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Resumo

O conceito de espago, assim como o de tempo, foi objeto de especulagio filoséfica
durante milénios. O artigo mostra que, nas ciéncias sociais, as representagoes € os valores
atribuidos pelos homens de uma mesma civilizagao as diferentes regioes ou espagos — que
Durkheim ja demonstrava terem origem social — constituem importantes ferramentas de
pesquisa e apresenta como estudo de caso a cultura islAmica.
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Abstract

The use of space as a category in social sciences. Perception and representation of space
in the Arab-Muslim society based on medieval sources: a case study.

Philosophical analysis discussed the concept of spage, as well as that of time, for milleniums.
The article demonstrates that social sciences can use the representations and values given
by men of the same civilization to different regions or spaces — that Durkheim already
said have social origin — as important research tools, and presents the specific case of the
Islamic culture.
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Espaco ¢ tempo sdo conceitos que tém desafiado o ser humano e que foram objeto de
especulacio filoséficaao longo de milénios. A tendéncia a “espacializar o tempo”, mostrada
nos documentos que chegaram até nés das primeiras civilizagoes que desenvolveram a
escrita, indicaria, segundo algumas interpretagdes, que a nogao de espago pode ter sido
percebida pelos seres humanos antes da nogio de tempo (Cardoso, 2005, p. 12).

Todos os seres humanos — consciente ou inconscientemente — estabelecem relagoes
entre as categorias de espago e de tempo ¢ essa associagio adquiriu uma surpreendente
confirmagio nos primeiros anos do século XX, com a Teoria da Relatividade de Einstein,
hoje amplamente aceita nos meios cientificos, segundo a qual espago e tempo se
relacionam estreitamente e, por isso, nao ¢ possivel construir modelos por separado para
cada um deles. Esse fato levou a necessidade de se definir uma categoria espago-tempo
com propriedades especificas.

No entanto, essa intima relagio entre as categorias “césmicas” (Guriévich, 1990, p.
6) nem sempre ¢ refletida nas pesquisas das ciéncias humanas. Na maior parte das vezes
o estudo do meio habitado por uma determinada sociedade ¢ cindido do tempo para
facilitar a exploragio dos fatos. Porém, esse recurso metodoldgico produz uma verdadeira
fratura entre estas duas nogdes que nao reflete 0 modo como estas categorias representam
o vivido.

Aristoteles, em sua teoria do conhecimento, explicitada em varios trabalhos, em
particular no livio Da alma, estuda conceitos percebidos pelos sentidos, associando-os a
disciplinas das matematicas: aritmética e geometria, em relagio ao espago, e uma disciplina,
quantitativa, relativa a continuidade temporal (Brentano, 1943, p. 59). Entendia espaco
e tempo como categorias mediante as quais os seres humanos podem classificar os fatos
senstveis. Essa nocio foi retomada por Immanuel Kant (1724-1804), com uma visao
diferente: o ponto de partida do conhecimento humano seria a razdo, que imprime suas
categorias (forgas puras) nos objetos. No livro Critica da razio pura, no qual analisa a
faculdade de conhecer, Kant explica que o espago nao ¢ um conceito empirico abstraido
de experiéncias externas. Para ele, a representagio de espaco ja “tem de estar subjacente
para certas sensagdes se referirem a algo fora de mim”. (Kant, 1999, p. 73). Logo, o espago
¢ uma representagao a priori necessaria que permanece subjacente a todas as intui¢oes
externas. O mesmo acontece com o tempo: espago ¢ tempo sao formas puras a priori; ou
seja, independem da experiéncia sensivel. Se nao contassem com essas representagoes, os
seres humanos nao teriam condi¢oes de tomar conhecimento das coisas. Assim, o espago
¢ a forma de todos os fendmenos dos sentidos externos, enquanto o tempo ¢ a forma das
percepgoes internas

Emile Durkheim (1858-1917) interessou-se desde cedo pelas categorias de
pensamento, articulando-as com os temas a cujo estudo dedicara-se. Entendia ele que um
certo numero de nogoes essenciais — estudadas desde Aristdteles, que as denominara de
“categorias do intelecto” — estd presente na nossa vida: nogdes de tempo, de espago, de
género, de nimero, de causa etc. Essas nogoes essenciais correspondem as propriedades



mais universais das coisas e podem ser comparadas a molduras que engastam o pensamento
e sao insepardveis do funcionamento normal do espirito.

Numa critica a perspectiva kantiana, Durkheim afirma que o espago nao é o meio vago
e indeterminado imaginado pelo filésofo de Konigsberg, jé que se fosse “absolutamente
homogéneo nio serviria para nada ¢ sequer poderia ser pensado” (Durkheim, 1989, p.
40). Para ele, a representagio espacial consiste em uma primeira coordenagio introduzida
entre os dados da experiéncia sensivel, que seria impossivel se as partes do espaco fossem
realmente substituiveis umas as outras. Ou seja, a partir da experiéncia, os seres humanos
— exatamente como o fazem com o tempo — dividem e diferenciam o espaco.

Durkheim assinala que essas divisoes, essenciais para a compreensio do espaco,
decorrem “do fato de valores afetivos diferentes terem sido atribuidos as regides” por
homens de uma mesma civilizagao, “que possuem uma mesma representacao do espago.”
Porque evidentemente “¢ necessrio que esses valores afetivos ¢ as distingoes que deles
dependem sejam igualmente comuns, o que implica, quase necessariamente, que sio de
origem social.”

A partir de sua convicgao na origem social das categorias como tempo e espago,
Durkheim diz ser possivel superar o choque entre as duas concepgoes da teoria do
conhecimento que se confrontam “hd séculos™ a dos empiristas, para os quais as categorias
seriam “feitas de pegas ¢ pedacos ¢ o individuo, o obreiro dessa construgio” e a dos
aprioristas, para os quais as categorias nio podem derivar da experiéncia. E o seu caréter
social que permite compreender de onde vem a necessidade das categorias: “Se os homens
nio estivessem de acordo sobre essas idéias essenciais, se eles nao tivessem uma concepgao
homogénea do tempo, do espago [...] todo acordo entre as inteligéncias tornar-se-ia
impossivel e, por conseguinte, toda a vida em comum.” (Durkheim, 1989, p.46). Assim
renovada, a teoria do conhecimento parece, pois, na visao de Durkheim, chamada a reunir
as vantagens contrarias das duas teorias rivais, sem apresentar os seus inconvenientes.

