PERSEVERANCA PALESTINA COMO MISSAO:

Este capitulo analisa uma importante tendéncia relacionada ao
processo de pertencimento social de refugiados palestinos, firmemente
ligada a variagdes de uma concepgao palestina de tempo. Esta tendéncia
conecta simbolicamente a definicdo e a experiéncia da palestinidade no
presente, por meio do conceito de al-sumiid (significando
simplificadamente, por agora, perseveranca). Ainda que elusiva em
pritica, sumiid ocupa um importante espagco no processo de
pertencimento de refugiados palestinos. Com sumiid, um conceito que
evoca atributos islAmicos divinos, e samid (no plural, samidin), um termo
derivado que denota o sujeito que possui as qualidades de sumud, a
concepg¢io palestina de tempo é, para muitos refugiados palestinos, em
larga escala inscrita em uma praxis isldmica. Neste sentido, este
capitulo contribui para a ampla discussio sobre religiio enquanto uma
categoria antropoldgica, como apontado pela controvérsia entre
Clifford Geertz e Talal Asad®’. Ao demonstrar que a religiio e o
nacionalismo nio sio dimensdes necessariamente distintas da vida
social, este capitulo reforca a critica de Asad a abordagem hermenéutica
de Geertz. Além do mais, meus estudos demonstram como, neste caso,

a condicdo local de reftigio, neste caso, estreitou a interconexdo entre a

' Artigo original, em inglés; Schiocchet, Leonardo. “Palestinian Steadfastness as a Mission”. In: Building
Noah's Ark for Migrants, Refugees, and Religious Communities. DOI:10.1057/9781137496300. Publisher:
Palgrave Macmillan, ISBN: 978-1-137-50153-0, June 2015.

2Ver especialmente Geertz (1973) e Asad (1993).
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interconexdo de estimulos sociais, religiosos, étnicos, politicos e
nacionalistas. Em outras palavras, este estudo demonstra que a
rotulagio de certos fendmenos como simplesmente “religiosos”, para
isola-los e estuda-los em relagdo a outros fendmenos similares, nem
sempre é tdo construtiva quanto analisi-los em relagio a um contexto
social mais abrangente que, neste caso, é a condi¢io local do refigio.
Dito de outra forma, apesar de este estudo de caso per se nio enfocar
religido enquanto categoria, enfoca um conceito local com importantes
conotagdes religiosas.

Este estudo é baseado em meu trabalho de campo conduzido desde
2006 entre algumas comunidades palestinas de refugiados, com especial
énfase em trés destas: os campos de refugiados de Al-Jalil e Dbayeh, no
Libano, e um grupo de aproximadamente 114 refugiados palestinos que
chegaram ao Brasil em 2007, advindos de um campo de refugiados no
Iraque (campo Rwayshed) e que estdo hoje distribuidos por todo o pais.
Este estudo também leva em consideragio minha experiéncia de
pesquisa de campo em outros campos de refugiados palestinos no
Libano e com refugiados palestinos na Siria, Jordinia e Dinamarca. Em
termos de alcance, meu argumento é, assim, mais geral do que limitado
a Al-Jalil e Dbayeh. O que apresento neste capitulo, portanto, é uma
tendéncia abrangente entre refugiados, na qual estes definem,
expressam e experienciam palestinidade. Neste processo, “a Causa
Palestina” tende a ser mantida coletivamente enquanto “miss3o”, além
de ser largamente infusa com conotacdes religiosas.

Diferente de muitos capitulos neste livro®, este nio aborda

diretamente o tema de missdes religiosas em campos de refugiados, mas

30 livro original onde este texto foi originalmente publicado.



Leonardo Schiocchet o 129

sim como o nacionalismo palestino, nos casos que estudei, se fundiu
com percep¢des morais da palestinidade e como estas percepgdes
morais, por sua vez, foram frequentemente infusas com religido. Como
entendo, férteis paralelos entre este capitulo e outros estudos de caso
neste livro podem ser apontados na esfera da condigdo de refigio e da
experiéncia religiosa, mais do que entre as instituicdes religiosas dos
refugiados e institui¢des estrangeiras. Neste sentido, meu estudo de
caso reforca a colocagio de Alexander Horstmann de que refugiados nio
sdo apenas objetos passivos de tutela, mas sim que se tornaram, por
exemplo, “importantes agentes de proselitismo, usando seu capital
cultural para chegar a comunidade imaginada” (2011:513). Assim como
os Karen apresentados por Horstmann®, os palestinos de Al-Jalil e
Dbayeh conectam suas préprias subjetividades e seus préprios meios de
subsisténcia a uma ou outra designagio religiosa como um meio de
expressar identidade, expandindo, assim, oportunidades. Mas, no caso
palestino, este processo é muito menos marcado pela conversio
religiosa (como com a convers3o ao cristianismo entre os Karen) do que
por religido (tanto Isla quanto cristianismo) na esfera publica, sendo
parte de uma complexa experiéncia de pertencimento nacional coletiva,
que engloba concep¢des morais do self e ativismo politico. Quanto aos
palestinos de Rwayshed que encontrei no Brasil, espalhados por muitas
cidades brasileiras, a conex3o com a religido e sua expressao tende a ser
de um tipo diferente. As razdes para isto, como demonstrarei, tém a ver
tanto com o fato de que eles vieram de um contexto diferente (no

Iraque), quanto em fung¢io de seu processo de pertencimento nio ter

“ Nota do tradutor: os Karen (Ié-se, em transliteragao livre, karén, sendo a segunda silaba a tonica) sdo
um grupo presente em Myanmar (também conhecido por Burma, antiga Birmania), na regido da
fronteira com a Tailandia, no sudeste asiatico.
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sido articulado coletivamente em um campo de refugiados, naquele
momento. Ilustrarei este ponto através das complexas e diversas

experiéncias de refigio deste grupo e do conceito de sumid.
UM REFUGIADO PALESTINO NAO E QUALQUER REFUGIADO

Recentemente, académicos como Michel Agier (2008:213) e Sari
Hanafi (2008a, 2008b) tém argumentado que o campo de refugiados
pode ser entendido como um “espaco de exce¢do”. Este conceito é
derivado do “estado de exce¢do” apresentado por Giorgio Agamben
(2005). Analisando campos de concentragio da Segunda Guerra
Mundial, Agamben os define enquanto o estado em que os direitos dos
sujeitos sdo escolhidos pelo poder judicidrio, em vez de serem
intrinsecos as atribui¢des civicas dos sujeitos. Como paralelo, a vida em
reftigio seria a encarnac¢io de uma “vida nua” (bare life). Viver uma vida
nua, no sentido apresentado pelo autor, significa viver sem direitos de
cidad3os, a margem da civilizagdo. Agamben entende que o espago do
campo de concentracdo é aquele onde o estado de excec¢do se torna a
regra e, assim, a vida se torna vida nua. A meu ver, no caso dos campos
de refugiados, a relagio entre o reftigio e o Estado acolhedor € de tutela,
onde refugiados sdo vistos como incapazes de serem responsaveis por
si préprios e, assim, de serem tratados como cidadios ordinérios e, por
isso, sdo dependentes da boa vontade do Estado. Neste sentido, o
Estado-Nagio acolhedor se torna responsivel pela tutela dos
refugiados, e o campo de refugiados — aos olhos de autores como Agier
e Hanafi - se torna um espacgo de excegio.

No entanto, Agier afirma que regides urbanas extremamente

pobres, como as favelas no Brasil, sio também a manifestacdo de vida nua
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e, portanto, também constituem espagos de exce¢do, enquanto que
campos de refugiados em densas areas urbanas — como o campo de
refugiados de Shatila, em Beirute — tornaram-se mais e mais parte do
cenario urbano. Sua conclusdo - apoiada por Hanafi ao discutir o caso
palestino em particular — é que o campo de refugiados precisa ser
compreendido em continuidade, em relacio ao cendrio urbano, e nio
como algo a parte deste cendrio. O espaco de excecdo é assim um dilema
nio apenas dos campos de refugiados, mas de qualquer territério humano
marginal. Neste sentido, Hanafi criou uma tipologia para entender os
campos de refugiados palestinos no Oriente Médio com relagio ao seu
grau de isolamento em relac¢do a seus arredores. Por exemplo, campos na
Siria foram considerados “abertos”, em oposi¢io aos campos no Libano,
que foram considerados “fechados” (Hanafi, 2008a).

