wubidiyya (,,adoratie”) Este un cuplu
de termeni care nu-si au originea in textul coranic, ci In opera lui
al-Mawdudr’. In cetatea islamicd (al-madina al-fadila, ,cetatea ideald™),
suveranitatea care se exercitd este cea a lui Dumnezeu (al-hakimyya
li-llah), iar El este singurul demn de a fi venerat (al- ‘ubidiyya li-llah);
prin urmare, puterea trebuie sd existe in numele lui Dumnezeu,
conform revelatiei divine (al-hukm bi-ma anzala Allah ,,guvernarea in
baza a ceea ce a fost revelat de Dumnezeu” — trad.n.).

Alt concept caracteristic ideologiei islamiste este cel de mufasala’
sau ‘uzla, ,,detasare de societatea corupta”, ,,izolare de aceasta”. Este
o imagine care face trimitere la modelul Profetului Muhammad care,
la randul sau, a trebuit sa se izoleze de societatea meccana corupta
pentru a putea apoi reveni. Conceptul a fost interpretat diferit de mis-
carile islamiste, doud dintre aceste interpretari retinand atentia specia-
ligtilor. Disimularea ideilor §i a scopurilor in asteptarea ascens1un11 la
putere, ceea ce aminteste de celebra practica siitd kirman®, este una

1. Teologii de la Universitatea islamica Al-Azhar si alti demnitari musulmani,
legati, intr-un fel sau altul, de puterea in functie, considera aceasta lucrare ca
fiind o erezie (cf. Kepel, 1993, p. 40).

2. Al-Mustalahat al-arba‘ fi 1-Quran (Cele patru topici ale Coranului), cf.
Kepel, 1993.

3. Mufasala este masdar-ul sau infinitivul lung al verbului fasala, derivat din
radacina triconsonantica f-s-/, cu sensul de ,,a izola”, ,,a separa”, ,,a detasa”,
,,a desparti”.

4. ,Ascundere”, ,disimulare”, in limba araba. Kifman sau taqiya (,,prudenta”;
Coran, 3, 28), cunoscuta in doctrina siita ca ,,teoria secretului”, a fost o inovatie
a siitilor, intotdeauna obligati sd se ascundd in fata represiunii sdngeroase a
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dintre interpretarile aplicate ale acestei teorii, in timp ce o alta, la fel
de raspandita, este al-mufasala al-kamila (,,separarea totala, completa
[de societatea coruptd] — trad.n.), care presupune izolarea de socie-
tatea contemporand si formarea uneia noi, care sd functioneze dupa
normele considerate juste, undeva la marginea societatii coruptel.
Nationalismul, cultul pentru categorii valorice care nu definesc islamul,
provoaca o altd acuzatie gravd din partea islamistilor. Kufr2 este un
termen cu conotatii foarte puternice in mentalul musulman, acuzatia
de necredinta, de nerecunostintd fatd de Dumnezeu, (Ferjani, 2005, p. 119)
echivaland cu excluderea din comunitate. Kuffar (necredinciosii) sunt
cei care au uzurpat puterea si suveranitatea lui Dumnezeu si impotriva
lor este canalizat efortul gihdd-ului. Instaurarea suveranitatii lui Dumnezeu
sau hakimiyyatu Allah presupune o interpretare particulara a binomului
dawla wa din, ,stat si religie” de catre ideologia islamistd. Traditia
clasicd a islamului nu cunoaste, exceptindu-1 pe Ibn Taymiyya’, teorii

abbasizilor (750-1258). Un adevarat siit se simte obligat sd-si ascunda ade-
varatele convingeri religioase atunci cand acestea l-ar putea pune in pericol
pe el sau pe cei apropiati lui. Acest comportament este aplicat intr-o maniera
foarte strictd de catre siitii extremisti reuniti in fratii secrete: ismailiti, druzi etc.
Aceasta recomandare, de autocenzurd mentala, este facuta si de sunnitii de rit
hanefit care admit un astfel de comportament numai pentru salvarea dintr-o
situatie grava (¢f- Lammens, 2003, pp. 156-157).

1. Aspectul este retinut si de literatura de expresie araba si fidel ilustrat de
romanul Blocul lakubian al scriitorului egiptean Alaa al-Aswani.

2. Kufr, masdar al verbului kafara, yakfuru se traduce prin ,,necredinta”, ,,infi-
delitate”, ,,nerecunostintd”, ,negare”, ,refuz”, ,repudiere a credintei”. Termenul
kafir (participiul activ al verbului de mai sus) este, de asemenea, un termen
cu intrebuintare frecventd in limbajul islamist, am putea spune chiar in lim-
bajul islamic din toate timpurile. Istoria termenului incepe la Medina, prima
sa atestare regasindu-se in Carta de la Medina sau Sahifa, document care
clarifica statutul entitatii comunitare de la Yatrib si relatiile dintre grupurile
constituente ale acesteia. Astfel, daca cei care au semnat pactul de intelegere
si de convietuire sunt numiti cu termenul mu ‘miniin (sau ,,credinciosi intelegerii
incheiate”, de la radacina araba triconsonantica formata din -m-m, al cdrei
sens principal sugereazd ideea de sigurantd, de securitate), cei care se opun
pactului si 11 combat sunt desemnati prin vocabula Kuffar (pluralul lui kafir).
Si pentru cd evolutia semanticad a terminologiei despre care se afirma ca
reprezintd limbajul politic al islamului preocupa in mod definitoriu acest
studiu, trebuie sd remarcam ca vocabula mu ‘miniin care apare in Carta de la
Medina a devenit ulterior sinonima cu ,,credincios musulman”, fiind una
dintre titulaturile asumate de califi (amir al- mu ‘minin).

3. Taqi ad-Din Ahmad ibn Taymiyya (1263-1328) este un invitat sunnit, de
orientare hanbalita, care a dezvoltat o teorie a necesitatii gikad-ului in conditii
istorice dificile pentru lumea islamicd, respectiv invazia i ocupatia mongola.
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care sd sustind interdependenta sau interconditionarea dintre cele
doua categorii de realitati, dawla (,,stat”) si din (,.religie”). Cel de-al
doilea calif al islamului, ‘Umar ibn al-Hattab (634-644), intuieste cu
perspicacitate pericolul pe care l-ar putea reprezenta cumularea puterii
spirituale si a celei politice. Adresandu-se clanului in care se nascuse
Profetul Muhammad, acesta afirma: ,,Daca veti asocia puterile spirituale
date de Dumnezeu unuia dintre voi cu pozitia sociald privilegiata,
atunci puterea voastra va fi fara margini” (Ferjani, 2005, p. 119). Nu
sunt putine argumentele pe care specialistii in islam le aduc in spri-
jinul principiului separarii puterilor in statul islamic, subiect pe larg
dezbatut in capitolul dedicat statului in islam.

Ne intereseazda in mod deosebit conotatia atribuitd anumitor con-
cepte traditionale ale gandirii islamice si interpretarea lor in cheie
islamista, alaturi de cauzele care determina transformari semantice.
Incepand cu anii >70 ai secolului XX, critica radicala se face cu ajutorul
unor categorii de referenti care apartin islamului sau, mai bine zis, al
anumitor ideologii atent selectionate din istoria gandirii islamice si
care alcatuiesc ceea ce unii specialisti definesc limbajul politic al
islamului'. Critica radicald de tip islamist se dezvoltd in dezacord cu
mediile religioase traditionale, cu stiintele clasice ale kalam-ului, pro-
ducédnd in acelasi timp categorii de referenti specifici si fard legatura
cu istoria teologicd musulmana. Islamistii nu sunt produse ale scolilor
religioase, nu fac parte din corpul ulemalelor, ei sunt absolventi ai
universitatilor de stat, exponenti ai claselor inferioare ale societatii’.
De cele mai multe ori, aparitia lor este explicatd ca o consecintd a
institutionalizarii religiei, a transformérii clasei ulemalelor intr-un instru-
ment al puterii politice. Nu putine sunt exemplele in care teologii
Universitatii islamice Al-Azhar sustin decizii politice, motivandu-le
si justificandu-le legitimitatea. Teologia clasicd sunnitd nu a simpatizat
niciodatd in istoria islamului cu miscérile de opozitie, bazandu-se pe
o traditie puternica de sustinere a ordinii necesare in defavoarea haosului
care ar fi putut sa se instaureze. Astfel, daca in Iranul sahilor, tinerii
nemultumiti, mai degraba de stdnga, au gasit in clerul siit un aliat de
nadejde, lucru care a asigurat succesul revolutiei islamice, o astfel de

1. Referinta este la Bernard Lewis sau Gilles Kepel, care, imbratisand convingeri
culturaliste, sustin existenta unui limbaj politic tipic dezvoltat de cultura politica
araba si specific acestui spatiu cultural.

2. Inginerul agronom Sukri Mustafa, precum si electricianul Abdessalem Farag,
sunt ideologi ai grupului de islamisti care l-au asasinat pe Anuar Sadat (cf. Kepel,
1990, p. 20).
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aliantd a fost imposibila 1n tarile de traditie sunnita. Statul, reprezentat
de principe (indiferent ca avem de-a face cu un presedinte sau cu un
rege), a reusit in traditia sunnitd si-si subordoneze teologii', care au
devenit functionari sau teologi de curte. Migcarea tinerilor islamisti
este un produs de tip antireactie fatd de subordonarea neconditionata
a clasei ulemalelor 1n raport cu puterea politica, este rezultatul nevoii
de opozitie. Alianta dintre sfera politica si teologii sunniti a dat nastere,
in imediata consecintd a compromisurilor facute de-o parte si de alta,
la o reislamizare a societatii, care a barat drumul oricarui tip de opo-
zitie de naturd laica. Singurul aspect care putea fi contestat de tinerii
defavorizati social a ramas cel religios, in forma anchilozata si corupta
promovata de teologia traditionala.

In acest context, trebuie spus ci toate comentariile lui Said Qutb
la textul coranic, de pildd, se indeparteaza considerabil de traditia
clasica de tafsir si ta wil’, referintele sale raportdndu-se la autori moderni
a caror relatie cu traditia este destul de indepartatd. Conceptul de
gihad depaseste cadrul teoretic fixat de traditia sunnitd si de dreptul
islamic clasic, referitor la apararea teritoriilor islamului, si devine o
luptd indreptatd in primul rdnd impotriva claselor dominante din
societdtile musulmane.