O pensamento de Durkheim parece préximo, mesmo que afastado no tempo, do de
Clifford Geertz, na interpretacao que este faz da cultura como conceito essencialmente
semiético. Coincidindo com Max Weber na avaliagio do homem como um animal
amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu, Geertz assume a cultura nio
como uma ciéncia experimental a procura de leis, mas como uma ciéncia interpretativa,
a procura de significado (Geertz, 1989, p. 15). O antropélogo propéoe duas ideias: a
primeira ¢ que a cultura ¢ melhor vista nio como padroes concretos de comportamento,
costumes, tradi¢des, mas como um conjunto de mecanismos de controle — planos,
regras, instrugdes (os “programas” dos engenheiros de computagio) para governar o
comportamento. E mostra que o homem depende, muito mais do que qualquer outro
animal, de tais mecanismos de controle, que chama de programas culturais, para ordenar
seu comportamento.

Geertz estima que sem esses padroes culturais — “sistemas organizados de simbolos
significantes” — o comportamento humano seria ingovernavel. A cultura — isto ¢, esses
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padroes — ndo ¢ apenas um ornamento da existéncia humana, mas condigio essencial
para cla, a principal base de sua especificidade.

A percepgao do tempo e do espago faz parte dos sistemas organizados de simbolos
significantes de Clifford Geertz e, portanto, estd permeada de significados especificos em
cada cultura, a partir de concepg¢oes produzidas socialmente, no sentido dado por Durkheim.
Aron Guriévich coincide com esses autores quando afirma que “o homem nio nasce com
‘sentido do tempo’; suas nogdes espaciais ¢ temporais vém sempre determinadas pela cultura
a qual pertence.” (Guriévich, 1990, p. 52).

Para o soci6logo alemio Georg Simmel (1858-1918), estudioso dos processos de
socializago, o que tem importincia social nao é o espaco, mas o encadeamento ¢ a conexao
que o ser humano estabelece entre as diferentes partes do espaco, a partir de fatores espirituais
(Simmel, 2006). Na sua visio, o espago é uma atividade da alma, a maneira como os homens
unem, em intui¢des unitdrias, os efeitos sensoriais que em si mesmos nao possuem elo algum.
Desta forma, esse espago passa a ter uma importancia particular no estudo de uma sociedade
dada, pois a agio reciproca transforma o espago, antes vazio, em algo cheio de significado;
portanto, ao tentar conhecer as formas de socializagao, devemos estudar a importincia que
as condigoes espaciais de uma determinada socializagiao tém, em sentido socioldgico, para
suas demais qualidades e desenvolvimentos.

Partilhando dessa ideia, o socidlogo e filésofo francés Henri Lefebvre afirma que o
espago social nao ¢ um produto qualquer no meio de outros produtos; ele envolve as coisas
produzidas; ele abarca as suas relagoes na sua coexisténcia e sua simultancidade: ordem
(relativa) e/ou desordem (relativa). Ele resulta de uma série e de um conjunto de operagoes
¢ por isso nio pode ser reduzido a um simples objeto (Lefebvre, 1986, p. 88). Por essa razo,
insiste: o espago ndo ¢ uma ficgao, “comparavel aquela de um signo, de uma representagio, de
uma idéia, de um sonho”. O estudo do espago social requer um conhecimento profundo do
objeto de estudo, pois “nem a natureza — o clima e a localizagio — nem a histéria anterior”
s3o suficientes, por si sds, para explicd-lo.

De formacgio marxista, Lefebvre inclui entre os elementos que contribuem para a
formagio e a evolugio do espago social o crescimento das forcas produtivase entende que é o
fruto das relagoes de todos os elementos citados anteriormente o que produz o espago social.
Na verdade, na sua concep¢io nio hd um espaco social, mas muitos: uma multiplicidade
indefinida da qual o termo espaco social denota o conjunto nio divisivel. Por outro lado,
nenhum espago desaparece no curso do crescimento ou do desenvolvimento. O mundial ndo
elimina o local. E mais: a forma do espago social “¢ o encontro, a reunio, a simultancidade de
tudo aquilo que hd no espago, tudo o que ¢ produzido seja pela natureza, seja pela sociedade
— seja por sua cooperagao, seja por seus conflitos.” (Lefebvre, 1986, p. 121)

Se o espago social ¢ constituido por um conjunto de sistemas de relagoes, a linguagem
que permite que elas se estabelecam tem, evidentemente, uma importincia fundamental. Da
mesma forma, a escrita — que transmite no tempo e no espago esse sistema de relagdoes —
constitui um instrumento de alargamento do espago social.



Por ter essa especificidade de compreender complexos sistemas de relagdes, o espago
social ndo coincide necessariamente, nem deve ser confundido com o espago habitado por
uma determinada comunidade. Portanto, ¢ impossivel reduzir o espago social a um espaco
geografico.

O espagosocial envolve, do ponto de vistametodoldgico e tedrico, trés conceitos: forma,
estrutura e fungdo. Isto ¢, ele pode ser objeto de andlises formal, estrutural ou funcional.
Cada um deles aporta uma metodologia para o estudo daquilo que, 4 primeira vista, pode
parecer indecifravel. Se a sociedade produz a paisagem, além das formas geograficas e da
estrutura social, devemos também considerar “as fungoes e os processos que, através das
fungdes, levam a energia social a transmudar-se em formas” (Santos, 2004, p. 61).

Diferentemente do espago dos gedmetras, o espago humano caracteriza-se por sua
heterogeneidade; “nao ¢ o meio vazio e homogéneo do qual costumam falar os filésofos,
mas um meio vital, dotado de caracteristicas concretas e em relagio com as necessidades
bioldgicas e sociais dos homens que o habitam” (Ibérico, 1969, p. 14).