Ao passo que esta posi¢do geral tem seus méritos, tem também
algumas lacunas. O mérito mais relevante é a importincia dada ao
contexto mais abrangente que envolve o campo. Do lado das lacunas, é
preciso notar que campos de refugiados ndo sio marcados apenas por
processos entrépicos em relagdo aos arredores urbanos, mas também
por processos que nio sio acionados pelo cendrio urbano. Um campo de
refugiados pode potencialmente ter tantas continuidades com os
espacos simbdlicos externos a cidade/nagio acolhedora quanto tem com
seus arredores. Em particular, este capitulo pretende demonstrar como
os processos de pertencimento social de refugiados palestinos tendem
a ser definidos tanto pela correlacio com uma nacio palestina
imaginada (transnacional), quanto s3o definidos pelo espago simbdélico
urbano (ou rural) de seus arredores. Neste sentido, enquanto o campo

pode ser visto como um espago marginal de exce¢ido através das lentes
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da paisagem urbana, é também, por vezes, o préprio nicleo de uma
comunidade imaginada. Meu estudo ilustra igualmente como diferentes
campos, no mesmo pais acolhedor, podem variar em sua estrutura
organizacional e configuracdo simbdlica, além de se relacionar de
formas distintas com seus arredores. Nesta perspectiva, e com relagio
a diferentes questdes, campos de refugiados (ainda que no mesmo pais
acolhedor) podem ser, assim, mais ou menos “abertos” ou “fechados”,
dependendo da forma como residentes do campo, populagdes préximas,
lideres religiosos, o Estado acolhedor, agentes de ajuda humanitiria,
movimentos locais de base e outros atores sociais locais e internacionais
interagem e se relacionam entre si.

Além do mais, o campo de refugiados — bem como as favelas
brasileiras — nio é necessariamente um espaco de “vida nua”, sem
direitos. No caso dos refugiados palestinos, Nell Gabian reafirmou que
“direitos ndo podem ser tratados simplesmente como um subproduto
da modernidade ocidental ou da colonizagio ocidental” e que “a
concepcdo dos refugiados palestinos sobre a ajuda da Agéncia para
Refugiados Palestinos da ONU (UNRWA) enquanto um direito nio
emana diretamente das leis internacionais sobre direitos humanos,
mas, ao contrario, baseia-se em um juizo maior de injusti¢a histérica”
(2012:101). Neste capitulo, ilustrarei, também, como moralidade e leis
locais podem emanar nio de um governo centralizado de Estado, mas
certamente de processos locais dindmicos de pertencimento e
organizacio, gerados e transformados no interior dos campos,
relacionados com as continuidades entre os campos e sua comunidade

(nacional) imaginada.



Leonardo Schiocchet ® 133

Também, ndo é a continuidade com o pais acolhedor, mas
precisamente o cardter externo do reftgio, que evoca sentido a esta
categoria. Ou, nas palavras de Ilana Feldman, o reftigio é caracterizado
nio apenas pela despossessio, mas também pelo deslocamento
(2007:130)°. Ou seja, um refugiado palestino nio é apenas um mero
refugiado, exatamente porque seu contexto especifico de refigio gera
uma experiéncia sociocultural e histérica (nacional) de refdgio
especifica. E sendo subtraida de seus direitos de cidadania, a
palestinidade dos refugiados se encontra entre as categorias mais
imediatas, dando forma & experiéncia do refigio® - religido
(Cristianismo ou Isli) e sendo, também, um complemento importante
neste caso em especifico. Esta compreensdo geral sobre a importancia
da ordem nacional das coisas e da pluralidade da experiéncia de reftgio
é amparada pelas contribui¢ées de Liisa Malkki (1995a, 1995b). Por meio
da comparacgio de grupos de refugiados Hutu na Tanz4nia, um vivendo
em um campo de refugiados em uma area urbana e outro vivendo fora
do campo, Malkki chegou a conclusdo de que a experiéncia do refigio é
variada mesmo entre os préprios Hutu e que a categoria juridica
“refugiado”, assim, tem sérias limitagdes devido a sua abordagem
generalista e as suas pretensdes de aplicabilidade. Como disposto em
Purity and Exile, de Malkki (1995a), também apresentarei uma
comparacdo final entre residentes de campos de refugiados e refugiados
que vivem fora dos campos. Concordando em parte com Malkki, a

dltima comparac¢do estd focada em demonstrar a pluralidade nas

°Feldman também afirma: “foi a partida de sua péatria mae que mais definiu o status de refugiado” (2007:
133). Historicamente, este tem sido o caso devido a “um altamente elaborado regime de refigio
internacional” que fora criado e moldado para dialogar com os “perigos” que tais grupos estrangeiros
(os refugiados) potencialmente representariam (Feldman 2007: 133; Malkki 1995a).

5 0Ou, como coloca Malkki, “a ordem nacional das coisas” (1995b).
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experiéncias de reftigio. Mas esta também sugerird que hd certos
elementos de palestinidade que tentem a moldar o pertencimento social
e a experiéncia do refigio de formas diferentes, em todos os casos
apresentados. Estes incluem um evento critico (Nakba’) e sua resolugio
utépica (al-’Awda®), dispostos em uma sequéncia temporal, que une o
passado histérico com um futuro moral mitico e aloca uma experiéncia
(bastante variada) presente palestina de refigio dentro destes termos.
Além do mais, este presente tende a ser experienciado minimamente
através de uma condigdo de resisténcia passiva e de um
comprometimento moral com o que quer que seja percebido como “a
causa” (al-qadiyya), o que é, por sua vez, expresso de modo parcial por

meio do idioma de sumiid.
EXISTENCIA COMO RESISTENCIA

A compreensio mais geral de palestinidade entre refugiados passa
pela experiéncia compartilhada de perda e pela condi¢io do exilio a que
estes sdo subjugados. Em face de mais de seis décadas desde o inicio da
didspora inicial, refugiados palestinos sio assombrados pelo receio da
eliminacio de suas propriedades, direitos, modos de vida e, mais
importante, de suas préprias identidades. Tais receios marcam sua
compreensio de si mesmos, o que, por sua vez, posiciona seu
envolvimento com o mundo. O receio do autoapagamento também leva
a uma idealizagdo da prépria existéncia como resisténcia. Dentro dos

campos de refugiados palestinos, em geral, ser um refugiado é um

7 A "catastrofe”. Para palestinos, em geral, esta significa a criagao do Estado de Israel e o consequente
inicio de sua condicdo de refugio.

80 retorno” — em referéncia a possibilidade de retorno coletivo a Palestina como um horizonte, ou
destino moral.
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elemento a mais que reforca a equagio “existéncia = resisténcia” como
um atributo da palestinidade.

A equacio “existéncia = resisténcia” define o tipo de resisténcia
passiva que caracteriza a ideia de sumiid em oposi¢do a, por exemplo,
mugdawama, que é uma forma mais ativa de resisténcia (por exemplo,
resisténcia armada). Refugiados palestinos tendem a sentir e dizer que
sio mahrumin (despossados). Sua experiéncia compartilhada de
despossessio os faz mahrumin ao mesmo tempo que, aos seus olhos, faz
de suas rotinas mundanas cotidianas um ato de resisténcia. Através da
lingua, folclore e préticas, insistem em seu objetivo de viver a plenitude
de sua palestinidade — ou seja, ser palestino sem o estigma anexo ao
termo e os impedimentos praiticos que este estigma gera. O mais
preocupante destes impedimentos é exatamente a condig¢do de reftgio.
Assim, viver como um refugiado automaticamente implica ser samid (a
nio ser que o refugiado desfaca ativamente esta condi¢io através de
certos comportamentos, como tornar-se um espiio ou colaborador de
Israel), mas n3o necessariamente implica a participa¢io na mugawama.
Logo, todos os palestinos samidin sio considerados maértires da al-
Qadiyya al-Falastiniyya (a “Causa Palestina”) apds sua morte, nio apenas
de acordo com o discurso de partidos politicos e movimentos sociais,
mas também segundo a compreensio popular de forma geral
Entretanto, a participacio em, por exemplo, uma operagio de
martirizacdo® — seja ela independente ou organizada por um grupo
politico islamico ou secular — em geral concede ao participante mais
capital social, o que contribui, assim, para sua palestinidade. Hoje, esta

diferenciagdo causou, inclusive, uma modifica¢do nos usos do idioma

? Este é o termo palestino original, conhecido no Ocidente como “ataque terrorista”.
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arabe coloquial, introduzindo-se o novo termo istishhadi' (um martir
que deliberadamente busca seu martirio) como oposi¢io a shahid (um

mdrtir em um sentido mais geral).
AL-SUMUD EM CONTEXTO

Apesar da tendéncia contemporanea e por vezes involuntdria de se
inscrever sumiid em uma praxis isldmica, o conceito tem também uma
histéria mais “secular”, como evidenciado pelo uso do termo pela
Organizag3o para a Libertagdo da Palestina (OLP), que enfatiza que viver
como refugiado e insistir em ser palestino (por exemplo, através da
celebragio da culindria ou danga palestina) por si s6 ji é uma importante
forma de resisténcia contra os objetivos de Israel, percebidos como
colonialistas pelos palestinos. Mas mesmo entre os palestinos cristdos
ou marxistas dentre os quais estudei, para quem o Isld nio definia os
termos de sua politica vernacular, concepgdes de sumud eram, ainda
assim, muito influenciadas pela sacralidade que o termo denota para os
mucgulmanos. Isto porque, conscientemente ou inconscientemente,
mesmo a idealiza¢gdo da “Causa Palestina” por parte da OLP - que
popularizou o uso geral do termo sumid nos dialetos culturais e
politicos palestinos - emprestou da cultura isldmica muitos dos seus
temas.