Munafigiing®, un alt termen coranic utilizat cu referire la aceia
dintre musulmani care refuza sa urmeze calea lui Dumnezeu si care
acceptd dominatia strainului, este revalorizat in contextul de tip islamist.
Intr-un comunicat al armatei iraniene din 18 iunie 2008, referitor la
cererea adresatd Frantei n care se solicita guvernului francez extra-
darea fostului presedinte iranian Abulhasan Beni Sadr® (1980-1981),

1. Spre deosebire de Iranul revolutiei islamice, unde clerul siit a reusit sa-si sub-
ordoneze statul si, prin urmare, puterea politica. Este un raport inversat intre
cele doud orientari, sunnita si siita, in relatia pe care fiecare dintre ele o are cu
sfera politica.

2. Cele doud procedee de interpretare a textului coranic interpretarea literald si
cea alegorica. In traditia interpretrii coranice, comentariile noi nu aduceau nici-
odata inovatii care sa nu respecte linia deja trasatd de comentatorii clasici, anteriori.

3. Pluralul masculin extermn al lui munafiq, care se traduce prin ,,ipocrit”, ,,fatarnic”,
cu referire la acei musulmani care ameninta unitatea lumii islamice prin refuzul
lor de a combate fortele raului i, mai mult decat atat, prin pactizarea cu acestea.

4. Abulhasan Beni Sadr a fost ales presedinte al Republicii Islamice Iran in
1980, in contextul invaziei Irakului si al inceputului razboiului dintre cele doua
tari vecine. In iunie 1981, Beni Sadr a fost inlaturat de la putere de Ayatollahul
Khomeini. Beni Sadr s-a refugiat in Franta, unde a alcatuit un consiliu national
de rezistentda impreuna cu Mujahidin é-Khalg.
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acesta era acuzat de colaborare cu al-mundafigina. Folosirea termenului
coranic (,,ipocriti”, ,,fatarnici”), vizeaza discreditarea gruparii Mujahidin
é-Khalg, acuzata de pactizare cu Irakul lui Saddam Husayn, in timpul
razboiului (1980-1988). Impletind ideologia marxistd cu islamul si
crezand cu tarie ca islamul este lipsit de sens in absenta libertatii si
respectului vointei individului, gruparea Mujahidin é-Khalq a repre-
zentat o0 amenintare atit pentru regimul sahului (impotriva céruia s-a
si constituit, In anii 60 ai secolului XX), cat si pentru islamul auto-
ritar si fundamentalist al lui Khomeini. Banuiala de colaborare dintre
presedintele Beni Sadr si gruparea Mujahidin ¢-Khalg a atras imediat
demiterea acestuia. In discursul iranian oficial adeptii gruparii Mujahidin
é-Khalg sunt numiti invariabil cu termenul al-munafigiina, pentru a
sublinia gestul lor de tradare (incepand cu 1986, gruparea s-a stabilit pe
teritoriul irakian, fiind obligata sa paraseascd Franta, in contextul crizei
ostaticilor francezi) si a-i compara cu medinezii care l-au tradat pe Profet.

In traditia siita, un limbaj similar celui dezvoltat de ideologii misca-
rilor islamiste sunnite se observa in discursurile si predicile ayatolla-
hului Khomeini din Iran, precum si in luérile de pozitie si discursurile
ayatollahului Fadlallah din Liban sau ale liderului Hizbullah, Sayh-ul
Nasrallah. Ideea subordonirii puterii politice celei religioase’, ceea ce
la islamistii sunniti s-ar rezuma la acceptarea principiului de hakimiyyat
Allah (,,guvernarea lui Dumnezeu”), este reprezentatd in doctrina siita
de notiunea de Velayat é-fagil® (,suveranitatea invatatului in legea
islamica”). Analiza limbajului folosit de liderii revolutiei islamice din
Iran este, poate, exemplul cel mai elocvent de exploatare a simbolisticii
religioase. Ayatollahul Khomeini reuseste, In mod extrem de abil, sa
recupereze in discursul care insoteste actiunea politicd categorii de limbaj
care se suprapun perfect atat peste referenti coranici, cat si peste linii
ale opozitiei de stanga la guvernarea sahilor. Termenul estekbar”, folosit
de opozantii marxisti ai sahului pentru a numi atitudinea acestuia fata
de mase, este recuperat de Khomeini care 1i conferd o conotatie

1. Cf http://encyclopedia.thefreedictionary.com/Mujahidin-e+Khalg+Organization.

2. Simpla enuntare a acestei idei — ,,subordonarea puterii politice celei religioase”
implicd, credem, recunoasterea existentei a doua categorii de putere bine deter-
minate.

3. Notiunea prinde contur in prima jumatate a secolului al XIX-lea, in perioada
cand dinastia Qajar si-a vazut rolul serios diminuat de influenta crescanda in
regiune a Rusiei §i Angliei; acesta a fost momentul cand o parte a clerului siit iranian
si-a afirmat Intdietatea fatd de sfera politica (c¢f. Khosrokhavar, 2002, p. 56).

4. in persand, inseamna ,arogantd”; si in limba arabd, vocabula istikbar circumscrie
acelagi cdmp de semnificatii: ,,a se considera important™, ,,a privi de sus pe cineva”.
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religioasd, desemnand acele conduite care s-au indepartat de calea lui
Dumnezeu. O alta vocabuld exploatatd semantic si reconotata in limba-
jul revolutiei islamice din Iran este termenul mustad ‘af (,,umil”, ,ne-
fericit”) care, in context revolutionar, capata sensul de ,,oprimat”,
»defavorizat”, adaugandu-i-se, prin urmare, un puternic accent social
si identificandu-se, in cele din urma, cu acele clase asuprite de regimul
sahului.

Cele doud componente ale revolutiei' islamice din Iran, filonul
revolutionar utilizat de clerul siit, se regésesc in discursul unui alt ideolog
siit, ayatollahul Shariati. El este autorul celebrei expresii ,,siismul rosu”
(Khosrokhavar, 2002, p. 72), unde simbolismul culorii face referire la
martiriul lui Husayn, precum si la rosul stangii revolutionare. Este
o confuzie’ intretinutd §i enuntatd clar in opozitia instituitd de ace-
lagi Shariati intre siismul rosu al revolutiei si siismul sefevid, ca
expresie a puterii tiranice a dinastiei care a condus Iranul intre seco-
lele al XVI-lea si al XVIll-lea. Siismul are o traditie de resemnare si
asteptare, consolandu-se in fata nedreptatilor si adoptdnd o atitudine
pietistd, punandu-si toate sperantele in venirea imamului ascuns.
Revolutia islamica transforma asteptarea pasiva a credinciosului siit
intr-una activa, iar giismul de clasd sau castd, mai bine zis de tip
»sefevid”, devine un siism revolutionar si popular. Tinerii din clasele
sociale care nu faceau parte din aristocratia sahului se vad intrand in
istorie, participand activ la cursul acesteia, reluand la nesfarsit

1. Conceptul de revolutie trimite mai degraba cétre o migcare revendicativa de
stanga; de reguld, aceasta are ca obiectiv restabilirea dreptatii sociale prin
inlaturarea elementului tiranic, reprezentat de sistemul monarhic: revolutiile
franceza, engleza, rusd, revolutiile Junilor Turci sau ale Ofiterilor Liberi din
Egiptul monarhic etc. Limbajul revolutionar este, la randul lui, format din
categorii tipice de contestare, pe care le regasim, in mod paradoxal sau nu, si
in terminologia folositd de revolutia impotriva sahilor. Pe de altd parte,
religiile pot fi interpretate ca Incercdri de revolutionare a unui anumit tip de
societate, de contestare a unor forme considerate corupte si rigidizate. Fie si
numai din acest considerent, comuniunea de limbaj dintre revolutia islamica
din Iran si curentele contestare de stinga nu trebuie sa pard un lucru inedit.

2. Folosirea termenului confuzie se explicad prin ceea ce unii autori descriu ca
fiind o dezordine ideologica in sistemul revolutiei iraniene, dezordine care se
transmite si la nivelul limbajului utilizat. Aceasta ,,dezordine” ar fi o urmare a
insesi structurii diverse a fortelor care s-au coalizat impotriva sahului: clasele
traditionale din bazar, alaturi de clerul radicalizat §i reunit in jurul lui
Khomeini, intelectuali de stinga si de extrema stinga, clasele urbane in curs
de modernizare frustrate de politica exclusivistd a sahului.
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martiriul lui Husayn ibn‘All, care devine imagine si justificare pentru
o gama insemnatd de revendicari, de la cele politice la cele sociale.

Intr-o societate in care religiosul se substituie politicului si preia
integral atributiile acestuia, nu este de mirare ca principii apartinind
sferei religioase patrund in cAmpul politic si capata valoare de lege.
De altfel, confuzia celor doud planuri, politic si religios, maiestuos exem-
plificatd in cazul revolutiei islamice iraniene, a creat cadrul propice
pentru inovatii la nivel de concepte si sensuri. Categoria de takfir
(pedeapsa pentru kufrl), ca pedeapsd prevazutd in traditia islamica
ortodoxa, se aplica 1n general misticilor sau celor in privinta cdrora se
considera ca s-au abatut de la calea ortodoxa a religiei (Khosrokhavar,
2002, p. 63). Revolutia islamica iraniana a recuperat aceastd categorie
care definea cAmpul decizional religios si a transformat-o in viatd politica.
Din punct de vedere logic, este aproape consecutiv cad o socictate
condusd de un invatat religios va trebui sa ridice categoriile religioase
la nivel de cadru politic si de decizie. Conceptul de fakfir se regaseste
si in ideologia islamista sunnita, in triada takfir, higra, gihad>.