Nas palavras de Ciro Cardoso, o espago psicoldgico humano nio ¢ assimilével ao
euclidiano, nem ao da fisica cldssica, ou da relatividade: “cle ¢, por exemplo, anisétropo,
j& que a consciéncia humana estima diferentemente as dimensoes horizontais ¢ verticais
(aquelas bem abaixo destas)” (Cardoso, 2005, p. 39). Por outro lado, quando olhamos em
redor, vemos o espago, mas também o tempo que estd dentro dele. “Na natureza, o tempo estd
inserido no coragio do espago: a hora do dia, a estagio do ano, a altura do sol no horizonte,
aidade de cada ser natural. O tempo se inscreve no espago” (Lefebvre, 1986, p.114).

Mas essa intricada relagio dual nao existe sé na percepgao visual do mundo natural.
Milton Santos, que como gedgrafo teorizou o espago, afirma que o momento passado
estd morto como tempo, mas nao como espago. Disto depreende-se o que chama de
atualidade do espaco, formada de momentos passados cristalizados como momentos
geograficos atuais; essas formas-objetos, tempo passado, sio igualmente tempo presente.
Assim, o espaco ¢ a mais representativa das objetificagdes da sociedade, pois, no decurso
do tempo, apresenta as marcas das préxis acumuladas. A paisagem e o espago mudam
continuamente para acompanhar as transformagoes da sociedade. “A forma ¢ alterada,
renovada, suprimida para dar lugar a uma outra forma que atenda as necessidades novas da
estrutura social” (Santos, 2004, p. 54). Com ele coincide Lefebvre, para quem se o espaco
social muda com os modos de produgio, hd uma histéria do espago (como do tempo,
do corpo, da sexualidade). Uma histéria, diz, ainda a ser escrita. O conceito de espaco
cria elos entre 0 mental ¢ o cultural, o social e o histérico. Cada sociedade produz uma
organizagao espacial que lhe ¢ prépria, com obras especificas, com um sentido particular
da decoragio e do monumental (Lefebvre, 1986).

O pré-historiador e paleontdlogo francés André Leroi Gourhan, estudioso da
hominizacao, isto ¢, do processo evolutivo pelo qual a espécie humana se constituiu,
desenvolveu uma teoria sobre o percurso percorrido pelo homem para tornar-se “humano”
(Leroi Gourhan, 1975). Ele coloca o ponto de inflexio nio no momento em que o
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homem comecou a fabricar instrumentos, mas quando “domesticou” o tempo ¢ o espago.
Ao utilizar a metéfora de um tempo ¢ um espago “domesticados” o pesquisador deseja
ressaltar o controle humano sobre essas categorias, “na casa” (domus) ¢ a partir dela. Para
o paleonto6logo, tempo e espago vio sendo progressivamente inseridos no dispositivo
simbdlico de que a linguagem ¢ o instrumento principal; ou seja, dd-se uma apropriagao
deles por meio dos simbolos.

A partir do momento em que o espago ¢ interiorizado no dispositivo simbdlico dos
seres humanos comecam a ser tecidas relagoes e aparece o conceito de lugar. Ele pode ser
definido como a ideia — em parte inscrita concretamente no espago — que os habitantes
tém de suas relagdes com seu territdrio, com suas familias ¢ com os outros. Tal ideia ¢
varidvel, em parte, segundo as posi¢oes que os individuos ocupam no sistema; e pode ser
transformada em mitologia. Prové e impde referéncias que, quando desaparecem, sao de
dificil substituigao.

Nesse sentido, “o lugar ¢ antropoldgico, pois além de ser estabelecido, também ¢
simbolizado” (Cardoso, 2005, p. 44). E o lugar remete & nogio de pertencimento, que por
sua vez conduz 2 ideia de limite, de linha diviséria entre quem estd dentro ¢ quem esté fora.

Alids,

[...] dentro e fora formam uma dialética cuja geometria nos ofusca se a fazemos
funcionar em dominios metafdricos; ela tem a nitidez da dialética do sim e do
nio, que decide tudo. O filésofo com o dentro ¢ o fora pensa o ser ¢ 0 nao-ser. A
metafisica mais profunda se alicercou em uma geometria implicita [...] que —
queiramos ou nao — espacializa o pensamento”. (Bachelard, 1972, p. 191)

Associado ao espago social estd o conceito de territdrio, cujo fundamento também
¢ a uniao do homem e do espaco civilizado do qual 0 homem se apropria mediante seu
trabalho, criando um direito (Zumthor, 1994, p.77). O espago ¢, portanto, para o homem,
o suporte das praticas sociais, fundamento da organizagio, da disciplina; ele ¢ concebido a
partir e ao redor de um lugar como uma rede de atividades e de valores.

Para o pesquisador Peter Wilson (1988), a partir do Neolitico, com a construgio
planejada de abrigos permanentes, em contraste com as cabanas dos cagadores-coletores
ter-se-ia dado inicio & primeira alteragio significativa da paisagem pelo homem, dando
origem a um ponto de inflexdo cultural marcante. Desde entio, a vida em comunidade
teria propiciado a separagio entre o publico e o privado, ji que a casa ¢ abrigo, mas,
também, barreira entre pessoas, bem como entre estas ¢ o meio natural.

A percepgao e a representagao do espago na civilizagao drabe-muculmana: um estudo
de caso

A reflexdo feita sobre a interioriza¢ao simbdlica do espaco por parte dos seres
humanos, sob a dtica de fildsofos, antropdlogos, socidlogos e historiadores, serd utilizada
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como marco tedrico para o estudo de caso da percepgio e representagio do espago na
sociedade islimica, tomando como referéncia maior um dos mais importantes pensadores
muculmanos de todos os tempos, Ibn Khaldun.

Nascido no Magrebe, de familia emigrada da Peninsula Ibérica depois do avango da
chamada Reconquistacristd, Ibn Khaldun (1332-1406) é considerado, entre osintelectuais
drabes ¢ em muitos centros universitdrios ocidentais, em particular na Espanha, como o
precursor da sociologia moderna por ter escolhido a sociedade humana como objeto de
estudo. Autor prolifero, passou 4 posteridade fundamentalmente por sua obra magna, a
Mugaddimah, na qual procura analisar “tudo o que acontece ao género humano em seu
estado social” (Ibn Khaldun, 1987, p. 149).