Sumiid nem sempre é uma forca influente na vida dos refugiados
palestinos. No campo de refugiados Dbayeh, localizado em Metn (Monte
Libano, no Libano), por exemplo, me dei conta de que, apesar da ideia de

sumid ser ainda muito presente, sobretudo para os discursos das

19 Para mais sobre o tema, ler The Making of a Human Bomb: An Ethnography of Palestinian Resistance, de
Nasser Abufarha (2009).
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geracdes mais antigas, esta concep¢io ndo era particularmente
importante para geragdes mais novas e nem definia as praticas sociais
de ambas as geragdes. Entre as razdes mais importantes para a
eliminacdo da sumid dos discursos e praticas das gera¢des mais novas
em Dbayeh ha a de que, devido a um contexto histérico bastante
especifico e especial, muitos destes jovens nio definiam a si mesmos
como “palestinos” de forma enfética™

Estas geracdes mais antigas, que ainda tendiam a definir-se
enfaticamente como palestinos, continuaram a atribuir grande
importancia a ideia da sumud, atestando a indexac¢do da palestinidade
através do compromisso dos sujeitos em serem samidin. Além do mais,
em Dbayeh, as praticas sociais das gera¢des mais antigas nio refletiam
uma postura informada por sumid tanto quanto as praticas sociais
destas gera¢des em outros campos de refugiados palestinos que conheci
no Libano, referindo a diferencga entre seus discursos identitarios e suas
praticas sociais. Esta diferenca pode ser explicada pela falta de
esperanga em retornar para sua terra natal (agora alterada), e pela
consequente acomodac¢io proviséria de suas vidas em um ambiente
estrangeiro, ao mesmo tempo que um discurso estereotipado sobre
palestinidade é mantido. Assim, ser palestino hoje, para este grupo
especifico em Dbayeh, se relaciona mais com como viviam suas vidas no
passado do que como vivem suas vidas no presente. Em contraste,
geracdes mais novas no mesmo campo tendiam a definir sua prépria
identidade através de seu presente engajamento com seus arredores

libaneses e com a larga composigao libanesa do préprio campo.

' Desenvolvo este tema a seguir neste capitulo. Para mais, ver Schiocchet (2022).
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A concepc¢io palestina de tempo dependente do conceito de al-
sumiud foi historicamente gerada e mantida dentro do contexto do
ativismo secular de uma maioria mugulmana, mas hoje em dia, sua
linguagem vernacular se tornou ainda mais islamizada. Nos casos onde
sumiid é um componente essencial de praticas sociais (e nio apenas de
discurso), encontrei uma tendéncia ao que chamo de “hiperexpressio de
identidade”, que é responsavel pela ritualizacio do cotidiano, como
definido a seguir. O objeto deste capitulo — o processo de pertencimento
social destes refugiados palestinos sendo informado pelo conceito de
sumiid - abrange tanto a identidade quando a organizac¢io social. O
processo de ritualizagdo acima referido e a consequente andlise ritual
sdo baseadas no processo de pertencimento social palestino que
testemunhei no campo, que era firmemente ligado a concepgdo

palestina de tempo que analiso.

EXPRESSOES COTIDIANAS DE PALESTINIDADE ENTRE REFUGIADOS E
RITUALIZAGCAO

De acordo com o ultimo ntmero oficial da UNRWA, em 2003, havia
7.553 refugiados palestinos registrados em uma &4rea total de 42.300
metros quadrados do campo de refugiados Al-Jalil. Durante minha
pesquisa de campo, paredes de pequenas construgdes interconectadas
circundavam o campo. Grandes prédios abandonados que, no passado,
integravam um quartel francés, ainda se sobressaiam por cima de um
grande ntmero de construgdes menores — por vezes construidas no
topo umas das outras — criando prédios de dois andares no centro do
campo. Esta configuracdo deixou espaco suficiente apenas para que uma
rua asfaltada acompanhasse as paredes dos pequenos prédios e o

amontoado de outras pequenas construgdes ao redor do antigo quartel
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francés. Espagos publicos onde as pessoas se reuniam se localizavam
majoritariamente de fronte a rua principal; havia lojas, escritérios
politicos, de ONGs e centros de organiza¢des de caridade (markaz, no
plural mardkaz; ou jam’aiya, plural jam’aiyat), além da mesquita e da
escola da UNRWA. Um hajiz (checkpoint), construido ao lado de um dos
escritérios do Fattah, guardava o lado direito da principal entrada do
campo. A esquerda da entrada havia uma zdwya (canto/esquina) sem
construgdes e comumente usada como um lugar de encontros para
discursos, manifestacdes, greves, celebracdes, entre outros. A parte de
tras desta zawya abrigava o escritério da UNRWA.

A primeira coisa que notei ao ver Al-Jalil pela primeira vez foi o
quio fisicamente perto este se encontrava de seus arredores. Nem todos
os campos de refugiados palestinos s3o assim. De fato, a maior parte das
delimitacdes fisicas dos campos nio é demarcada tio claramente quanto
aquelas de Al-Jalil. Por exemplo, o campo tinha uma unica entrada
publica, salvaguardada dia e noite por fac¢des palestinas armadas.
Outros campos de refugiados palestinos no Libano (tal como em ‘Ain al-
Helweh, Rashidiyye e Nahr al-Bared) também tém postos de controle
libaneses nas suas entradas. Neste sentido, muitos dos 12 campos no
Libano e dos 27 campos nos Territérios Ocupados (19 na Cisjordinia e 8
em Gaza) sio bastante parecidos com Al-Jalil.

Na maioria dos casos - incluindo Al-Jalii e Dbayeh -, as
delimitagdes fisicas dos campos nio confinam os refugiados ao seu
interior, uma vez que, na maioria dos campos, tipicamente, uma grande
parcela dos refugiados também vive ao redor do campo. As delimitacdes
do campo tendem a determinar, no entanto, um territério social. Por

exemplo, em Al-Jalil, as pessoas que viviam nas periferias do campo
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passavam, ainda assim, a maior parte do tempo no interior deste e
tinham de acompanhar o ritmo de seus cotidianos de forma bastante
definida por processos sociais que emanavam do campo enquanto seu
epicentro. Também, campos como Dbayeh e Shatila, no Libano, assim
como alguns outros na Siria e na Jordania, sio inclusive caracterizados
pela grande populacido, neles instalada, de residentes nio palestinos.
Entretanto, isto nio deve ser tomado como um indicio de apagamento
do pertencimento social palestino. Por exemplo, apesar de quase
metade dos habitantes de Shatila no ser palestina hoje em dia,"” a vida
cotidiana do campo é ainda muito marcada por processos sociais
relacionados a palestinidade, de forma similar aqueles que descreverei
agora, tal qual experienciei em Al-Jalil.

Lideres politicos em Al-Jalil disputavam autoridade e
favorecimento principalmente com lideres religiosos (o campo tinha
dois sheiks — um filiado ao Hamas e outro a Fatah), com palestinos locais
que trabalhavam para a UNRWA e com associag¢des palestinas locais, em
geral, financiadas, ao menos parcialmente, por ONGs internacionais. A
mesquita do campo exercia um papel central na articulagio da vida
publica em Al-Jalil. Isto era também um papel politico, ainda que
tendesse a interferir na politica (publicamente) somente naquilo que
pudesse ser considerado ponto comum entre as facgdes politicas locais.
Os sheiks tendiam a fazer suas pregacdes de forma enfética a “Causa
Palestina”, fomentando sumiid, martirio e outras formas de
“resisténcia”, além de mediarem as disputas locais. Assim o faziam

enquanto promoviam valores isldmicos e relacionavam sua mensagem

"2 Muitos destes habitantes ndo palestinos de Shatila sdo de origem cigana, sudanesa, filipina, curda,
siria, cingalesa, ou, mesmo, de origem pobre libanesa.
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a um ideal de palestinidade. A capilaridade da mesquita na vida
cotidiana era bastante ampla, j& que organizava ou promovia rituais
coletivos publicos e privados como funerais, casamentos, rezas didrias,
assim como cerimonias religiosas e nacionais. No entanto, assim como
com autoridade e favorecimento, a mesquita compartilhava muitas
destas tarefas cotidianas com os lideres politicos e ativistas sociais. A
influéncia da UNRWA na esfera ptblica foi sentida principalmente
através de uma grande escola que a agéncia mantinha em Al-Jalil,
apesar de muitos de seus professores serem contra algumas das
posi¢cdes da ONU no que diz respeito a situagdo palestina. Neste sentido,
agentes tanto humanitarios quanto religiosos tinham que, ao mesmo
tempo, disputar e compartilhar influéncia com lideres politicos.

Minha experiéncia vivendo em Al-Jalil foi significativamente
definida pelo que chamei acima de “hiperexpressido de identidade”. Nio
qualquer tipo de identidade, mas, especificamente, uma identidade
palestina que ia desde préticas e narrativas coletivas a praticas pessoais
e discursos, todas estas sendo compreendidas sobremaneira em termos
nacionais e quase sempre ligadas a conceitos étnicos, politicos e
religiosos. Por exemplo, durante comicios em nome de uma causa
nacional, a invocagdo da religiio e etnicidade era geralmente parte
constitutiva do evento. Em Al-Jalil, eu frequentemente ouvia falar da
shahdda® (La illahu ilaAllah, wa Muhammad rasiil Allah) em conexio com
a denuncia de posturas antidrabes ou para referir-se a alguma demanda

politica nacional palestina.