In razboiul dintre Iran si Irak, o serie de batilii impotriva fortelor
irakiene au purtat numele de Karbala’, aluzie la momentul istoric din
anul 680, cand Husayn, nepotul Profetului, a fost ucis in lupta de
citre armatele umayyadului Yazid, fiul lui Mu‘awiya. In acelasi timp,
propaganda revolutionard iraniand de rdzboi il numea pe liderul
irakian Saddam Husayn ,,Yazid al timpurilor noastre”. La randul lor,
irakienii foloseau frecvent apelativul persi (Lewis, 1988, p. 121) pentru
iranieni, ficand trimitere la inceputurile glorioase ale islamului, cand
la Qadisiyya, in 637, arabii i-au invins pe persii zoroastrieni. Asadar,
se subliniazd opozitia de tip religios dintre cele doud comunitati aflate
in conflict, fiecare revendicandu-si identitatea de la un moment de
glorie din perioada de inceput a islamului: Husayn, devenit cel de-al
treilea imam al siitilor, pe de o parte, si victoria armatelor islamului
impotriva paganilor zoroastrieni, pe de alta. In cazul simbolului ales
de irakieni, ar putea fi dedusd si o altd semnmificatie care se vrea
accentuatd, si anume dimensiunea etnica: conflictul este intre ‘arab si
furs, ,,arabi” si ,,persani”.

1. Bernard Lewis, The Political Language of Islam, The University of Chicago
Press, Chicago — Londra, 1988.

2. ,,Anatemizarea” (sau excomunicarea), ,,fuga” (izolarea de societatea corupta)
si ,lupta” (impotriva societatii considerate corupte) sunt cele trei principii de
baza ale miscarilor islamiste sunnite, reprezentdnd o copiere a modelului
profetic: dezavuarea modelului social meccan corupt, fuga la Medina, lupta
impotriva Meccii si, in cele din urma, cucerirea acesteia.
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Momente istorice glorioase din istoria islamului, legate de batalii
celebre castigate de armatele islamului, se regasesc In denumirile prin-
cipalelor formatiuni care alcdtuiesc Armata de Eliberare a Palestinei; astfel,
acestea se numesc Yarmuk (636, victoria obtinutd impotriva Bizantului),
Qadisiyya (637, victoria impotriva persilor), Hattin (1187, victoria
impotriva cruciatilor), ‘Ayn Galiit (1260, cAnd au fost invinsi mongolii
si a fost oprita Tnaintarea lor catre Egipt) (cf. Lewis, 1988, p. 122).

La inceputul anului 2008, Egiptul a deschis de cateva ori puncte
de frontiera comune cu Fagia Gaza pentru a permite palestinienilor sa
intre pe teritoriul egiptean si si-si faca provizii de alimente. In aceeasi
perioada, in lumea islamicd au avut loc manifestari de sustinere si
solidaritate cu palestinienii din Gaza, in diverse capitale. Pentru peri-
oada mentionatd (ianuarie-martie 2008), am monitorizat tipul de discurs
abordat in sprijinul acestei cauze, precum si genul de referinte la care
vorbitorii au facut apel In scopul animarii maselor. Cauza nu este una
obisnuitd i nu este aleasd IntAmplator pentru exemplificarea mobilizarii
referentilor religiosi in actul discursiv; este una dintre cauzele care au
animat §i continud sa anime, in modul cel mai electrizant, masele
musulmane: cauza palestiniand. Am ales cateva mostre de discurs, de
expresie, In mod egal, siitd §i sunnitd, pentru a identifica tipul de
referenti la care se apeleaza in cazul celor doi vorbitori. Inserdm, in
cele ce urmeaza, un fragment reprezentativ din discursul ayatollahului
Ahmad Janti, rostit in fata multimii de credinciosi iesiti de la ruga-
ciunea de vineri, din moscheea Universitatii din Teheran, si adunati
apoi in piata Palestina din centrul capitalei iraniene.

Da‘a Ahmad Ganf ila huragi I-muslimin min halati s-samti wa qgala: ft
Karbala’ al-filistiniyya al-yawma yamiitu as-sigaru wa-l ‘umuhatu wa
I-‘alamu yatafarragu. Wa waggaha nida-an ila fuqahd’i l-umma wa
‘ulama’i I-Azhar bi t-taharruk wa d-daw'ati ila | -gihad wa qgala: mada
taf aluna? Li mada la tulinina al-gihada li nusrati I-mustad‘afina? aw
‘ala-l ‘aqalli yarfa ‘uiina ‘aswata-kum didda z-zulm? ,,Ayatollahul Ahmad
Janti a fiacut apel la iegirea musulmanilor din starea de ticere, spu-
nand: in Karbala’-ul palestinienilor pier astdzi prunci §i mame, iar
lumea intreagd este spectator. Apoi i-a chemat pe invatatii umme-ei si
ulemalele de la Al-Azhar la actiune si gihad, spunind: ce faceti? de
ce nu proclamati gihadul pentru victoria celor umiliti? de ce nu va
ridicati nici macar glasurile impotriva asupririi?” — trad.n.'

1. Fragmentul de discurs este extras din comentariul aparut pe Al-Gazira, in
ianuarie 2008.
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Fragmentul de discurs este semnificativ pentru demonstratia noastra,
prin categoriile de referenti la care face apel. Pentru completarea acestui
tablou, addugam cateva dintre reactiile cititorilor arabi ai articolului,
inregistrate pe forumul de discutii al paginii de internet a postului de
televiziune Al-Gazira.

Hadihi hiya Iran allatt tuharridu z-zu‘ama’a I-‘arab ‘ald muharabati
Amrika wa Isrd’il (cititor A). Acesta este Iranul, tara care ii cheama pe
liderii arabi sa tind piept Americii si Israelului, (trad.n.)

Hayhat ‘an tantuga al-anzimatu [-‘arabiyya bi ayyi kalimat-in, fa hiya
anzimat-un fasidat-un, gabbanat-un (cititor B). Nu este nici o sansi ca
sistemele arabe sd rosteascd vreun cuvant (in aceastd problemad, n.n.),
pentru ca sunt corupte si lage. (trad.n.)

Hadihi ar-rasa’ilu li darbi ahli s-sunna (cititor C). Aceste mesaje sunt
menite sa loveascd sunna (adeptii sunnismului sau orientarea majoritara
in islam, n.n.). (trad.n.)

Ya ahfad-a Salman’, hakada ‘arafna-kum sabbaqina fi nusrati I-mazlimina
min ummati-na al-islamiyya (cititor D). Voi, urmasi ai lui Salman (Salman
Persanul, unul dintre insotitorii Profetului, n.n.), astfel v-am cunoscut, in
primele randuri luptdnd in apararea celor asupriti din natiunea noastra
islamica. (trad.n.)

Asistam in cele cateva exemple la exploatarea simbolicd a unei
serii de referenti istorico-religiosi de prima importantd pentru auditoriul
musulman. Cel mai reprezentativ din serie este Karbala?, orag-martir
in istoria siitd, in care si-a pierdut viata, ca martir al islamului, imamul
Husayn, nepotul Profetului Muhammad, in batalia angajata impotriva
armatelor umayyadului Yazid, fiu al lui Mu‘awyia (661-680), in 681.
Ummayazii (661-750), perceputi ca uzurpatori ai succesiunii legitime
la conducerea califatului a familiei Profetului, reprezentatd de ginerele

1. Salman al-FarisT (Salman Persanul) este primul persan convertit la islam. El
paraseste Persia natald in cdutarea adevaratei credinte, traverseazi tarile
Samului, unde intilneste cilugari si preoti crestini, dar nu este convins de
invataturile acestora. Conform traditiei islamice, el ajunge la Medina, loc in
care il intdlneste pe Profetul islamului §i se converteste. Numele sau este
legat de celebra batilie a Santului (in araba handag, pl. hanadiq), cand, avand
la baza bogata experientd in tehnicile razboiului dobanditd in Persia, Salman
salveazd Medina de atacul meccanilor, prin tehnica transeelor. Medina, oras
fara ziduri de aparare, deci extrem de fragil la un eventual atac inamic, a fost
inconjuratd de un sant larg peste care caii meccani nu au putut sari. Victoria
obtinutd de nou-creata comunitate de la Medina i se datoreaza lui Salman
Persanul. (cf http://arabic.bayynat.org.lb/ alam/salman_farsi.htm)

2. Al doilea oras sfant al islamului siit, dupa Nagaf, loc in care se afla mausoleul
imamului Ali ibn Abi Talib; ambele orage se afla pe teritoriul Irakului de astazi.



LIMBAJUL IN CONSTRUCTIA POLITICA A GANDIRII ARABO-ISLAMICE... 283

sau, Al ibn Abi Talib, si de cei doi fii ai acestuia, Hasan si Husayn,
dar si ca elemente corupte care au alterat preceptele initiale ale
islamului, sunt in reprezentarea siita simbolul asupririi care trebuie
inlaturate. Gaza este Karbala -ul palestinienilor. Nu este dificil sa inte-
legem mesajul transmis de ayatollahul Janti, care are cel putin doud
scopuri: reactivarea in mentalul credinciosului siit a unui simbol
intepretabil ca luptd mpotriva resemndrii, actiune, martiriu (urmand
modelul lui Husayn), pentru a nu repeta in Gaza intdmplarile teribile
de la Karbala” din 681, in timp ce a doua secventa discursiva vizeaza
eterna confruntare cu sunnismul majoritar, care continua sa priveasca
pasiv nenorocirea palestiniand. Wa-[ ‘alamu yatafarragu (,jiar lumea
priveste ca la un spectacol”) este replica ce introduce apelul facut catre
ulemalele sunnite de la Al-Azhar', repros usturdtor intirit de tonul
interogativ s§i categoric. Mada taf‘aliina? Li mada la tu'linina
al-gihdda (,,Ce faceti? De ce nu proclamati gihadul?”) este o acuzatie
la adresa marii universitati islamice Al-Azhar, a carei politicd de supu-
nere si aprobare a liniilor politice ale guvernului egiptean este cunos-
cutd. Li mada ... ala-1 "aqalli la yarfa ‘uitna ‘aswata-kum didda z-zulm?
(De ce nu va ridicati nici mdcar glasurile Impotriva asupririi?”’) se
poate traduce cu un reprog pentru atitudinea atit de servila fatd de
politic, incat pana si criticile sunt excluse din discursul ulemalelor
sunnite azharite (,,nici macar glasurile...”). De altfel, explicatiile
noastre sunt intarite de unul dintre cititorii care intervin pe forumul
agentiei de stiri §i comenteazd acest discurs: Hadihi ar-rasd’ilu li
darbi ahli s-sunna (Aceste mesaje sunt menite si loveascd sunna
(adeptii sunnismului sau orientarea majoritara in islam, n.n. — trad.n.)
(cititor C). Cititorul D (ultimul luat in considerare in analiza noastra)
invocad o altd figura istoricd al carei simbolism trebuie explicat.
Salman Persanul este un reper important pentru siitii persani — poate
ca ar fi mai corect pentru situatia datd sa spunem persanii §ii,ti2, el
regasindu-se printre companionii de prima generatie ai Profetului