Utilizando uma linguagem moderna poder-se-ia dizer que Ibn Khaldun escolheu a
sociedade humana como objeto de estudo e esfor¢ou-se em definir, da forma mais objetiva
possivel, os fatos e a metodologia com os quais trabalharia. Em relagio a essa proposta
intelectual, Abdesselam Cheddadi?, pesquisador franco-marroquino que fez a mais
completa e recente tradugao da obra de Ibn Khaldun para o francés, destaca alguns pontos
de aproximagio com a antropologia moderna, alertando, no entanto, que ¢ necessério
manter a prudéncia para nio extrapolar a significagio das analogias. De um lado, o
ponto de aproximagio mais importante de todos seria o fato de Ibn Khaldun ter feito do
homem e da sociedade um objeto de estudo da ciéncia; de outro, o préprio conceito da
universalidade e unidade do homem, que s6 apareceria na Europa depois do século XVIII,
e a separacio entre filosofia e ciéncia, que s6 se concretizaria no Ocidente no século XIX;
e, finalmente, mais dois pontos: a “naturalizagio” da histéria e uma forma de ruptura com
o discurso teoldgico, decisivas para o destino das ciéncias modernas do homem em geral
(Cheddadi, 2006, p. 237).

Referencie-se que uma das dificuldades enfrentadas por Ibn Khaldun ao escrever
a Mugaddimah foi justamente o fato de estar lidando com conceitos novos, ou cujo
significado ele mudara em relagao aos usos da época, mas que deviam ser apresentados de
forma inteligivel. A solugio, muitas vezes, foi criar um léxico préprio, cujo resultado foi
uma obra cheia de neologismos (Monteil, 1967). Um desses neologismos, possivelmente
o mais importante de todos, ¢ o termo “umram’, e por isso muito ja se especulou a respeito
do uso que dele fez o autor. A palavra vem da raiz drabe amr ¢ as vérias palavras dela
derivadas eram, e ainda sdo, de uso corrente em drabe. O seu significado, impossivel de
ser traduzido com um unico termo, refere-se & presenga humana e seus efeitos sobre a
natureza: popula¢io, cultura e valores. Ibn Khaldun utiliza o conceito de #mram em dois
sentidos: um, restrito, para assinalar o fato concreto de uma populagio humana instalada
em um territ6rio; e, outro, amplo, com o qual designa todas as manifestagoes da vida
humana em sociedade.

A partir do conceito de umram, Ibn Khaldun trabalha com outro conceito, o de
inflexdo cultural: para o sdbio drabe, o ponto de mutagio na histéria da Humanidade estd
no processo de urbanizacio. Para o desenvolvimento da civilizagao, a cidade ¢ condicio
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necessdria, na sua andlise, mesmo que nao suficiente, por razdes que desenvolve ao
estudar os motivos da decadéncia dos impérios. Seu pensamento coincide com as relagoes
estabelecidas nas ciéncias sociais modernas entre cidade e civilizagao.

A origem da cidade remontaria ao terceiro milénio a.C., na Mesopotimia, no vale
do Nilo, do Indo ¢ do rio Amarelo; teria surgido em locais onde se concentravam e se
trocavam os excedentes da agricultura. No império drabe-mugulmano, que chegou a
estender-se desde a Peninsula Ibérica (a/ Andalus) até o Himalaia, a cidade foi o cendrio
do florescimento da atividade cultural que acompanhou a sua consolidagao econémica
e politica. O arabista e medievalista da Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales,
André Miquel?, chama a atencao para a falsa associagio que costuma ser feita entre Isla
¢ cultura do deserto (Miquel, 2001). O islamismo, desde as suas origens, ¢ uma religiao
profundamente vinculada ao processo de urbanizagio: nasceu e propagou-se em duas
cidades, Meca e Medina, e os homens do deserto, os beduinos, foram os primeiros contra
os quais o Isla empreendeu, pela persuasio ou pela forca, sua campanha de expansio.
Entender o peso que o fendmeno urbano teve no desenvolvimento da civilizagio drabe-
islimica ¢ fundamental para a compreensio de todos os elementos da sua histéria (De
Epalza, 1991, p. 10).

Na cidade comecaadiferenciagao de fung¢des; portanto, os diferentes tipos de padroes
urbanos podem ser definidos em relagio ao grau de sofisticagio dessas fun¢oes, mais do
que pelo tamanho da popula¢io. No mundo islamico medieval, entre as fun¢oes da cidade
estava a de servir como centro das atividades econdmicas, politicas, religiosas e culturais.
A palavra drabe para designar a cidade, medina, também tem a conotagao de nucleo do
poder politico e econémico e, até os dias de hoje, a cidade islimica é o marco vital, por
exceléncia, da vida dos mugulmanos, centro de uma intensa sociabilidade dominada pela
cultura e pela religido (Djait, 1990, p. 163).

Além da relagao dinidmica que pode ser estabelecida entre o espaco civilizado ¢ o
espago nio civilizado, na cidade existe a dicotomia espago publico/espago privado, hd
o espago do poder ¢ o espaco religioso. E, ainda, ¢ possivel estudar a relagiao dinimica
estabelecida entre outros pares de conceitos dicotdmicos: o espaco sedentdrio e o espago
n6émade; o espaco urbano e o espago rural, além de analisar o conceito de espago social da
comunidade mugulmana, conhecida pelo nome de wmma.

Ibn Khaldun explica o desenvolvimento de diferentes tipos de agrupamentos
humanos e as suas caracteristicas ¢ mostra as influéncias reciprocas entre uma determinada
organizagio social e os fundamentos materiais que a sustentam. A partir desta chave,
estabelece uma relagio entre a forma de ocupacio ¢ o uso do espago ¢ as estruturas
sociais que nele se desenvolvem. Nao ¢ a heranca e, sim, o meio social, escreve Ibn
Khaldun séculos antes de Marx, que condiciona o individuo ¢ os grupos humanos (Cruz
Hernandez, 1985, p. 242). O autor assinala que a diferenca que sobressai nas condi¢oes e
institui¢oes dos diferentes povos depende da maneira como cada um deles procura a sua
subsisténcia. Apesar de reconhecer a influéncia que o espago (fisico, social, institucional e



econdmico) tem na histdria, o autor chega 4 conclusio que o meio geografico nio exerce
um determinismo rigoroso na vida dos grupos sociais, salvo no caso dos beduinos que
habitam o grande deserto.