* A chamada “profissdo de fé”, significando: "Ndo existe Deus sendo Deus e Maomé é seu profeta”
(traducéo livre do autor).
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Neste mesmo campo, eu acordava com frequéncia ao som de
musicas que vinham de um ou outro escritério dos vérios partidos
politicos ou fundagdes locais. Havia cerca de 12 “partidos politicos” ou
“movimentos” (harakat al-siyasiyya) a época de minha pesquisa in loco
neste campo, entre 2006 e 2008, e aproximadamente o mesmo nimero
de ONGs e fundagdes locais (muitas das quais dependentes de doadores
internacionais). Enquanto escritérios politicos volta e meia tocavam
marchas militares como hinos de partido, os escritérios das fundagdes
locais tipicamente preferiam misicas tradicionais palestinas (dabke) ou
cantores nacionalistas e poetas como Marcel Khalifa ou Mahmud
Darwish. Em alguns casos, os dois tipos de mtsica confluiam. Por
exemplo, a sede do movimento Fatah al-Intifada contava com uma
grande sala vazia em seu escritério, emprestada para o ensaio de jovens
grupos de dabke.

Além de ser acordado com hinos nacionalistas, eu percebia um
incontavel ntimero de cartazes que cobriam virtualmente o campo todo
a cada vez que eu abria a porta do meu pequeno alojamento de concreto
e tijolo e dava de cara com o campo. Estes eram cartazes de partidos
politicos especificos, fotos de méartires da causa palestina (istashhadyun
- aqueles que eram nacionalmente considerados por ter ativamente
buscado o martirio), cartazes de certos lideres libaneses ou arabes
considerados guardides da causa palestina, além de chamados ao
comprometimento politico e social por parte de fundagdes locais -
como em uma “marcha para a liberagio de Gaza”, por exemplo. Por
baixo e por cima destes pdsteres as paredes eram também cobertas de
graffiti, com simbolos palestinos — alguns dos mais comuns eram a

bandeira palestina, passagens do Cordo, chaves (simbolizando a
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reabertura de Jerusalém para os palestinos), o Domo da Rocha, o mapa
da Palestina histérica pré-1948 e outros simbolos nacionais (muitos dos
quais nio apenas nacionais, mas também politicos e/ou religiosos).

Junto a densidade sonora da musica (que comumente emanava de
multiplos lugares) e da densidade visual dos cartazes e do graffiti, as
ruas do campo continham uma multidio de pessoas que carregavam
seus proprios aderegcos como colares, camisetas, anéis, pulseiras e
outros adere¢os que reproduziam os mesmos simbolos que se via
espalhados pelo espago ptblico do campo. Em seus discursos, as pessoas
também proferiam os mesmos temas, abastecendo esta altamente densa
expressio de palestinidade na vida cotidiana. A densidade e frequéncia
destas expressdes e a profundidade com a qual eu sentia sua penetragio
na vida cotidiana da comunidade e dos individuos nio encontravam
paralelos em minha prépria experiéncia pessoal. O que testemunhei em
Al-Jalil foi uma hiperexpressio de identidade (palestinidade), que
entendi estar fortemente associada a ligacdo da comunidade local com
sua condigdo de reftigio. Retornarei a este ponto mais tarde, mas, por
hora, continuarei a discorrer sobre esta hiperexpressio de
palestinidade.

N3o apresento aqui todas as formas de expressdo de palestinidade
em Al-Jalil, j4 que para nossa discussio os exemplos selecionados sio
suficientes. Em termos gerais, no entanto, o campo tinha, também, um
calenddrio de eventos, que iam de celebragdes anuais fixas a eventos
nacionais eventuais que aconteciam com frequéncia. Ao lado disso,
mesmo celebragdes pessoais como aniversarios, casamentos e funerais
eram frequentemente inundadas com expressdes nacionalistas. Em um

casamento, por exemplo, era comum ouvir discursos sobre o quio
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comprometido era o noivo enquanto palestino. Em um funeral, uma
bandeira palestina (ou a de um partido politico) cobria o caixdo do
defunto, como um sinal de integridade moral.

Entre as celebragdes anuais estava, por exemplo, o ‘ayd milad al-
Naby (o aniversério do Profeta), ywm al-Nakba (Dia da Nakba), ywm al-
ard (Dia da Terra), ywm al-Quds (Dia de Jerusalém) e muitos outros. Estes
sdo apenas um pequeno fragmento do calenddrio que Al-Jalil
compartilha com muitos outros campos de refugiados palestinos e com
outros palestinos — refugiados ou ndo — que vievm ao redor do mundo.
Entre as celebracées extraordinarias estavam, por exemplo, a chegada
de um novo partido politico ao campo de refugiados, greves de trabalho
nas instalacdes da UNRWA contra algumas percebidas injusticas,
campanhas de boicote contra produtos israelenses feitos em territdrios
palestinos, uma “operacio de martirizacio” “bem-sucedida”, exibi¢cdes
de cultura popular (como performances de danca ou teatrais), e outras.

A maioria destas celebragdes extraordinirias nio era
primordialmente motivada por religido e, tendo se estabelecido ha
tempos, foi integrada ao calendério anual do campo. No entanto, ndo
menciono casamentos e funerais na lista anterior entre greves e
boicotes porque, apesar de estes também possuirem uma dimensio
coletiva, nio eram definidos por uma conexio horizontal de experiéncia
compartilhada, como no caso de greves e boicotes. Mesmo na celebracgio
da operagio de martirizagio, o istishhady é diferente da shahid, neste
sentido. Apesar de que qualquer morte pode inspirar sentimentos
nacionais, o pressuposto primdrio de se celebrar um istishhady é
infundir uma experiéncia compartilhada de palestinidade e criar um

efeito politico especifico — ou seja, se nio outro istishhady, entdo pelo
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menos sumiid entre a comunidade. E exatamente neste envolvimento, o
de se gerar e se manter sumid ritualmente — algo semelhante ao que
Benedict Anderson (1983) afirmou sobre mapas, museus e censos — onde
vejo a similaridade estrutural geral basica entre celebracdes fixas e
extraordindrias em contextos palestinos, incluindo o campo de
refugiados Al-Jalil e muitos outros.

Rosemary Sayigh (1994:104) chamou estas varias comemoragdes
nos campos de refugiados palestinos no Libano de “o tempo da vida
cotidiana”. Assim como Sayigh, estou interessado em performances
ptblicas como festividades e celebracdes (ihtifaldat), comicios e
manifestag¢ées (masirat; mudhaharat) e greves (idrabdt) como canais para
a expressdo de identidade. Meu desenvolvimento aponta na dire¢do de
uma compreensio mais explicita de como tais priticas compdem um
conjunto de rituais que, por sua vez, sio intrinsecos ao processo de
socializagdo, organizagdo social e interacio entre diferentes grupos
dentro de uma comunidade como a de Al-Jalil. Enquanto os tipos de
celebragdes podem variar e, enquanto diferentes campos podem
celebrar eventos similares de formas diferentes, nio obstante, é
possivel apontar para uma certa estrutura ritual, que é reproduzia a
cada ano na maioria dos campos de refugiados palestinos, pelo menos
no Libano.

Um evento geralmente comega com uma caminhada ao redor do
campo (ou, ocasionalmente, fora do campo) e é conduzido pelos cinticos
de uma infusio de temas nacionalistas, religiosos, politicos e étnicos.
Participantes carregam simbolos relacionados com estes temas acima
de suas cabegas. De longe, 0 mais comum destes simbolos é a bandeira

palestina. Participantes s3o tipicamente organizados em grupos,
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mesmo que elementos soltos — transeuntes, curiosos ou participantes
ocasionais e outros nio comprometidos com nenhum partido,
movimento ou instituicio - sdo sempre parte da marcha. Na maior
parte do tempo, um certo grupo organiza o evento, durante o qual este
se faz proeminente. Eventos promovidos por partidos politicos
geralmente tém seus lideres partidirios, locais e importantes
convidados a frente da marcha. £ também comum que estes
representantes criem uma corrente humana, ao passo que marcham
juntos de maos ou bragos dados. Frequentemente variam as pessoas que
marcham atrds destes. Em eventos promovidos por institui¢des locais —
como ONGs, grupos humanitarios, organiza¢des de caridade e centros
culturais —, grupos de performance, especialmente aqueles compostos
por criangas, frequentemente lideram a marcha. Escoteiros locais,
promovidos por um partido politico ou por qualquer outra organizacio,
sdo indispenséveis nestes eventos.