A

Muhammad. Explicata in contextul rivalitatii istorice dintre arabi si

1. Al-Azhar (,,Stralucitoarea”), universitate siitd la origine, a fost fondatd in
969, la Cairo, imediat dupa crearea acestui oras de cétre dinastia fatimida.
Dupi caderea fatimizilor, a reintrat in domeniul sunnit. in prezent, primeste si
formeaza in stiintele islamului studenti din intreaga lume musulmana, iar
recomandadrile sale se bucura de autoritate, mergand catre o cenzura destul de
puternica a tuturor domeniilor intelectuale. (¢f. Anghelescu, 1997, p. 50)

2. Accentul trebuie pus, in acest caz, pe elementul etnic care primeaza in fata
determinantului religios.
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persani in interiorul califatului arabo-musulman, conflict care ajunge la
expresia sa desavarsita prin curentul cunoscut sub numele de su ‘ﬁbiyyal,
invocarea prezentei lui Salman Persanul alaturi de Profetul Muhammad
nu este facutd la intamplare. Putem explica, de asemenea, invocarea
acestui personaj istoric raportandu-ne la relatia sunnism-siism si la
evolutiile istorice ale acesteia.

Remarcam 1n acest fragment de discurs recursul intentionat la imagini
si referenti religiosi, al caror grad de influenta asupra reactiilor audito-
riului este foarte mare si foarte sigur. De altfel, reactiile cititorilor la
discursul ayatollahului Janti raspund asteptarilor discursantului.

Un alt discurs la care ne-am oprit, datoritd bogatiei de referenti
religiosi invocati in explicarea unui eveniment istoric actual, este cel

rostit de Sayh-ul Nasrallah, liderul Hizbullah-ului libanez. Discursul®

este rostit cu ocazia aniversarii victoriei pe care miscarea siitd
libaneza a obtinut-o In fata armatei israeliene, in iulie 2006.

Precum 1n ziua aceea, in cel de-al saizecilea an al Hegirei, cand nepotul
Profetului a fost ucis §i intronat ca martir peste martirii paradisului, ziua
aceea In care s-a intdmplat cel mai important eveniment din istoria natiunii
islamice, tot astfel astazi ne-am adunat in acest cartier al Beirutului, cartier
al loialitatii, ca sa-1 plangem pe Husayn3 si sa-i declaram dragostea si

1. Termenul se referd la reactia pe scara largd a musulmanilor persani la arabizarea
califatului 1n secolele al I1X-lea si al X-lea ale islamului, pe teritoriul care
corespunde Iranului de astizi. Curentul este indreptat catre mentinerea identitatii
persane si afirmarea superioritatii culturii persane in fata celei arabe. Cel mai
considerabil efect al acestei migcari este reprezentat de pastrarea, conservarea
si promovarea limbii persane (¢f. Enderwitz S. ,,Shu'ubiyya”; Encyclopedia
of Islam, vol. IX, 1997, pp. 513-514).

2. Traducerea ne apartine §i este realizatd dupa o inregistrare in limba araba a
discursului de catre Mediarabe.info, din 31 ianuarie 2007.

3. Ceremonialul siit de comemorare a lui Husayn ibn ‘Ali sau sarbatoarea ‘asira’
(care coincide cu a zecea zi a lunii muharram din calendarul islamic) nu este
foarte vechi. Bemard Lewis (2002, pp. 156-158) il leagd de momentul patrunderii
si raspandirii artei teatrale in Orient, incepand cu Imperiul Otoman si con-
tinuand, apoi, cu Persia. Teatrul a disparut ca manifestare culturald din Orient
odatd cu venirea islamului, care a asociat arta reprezentatiei teatrale cu un gen
de expresivitate pagana, fara legaturd cu spiritualitatea islamului. Dupd o
lunga absenta, teatrul a reaparut in Orient odatd cu sosirea primelor grupuri
de evrei sefarzi, in secolul al XV-lea al erei crestine. Experienta spaniold a
acestora a fost apreciatd in teatru, ca si in alte domenii, de catre conducatorii
turci. Mai tarziu, grecii §i armenii din imperiu au deprins arta teatrald,
dezvoltand un fel de variantd locald pentru commedia dell ‘arte italiana, Orta
oyunu. Acest gen de teatru s-a raspandit cu repeziciune in Imperiul Otoman,
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fidelitatea noastra. El a fost ucis pentru ca a dorit sd reformeze natiunea
bunicului sdu, pentru ca a refuzat sa se supuna. [...] La randul nostru, am
trait simbolul oragului Karbala“ si al corturilor sale trecute prin foc gi am
ridicat propriul nostru Karbala” libanez, in fata sionistilor, a lui George
Bush si a tuturor criminalilor si asasinilor care au vrut sa va supuna, sa va
distruga vointa si demnitatea. [...] Cat de mult se insald cei care cred ca
rezistenta Libanului a scazut! Cici o rezistentd care-si leaga destinul de
spiritul Karbala'-ului nu poate sd cada in disperare! O rezistenta in care
barbatii si femeile raspund deopotriva la apelul lui Husayn nu poate sa
slabeasca, nici sa dea Inapoi. [...]

Qutila faqat li anna-hu arada l-islaha fi ummati gaddi-hi (A fost
ucis [Husayn] numai pentru cd a vrut reformarea comunitatii
bunicului sdu — trad.n.). Este invocat termenul is/ah sau reforma,
termen-cheie in ideologia revolutionarda siitd. Daca islamul clasic
sunnit se teme de revolutie, aceasta fiind asociatd divizarii ummei sau
fitna, pentru curentele islamiste, de orientare sunnitd sau siitd
deopotriva, revolutia reprezintd un concept central al ideologiei lor.
Revolutia, rasturnarea ordinii existente, evident injusta, isi géseste
modelul de exemplificare in personajul istorico-mitologic Husayn.
Actiunile lui reunesc cele doua concepte de tawra si islah, ,,revolta”
si ,reformare”, care constituie astazi cadrul de actiune al miscarilor
islamiste. Insd reformarea unei societiti corupte nu poate fi realizati
fara sacrificiu; astfel, sustinatorii Hizbullah-ului, ca si Husayn, au
ales martiriul /htara §-Sahdda). Nu trebuie sa analizim prea mult
sensul acestei expresii pentru a vedea in ea interpretarea politico-
-revendicativi datd gestului martiric al lui Husayn, interpretare
identici cu cea furnizatd de ideologii revolutiei islamice iraniene'.
Prin martiriu, ca gest suprem de angajare pe calea reformarii societatii
apostatice sau corupte, se poate ajunge la islah. Nata allam min
Husayn wa ‘ashabi-hi wa nisa’i-hi (Sa invatam de la Husayn,

trecand mai apoi in Persia, unde a influentat aparitia manifestérii teatrale
siite, numita fa ziya, o punere in scend a martiriului lui Husayn, nepotul
Profetului Muhammad. Bernard Lewis plaseazd inceputurile genului teatral
ta ‘ziya (ta ‘ziya este un masdar sau infinitiv lung al verbului ‘azza, yu‘azzi, in
traducere ,,a consola pe cineva pentru pierderea cuiva”, ,,a prezenta con-
doleante”. Manifestarile de fa ziya au un loc important in structura imagina-
rului religios siit, fiind legate de doctrina martiriului, punct de referintd in
orientarea siitd a islamului) in Persia siita, la sfarsitul secolului al XVIII-lea
si Inceputurile celui de-al XIX-lea, optind pentru ipoteza influentei teatrului
popular otoman asupra raspandirii acestuia in zonele islamice siite.
1. A se vedea mai sus pozitiile lui Shariati i Khomeini.
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companionii §i femeile sale [femeile din familia sa n.n.] — trad.n.),
tagdid al-‘ahd li Husayn fi ‘am 2006 (innoirea pactului de fidelitate
fatd de Husayn 1n 2006 — trad.n.), rigal husayniin wa nisa’ zaynabiyat
(Zaynab era sora lui Husayn, fiici a celui de-al patrulea calif, Al
cunoscutd pentru virtutea ei. Barbati de felul lui Husayn si femei de
felul lui Zaynab), toate aceste enunturi sunt menite sd facad din
evocarea lui Husayn si a companionilor sdi modele de comportament
pentru sustinatorii Hizbollah-ului. Fiecare personaj istoric invocat are
rolul lui bine determinat in trezirea sensibilitatii maselor de
credinciosi, care trebuie sd raspunda in maniera scontata.

Exista in toate aceste texte, ca si in multe altele pe care le-am con-
sultat, un numitor comun care este constituit din referinte de limbaj.
Unii specialisti, la a caror opinie ne raliem, vorbesc chiar de un idiom
islamicl, caracteristic discursului islamist.

in 1988 apare documentul constitutiv al miscarii palestiniene Hamas”,
al carui continut se remarca printr-o serie de referinte culturale clasice in
evident anacronism’ cu societatea contemporani. Documentul, garnisit
cu referinte islamice clasice, face in articolul doisprezece, intitulat
Al-Watan wa l-wataniyya min wighati nazari harakati I-mugawamati
l-islamiyya bi Filistin (,,Patria si patriotismul in viziunea miscarii de
rezistenta islamicd Hamas”) urmétoarea afirmatie:

fagad sara gihadu-hu wa t-tasaddr la-hu fard-an ‘ald kulli muslim-in wa

muslimat-in. Tahrugu I-mar’ati li qitali-hi bi gayr idni zawgi-ha wa

I-‘abdu bi gayr idni sayyidi-hi (,,A lupta impotriva dusmanului a devenit

o obligatie pentru orice musulman, barbat sau femeie. Femeia are voie sa

1. Cf Timothy Mitchell, ,,L’expérience de I’emprisonnement dans le discours
islamiste. Une lecture d”’Ayyam min hayati” de Zaynab al-Gazali” in Kepel
si Yann, 1990.