Cheddadi afirma que ndo hd em Ibn Khaldun uma oposicio entre civilizagio ¢ “estado
de natureza’, como em Hobbes ou Rousseau (Cheddadi apud Ibh Khaldun, 2002, XXVT).
Mesmo admitindo um certo determinismo geogréfico, Ibn Khaldun partilha a visio dos
gedgrafos islamicos da época cldssica, segundo os quais a civilizagao é plural e diversificada
e estd dividida entre todos os povos da terra. A superioridade dos mugulmanos em relagao
aos demais, se existir, ¢ no terreno da fé.

Como explicar a importincia dada por Ibn Khaldun 4 cidade, a ponto de colocd-la
como condi¢io necessaria para o desenvolvimento da civilizagao? Sem duvida pelo papel-
chave das cidades na histéria islamica.

Nos dominios do Isla, desde os primérdios, as cidades eram o lugar de culto
comunitdrio, o espago protegido onde era possivel realizar o intercAmbio de bens e
servigos, o local onde se exercia a justi¢a e a partir do qual se fiscalizava o espago rural,
que administravam e ao qual ofereciam sua protecio militar (Garcin, 2000, p. 12). De
fato, as cidades nio podiam ser entendidas unicamente no interior dos seus limites, ji
que estavam em relagio mais ou menos estreita com o espago que as circundava e, no
caso das mais importantes, também com cidades mais distantes, pois, em niveis diferentes,
atuavam como centro de um amplo espago territorial.

Quando nos primeiros séculos posteriores a morte de Maomé os mugulmanos
criaram o seu império — que no seu auge se estendia da Peninsula Ibérica a0 Himalaia
—, nos territérios conquistados algumas cidades ja existiam. Outras foram fundadas em
resposta as necessidades criadas pela expansio do império. Entre os centros urbanos antigos
ocupados pelos drabes durante a primeira fase de expansao estavam Damasco e Alepo, nos
quais deixaram as suas marcas, sem destrui-los, criando uma certa continuidade entre a
cidade antiga (grega) ¢ a cidade mugulmana. Fundaram, também, cidades-acampamentos,
como Basra, Kufa, Fustat, Kairuan, que serviam como pontos de defesa e de concentragio
de tropas. Algumas delas acabaram transformando-se em verdadeiras cidades que, durante
certo periodo, conservaram um carater particular, devido as suas origens. Com o passar
do tempo, foram criadas cidades novas, como Bagd4, Fez, Cairo, Samarra, entre outras
(Mantran, 1977, p. 218).

As primeiras vilas drabes, conglomerados de vilarejos ou de acampamentos, estavam
despojadas de todo luxo inutil. Nao tinham nem 4gora, nem férum, nem praga publica
decorada. Esses espagos teriam ficado sem uso a maior parte do tempo, pois as fun¢oes por
eles desempenhadas em outras culturas, na civilizagio drabe-islimica eram absorvidas por
um outro espago: a mesquita. Era 4 que os responsaveis da cidade podiam ser consultados
sobre as préticas politicas do poder ¢ sobre a elaboragao das leis. Acolher esses debates
era uma das fungoes essenciais da mesquita, na sexta-feira (dia sagrado da religido
mugulmana), depois da reza comunitéria.
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Esse papel da mesquita tem uma explicacio enraizada na prdpria histéria do
islamismo. O primeiro ato do Profeta Maom¢é depois de abandonar Meca e emigrar para
Medina foi fundar uma mesquita, o que fez em sua prépria casa. Esse exemplo repercutiu
em todas as cidades do mundo mugulmano e a mesquita passou a cumprir o papel de lugar
da vida social por exceléncia. Desde o local de onde o i72am (lider da comunidade) dirigia
a oracdo se faziam, de fato, todas as proclamagoes, qualquer que fosse a sua espécie. Tao
amplas eram as suas fung¢oes, ¢ em certa medida o sao até os dias de hoje, que a mesquita
tem sido comparada ao nucleo de uma célula, pois constituia o nucleo vital de toda a
cidade. E ela tem sempre uma relacio estreita com a madrassa (local de ensino), uma
instituicio de ensino superior onde se aprendem as ciéncias tradicionais corinicas.

Com o avango do processo de urbanizagio, pelo menos 17 grandes metrépoles do
Isla medieval superaram cem mil habitantes, entre elas Cérdoba, Cairo, Meca, Medina,
Damasco, Bagd4, Kufa, Basra etc, citadas por André Miquel, que também relaciona mais
de quarenta grandes cidades, de dezenas de milhares de habitantes, entre as quais Toledo,
Sevilha, Fez ¢ Tunis.

Nenhuma cidade do Ocidente cristao chegava perto do desenvolvimento urbano que
viviao mundo mugulmano. Resultaimpossivel explicar esse grande contraste exclusivamente
por motivos religiosos. A religido dominava a vida mugulmana nio menos que a da
Cristandade e as pretensoes da teologia mugulmana eram ainda mais exclusivas e universais
que as da Igreja catdlica. As causas da diferenga foram mais materiais do que espirituais e
devem ser procuradas no atraso social da limitada cultura agraria da Europa ocidental, em
comparagio com a rica civilizagao urbana do mundo mugulmano (Dawson, 1956, p. 177).

Durante a Idade Média, no mundo mugulmano, assim como na Cristandade,
o conceito de homem tal como ¢ entendido hoje nao existia. Os individuos estavam
integrados em categorias: mugulmano, cristao, judeu, membro de tal tribo, camponés de tal
vilarejo. Os determinantes de sua individualidade estavam dados pelos lagos estabelecidos
com a familia, a religido, o lugar de nascimento, o oficio exercido. A cidade mugulmana
gerou, pouco a pouco, uma nova identidade, em que as referéncias nao eram mais tribais,
como na época pré-islimica, e, sim, urbanas e regionais. A manifestagao mais explicita da
nova condigio civil era 0 abandono, em duas ou trés geragoes, da nisba, o segmento do
nome que indica a origem tribal (al-Kalbi, al-Tudjibo), pela 7isba referida & cidade ou a
provincia, al-Dimashki, al-Misri (Egito), al-Baghdadi.