Ap6s uma ou duas (ou mesmo trés) voltas pelas principais ruas,
dependendo do tamanho do campo, lideres locais e, algumas vezes,
visitantes convidados, faziam pronunciamentos, que s3o uma
caracteristica essencial de um evento. Estas falas geralmente traziam
temas étnicos, religiosos, politicos, entre outros relacionados com
palestinidade, e infundiam sumiid nos participantes. Depois do
pronunciamento, a marcha tendia a se dispersar e o evento acabava.
Como um resultado dos valores infundidos nestes eventos e do
consequente estabelecimento de uma postura palestina ideal, é comum
atribuir-se valor moral a vida da pessoa, dependendo de quio “ativa”
(nashat) ele/ela é na “Causa Palestina”. Assim, se mede o préprio

comprometimento em termos gradativos de uma postura samid — o
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istishhady estando geralmente no topo desta gradacgio, ao passo que o
colaboracionista estd quase invariavelmente em sua base.

O ritmo da vida cotidiana em Al-Jalil, assim como na maioria dos
outros campos de refugiados palestinos no Libano e nos Territdrios
Ocupados, contém as mesmas propriedades rituais que sdo encontradas
nos circuitos de celebracio descritos acima. Assim, hi uma
caracteristica comum de se incutir palestinidade e sumud no cotidiano,
na vida didria. Eu chamo o continuum formado pelo comportamento
ritual total em tais contextos palestinos de “tempo ritual” (Schiocchet,
2011a). Entendo este conceito como sendo um desenvolvimento do que
Sayigh chamou de “tempo da vida didria”, que aponta para as

? _ do qual talvez o mais difundido

propriedades rituais deste “tempo
seja a inculcag3o e a divulgac¢io (ndo necessariamente casual) de sumiid
entre os participantes e sua frequente atribui¢cio enquanto uma medida
de palestinidade.

O alto nivel de ritualizacdo da vida cotidiana em Al-Jalil pode ser
atribuido principalmente ao valor de sumud, que estimula individuos e
grupos a uma hiperexpressio de suas subjetividades pessoais e coletivas
- um processo conectado a dois outros processos, por sua vez,
interconectados: “hiperinforma¢io” e “hiper-redundancia”, como
descrevem Valentine Daniel e John Knudsen (1996). Para estes autores,
a experiéncia do refugio é dificil de ser compreendida em funcao de sua
extrema incerteza e imprevisibilidade. Esta ambiguidade gera o que os
autores chamam de hiperinformac3o, ou seja, experiéncia desprovida

de redundincia. Hiper-redundincia, em contraste, é um processo pelo

' Entendido como em tempo musical; ou seja, tempo ndo apenas enquanto duracdo, mas também
enguanto ritmo.
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qual “identidades e continuidades individuais” tendem a ser
“sistematicamente neutralizadas”, gerando uma condi¢io de hiper-
redundincia, “uma vez mais fazendo com que a existéncia nio tenha
sentido”. Portanto, pressupondo hiperinformacio e hiper-redundancia,
a hiperexpressio € a reafirmacio constante e extrema do componente
estigmatizado da identidade do sujeito, justamente por este préprio
componente ser colocado em questio.

Tempo ritual, sendo a ritualizagio do ritmo da vida cotidiana, n3o
é simplesmente um sinénimo para ritual, mas sim um contexto no qual
é forjado muito da vida cotidiana. Apesar de que nem tudo o que os
habitantes de Al-Jalil fazem é ritual, o préprio contexto no qual o
cotidiano é forjado é ritualizado. O tempo ritual é o contexto ritualizado,
a cadéncia, o ritmo da vida cotidiana, e nio uma performance ritual com
uma defini¢do clara, estrutura, narrativa e um sistema simbdlico
preconcebido. Minha premissa é a de que os intersticios subjuntivos
compostos de relagdes interpessoais ritualizadas entre sujeitos criam e
ordenam pessoas e coisas. Assim, tempo ritual ndo esti além do
individuo, mas tampouco estd dentro do individuo. Em vez disso, estd
localizado nos intersticios e delimita¢des entre individuo e contexto. O
tempo ritual é a ritualiza¢io do ritmo da vida cotidiana e a implicacgio é
que o contexto no qual o cotidiano é forjado no campo é ritualizado,
muito em funcido da experiéncia do reftigio, que compele sujeitos a
constantemente rearticular e recriar sua condi¢io através de modos
ritualizados de comportamento.

Em resumo, o contexto ritual de Al-Jalil, como o experienciei, era
marcado por simbolos onipresentes de palestinidade como a bandeira

palestina, imagens dos martires e soldados, a chave, o mapa, e assim por
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diante. Enquanto a bandeira palestina e o mapa evocavam o continuum
da nagdo palestina no exilio, o soldado, o martir e a chave evocavam o
processo pelo qual a comunidade se engajava na busca por uma unido
utépica. Estes simbolos eram gerados dentro dos escritérios, espagos
publicos, organizagdes sociais e mentes criativas de individuos e, entio,
reproduzidos e dispersos por toda a comunidade através de redes de
grupos e performances publicas, constitutivas do tempo ritual da

comunidade.
SACRALIZA(;AO E RITUALIZAQI-\O DO COTIDIANO

Desde o final dos anos 1980, movimentos sociais e partidos
politicos caracterizados explicitamente como “islAmicos” tém ganhado
momentum tanto na cena politica e social palestina como em outros
paises do Oriente Médio. O Isld tem sido cada vez mais incorporado na
linguagem nacionalista, politica, étnica e moral de duas formas
diferentes: primeiro, como uma rejeicdo de discursos e praticas vistas
como nio islamicas e com uma substitui¢do por discursos e praticas
vistas como isldmicas; e, segundo, como a islamizac¢io de discursos e
praticas que eram antes percebidas como seculares.

O conceito de sumiid, desenvolvido como uma préaxis secular
(apesar da inspiragdo na cultura isldmica), tem se tornado cada vez mais
inscrito por mugulmanos em uma préxis isldmica, no mesmo sentido
em que o ativismo politico e a resisténcia palestina tém sido, cada vez
mais, confundidos com resisténcia islAmica. Baseado no que muitos
palestinos cristios de Dbayeh disseram a mim, esta foi uma das
principais razdes para seu descontentamento com a cena politica

palestina atual e é a razdo pela qual alguns nio sonham mais em
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retornar para a Palestina — apesar de sua manutencao geral do discurso
sobre sumiid. Assim, existem nichos em que sumiid n3o é reislamizada e
0 conceito (assim como a “resisténcia”) continua a ser expresso
primariamente em discursos seculares, apesar de suas conotagdes
religiosas. Neste sentido, mesmo no campo cristdo, Dbayeh, sumid
continua a incutir um senso moral de obrigagio para com a causa
palestina, mesmo entre os casos individuais em que esta é mais um
recurso retérico do que uma necessidade individual do corag3o.

Enquanto a resisténcia politica se tornou progressivamente
associada a resisténcia islAmica em muitos circuitos sociais palestinos,
o que faz do conceito de sumiid suscetivel A islamizacdo é que,
historicamente, sumiid é um entre os varios atributos divinos. E possivel
encontrar, no Cordo e na Sunna, uma justificativa direta para a
necessidade de uma postura samid e para a manutencio de seu sentido
sagrado. Dado que muitos ativistas politicos palestinos sio mugulmanos
(e, pelo menos em alguma medida, religiosos) e dado que o Isla é também
uma referéncia cultural para além de uma praxis religiosa, a maioria
dos ativistas politicos palestinos mantém hoje alguma referéncia
islAmica — mesmo que involuntaria ou inconsciente — ao sentido de
sumiid.

De forma ainda mais pervasiva, o conceito de sumiid permite que
todos os palestinos se sintam e se reconhecam como focos de
resisténcia. Assim, uma parte bastante grande da populagio palestina -
especialmente aquela composta por refugiados e os habitantes dos
Territérios Ocupados — da sentido a sua prépria existéncia através da
ideia de sumud. Isto, por sua vez, confere a sumiid uma dimensio

varidvel de sacralidade, dependendo do sujeito em questdo. Esta
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sacralidade pode ser isldmica ou uma referéncia a sacralizacio do que é
considerado a “Causa Palestina”. De qualquer forma, a missio é sagrada,
e o sujeito investido nela pode ser comparado a um missionario e a
propensdo em advogar “pela causa” pode ser comparada a uma forma
de proselitismo — mesmo em casos em que a causa nio esta diretamente
infusa a valores religiosos.

No caso dos refugiados palestinos que vivem em muitos dos
campos de refugiados no Libano, o confinamento social, territorial e
identitario ao qual sdo subjugados evoca e reforca a palestinidade dos
sujeitos, mesmo nas tarefas cotidianas mais corriqueiras. E, como todas
as coisas relacionadas ao sagrado, sumiid envolve certas obrigacdes, ao
mesmo tempo que concede sentido e legitimacg3o as acdes e concepgdes
dos sujeitos. Porque os sujeitos investidos de sumiid tornam sua prépria
existéncia algo sagrado, as rotinas da vida cotidiana s3o, por
consequéncia, sacralizadas. Assim, suportar as dificuldades do campo, a
dor da despossessdo ou o sofrimento da perda, separagio e prejuizos se
torna um imperativo moral, uma missio sagrada. Assim, esta
sacralizagdo é uma parte integral de um processo pelo qual o cotidiano

se torna ritualizado.
TEMPO PALESTINO

Os refugiados em Al-Jalil, em Dbayeh e no Brasil passaram muito
de seu tempo pensando e falando sobre sua condi¢io, sobre como seu
status de refagio faz do tempo presente um “tempo dentro do tempo”*.
Enquanto vivi entre estes refugiados, tive a impressdo de que este

“tempo dentro do tempo” constitui uma forga que compele individuos a

"> O termo é de Lena Jayyusi (2007).
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articularem coletivamente sua condic¢io existencial e, assim, ritualizar
o cotidiano. A seguir, explorarei o que esta concepg¢io local do presente
implica para os refugiados entre os quais conduzi meu trabalho de
campo.