2. Pe care l-am consultat in limba araba la adresa htp://www.islamonline.net/
Arabic/doc/2004/03/article1 1. SHTML

3. Mentionam in context cd, printre teologii musulmani contemporani, exista o
orientare modernistd care incearcd sa impuna o interpretare istoricd a textelor
sacre. Citam numele Say/-ului Amin al-HalT si urmatoarea luare de pozitie in
subiectul amintit: ,,din punct de vedere lingvistic, cuvintele au istoria lor si nu
avem dreptul sa scoatem un cuvant din contextul sau istoric si sa dam, astfel,
cuvintelor Coranului o valoare si aplicatii anacronice”. Este o tendinta tot mai
vizibild ca forma de manifestare in peisajul universitar egiptean: in 1982, un
tanar doctorand al Universitatii din Cairo a prezentat o teza intitulata Legende
in Coran, care afirma valoarea fundamental istorica a textului coranic. Teza a
starnit, cum era de asteptat, reactiile vehemente ale Universitatii islamice
Al-Azhar (¢f. Anawati i Borrmans, 1982, p. 36).
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mearga sa lupte fard permisiunea sotului sau, iar sclavul poate sa faca
acelasi lucru fara permisiunea stapanului sdu” — trad.n.).

Acest fragment de discurs este reprezentativ pentru anacronismele
care pot sa apard in ideologiile care se revendica de la si iau ca sursa
exclusiva de inspiratie legea islamicd. Referirea la sclavie este cel
putin bizard in contextul secolului XX, insad autorii documentului,
desi nu reclama intoarcerea unei asemenea practici, nu au reusit sa se
desprinda de prevederile legii islamice.

Romanul modern Blocul lakubian' al scriitorului egiptean Alaa
al-Aswani dedicd o buna parte a naratiunii fenomenului islamist din
Egipt si metodelor discursive caracteristice. Observam, fara dificul-
tate, recurgerea la referenti culturali considerati fundamentali in
crearea unui tip particular de solidaritate:

Islamic, islamic... Nu socialist, nici democrat! Khaybarz! Khaybar! Voi,
evrei! Oastea lui Muhammad se va Intoarce! Guvernanti tradatori, cu cat
ati vandut sangele musulmanilor?

[...] Problema este ca si cei din familia mea sunt neangajati. Ei sunt oameni
buni, dar, din pacate, se afla incd in Jahiliyya . Jihadul este o indatorire
islamica, la fel ca rugaciunea si postul. Ba jihadul este cea mai importanta
dintre toate indatoririle, dar guvernantii corupti, care au carmuit lumea
islamicd in vremea decadentei, au fost interesati doar de bani si de placeri
si — indrumati de oameni ai religiei ipocriti — au eliminat cu premeditare
jihadul dintre indatoririle obligatorii ale musulmanilor, dandu-si seama
ca, dacd lumea va ramane puternic atasata jihadului, acesta se va indrepta
in cele din urma impotriva lor, facandu-i sa-si piarda tronurile [...]
Guvernantii nostri pretind ca ar aplica Legea Islamului si in acelagi timp
afirma ca ne carmuiesc prin mijloace proprii democratiei... Allah stie ca
ei mint §i intr-un caz §i in celalalt... Legea islamica este ignoratd in
sarmana noastrd tard, noi suntem guvernati dupa dreptul francez laic, iar

1. Tradus in 2007 in limba romand de profesorul arabist Nicolae Dobrigan.
Traducerea fragmentelor citate 1i apartine.

2. Oaza si asezare locuitd de evrei in regiunea Medinei, capitala noii formatiuni

conduse de Muhammad. In semn de represalii pentru intrigile urzite impreuna

cu unele triburi arabe locale impotriva statului musulman in curs de formare,
acesta din urma a atacat localitatea Khaybar si a asediat-o, supunand-o.

Asimilarea guvernantilor tradatori actuali cu evreii din Khaybar din vremea

Profetului este evidenta si in defavoarea primilor.

Al-Aswani, 2007, p. 193.

4. Al-Jahiliyya (Al-Gahiliyya) ,.epoca ignorantei”, nume cu care arabii musul-
mani au denumit perioada anterioard aparitiei islamului. Grupurile islamice
radicale, insd, au in vedere prin acest termen masele neangajate religios ale
societatii musulmane actuale.

hed
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acesta ingaduie betia, adulterul si chiar perversiunile, cata vreme acestea
se fac cu acordul ambelor parti [...] Pretinsul stat democratic falsifica
alegerile, 1i aresteaza pe nevinovati si-i tortureaza, pentru ca aceasta clica
guvernanta si ramana la putere pentru totdeauna... [...] dar iatd-ne cum
le-o spunem raspicat, cu glas tare: nu vrem ca natiunea noastra sa fie nici
socialista, nici democratica! Vrem sa ramdna islamica-islamica! Vom
lupta si ne vom sacrifica atat viata cat si ceea ce avem mai de pret pentru
ca Egiptul sa redevina islamic... Islamul si democratia sunt doua lucruri
opuse, care nu se vor intdlni niciodata. Cum sa intalnesti apa cu focul
sau lumina cu intunericul? Democratia iInseamna ca oamenii sa se conduca
el insisi, in vreme ce Islamul nu cunoaste decat carmuirea lui Allah. Vor
sa supuna parlamentului Legea lui Allah pentru ca onorabilii deputati sa
hotarasca daca Legea lui Allah trebuie sau nu trebuie sa fie aplicata. [...]

jn 1977 au aparut pe piata de carte din Egipt Memoriile lui Zaynab
al-Gazali, presedinta Asociatiei Femeilor Musulmane, care a fost
inchisd de regimul Nasser, alaturi de alti exponenti ai migcarii
islamiste egiptene, fie ea moderatd sau radicala. Regimul Sadat, care
tocmai declangase o represiune feroce asupra elementelor de stinga
vizandu-i in special pe nasseristi §i care se afla intr-o fazd avansata de
negocieri cu statul Israel', avea nevoie de sustinerea islamistilor mo-
derati, categorie din care ficea parte si Zaynab al-Gazali. Aparitia
cartii lui Zaynab al-Gazali este expresia nevoii regimului Sadat de
legitimitate, in actiunile sale interne si externe. Analiza textului memo-
riilor din inchisoare ale lui Zaynab al-Gazali ne ofera posibilitatea de
a constata si urmari dezvoltarea unui limbaj propriu discursului islamist.
Locurile comune ale discursului de acest tip apar cu rigoare in textul
analizat: republica, forma de guverndmant instauratd de Gamal Abdel
Nasser, este invariabil asociata gahiliyy-ei, iar institutiile acesteia, in
special cele de represiune (in cazul de fatd, politia si securitatea
nationald), sunt, de asemenea, exponente ale unei culturi care nu are
nimic in comun cu valorile islamului. Anumite pasaje din aceastd
carte ne-au atras atentia in mod deosebit si credem cd meritd sa le
semnalam. Pe alocuri, sunt redate fragmente intregi din interogatoriile
la care a fost supusd Zaynab al-Gazali, dialoguri care ne retin atentia
prin modul in care autoarea foloseste registrele de limba. Astfel,
intrebarile si replicile celor care o interogheazd sunt invariabil in
dialectul egiptean, intr-o formd de araba colocviala, in timp ce ras-
punsurile pe care prizoniera le da sunt in araba literara, presarate cu
citate din Coran, avand sonoritatea unor maxime. Folosirea arabei

1. in noiembrie 1977, presedintele Sadat a vizitat Ierusalimul.
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literare nu este Intamplatoare si trebuie sa intelegem in subtext legatura
indisolubild dintre islam si limba araba literara, dintre credinta pura si
limba Profetului. Dialectul este aici simbolul indepartarii de valorile
sacre ale culturii islamice, de limba araba si de revelatia profetica.
Repartizarea celor doud registre, low si high, ale limbii arabe celor
doud categorii de actori este revelatoare pentru ideologia islamista
care-si asuma mostenirea islamica in cea mai purd forma a sa, cea a
inceputurilor, cind araba si islamul' erau cele doui fatete ale unei
singure realitati. In acest context, trebuie remarcati folosirea limbii
arabe literare in toate discursurile liderilor islamisti: de la clericii care
conduc Hizbullah-ul, pana la Usama bin Ladin, exprimarea se face in
registrul inalt al limii arabe. Dacd presedinti de state arabe’ si inalte
personalitati ale vietii publice folosesc si forme ale arabei dialectale
in transmiterea mesajelor catre receptorul intern, national, dar si
extern, acest lucru nu va fi Intalnit in registrul discursiv islamist.

V.4. Referintele religioase
si regimurile de factura laica

Apelul la simbolurile cultural-religioase nu este apanajul limbajului
islamist si contestatar, de orice orientare ar fi acesta, sunnit sau siit.
Invocarea simbolisticii de tip cultural-religios in sustinerea argumentativa
a diferitelor aspecte ale deciziei politice este o constantd a istoriei
discursive si faptice a modernitatii islamice.

Conceptul de gihad este, probabil, referentul religios cel mai
exploatat de cdtre ideologiile politice din spatiul arabo-islamic. Am
putea fi surpringi, dacd nu am lucra pe terenul alunecos al conceptelor,
sa-l intdlnim in cartea lui Gamal Abdel Nasser, Filozofia revolutiei,

1. De altfel, limba araba si islamul s-au slujit reciproc mergand aldturi pentru a
cuceri lumea, iar daca continutul islamului a suferit modificari si adaptari in
unele momente sau regiuni, limba araba, ca limba a mesajului sau, a rimas
singura constantd a acestui fenomen (cf. Hourani, 1991, p. 309).