Os mugulmanos estabeleciam com os espagos por cles controlados um tipo de
vinculo diferente daquele que existia entre os cristios do Ocidente ¢ as suas provincias.
Em parte isso se deveu ao fato de que durante toda a Idade Média, a viagem fez parte da
vida dos letrados do mundo islimico. A exigéncia da peregrinagao aos Lugares Santos (um
dos cinco pilares do islamismo) ¢ a procura do reconhecimento da condi¢ao de homem
erudito exigiam deslocamentos cuja extensio no espago ¢ no tempo era fluida e podia
consumir uma significativa parte da vida. A viagem era uma expresso religiosa e, ao
mesmo tempo, uma forma de construcio do saber.
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Como expressao religiosa, a viagem cumpre um papel especial na religido
mugulmana. A nio ser em periodos em que a guerra o impedia, o fluxo de peregrinos
aos Lugares Santos foi constante ao longo dos séculos. Mas, além do seu papel ritual, a
viagem desempenhou uma fungao de destaque, nos primeiros séculos posteriores & morte
de Maomé¢, na formacao da doutrina mugulmana. Inicialmente, a tnica fonte aceita para
orientar a conduta era o Corao. Mas logo ficou claro que o Livro Sagrado era insuficiente
para dar conta de todas as situagdes que iam se apresentando e exigiam respostas. Foi
assim que os muculmanos buscaram inspira¢io na prépria vida de Maomé. Importantes
movimentos surgiram com a missao de recopilar os exemplos deixados por ele e, com esse
objetivo, quase um século depois da morte do Mensageiro de Allah, estudiosos viajaram
pelos dominios do Isla para recopilar o maior numero possivel de testemunhos e pereniza-
los por meio da escrita. Desta forma, nao s6 o Corao como também os atos de Maom¢é ao
longo da vida (hadith) foram incorporados como guias de conduta. Como consequéncia
deste processo, progressivamente a viagem foi sendo associada a construgao do saber.
Muitos autores falam de uma civilizagao islimica medieval em continuo movimento.

J& vimos que o principal vinculo entre as diferentes partes do espago islimico
sempre foi o fato de seus habitantes partilharem da mesma ¢ ¢, consequentemente, do
sentimento de fazerem parte da #mma, a nagao fundada por Maomé na cidade de Medina
em 622 d.C. — data tomada como ano zero da era mugulmana®. E importante sublinhar,
efetivamente, que a #mma é a expressao de um conjunto de fiéis, e ndo de um conjunto de
cidadaos de um determinado territ6rio, nem de uma sociedade de cultura definida.

Enraizado inicialmente em um territério relativamente reduzido — na parte
ocidental da Peninsula Ardbica, dominada pelas estepes ¢ pelo deserto — o império
islimico foi se estendendo para o Oriente ¢ para o Ocidente ¢ a umma passou a ocupar
espagos heterogéneos dos pontos de vista social, cultural e geogréfico. Porém, a pratica
generalizada da viagem pelas paisagens marcadas por contrastes repetidos entre extensoes
aridas e pequenos paraisos de fertilidade, o aspecto semelhante das cidades encontradas, o
uso muito estendido da lingua 4rabe, falada até pelos ndo mugulmanos, o mesmo Corao
recitado por todos, eram elementos que contribufam paraminimizarasdiferengase oferecer
uma percepgao homogénea desse vasto mundo. Deve-se ainda levar em consideragao que
o mugulmano tem um sentido totalizador da vida, que exige uma visao global do Universo
no qual o homem estd inserido. Em consequéncia, a comunidade muculmana ocupard
— ¢ ainda ocupa — um espago percebido como coerente ¢ harménico e sem solugio
de continuidade. Na Idade Média, como foi mencionado, era necessdrio acrescentar um
outro fator de coesdo interna: a lingua drabe.

Esse sentimento de unidade — cultural, religiosa —, de compartilhamento de valores,
traduzia-se na auséncia de vocabuldrio para definir o conceito de fronteira; nao existia
nenhuma palavra na lingua 4rabe medieval para designar nem a fronteira externa nem a
fronteira interna. No dispositivo simbdlico dos sébios muculmanos da Idade Média, o
conceito utilizado era o de confim. Qual confim? O do dominio onde se exerce o poder
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muculmano. O Isla definia difusamente a linha diviséria entre quem pertencia e quem
ndo pertencia a esse espago. As referéncias que existiam se remetiam as “extremidades” do
mundo do Isla. Da mesma forma, a fronteira interna também estd ausente como conceito
(Miquel, 2001).

A Unica fronteira interna ¢ a econdmica, vinculada aos impostos. No império drabe-
islimico, com efeito, ao lado do imposto direto sobre o qual se alicercavam as finangas dos
estados, havia numerosos impostos indiretos (por exemplo, peddgios em certos pontos),
porém, nada se assemelhava ao que entendemos hoje por fronteira; o mundo mugulmano
percebia-se como uma unidade cultural, mesmo nos periodos em que tinha perdido a
sua unidade politica. Heterogénea, porém partilhando valores e uma lingua comum,
essa sociedade foi se consolidando dentro do espago islimico — dar al-islam — sem que
por longos perfodos tivesse sentido necessidade de tracar uma fronteira geogréfica que a
protegesse face a0 mundo exterior — dar al-harb (Garcin, 2000).

A fronteira permaneceu, assim, fluida, favorecendo a vocagao demonstrada pelo dar
al-islam de se alargar, incorporando novos grupos populacionais que durante algum tempo
tinham permanecido fora do império. O dominio do Isla apresentava-se, assim, como um
gigantesco corpo, marcado por rotas, cidades e vilas. Nas palavras de Fernand Braudel, o
mundo islimico medieval “¢ uma longa faixa de mobilidade que atravessa, do Atlantico ao
Pacifico, a massa mais estatica do Velho Mundo. Roma nio fez mais quando consolidou
a unidade do Mediterraneo. O Isla ¢, portanto, o acaso histérico que lhe permitiu ser o
unificador do Velho Mundo a partir do século VII” (Braudel, 1983, p. 212).