A ritualizacdo era mais generalizada e evidente em Al-Jalil do que
em Dbayeh e no Brasil. Isto ocorre com campos cujos ambientes sdo
mais apartados do resto de seus contextos geograficos e sociais, assim
como campos de refugiados palestinos nos Territérios Ocupados e no
Libano (por diferentes razdes) tendem a ser. Os residentes do campo de
Dbayeh nio contavam com a pratica social de sumid, ou de outros
comportamentos rituais, principalmente porque sua palestinidade nio
era celebrada da mesma forma como na maioria dos outros campos no
Libano'. No entanto, para estes residentes, assumir a retdrica de sumid
na esfera puiblica era ainda, em algumas poucas situagdes, uma questo
majoritariamente social, especialmente quando defronte a outros
refugiados palestinos, 8 UNRWA ou a ONGs internacionais.

Refugiados palestinos que recentemente foram ao Brasil saindo do
Iraque nio se encontravam, em geral, muito bem inclusos ao contexto
local, apesar do padrio de isolamento individual de cada familia. E
exatamente em fungio do isolamento de uns em relagio aos outros que
estes refugiados nio manifestavam muito de uma postura sumid ligada
a hiperexpressio de sua palestinidade, nem muitos comportamentos
ritualizados relacionados a estes dois conceitos. A praxis que observei
no Brasil, todavia, nio necessariamente rompe com as correlacdes
gerais entre uma postura sumiud palestina ideal, com a hiperexpressio

de palestinidade e com a ritualizagio do tempo cotidiano. E, como

' Para mais, ver Schiocchet (2022).
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examinaremos agora, apesar de diferentes contextos gerarem certas
diferencas internas sobre como a palestinidade é concebida e vivida,
estas diferengas ndo interrompem completamente uma certa concepg¢io
palestina de tempo, mas, sim, tendem a apresentar muitas itera¢des do
mesmo tema.

Largamente devido a sua condic¢io de reftigio, palestinos em ambos
0s campos vivem o tempo presente como um “tempo dentro do tempo”
- em contraste com o “tempo normal” dos nio refugiados. Ou seja, o
presente é um distirbio do desenvolvimento histérico normal da nagdo
palestina, pois ndo permite que palestinos vivam a plenitude de sua
palestinidade. Apenas no futuro, quando uma medida corretiva
reestabelecer o calendario nacional, o tempo palestino se normalizara
novamente e palestinos poderio ser palestinos como foram no passado
(antes de 1948). Assim, este “tempo dentro do tempo” constitui uma
forga que atrai individuos a articularem coletivamente sua condi¢io
existencial e, além disso, a ritualizarem suas rotinas cotidianas.

Assim, o processo de ritualizacdo que apresentei até agora esta
firmemente ancorado em varia¢des da concepg¢io de tempo palestino,
simbolicamente impulsionado pela no¢io de sumid. Mas, mesmo
quando a ritualizacio é fraca ou inexistente (como entre os residentes
de Dbayeh e os refugiados palestinos iraquianos no Brasil,
respectivamente), pude, ainda, encontrar variagdes da mesma
concepcdo de tempo que caracterizam o presente como um “tempo
dentro do tempo”, como desenvolvo aqui.

Parte desta concepg¢do palestina de tempo foi notada
anteriormente por Rosemary Sayigh (1979a, 1994, 2007), Lila Abu-

Lughod e Ahmed Sa’di (2007) e, especialmente, por Lena Jayyusi (2007).
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Anteriormente, outra parte deste conceito havia emergido dentro de
debates politicos que permeavam a sociedade civil palestina. Minha
compreensio da estrutura bésica completa desta concepgdo palestina
de tempo emergiu pela primeira vez como consequéncia da minha
interagdo com refugiados palestinos dos campos de Al-Jalil e Dbayeh, no
Libano e, posteriormente, através de minha interacdo com o grupo de
refugiados palestinos vindos do Iraque para o Brasil, em 2007.

Como colocado ao longo deste capitulo, a forma pela qual a nogdo
de sumiid é constitutiva da vida didria em muitos campos de refugiados
no Libano ordena a sacralizacio e ritualizagio do cotidiano. Esta
sacralizacdo é parcialmente ancorada em uma concepg¢do palestina de
tempo que, a0 mesmo tempo, forca e reforga a ritualizag¢do do cotidiano.
No entanto, mesmo quando a ritualizagio e a sacralizacdo da
palestinidade no cotidiano nio s3o muito pronunciadas ou
generalizadas — como, no caso, por exemplo, de Dbayeh e entre os
palestinos com quem trabalhei no Brasil -, variagdes de uma certa
nocio geral de tempo ainda ancoram sentimentos e expressdes de
palestinidade.

O primeiro elemento desta concepc¢do de tempo é a nogdo de
“Nakba”. Este termo, em seu uso palestino comum, refere-se a criagio
do Estado de Israel em 1948 e o consequente surgimento da questio do
refugio. Al-Nakba significa, literalmente, “a Catdstrofe” e é, assim, o
“mito de criagdo” do refigio palestino. Ser um refugiado, para muitos
palestinos, ndo é a maneira ideal de ser-se palestino. Em geral, entre os
palestinos que estudei, viver a palestinidade em sua plenitude
significava ser capaz de viver de formas nas quais o passado pré-Nakba

fosse evocado. Existe um comprometimento geral, entre palestinos, de
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se procurar pela possibilidade de ver a plenitude de uma palestinidade
ideal, que pode ser encontrada em um futuro que inclui um retorno a
um passado pré-Nakba. Este comprometimento €, entdo, traduzido em
uma postura inabalavel gerando sumiid, que é direcionada para versdes
da Causa Palestina e que, por sua vez, provoca a sacralizagio do
cotidiano.

0 segundo elemento desta concep¢io geral palestina de tempo que
encontrei entre os refugiados que estudei é “o retorno”. A
implementagio do “retorno” como uma concep¢io de tempo acontece
da seguinte maneira: palestinos investem o cotidiano de sumiid através
da - e para a — causa palestina. Entre os refugiados, o objetivo utépico
principal de tal causa é compreendido de modo mais geral — e quase
independentemente da orientagdo politica e, assim, dos sentidos nos
quais é empregado — como al-’Awda (o Retorno). Neste sentido, al-Haqq
al-’Awda" (o Direito do Retorno'®) é acionado com sentido excepcional,
inspirando ag¢des sociais e visdes de mundo entre grupos de refugiados
palestinos e individuos no Libano, no Brasil e ao redor do mundo.

O elemento final nesta concepc¢io de tempo é o presente, que é,
portanto, compreendido em dois modos: primeiro, como uma aberragio
irregular e tempordaria, que deve ser abolida no “Retorno” através do
“Direito de Retorno” (como uma concepgio ideal motivadora da agéncia

presente, da identidade e da organizagio social); e segundo, como uma

"7 Este conceito, da forma como empregado pelos palestinos, é originalmente baseado em diferentes
compreensdes da Resolucdo 194 da Assembleia Geral da ONU e no que esta implica.

'8 Associado a resolucao 194 da Assembleia Geral das Nagdes Unidas de 198. Esta resolucéo decidiu que
“os refugiados que desejem regressar as suas casas e viver em paz com os seus vizinhos devem ser
autorizados a fazé-lo o mais cedo possivel, e que deve ser paga uma indemnizacdo pelos bens daqueles
que optam por nao regressar e pela perda ou danos nos bens que, sob os principios do direito
internacional ou da equidade, devem ser compensados pelos governos ou autoridades responsaveis”
(traducéo livre do autor, UNRWA n/a).
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condicio inevitavel, mas também inaceitivel, determinante do destino
palestino no presente (uma concepgio idealizada também motivadora,
no presente, de agéncia, identidade e organizagdo social). De qualquer
maneira, o presente é um “tempo dentro do tempo” no sentido de um
tempo mitico repudiado, a ser abolido ao se alcangar um futuro que é
significantemente contido em um passado ideal. Neste sentido, o tempo
dobra-se em si mesmo. Grosso modo, ser palestino é, assim,
experienciar uma identificagdo compartilhada as consequéncias da
Nakba e concordar com a legitimidade do retorno mitico como um

direito coletivo e/ou pessoal.
TEMPO PALESTINO SEM O RETORNO

Mesmo entre palestinos que, em realidade, nio desejam “voltar”
para a Palestina, na maioria dos casos, pode-se ainda encontrar esta
concepcgio geral de tempo palestino marcada pelo passado pré-Nakba,
pelo presente aberrante e pelo retorno legitimo como largamente
definidores da experiéncia compartilhada de palestinidade. Entendo
que, em grande parte dos casos, entre estes individuos e grupos, sua
declarada relutincia em retornar a Palestina parece ter levado a divisdo
do grupo mais em termos de suas escolhas de vida e trajetérias e menos
em termos de sua experiéncia compartilhada de palestinidade ou do
comprometimento com o direito geral de escolher retornar ou nio.
Assim acontece em casos como os de Dbayeh, no Libano, e dos palestinos
que vieram ao Brasil saindo do Iraque, em 2007.