2. Presedintele egiptean Muhammad Husni Mubarak foloseste frecvent exprimarea
in dialectul egiptean, in situatii in care auditoriul este intern, dar si in circumstante
,panarabe”; deseori declaratiile sale sunt dublate in araba literara de canalele
de televiziune panarabe — avem in vedere canalul Al-Gazira. Atitudinea prese-
dintelui egiptean ar putea fi, desigur, cititd si in altd cheie de interpretare, cea
nationalistd (cf. capitolul referitor la nationalismul teriorial).
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invocat cu una dintre conotatiile sale care ne sugereaza mai degraba o
utilizare islamista. ,,Desi luptam in Palestina, idealurile noastre se
aflau in Egipt”, marturiseste ofiterul Nasser, dupa care adaugd al-gihadu
[-"akbaru huwa fi Misra (Abdel Nasser, 1987, p. 13) sau ,,marele gihad
este in Egipt”. Acceptiunea cu care este folosit termenul in acest enunt,
sens devenit $i mai clar in context, este de luptd impotriva regimului
corupt, fiind vizat regele Fartiq si sistemul sau de guvernare in acord
cu britanicii.

Temenul de mugahid, derivat de la aceeasi radacina de la care
provine si gihad si care Inseamna ,,luptator angajat in gihad >, a suferit
si el resemantizari severe. Presedintele tunisian Habib Burguibal,
cunoscut pentru campania de laicizare a statului tunisian modern si a
institutiilor sale nou-create, urméand indeaproape modelul occidental,
se autointituleaza al-mugahid al-'akbar, ,,cel mai mare luptator”.
Termenul cunoaste o resemantizare spectaculoasd, semnificatia reli-
gioasd de baza fiind intru totul ocultati. Presedintele Bourguiba este
un luptitor, dar nu pe calea religiei: lupta sa se desfigoara in plan
social, iar obiectivul este modernizarea unei societati al carei statut de
inferioritate este motivat de liderul reformist laic prin insasi religio-
zitatea sa.

Gruparea iraniand Mujahidin é-Khalg®, al cirei nume face trimi-
tere la gihad-ul istoric, luptd, in contextul razboiului dintre Iran si
Irak, de partea acestuia din urma, care se defineste prin caracterul laic
al conducerii sale. De altfel, ideologia de inspiratie marxista a gruparii
Mujahidin é-Khalg i-a transformat In inamici atat ai monarhiei iraniene,
cat si ai republicii islamice instaurate in 1979. Mugahid este, in cazul
analizat, luptatorul pentru dreptate sociala, pentru eliberare politica de
sub jugul tiraniei clerului siit, achizitionand un sens care-l face

Presedinte al Republicii tunisiene din 1957 pana in 1987.

Grupare de rezistentd armata formata in timpul regimului sahului §i impotriva
guvernarii acestuia. Este fondatd in 1965 de un grup de tineri intelectuali ira-
nieni adepti ai unui islam progresist si ai ideologiilor de stdnga din Occident.
Dupa Revolutia din 1979, gruparea a refuzat sa recunoascé preluarea puterii
de citre Ayatollahul Khomeini si a deplans restrangerea libertatilor demo-
cratice sub republica nou-instituiti. in 1981, gruparea a organizat o mare
manifestatie impotriva puterii tot mai acaparatoare a clerului siit; manifestatia
a fost violent reprimatd de autoritati, iar migcarea a fost declaratd ilegala.
Obligata la exil, gruparea a emigrat in Franta, unde s-a bucurat de simpatia
socialigtilor, apoi in Irak, de pe al cdrui teritoriu a lansat atacuri si operatiuni
impotriva armatei Republicii Islamice.

N —
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antonimul semnificatiei initiale a vocabulei: mugahid fi sabili Allah
(,,luptator pe calea Iui Dumnezeu”).

Anul 1978, anul negocierilor de pace dintre Egipt si statul evreu,
a fost martorul numeroaselor discursuri mobilizatoare de simbo-
listica cultural-religioasa. Revista Ad Da ‘wa, organul gruparii Fratilor
Musulmani, condusa de Al—Hadaybl reprezentand latura non-violentd
a migcarii, care, pand atunci, nu mai pusese in cauza legitimitatea
regimului Sadat, a sustinut tot mai mult ideea cd regimul guverna
impotriva principiilor islamice. Universitatea Al-Azhar, aliatd de
reguld puterii In functie, intrd si ea in aceastd batilie a justificarilor
actelor prezentulul prin categoru de apreciere care apartin simbolisticii
trecutului glorios si, intr-o fatwa” legitimeaza tratatul de pace egipteano-
-israelian, asemuindu-l cu tratatele pe care Profetul Muhammad le-a
semnat in cond1t11 similare. Referirca se face la tratatul de la
Hudayblyya incheiat cu tribul Qurays stipan la Mecca, dar si la
versetul coranic care spune: ,,Daca ei se apleacd spre pace, apleaca-te
si tu si incredinteazad-te lui Dumnezeu, céci El este auzitorul, stiutorul”
(Coran, 8, 61).

Presedintele Sadat insusi, pentru a insufla curaj4 soldatilor aflati
pe frontul din Sinai in preajma razboiului din 1973, a dat operatiunii
numele de cod Badr, prima batilie din istoria islamului castigata de
musulmani. Trebuie mentionat cd acelasi simbol al batahel de la
Badr, in care musu]mann ajutati de o ceatd de 1 ingeri’, au castigat

confruntarea cu mult mai numeroasa armati meccand, este folosit in
acelasi moment istoric si de catre islamisti, care distribuiau la Cairo

1. Succesorul lui Hasan al-Banna la conducerea gruparii, dupa asasinarea aces-
tuia In 1949.

2. In traducere din limba araba, ,,consultare”, ,,aviz juridic” (,juridic” se refera
la dreptul islamic, figh).

3. Este locul in care Muhammad si conducatorii meccani au semnat, in 628, un
tratat in baza caruia el i sustindtorii lui puteau sa faca pelerinajul la Mecca in
anul urmator. Tratatul prevedea, de asemenea, o perioada de pace de zece ani
intre cele doud parti. Acordul a fost incalcat de meccani, iar Muhammad a
cucerit Mecca in 630.

4. Motivatia este confirmatd si in memoriile sotiei presedintelui Sadat, Jihan
Sadat (cf. Sadat, 1987, p. 401: pour enflammer le courage de nos troupes,
Anouar avait choisi de donner a cette opération de franchissement le nom de
code de Badr — allusion a la bataille de la vallée de Badr entre Médine et
la Mecque, au cours de laquelle Mahomet et trois cents fidéles avaient défait,
avec l'aide d’une nuée d’anges, un milier d’incroyants bien armés de la tribu
de Quraychites).

5. Conform traditiei islamice.
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manifeste (Sadat, 1987, p. 405) in care afirmau ca ajutoare divine
intervenisera in sprijinul armatei egiptene in Sinai.

De tip contestatar la inceput, dar devenitd apoi ideologie a diver-
selor guvernari arabe, doctrina ba ‘t-istd, creatie a nationalismului
arab, poate exemplifica apelul la referentii de ordin religios m
discursul public. Ne-am oprit la un discurs al lui Michel ‘Aﬂaq ,
parintele curentului ba 7-ist, rostlt in 1956 in fata unui grup de tineri,
intitulat Nazratu-na li d-din° (,Cum privim noi religia”). Scopul
discursului este anuntat de la inceput: tahdidu markazi d-din fi hayati
l-ummati I-‘arabiyya (,,definirea locului religiei in viata natiunii arabe”).
Intreg discursul este o abild asumare a islamului, ca religie revolutio-
nard, reformatoare a societatii corupte, in masura sa reformuleze acum,
asa cum a facut-o si in timpul Profetului si a primilor musulmani,
principiile de functionare a societdtii. Asocierea islamului cu ideea de
revolutie impotriva unei societdti corupte care a confiscat religia in
folosul clasei asupritoare este punctul central al discursului lui Michel
‘Aflag. Ideologia ba t-istd® este prezentati in acest discurs ca o
consecintd a dorintei de emulatie a islamului originar si a intentiei
acestuia de reformare sociala: al-islamu tawrat-un la yafhamu-ha illa
t-tawriyiina (,,islamul este o revolutie pe care nu o pot intelege decat
revolutionarii”). Cu deosebitd abilitate, islamul este plasat In context
national si subordonat, ca si categorie identitara, etnicitatii: fi hayati-na
al-qawmiyya, hadit-un hatir-un wa huwa zuhiru l-islam (,,in viata
noastrd ca natiune, existd un eveniment capital, iar acesta este aparitia
islamului”). Islamul este, prin urmare, un eveniment deosebit de
important, dar nu definitoriu, el este unul dintre evenimentele care au
marcat evolutia istoricd a natiunii arabe. Islamul este o revolutie si
aceasta este calitatea cea mai de pret pentru care el este revendicat de
discursul ba ‘t-ist: al-islamu  ‘inda zuhari-hi huwa harakat-un
tawriyyat-un ta'irat-un ‘ala ‘asiyd’a kanat mawgidat-an (,,islamul,
in momentul aparitiei lui, era o miscare revolutionard care se ridica
impotriva unor lucruri existente”).

1. Michel ‘Aflaq este crestin. Ni s-a parut important de subliniat, avand in
vedere continutul discursului.

2. Textul in limba araba este publicat in colectia de discursuri ale lui Michel
‘Aflaq intitulatd F7 sabil al-Ba t, 1a Beirut, in 1959, si preluat in antologia de
texte arabe a lui Le Gassick, Trevor J., Major Themes in Modern Arabic
Thought: an Antology. Qadaya ra isiyya fi-l fikr-i'l ‘arabt al-mu ‘asir. Arabic
Texts, The University of Michigan Press, 1979, pp. 137-144.