A unidade cultural que tanto contribuiu para unificar o império tinha resultado
ainda de outros fatores. De um lado, do rapido processo de islamizagio de grande parte
dos grupos humanos conquistados, cuja conversao era facilitada pela simplicidade do
processo de assimilacao. Eles logo recebiam o estatuto de mawili, inspirado nas relagoes
estabelecidas nas épocas anteriores ao Isla, quando um homem que por alguma razio se
via separado de sua tribo podia integrar-se a outra gragas 4 wala, passando a incorporar
o nome coletivo, a nisha, dessa tribo (Garcin, 2000). De outro, da politica de relativa
tolerincia para com os seguidores das outras religides “do Livro” (cristaos e judeus,
monoteistas como os mugulmanos) implementada pelo poder islamico, que por longos
periodos considerou-os “protegidos” — dhimmi —, um estatuto juridico que lhes permitia
conservar sua identidade.

O processo de unificagao cultural consolida-se, como se observa, com aja mencionada
transformagao da lingua drabe no instrumento de comunicagio por exceléncia entre o
centro ¢ as mais afastadas regioes do império (mamlaka). O papel da lingua na construcao
do sistema de relagoes que constituem o espago social tem sido muito estudado. Por isso
¢ importante entender o processo e as consequéncias de unificagao linguistica do império
islimico. Virios autores, entre os quais Claude Cahen, chamam de “4rabe-islimica”
a cultura que se constitui nesse processo e se cristaliza por volta do século IX porque
consideram importante resgatar essa dupla identidade.

86



Em primeiro lugar, ¢ uma cultura drabe: nio hd como negar, certamente, a
participacao dos nao 4rabes, em particular dos persas, mas fala-se em cultura drabe porque
foi a lingua drabe a que serviu de veiculo comum a todos os povos que, separados até
entdo do ponto de vista linguistico, contribuiram para edificd-la, incluindo af autores que
escreveram contra as pretensoes drabes (Cahen, 1975, p. 110). Uma comparagio com o
processo vivido na Europa medieval resulta ilustrativa. No caso das invasoes germanicas,
a maioria dos conquistadores abandonou sua lingua materna, adotando a que falavam as
populagoes subjugadas. Os drabes nao. Ensinaram a sua lingua e transformaram-na numa
ferramenta de valor universal. Mas a cultura ¢, 20 mesmo tempo, islimica: sem deixar de
lado as pegadas deixadas por cristaos, judeus, e todos aqueles que deram sua contribuicio,
ela organizou-se, cada vez mais, em torno dos mugulmanos.

O império estava constituido por comunidades diferentes, porém todas sujeitas, e
em geral leais, a0 poder mugulmano. Os lagos religiosos e linguisticos comuns forjaram a
unidade que permitia, por exemplo, que um estudioso ou um tedlogo se deslocasse de um
extremo ao outro do Isla e que artistas e musicos persas trabalhassem na Corte espanhola,
e vice-versa (Dawson, 1956, p. 160). Os centros culturais ¢ de ensino, presentes em todas
as regioes, desenvolviam uma fecunda rivalidade, que, por sua vez, incentivava o avango
cientifico e artistico. Nem sempre conhecida ou traduzida no Ocidente, a produgio
cultural desse periodo estd preservada em uma grande quantidade de manuscritos,
espalhados em bibliotecas e centros de estudos da Peninsula Arabica, Espanha, Africa do
Norte e subsaariana, Asia Menor, India, e até no extremo Oriente.

Com certidao de nascimento em um meio geografico 4rido e hostil — a cidade de
Meca, situada em um vale rodeado por cadeias montanhosas ¢ pelo deserto — o Isla
passou a incorporar outras duas vastas regides desérticas: no Oriente, o deserto persa; no
Ocidente, o Saara. Nao ¢ de se estranhar, portanto, que a montanha, o deserto ¢ até a areia
fossem espagos nao somente estudados pelos gedgrafos, mas que se estabelecesse com eles
uma complexa teia de relagoes que foi teorizada, declamada em forma de poemas, cantada
com acompanhamento musical e até transformada em objeto de reflexao teoldgica. O
deserto e a montanha sao exemplos paradigmaticos do espago utdpico islamico.

Pelo Corio sabe-se que, assim como um corpo humano necessita do esqueleto para se
erguer, a terra também o necessita. O esqueleto da terra sio as montanhas. Por ser o esqueleto
da terra, elas estdo em contato e se comunicam umas com as outras, salvo raras exce¢oes
(Miquel, 2001). H4 um outro elemento constitutivo fundamental do nosso globo, na visao
dos gedgrafos mugulmanos medievais: todas as areias da superficie da terra estao em contato
entre si; “eu nao conheco nenhum pais [...] no qual as areias estejam isoladas’, afirma Ibn
Hawqal, viajante ¢ gedgrafo do século X, nascido na alta Mesopotimia (Ibn Hawqal apud
Miquel, 2001). Para esses autores mugulmanos, o didlogo estabelecido entre as areias ¢ as
montanhas constitui, sem duvida, a caracteristica principal da arquitetura terrestre.

Se deserto, areia e montanha recebem tratamento privilegiado por parte dos autores
arabe-islAmicos medievais, hd, ainda, outro elemento natural que aparece com particular
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destaque nas obras do periodo: a 4gua. Segundo esses manuscritos, a 4gua ¢ o “mestre-de-
obras da fertilidade” Alids, a d4gua ¢ considerada pelo Cordo como o elemento primeiro.
Junto com a terra, o ar ¢ o fogo, a 4gua assegura, pela graca de Deus, a existéncia terrena
dos seres humanos. Veja-se, porém, um detalhe assinalado com destaque nos textos drabes
medievais: onde estdo as nascentes desse elemento que nos nutre ¢ torna possivel a vida?
Costuma estar nas montanhas.

Como espago utdpico, a montanha tem ainda um outro papel: confirmar o lugar
preeminente da Ardbia dentre todos os outros cantos do mundo. De todas as cadeias de
montanhas conhecidas, a que parece ser o coragio do sistema global fica na Peninsula
Arabica: ela coincide com a Ardbia, terra-mae por exceléncia desde o diaem que elaacolheu
o casal original depois da expulsao do Paraiso, onde, ao articular tradigio e geografia, essa
“maravilha” constituida entre Meca ¢ Medina pelo monte Arg faz o papel de grande né
do sistema montanhoso universal. Vindo ao encontro da areia, a montanha-mae confirma
para a Arabia o papel eminente de polo do império (Miquel, 2001).