Cada campo tem suas préprias especificidades e mesmo Al-Jalil é
diferente de ‘Ayn al-Helweh, Beddawy, al-Buss, Shatila, Mar Elias,

Dbayeh, entre outros. Mas Dbayeh é excepcionalmente diferente. Este
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campo era percebido como singular ao ponto em que a maioria dos
refugiados palestinos que sabia da existéncia do campo nio o
considerava um campo de refugiados. As diferengas mais importantes
incluiam a completa falta de partidos politicos palestinos, de
movimentos sociais e de organiza¢des caridade; a falta de clero
palestino nas duas igrejas locais'®; a notéavel falta de comprometimento
com a Causa Palestina (e, assim, a falta de sumiid); o isolamento do
campo em relagio aos outros campos (uma vez que os habitantes de
Dbayeh geralmente nido participavam de atividades que reunissem
outros campos e assim considerando que os habitantes de outros
campos tinham em geral pouca ou nenhuma informagao sobre Dbayeh);
o suposto padrio elevado de vida dos habitantes de Dbayeh quando
comparado a outros campos; €, por fim, o fato de que o campo era
praticamente 100% cristdo. Todos estes elementos eram mutuamente
reforcados e compreendidos em conjun¢io uns com os outros. Assim,
outros grupos palestinos frequentemente esvaziavam o espago social de
Dbayeh de sua palestinidade.

Apesar da caracteristica peculiar de falta da sumiid em Dbayeh
(quando comparado a outros campos no Libano), ndo é a religido
isoladamente (ou principalmente) que explica sua diferenca histérica
em relagio aos outros campos. Em vez disso, este desfalque de sumid
tem mais a ver com a auséncia das tanzimat (organizagdes politicas) no
campo. Afinal, Dbayeh estd localizado em uma 4rea que, desde os anos
1970, tem sido controlada por partidos politicos libaneses cristios
abertamente hostis a presenca dos refugiados palestinos no Libano.

Como consequéncia, o campo era completamente desprovido de todas

19 Apesar de uma demanda histérica longa por parte de um padre palestino.
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as instituicdes palestinas e, assim, desenvolveu um processo de
socializagio bastante especifico, especialmente em relagdo as geragdes
mais novas e a adaptagdo da vida no entorno do campo?®. O fato de que
lideres religiosos locais eram libaneses refor¢ava a ligacdo simbdlica
entre o cristianismo e o Libano, ao mesmo tempo que enfraquecia
sentimentos e expressdes locais de palestinidade. Esta situacdo era
potencializada porque uma organizacio libanesa cristi — o Caritas
Migration Center — estava, de fato, a frente da maior parte dos servigos
sociais no campo, enquanto que, durante o periodo de minha pesquisa,
o0 escritério da UNRWA permaneceu fechado grande parte do tempo.
Sem o apoio de institui¢des palestinas e, dada a tendéncia em
acusar a OLP e outras instituigdes politicas palestinas de negligéncia, os
habitantes de Dbayeh nio socializavam muito, de modo a enfatizar sua
palestinidade, vis-a-vis outros tracos identitirios. Consequentemente e
devido a outros fatores, a maioria dos habitantes do campo nio se
identificava com politicas palestinas e tampouco almejava retornar a
Palestina. Como resultado deste contexto histérico e do ethos geral que
este moldou, os habitantes de Dbayeh ndo eram muito comprometidos
com a idealizagio de um futuro Retorno (al-’Awda) como uma
possibilidade de conceber a plenitude de sua palestinidade. Isto, por sua
vez, tem consequéncias praticas no quadro geral do tempo palestino que
apresentei na sessdo anterior. A idealizagio pessoal do futuro tende,
assim, a ficar em aberta e dependente da vontade individual ou do
grupo. Enquanto muitos simplesmente almejavam se tornar libaneses
através da tawtin (obten¢3o de cidadania local) e abriam m3o de um

discurso palestino mais coletivo, outros seguiam apontando para a

2 Schiocchet (2011b, 2022).
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importincia do Retorno como uma solucio coletiva, enquanto
escolhiam outro caminho para si e suas familias.

O caso dos palestinos que foram do Iraque ao Brasil em 2007
exemplifica ainda outra variacio do esquema temporal basico,
apresentado na dltima sessdo. Como os habitantes de Dbayeh, muitos
destes refugiados palestinos tinham uma relagio diferente com sumiid.
Entre eles, o conceito tendia a aparecer de modo mais penetrante nos
discursos do que aparecia em Dbayeh e, ainda assim, era menos evidente
do que nos intersticios sociais entre as pessoas em Al-Jalil. Entre os
refugiados no Brasil, nio houve a mesma reac¢do contra a tawtin que
encontrei em Al-Jalil, uma vez que os primeiros haviam sido
reassentados no Brasil vindos do Iraque, onde muitos haviam vivido até
o tempo da guerra. Quase todos estes refugiados afirmavam que, antes
da guerra, viviam em condi¢des politicas e sociais similares as dos
préprios iraquianos. Enquanto nio obtiveram cidadania por parte do
governo de Saddam Hussein, ndo viveram em campos de refugiados e
gozaram de todos os direitos civis dos iraquianos, exceto do direito de
competir por empregos politicos de maior destaque. Com uma ou duas
excegoes, este grupo expressava admiragdo ao tempo em que Saddam
Hussein esteve no poder, enfatizando que este fora um grande lider.”
Alguns deles tinham inclusive empregos nos departamentos de Estado
durante o regime de Hussein e muitos gozavam do que viam ser um
status de minoria protegida. Foi exatamente este status que os fez um

alvo de grupos politicos que lutavam contra o governo de Hussein.

2! Esta posicao é muito comum no Libano, dado que Saddam Hussein apoiou a OLP militarmente,
financeiramente e politicamente durante a Guerra Civil Libanesa, contra alguns partidos politicos
maronitas, contra o grupo xiita AMAL e contra os governos da Siria e Israel.
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A grande maioria destes refugiados teve de viver em campos de
refugiados localizados na “terra de ninguém” entre o Iraque e a Jordania
por cinco anos, antes de ser reassentada no Brasil. Estes refugiados se
conheceram em um campo chamado Rwayshed, localizado dentro das
fronteiras jordanianas. Palestinos eram uma minoria em Rwayshed (e
al-Karama), uma vez que o campo também abrigava curdos, sudaneses,
iranianos e iraquianos, entre outros. O campo se encontrava sob
rigorosa supervisio jordaniana. Uma vez que o campo era politica e
etnicamente misto, ndo havia bandeira comum entre os refugiados e os
habitantes dirigiam sua resisténcia contra as dificuldades da vida
diaria, tal como a caréncia de comida e 4gua, em vez de contra um ator
social especifico. Acrescentando os sentimentos iniciais de apreensio
por parte dos refugiados as subsequentes falhas por parte dos
responsdveis no Brasil (que consistiam na ONU, ONGs contratadas pela
ONU para trabalhar em seu nome e no governo brasileiro), o resultado
foi um descontentamento generalizado entre os refugiados com relagio
ao seu reassentamento no Brasil. Este descontentamento fez com que
diferentes grupos de palestinos no Brasil se mobilizassem contra a
situacdo. Apesar de a palestinidade ter sido parte importante destas
expressdes de mobilizacio, a maior parte de suas demandas mais
urgentes era localizada, tendo a ver mais com o futuro do grupo do que
necessariamente com todos os palestinos ao redor do mundo. Portanto,
sumiud estava envolvida nesta resisténcia, mas, apesar da Causa
Palestina estar muito frequentemente presente no discurso, ndo era a
palestinidade que estava exatamente em jogo. Enquanto estes
refugiados podem ter atribuido a causa de sua despossessido ao fato de

serem palestinos, no lugar de demandar uma solugio para a questio da
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Palestina, estes tenderam a demandar uma solucdo para seus proprios
problemas no Brasil.

Nesta situagio, a tawtin ndo era o oposto da sumiid exatamente por
causa deste deslocamento da Causa Palestina para objetivos civicos
locais muito mais circunscritos. O retorno era invocado na resisténcia
contra as injusticas do reassentamento no Brasil, como uma
reivindicacdo por um processo de reassentamento correto em vez do
objetivo principal da resisténcia. Assim, o cardter coletivo da
mobilizacdo em Al-Jalil era centrado na palestinidade, sendo oposto ao
cariter mais circunscrito da mobilizag¢do para este grupo de refugiados
no Brasil que, apesar de justificar-se em termos de palestinidade
(através do reftgio), é mais centrado em demandas locais do que na
Causa Palestina. A Causa Palestina despertava alguma participacgio
entre os refugiados palestinos no Brasil, mas apenas no sentido de
demandas mais difusas e comportamentos sociais geralmente ligados a
objetivos mais cotidianos, tais como comida e abrigo.