3. In limba araba, ba ¢ inseamna ,renagtere”, ,resurectie”.
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Perechea tawra-fasad (,,;revolutie”-,,coruptie”) nu intdrzie sa apard
in discursul lui Michel ‘Aflaq: antum al-gilu t-ta’iru ‘ala l-qadimi
I-fasid (,,voi sunteti generatia care se ridicd Impotriva vechii oranduiri
corupte”), pentru a sublinia necesara revoltd impotriva unei ordini
corupte, invocand inceputurile islamului si, deci, repetarea modelului.
Mesajul islamic iese din sfera religioasa in discursul lui ‘Aflaq, confe-
rindu-i-se valente sociale, nationale si culturale. Cuvantul trebuie sa
se transforme in actiune, agsa cum s-a intAmplat la inceputurile islamului,
actiune revolutionard care sa schimbe in bine, sd reformeze: inna
l-muslimina [-‘awwalina ‘arafii n-nidala min ‘agli l-mabda’ (,,primii
musulmani au stiut sa lupte pentru principii”’). Revolta lor a fost totala;
dincolo de aspectul religios, ei s-au ridicat impotriva sistemului corupt
dupa care era organizatd Mecca, contestand injustitia sociala si nedrep-
tatea: vocabule precum nidal (,,luptd”), zulm igtima‘t (,,nedreptate
sociald”), tabaqat al-‘agniya’ (,,patura celor bogati”), al-haqq al-igtima T
(,,dreptatea sociala”), desi folosite cu referire la momentul inceputurilor
islamului, trimit la un mesaj de tip socialist, folosind categorii apartinind
doctrinei socialiste internationale. Religia adevaratd a fost confiscata
de tabaqatu I-'agniya’ alladina Sawwahii d-dina (,,patura celor bogati
care au denaturat adevarata religie”), pentru ca ad-dinu [-haqiqiyyu
huwa dawm-an ma‘a l-ma zlamina wa ma‘a t-ta'irina ‘ala l-fasad
(,adevarata religie este intotdeauna de partea celor nedreptatiti si a
celor care se ridica Impotriva coruptiei’”).

Revendicarea modelului islamului de inceput nu este Intdmplatoare
in discursul lui Michel ‘Aflaq si, in general, al ideologiei ba ?-iste.
Posibila asociere a ba ‘t-ismului cu ateismul marxist sau comunist este
una dintre temerile majore ale partidului, avand in vedere ca publicul
vizat este unul profund religios. Detagsarea de comunism este clar
exprimatd de Michel ‘Aflaq in discursul din 1956: bayna-na wa
bayna s-Suyu ‘iyya al-farqu ma bayna l-abyad wa l-aswad (,,intre noi
si comunism diferenta este ca aceea dintre alb si negru”). Religia (nu
islamul) este respinsa de catre Aflaqg, dar e vorba numai de formele ei
anchilozate, acele structuri care o tin departe de popor si care Impie-
dica reformarea societatii, insd ad-dinu ‘asdsiyy-un wa sa-yarga‘ ila
gawhari-hi wa safa’i-hi (,,religia este un element fundamental si isi
va regdsi esenta i puritatea initiala”). Urmeaza o infierare decisiva si
fara echivoc a ateismului, considerat drept pozitie daunatoare $i min-
cinoasi. In Europa, revolta impotriva religiei a devenit ea insisi o
religie, necesitatii emanciparii sociale i-a raspuns religia progresului si
a egalitatii. Revolutia europeana a fost o tawratu tahriri l-insaniyyati
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min tahti zulmi d-dini I-fasid (,,revolutia eliberdrii umanitatii de sub
tirania religiei corupte”).

Qustantin Zurayq (n. 1909), discipol al ui Al-Husri, este autorul
cartii Al-wa'y al-qawmi (Constinta nationala, 1939), consideratd in
literatura de specialitate ca fiind cea mai complexa lucrare despre
unitatea araba si pentru unitatea araba. In cele ce urmeazi, vom lua in
discutie nu meritele crestinului Qustantin Zurayq in elaborarea ideo-
logiei nationalismului arab, ci felul in care referentii religiosi islamici
sunt folositi in discursul nationalist arab in incercarea de a recupera
o parte semnificativa a patrimoniului cultural si de civilizatie. Discursul'
la care ne-am oprit a fost rostit in 1939, cu ocazia sarbatoririi zilei de
nastere a Profetului, celebra sarbatoare mawlid an-nabt’, si este
intitulat Al-gawmiyya wa d-din (Nationalismul si religia). Asa cum
am vazut si din textul analizat mai sus, unul dintre discursurile lui
Michel ‘Aflaq, punctul de la care se porneste este ca nici o ideologie
politica ce se dezvoltd in spatiul de civilizatie arabo-islamica nu-si
poate permite sa neglijeze factorul religios. Revalorificarea in cheie
ideologica proprie a elementului religios islamic ar putea fi trasdatura
comund a tuturor curentelor si ideologiilor politice din acest spatiu.
Revenind la discursul lui Zurayq, remarcdm de la inceput insistenta
cu care se doreste recuperarea simbolisticii religioase: Muhammad
este an-nabrt al-‘arabi, ,,Profetul arab al islamului”, purtator de risalat
rihiyya li I’abna’i al-ummati I-‘arabiyya (,,mesaj spiritual pentru fiii
natiunii arabe”). Islamul este unul dintre factorii constitutivi ai natiunii
arabe, accentul punandu-se pe relatia de subordonare a religiei fata de
natiune: ad-dinu min ahammi I-quwati allati waratna-ha mina l-madt
(,religia este una dintre cele mai importante forte pe care le-am
mostenit din trecut”). Este recunoscutd importanta islamului ca factor
identitar definitoriu, desi nu in defavoarea arabitatii: naqifu al-yawma
fi hatayni [-quwatayni al-gabbaratayni (,ne oprim astizi in fata
acestor doud forte uriase, religia si natiunea”). Cele doud forte se afla
intr-o relatie de complementaritate: al-gawmiyyatu [-haqigiyya la
yumkinu-ha bi hal-in mina [-'ahwali an tunaqida d-dina s-sahtha, id
laysat, fi gawhari-hi siwa harakat-un rithiyya tarmi ila ba'ti quwa
al-ummati I-dahiliyya (nationalismul adevarat nu poate sub nici o
forma sa fie antagonic dreptei religii, pentru ca, in esentd, aceasta nu

1. Textul in limba araba face parte din lucrarea Al-Wa'y al-gawmi (Constiinta
nationald), publicata 1n 1939 si preluata integral in antologia de texte arabe a
lui Le Gassick, 1979, pp. 131-135.

2. In limba araba, ,hasterea Profetului”.



LIMBAJUL IN CONSTRUCTIA POLITICA A GANDIRII ARABO-ISLAMICE... 295

este decat o miscare spirituald menitd sd trezeascd la viata fortele
interioare ale natiei”); al-gawmiyyatu [- ‘arabiyya fi waghi-ha as-sahih
la tu‘aridu din-an mina l-adyan wa la tundfihi (,,nationalismul arab,
in acceptiunea sa corectd, nu neagd $i nu se opune nici uneia dintre
religiile lumii”).

Intr-un singur caz religia devine dusman al natiunii: atunci cand
genereazd sectarism, care echivaleaza, in ideologia nationalistd, cu
spargerea unitatii ummei: wa ida ‘aradati l-qawmiyyatu Say’-an, fa
laysa huwa ar-rithiyyatu d-diniyya, wa innama huwa al-‘asabiyyatu
l-haddama allatt tag ‘alu ar-rabitata t-ta’ifiyya agwa mina r-rabitati
l-qawmiyya (,iar dacad nationalismul combate ceva, acest lucru nu
este spiritualitatea religioasa, ci sectarismul distrugator, care face ca
legdtura de grup sa fie mai puternica decat cea nationald”). Teama de
segmentare, care poate proveni din afilierea religioasa neunitara, este
aproape ideologizatd in discursurile nationaliste, iar orice element
care prezintd riscul de a segmenta natiunea este perceput ca amenintator.
Nu ne surprinde, in acest context, utilizarea adjectivului hizb7 ! pentru
a desemna atitudinea sectard a anumitor grupuri, care, folosindu-se de
motivatii religioase, amenintd unitatea natiunii arabe. Inteleasa in sens
corect, religia este element de referintd pentru unitatea araba: amma
ad-dinu as-sahithu fa huwa yanba‘u wa l-gawmiyyata min ma Tn-in
wahid-in, li-dalika yatarattabu ‘alda I-qawmiyyina al-‘arab an ya ‘adu
ila masadiri dini-him (,,Cat despre religia adevarata, ea si nationalismul
izvorasc din aceeasi sursd; de aceea trebuie ca nationalistii arabi sa se
intoarcd la originile religiei lor”). Din ideologia reformistilor musul-
mani de la sfarsitul secolului al XIX-lea este reluat principiul intoarcerii
la surse, la originile mitice ale ummei arabe’, daruiti cu un Profet si
cu o religie care i-au asigurat unitatea. Ma ‘aldqatu n-nabi Muhammad
bi-l gawmiyyati [-‘arabiyya? (,,Dar care este legatura Profetului
Muhammad cu nationalismul arab?”) Intrebarea nu este formulati
intamplator, pentru ca recuperarea unui simbol atat de puternic precum
modelul profetic este fundamentald pentru succesul unei idei in acest
spatiu, iar Zurayq stie foarte bine acest lucru. Asa ca Muhammad,
dupa ce este definit ca Profet al islamului, este numit muwahhid
al-‘arab (,,cel care i-a unit pe arabi”) fi kutlat-in wahida... fi bitaqati

1. De la hizb, tradus In mod curent prin ,,partid”, insa sensul cu care il foloseste
Zurayq este cel negativ, ,factiune”, ,segment”, ,.grup”; prin urmare, hizbr
este cel care dezmembreaza, fragmenteaza, distruge unitatea unui intreg.