Impossivel nao relacionar o espago a figura humana. Na produgio intelectual da
civilizagio islamica medieval 0 homem estd em toda parte e, mais exatamente, no centro
de tudo. Mesmo urbanizada desde os primérdios, a sociedade mugulmana tem também
a marca cultural dos grupos némades com organizagio tribal. E a consequéncia de ter
nascido em meio aos desertos onde s6 podem sobreviver esses grupos humanos. Eles
contribuiram para a constitui¢io do império e para a cristalizagao de alguns de seus
tragos culturais. Em um mundo recortado por desertos, os ndmades sio os mediadores
inevitdveis dos intercAmbios de pessoas e de bens. Sem os seus conhecimentos das rotas e
sua experiéncia nesse meio perigoso, nao haveria transporte de caravanas (Garcin, 2000).

Alids, nao s6 nas rotas terrestres os conhecimentos dos némades eram fundamentais:
também para as viagens maritimas eles eram necessdrios, uma vez que o trifego de
caravanas e as viagens por mar estavam estreitamente coordenados. No inverno, quando
se fechava o trafego maritimo, até trés caravanas se deslocavam de Sijilmasa, o grande
porto do deserto do Marrocos — que desapareceu com o passar do tempo — através de
Kairudn e Tripoli até o Egito. Também durante o verao, o trifego de caravanas preenchia
0s vazios nos perfodos em que nao havia trifego maritimo.

Uma das questdes mais estudadas por Ibn Khaldun na Muqaddimah ¢é a relagao
dinimica que existe entre o que chama de civilizagio sedentaria (umram hadari) — que
corresponde & que se desenvolve nos nicleos urbanos — e a civilizagao rural (umram
badawi) — que, no mundo islamico, designa principalmente os grupos tribais nomades
ja que é escasso o peso dos camponeses. E compreensivel que esse sabio mugulmano do
século XIV tenha se debrugado sobre esse tema ao procurar entender as leis que regem
a sociedade humana, uma vez que tanto a populagio urbana quanto os né6mades foram
atores decisivos da histéria muculmana.

Ibn Khaldun comeca por estudar as diferentes atividades desenvolvidas pelos seres
humanos e assinala que aqueles dedicados 4 cria de animais e 4 agricultura sio obrigados
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a viver no campo ou nas estepes, em espagos abertos, jd que os centros urbanos nio lhes
poderiam oferecer as condigoes necessarias para levd-las adiante. Mas, compelidos pela
necessidade de apoiarem-se mutuamente, eles se agrupam em pequenos vilarejos. Com o
passar do tempo, o trabalho da comunidade gera o que hoje chamarfamos de “excedente’ e,
com a riqueza acumulada, eles comecam a construir cidades: “Mais tarde, ao encontrarem-
se em melhores condi¢oes e com uma riqueza que supera todas as suas necessidades [...]
se lhes vé acumularem viveres, luzir belas vestimentas, edificar amplas residéncias, fundar
cidades e vilas para colocar-se ao abrigo de tentativas hostis, levando como meta a vida
urbana e a civilizagio.” (Ibn Khaldun, 1987). Quanto maior a abundancia, maior o desejo
de ampliar e sofisticar as residéncias; as duras jornadas no campo cedem lugar, na cidade,
a indoléncia e ao lazer. A forma de procurar a subsisténcia jd nao ¢ a mesma; os homens
agora s3o mercadores ou ganham a vida em diferentes oficios.

A conclusio de Ibn Khaldun ¢ que tanto a vida rural como a urbana “sao dois estados
igualmente de acordo com a natureza”. Nao s6 a vida no campo ¢ a vida urbana sao formas
naturais da sociedade humana, como em ambas ¢ possivel a0 homem desenvolver as suas
potencialidades: a diferenca é somente de grau de sofisticagao. A civilizagio nasce no meio
rural ou agropastoril (badawi), de modo que ela ¢ anterior a civilizagao urbana (badari),
mas nem por isso a primeira ¢ um estdgio “primitivo” da segunda. Tanto o espago rural
quanto o espago urbano sio cendrios do desenvolvimento da civilizagio, que atinge na
cidade o auge de seu refinamento.

De certa forma, o conceito de sociedade bipolar, badawa e hadara, de Ibn Khaldun,
remete ao de sociedade simples e sociedade complexa de Durkheim, a primeira com pouca
divisao do trabalho e uma solidariedade mecanica, a segunda com divisao do trabalho
desenvolvida e um tipo de solidariedade orgénica.
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Notas

2. Com mais de vinte anos de sua vida académica dedicada ao estudo ¢ a tradugao para
o francés dos manuscritos da obra completa de Ibn Khaldun, Cheddadi assinala que o
autor passou pelo menos dois anos — dos cinco que ficou isolado na fortaleza de Qalat
bin Salama, atual Argélia, para escrever a Mugaddimah — concentrado na definigio do
que seria o fio condutor da obra e na organizagio interna da mesma. S6 depois de passado
esse “tempo de maturagao” é que ele comega, de fato, a escrever. Essalonga maturacao seria
uma das explicagdes da rigorosa légica interna do livro.

3. André Miquel escreveu a sua Geografia humana do mundo mugulmano até meados do
século X1, em quatro volumes, a partir de um amplo conjunto de manuscritos drabes que
datam desde a instalagio do califado de Bagdd até o século XI. A obra ¢ considerada pelos
especialistas como um material indispensdvel para entender a percepcio e a representagao
do espago no Isla medieval. O pesquisador procurou entender “nio o mundo como
era na realidade, mas aquele mundo [...] corrigido, remodelado, sonhado mesmo, pelas
consciéncias” (Miquel, 2001).

% Perseguidas em Meca, cidade natal do profeta Maomé¢, as familias convertidas ao Isla
fogem para Medina numa migragao (hégira/hijrah, em drabe) que, séculos depois, passou
a marcar o inicio do calendrio islimico. A partir da hégira, Maomé, num movimento
inédito na época, comegou a implementar o ideal corinico nio com os membros de seu
grupo consanguineo, que lhe deram as costas, mas com grupos tribais nao ligados por
lagos de sangue, e sim por uma ideologia, ou uma fé. O fato teve como consequéncia uma

profunda mudanca na sociedade.
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