Assim, havia uma diferenca entre sumiid como acionado em Al-Jalil
e no Brasil. Pronunciando ainda mais esta diferenca estava o fato de que
instituicdes sociais palestinas nio socializavam os refugiados que
vieram do Iraque, como também era o caso dos refugiados em Dbayeh.
Somando-se a isso, os refugiados no Brasil nio se encontravam
agrupados e, viviam em um relativo isolamento e autonomia de sua
sociedade acolhedora; sentiram-se como uma minoria protegida pelo
regime da sociedade acolhedora. Como resultado, nio sabiam e nio
buscaram saber sobre a Palestina ou sobre serem refugiados palestinos
tanto quanto suas contrapartes em Al-Jalil e Dbayeh. Mais importante,

até a guerra no Iraque e, especialmente, até sua mudanga relativamente
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recente para os campos de refugiados iraquianos, estes palestinos nio
tinham sua palestinidade excessivamente enfatizada para além de
outras formas de pertencimento social, de forma diferente da
experiéncia dos habitantes de Al-Jalil. A socializagdo deste grupo de
refugiados palestinos no Iraque nio os fez se sentirem como périas
locais, como os refugiados no Libano tendiam a se sentir (em Al-Jalil,
Dbayeh e em outros campos em geral). Assim, este grupo nio
desenvolveu a mesma hiperexpressio de palestinidade como fizeram os
habitantes de Al-Jalil. Uma vez que nido havia uma esfera ptublica
palestina muito densa, através e contra a qual poderiam viver suas vidas
cotidianas, a manutenc¢do da identidade n3o se tornara muito marcada
pela palestinidade.

Isto ndo é dizer que os palestinos vindos do Iraque para o Brasil
nio eram comprometidos com sua palestinidade e com a resisténcia
palestina  (quase invariavelmente uma expressio de seu
comprometimento com o que eles entendiam ser a Causa Palestina).
Muitos destes tinham indeléveis cicatrizes em seus corpos e psiques,
deixadas ali pela tortura, aprisionamentos por longos periodos,
conflitos armados, estigmas sociais e outros elementos marcantes de
sua palestinidade. Contudo, muitos destes individuos, enquanto
mantinham uma retdrica marcada por sumid, pareciam ter se engajado
na luta de uma forma diferente, mais localizada, deixando a tarefa mais
abrangente para ser assumida por gera¢des mais jovens. A resisténcia
ao reassentamento no Brasil nio pode ser necessariamente tomada
como indexagdo de sumud. Esta resisténcia pode ser tomada como a
perda de vontade de se viver em resisténcia, ou como outra direcdo

possivel da luta palestina e, provavelmente, mais bem tomada enquanto
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expressdo de ambas. Estes refugiados pareciam ter desacelerado sua
resisténcia em nome de sua palestinidade, mas sem ter abandonado o

ideal anexado 2 sua definigdo (ou experiéncia) de palestinidade.
CONCLUSAO

A hiperexpressdo de palestinidade, a sacraliza¢io e a ritualizacdo
do cotidiano sdo caracteristicas de certos contextos que tendem a
aumentar o isolamento fisico e social (além da estigmatizag3o) do grupo.
Estes tracos sociais surgiram nos campos de refugiados do Libano
através de um processo de socializacio bastante influenciado por
institui¢des palestinas (especialmente aquelas vinculadas a OLP,
durante a Guerra Civil Libanesa) que tornaram possivel o
compartilhamento de caracteriza¢do e agdo social. Talvez o elemento
mais poderoso nesta socializagdo tenha sido uma certa nogio palestina
de tempo, que tendia a compelir palestinos a compreensio de sua
condigdo presente como uma aberragio a ser acertada por uma postura
definida por sumiid conduzida na dire¢do do que era entendido como
Causa Palestina. Entretanto, mesmo quando o isolamento social nio
estava presente e a socializacio contava com auséncia do aparato
politico palestino, uma noc¢do geral de palestinidade ainda tendia a ser
definida por alguns elementos-chave, tais quais a nog¢do de desastre,
como caracterizado pela Nakba, a abomina¢do da condi¢do palestina
presente e a utopia da ‘Awda (o Retorno) como uma possibilidade social,
independente de escolha pessoal. Para ilustrar melhor este ponto,
concluirei com uma breve anedota advinda do meu trabalho de campo.

Conversando com um refugiado palestino no Brasil - um professor

da Universidade de Bagda —, acabei escutando algo que expressou muito
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da relagdo ambigua que muitos como ele, em seu grupo, pareciam ter
com a ideia de sumiid em relacdo a tawtin no Brasil. Citando Michel
Foucault e Edward Said, ele me disse que o al-Haqq al-‘Awda (o Direito
do Retorno), na pratica, nio existe e que, desta maneira, deveria ser
substituido pela nog¢io de Qudra al-Dhahab (poder de conduzir-se;
literalmente “poder de ir”). Ele também me explicou que n3o poderia
retornar para uma terra que ele em realidade nio conhecia na prética,
uma vez que nascera e crescera como palestino no Iraque.

De acordo com ele, o conceito de Retorno (‘Awda) era tio ficcional
quanto a ideia do “direito” (Haqq). “E que direitos nés temos?” — me
perguntou. Direito, para ele, era apenas wa’ad (promessa) e qudra
(poder, possibilidade, decreto, assim por diante); nio era algo
encontrado apenas na esfera dos ideais e do futuro, mas algo
encontrado no presente e através da prética. Este novo termo (Qudra a-
Dhahab) lhe permitiu justificar sua prépria posi¢io politica em relacio
a seus objetivos pessoais — algo que, de acordo com o professor, o al-
Haqq al-‘Awda ainda nio tinha tornado possivel. Somente em seus
préprios termos ele pdde reconciliar sua escolha de permanecer no
Brasil com sua posi¢do politica mais geral, de se manter leal ao “poder
de conduzir-se” (coletivo) para a Palestina, garantido para cada
refugiado que assim o desejasse. Assim, sumiid, neste contexto, nio seria
o contrdrio de tawtin, pois poder coletivo estd separado de desejos
pessoais.

Enquanto mantinha o comprometimento coletivo com sumiid em
relacdo a Causa Palestina no discurso e, ao mesmo tempo, mantinha o
comprometimento com seu préprio tawtin, sua proposicio mudou

significativamente seu préprio quadro temporal pessoal, sem
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necessariamente mudar o quadro temporal palestino por meio do qual
0 Retorno é visto como uma volta a um passado idilico pré-Nakba. Por
um lado, este compromisso parecia atrair, de forma mais generalizada,
muitos dos refugiados que chegaram ao Brasil juntos com este
professor. Por outro, os habitantes de Dbayeh e aqueles que haviam
habitado o campo de refugiados Rwayshed, no Iraque, eram os dois
casos mais extremos de afastamento dos tipos de processos sociais que
encontrei em Al-Jalil. Certamente, existem outros casos tio ou mais
distantes destes processos. No entanto, todos eles apontam para uma
importante regularidade na experiéncia da palestinidade enquanto uma
missdo sagrada.

Concluindo, meu estudo enfocou complexos meandros do conceito
de sumid, suas expressdes sociais locais e a missdo sagrada que este
envolve. Desta forma, demonstrei que rotular certos fenémenos
simplesmente como “religiosos”, para isolid-los e estuda-los,
principalmente em relagio a outros fendmenos similares, nio é, ao
menos neste caso, tio construtivo quando analisar os componentes
religiosos dos processos de pertencimento sociais e expressoes a luz do
contexto mais amplo do reftgio palestino. Ao lado de reforgar a
perspectiva de Asad (1993) em The Construction of Religion as na
Anthropological Category, entendo que esta conclusio também reforca o
que aponta Stanley Tambiah (1979, 1996), ao propor aproximar o estudo
do ritual e da religido de uma forma que se assemelhe aquele da “cultura
popular”. Quase uma década e meia antes do cldssico livro de Asad,
Tambiah ji havia proposto que devemos compreender ritual (e religido)
nio hermeticamente per se, como algo em si — como buscaram fazer

especialmente os funcionalistas britinicos — mas sim como indissolivel
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dos contextos socioculturais mais amplos. Em suma, este capitulo
mostrou como a conceitualiza¢io e a expressio de sumid nio estio
limitadas ao dominio da religido e, em vez disso, mostrou como estdo
indissociavelmente amarradas ao contexto social mais amplo que, neste
caso, é especialmente a condi¢io de refigio e a utopia que os palestinos
criaram em torno de fazé-lo superavel. Assim, este capitulo contribui
para a perspectiva de Asad em uma forma similar aquela apresentada
pelo estudo de Tambiah, em 1996, que é mais contextual e pratica com
relacdo aos confrontos etnonacionalistas e religiosos no subcontinente
indiano, na medida em que mostra como, entre refugiados, religido esta

intrinsecamente ligada a politica de identidade.
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