2. Umma arabda este curentul nationalist care favorizeaza factorul etnic in
definirea identitara.
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l-iman (,,0 singurd comunitate, in creuzetul credintei”). Muhammad
devine astfel un gawmi, un nationalist avant la lettre. Desi factorul
unificator este religia, ea nu a primat niciodatd in fata constiintei
arabitatii: nagidu Su ‘ur-an ‘arabiyy-an hattd fi I-‘ahdi I-'‘awwal hina
kanati I- ‘atifatu d-diniyyatu l-islamiyya la tazalu fi assadi galayani-hi
(,,regasim simtire araba chiar si In epoca Inceputurilor islamului, cand
sentimentul religios continua sa fie in plind efervescentd”). Este chemata
sd depund marturie in favoarea primatului arabitatii insdsi atitudinea
pe care Profetul noii religii a avut-o fatd de arabii crestini, evaluata ca
fiind mult mai bund in comparatie cu tratamentul rezervat altor
orientdri religioase. Desigur, aceasta se datoreaza comunitdtii de etnie
si limba. De altfel, triburi de arabi crestini au participat la campaniile
armatelor musulmane, continua Zurayq sia aduca argumente, iar la
cateva decenii de la aparitia islamului, arabii s-au individualizat in
cadrul califatului devenit eterogen din punct de vedere etnic: fumma
qawwa hada $-Su‘iru I-‘arabiyyu bi duhili I-'a‘agim wa tafasst
as-su ‘ubiyya wa-stadda takattulu I-‘arab li s-saddi hagamati I-furs
wa t-turk wa sawda-hum mina $-Su ‘b (,,apoi, acest sentiment arab a
devenit tot mai puternic, odatd cu intrarea strdinilor in califat si
raspandirea ideii Su ‘@biyya, iar actiunea de unificare a arabilor s-a
accentuat pentru a respinge atacurile persanilor si turcilor si ale altor
neamuri asemenea acestora”).

Profetul Muhammad este proiectat in pozitia conducatorului arab
ideal, cel care a reusit, pornind de la o solidaritate de tip religios, sa
unifice triburile arabe. El este numit de Zurayq az-za Tm al-‘arabt
Muhammad ibn ‘Abdillah (,liderul arab, Muhammad ibn Abdillah”),
termenul za 7m facand parte din vocabularul curent al ideologiei
nationaliste arabe.

De la aceastd atitudine de subordonare a religiei, vizibila in cazul
nationalismului arab, in special cel de tip ba 7-ist, ajungem la indife-
renta fata de factorul religios in cazul socialistului egiptean Salama Misa'.
Pentru acesta, religia, fie ca este vorba de crestinism, islam sau iudaism,
nu are legaturd cu socialismul: al-istirakiyyatu, qabla kulli Say'in,
nizam-un mali-un la dahla la-hu fi d-din (,socialismul, inainte de
toate, este un sistem economic care nu are nici o legatura cu religia”).

Recuperarea islamului, dupa o perioadda in care diverse ideologii
laice au dominat spatiul politic arabo-islamic, a devenit o strategie
necesara pentru regimurile politice din aceastd zona culturala. Lasand

1. intr-un articol publicat la Cairo, in 1962, si intitulat ,Ma hiya al-i§tirakiyya?”
(,, Ce reprezinta socialismul? ") in Le Gassick, 1979, pp. 113-121.
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la o parte exemplul iranian, unde discursul islamist a fost insotit de o
actiune pragmatica de insusire a puterii politice, in majoritatea
statelor musulmane elementul islamist s-a vazut marginalizat si redus
in contextul asumarii de citre statul insusi a unui limbaj' profund
religios. Strategia la care a recurs statul, in incercarea de a recupera
limbajul contestatar al opozitiei islamiste, variaza, de la integrarea
partidelor islamiste moderate in jocul politic, la reislamizarea sociala
coordonatd de catre stat, anuland astfel actiunile islamistilor, si pana
la elaborarea unor produse ideologice personalizate2 care incorpo-
reaza elementele religioase. Statul incearcad in toate cazurile descrise
sd controleze si sa recupereze islamul, iar una dintre cele mai de
succes metode este institutionalizarea clerului, transformat in asociat
si purtator de cuvant al puterii politice. Strategia nu este originald nici
in islam, nici in restul lumii.

Cat priveste teologii istoriei islamului, acestia au o lunga experienta
de sustinere si interlegitimare cu institutia politicului. Statul instituie
universitati islamice si functii oficiale pentru clerici: marele muftiu al
republicii tunisiene (Roy, 1992, p. 160), in timp ce renumita madrasa
islamica, Zaytiina, devine, din 1958, universitate de stat. Pretul acestei
recuperari a islamului de catre limbajul oficial se rasfrange, in
proportii variabile, asupra diverselor aspecte sociale. Statul se vede in
ipostaza de a concura miscarile islamiste si de a propune produse
sociale si culturale care sid anuleze succesul islamistilor. O atenta
monitorizare a mijloacelor oficiale de informare in masa (despre care
se stie ca reflectd pozitia guvernului, cum ar fi cotidianul A/-Ahram in
Egipt sau televiziunile si posturile de radio nationale din fiecare stat
arab in parte) din ultimele doud decenii ale secolului XX poate cu
usurintd exemplifica acest proces in evolutie: cresterea treptatd a ponderii
acordate elementului religios In mass-media. Prezenta predicatorilor
in paginile ziarelor §i pe ecranele televiziunilor, intreruperea emisiu-
nilor de radio si televizate pentru difuzarea celor cinci rugaciuni zilnice,
articole ample in care clerici reputati reamintesc indatoririle credin-
ciosului musulman, gézduirea dezbaterilor cu continut social-religios
in cadrul mass-mediei — toate sunt o constantd a peisajului cotidian
arab. Punerea la dispozitia religiosului a acestui spatiu public de
expresie a fost facutd in intentia de a evita discursul din umbra,
subminator, paralel cu intentia statului.

”i

1. intelegem prin ,limbaj” intregul complex de atitudini, decizii, strategii din
care se constituie actiunea institutiei statale.
2. Qaddafi, in Libia.
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Statul trebuie sa se simtd in sigurantd; de aici si nevoia de a avea
totul sub control: in Maroc, de pilda, predica de vineri, act extrem de
important prin care se realizeazd in mod traditional comunicarea
dintre credincios si cleric, dintre credincios si autoritate, este unica
pentru toate moscheile din regat, pentru a se evita pluralitatea dis-
cursului islamic. Relatia dintre credincios si cleric, dar mai ales con-
trolul acesteia este cheia pentru pastrarea ordinii sociale. Principele,
in toate perioadele istorice ale islamului, a comunicat cu masele prin
intermediar, fie ca acesta se afla in subordinea sa administrativd sau
ca facea parte din clasa teologilor. Daca intermediarul era cleric,
mesajul politic era transmis Intotdeauna prin predica de vineri: a doua
parte a acesteia avea invariabil accente social-politice. De aceea,
monitorizarea continutului discursului de la moschee a fost si este de
o importanta vitald pentru institutia statala.

In schimbul acestei fidelitati, statul a facut unele concesii: in 1982,
Turcia laicd a decis reintroducerea studiului religiei 1n scolile primare
si licee, dupa ce cu zece ani inainte aderase la Organizatia Congresului
Islamic. Pentru a da satisfactie mediilor religioase, Curtea de Justitie
din Egipt I-a condamnat, in decembrie 1991, pe scriitorul Ala” Hamid la
opt ani de inchisoare, sub acuzatia de blasfemie (cf Roy, 1992, p. 161),
pedeapsa pe care o imparte cu editorul siu, Muhammad al-Madbuli,
pentru afirmatia ca ,,religia este doar o fabricd de mituri”. Exemplele
de acest gen sunt numeroase. in 1996, jurnalistul egiptean Abdullah
Kamal a publicat studiul ,,O analiza psihologica a profetilor”, in care
a propus o interpretare diferitd a actului revelatiei. Cartea a fost calificata
de catre Sayh-ul Universitatii islamice Al-Azhar, Muhammad Sayyid
at-Tahtawl, drept blasfemie la adresa imaginii Profetului Muhammad
si, drept consecintd, statul egiptean a intervenit, interzicand cartea si
confiscand toate exemplarele de pe piata. In iulie 1992, Farag Foda,
cunoscut critic al fundamentalismului religios si al repercusiunilor
acestuia asupra societatii egiptene, a fost asasinat. A urmat un proces
in care gestul prezumtivilor asasini a fost justificat de una dintre
figurile de marca ale Universitatii Al-Azhar, Sayh-ul Ahmad Gazal,
care a pledat pentru ca secularistii de teapa lui Farag Foda sa fie
trimigi la moarte, obligatie care, dacd nu va fi indeplinitd de stat asa
cum se cuvine, Isi va gési o solutionare de tip individual'.

Dreptul, de la cel care reglementeaza statutul personal pana la
dreptul penal, a suferit o profunda reislamizare, chiar si in statele declarat

1. Cf Koenraad Elst, ,,Rushdie Rules”, in Middle East Quarterly, iunie 1998.
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laice, precum Irakul (pand la cdderea lui Saddam Husayn) si Siria.
Egiptul a introdus in Constitutia din 1971 un articol care afirma ca
SarT‘a este principala sursa a legislatiei, in timp ce Constitutia sirianad
din 1973 a reintrodus obligatia pentru presedintele statului de a fi
musulman. In Pakistan, generalul Zia’u 1-Haqq' a instituit in 1979 un
sistem de tribunale religioase care functioneaza alaturi de cele civile,
precum si impozitul islamic, zakat, conturile bancare (Roy, 1992, pp.
162-163).

Patrimoniul de simboluri religioase pare a fi o sursa inepuizabila
pentru oricine doreste sau are nevoie, la un moment dat, de sprijin
pentru o idee sau alta. Aceastd maleabilitate si multipla utilizare a
referentilor religiosi ar putea parea suspectd dacd nu am discuta
despre modelele sociale desenate, intr-o forma sau alta, de islam. Nu
afirmam prin aceasta principiul specificitatii culturii islamice, ci
specificul unei faze din evolutia uneia dintre culturile lumii. Daca
despre cultura occidentald se afirmda ca a depasit pragul erei post-
moderne, despre modelele culturale arabo-islamice am putea spune ca
patrund in epoca modernitatii lor. Este o problemd temporalda, de
plasare in timpul istoric.

1. Muhhammad Zia’u 1-Haqq (1942-1988), militar si om politic pakistanez, a
condus Pakistanul intre 1978 si 1988, cand a murit in urma unui accident de
avion. Pe plan intern, dupa lovitura de stat care 1-a adus la putere, a initiat o
serie de procese i condamnari la moarte ale unor fosti lideri, printre care si
Zulfikar Al Bhutto, tatdl lui Benazir Bhutto. Pe plan extern, a jucat un rol
extrem de important in conflictul afgano-sovietic, alimentdndu-i constant pe
afgani cu material de razboi de provenientd americana.
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