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RESUMO

Esta tese teve como foco central pensar as juventudes periféricas. O objetivo principal foi de
investigar como ocorre o processo de socializacao e de identificacdo dos/as jovens de bairros
populares e periféricos, tendo por objeto de estudo sociabilidades, territérios e religiosidades.
Para tanto, realizei uma pesquisa comparada nas periferias de Brasilia e de Paris.

Por meio de uma etnografia, procurei observar o cotidiano desses/as jovens em suas localidades,
convivendo com suas praticas e atividades, no intuito de melhor compreender os efeitos sociais

das religiosidades e das territorialidades na construcéo de suas multiplas identificacdes.

Como ponto de convergéncia entre as duas vivéncias observadas notei de que forma a
identificacdo social que se constrdi com base nas territorialidades e nas religiosidades torna-se
um substituto frente as multiplas adversidades e aos desafios provocados pela presenca desigual
do Estado, assim como, uma estratégia de inversdo para com os efeitos negativos da

estigmatizacao territorial e da(s) discriminacéo(6es) étnico raciais, de género e sociais.

Assim, o principal achado desta presente tese é que a identificacdo territorial, em articulacéo,
com a identificacdo religiosa, contribui para que as juventudes periféricas se apropriem e
(re)assumam o controle e a definicdo de suas proprias identificagdes individuais e coletivas.
Essa tese traz contribuicfes para os estudos que buscam observar as juventudes periféricas para
além de uma categoria social unificada e homogénea, assim como, na compreensdo das
metamorfoses e das reconfiguracdes das relacdes e identidades de classe, ou seja, das classes

populares contemporaneas.

Palavras-chave: sociabilidades juvenis; identificacbes juvenis; bairros populares;

religiosidades; territorialidades; perspectiva comparada.
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ABSTRACT

This thesis had as its central focus the peripheral youth. The main objective was to investigate
how the process of socialization and identification of young people from popular and peripheral
neighbourhoods occurs, having as object of study sociabilities, territories, and religiosities. To

do so, I carried out comparative research in popular neighbourhoods of Brasilia and Paris.

Through an ethnographic field research, I sought to observe the daily life of these young people
in their localities, living with their practices and activities, in order to better understand the
social effects of religiosities and territorialities in the construction of their multiple

identifications.

As a point of convergence between the two observed realities | noticed how the social
identification, which is constructed based on territorialities and religiosities, becomes a
substitute in the face of the multiple adversities and challenges caused by the unequal presence
of the State, as well as a strategy of reversal for the negative effects of territorial stigmatization

and ethnic, racial, gender and social discriminations.

As a main finding, it emerged from this thesis how in these localities, territorial identification,
in articulation with religious identification, contributes so that peripheral youths appropriate
and (re)assume the control and definition of their own individual and collective identifications.
This thesis brings contributions to the studies that seek to observe peripheral youth beyond a
unified and homogeneous social category, as well as in the understanding of the metamorphoses
and reconfigurations of class relations and identities, i.e., of the contemporary popular classes.

Keywords: Youth sociabilities; Youth identifications; popular neighbourhoods; religiosities;

territorialities; comparative perspective
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RESUME

Cette these a eu pour objet central les jeunesses en contextes périphériques. Son objectif
principal a été d'étudier le processus de socialisation et d'identification des jeunes des quartiers
populaires et périphériques, en prenant comme objet d'étude les sociabilités, les territoires et les
religiosités. Pour ce faire, j'ai mené une recherche comparative dans des quartiers périphériques

de Brasilia et de Paris.

Par le biais d’une enquéte ethnographique, j’ai observé la vie quotidienne ce des jeunes dans
leurs localités, en partageant leurs pratiques et activités, afin de mieux comprendre les effets
sociaux des religiosités et des territorialités dans la construction de leurs multiples

identifications.

Comme point de convergence entre les deux réalités observées, jai constaté comment
I'identification sociale qui se construit sur la base des territorialités et des religiosités, devient
un substitut aux multiples adversités et défis causés par la présence inégale de I'Etat, ainsi
qu'une stratégie pour inverser les effets négatifs de la stigmatisation territoriale et de la(des)

discrimination(s) ethnico-raciale(s), de genre et sociale(s).

La conclusion principale est que l'identification territoriale, en articulation avec l'identification
religieuse, contribue a ce que les jeunes périphériques s'approprient et assument (a nouveau) le
contréle et la définition de leurs propres identifications individuelles et collectives. Cette these
apporte des contributions aux études qui cherchent a observer les jeunesses périphériques au-
dela d'une catégorie sociale unifiée et homogene, ainsi qua la compréhension des
métamorphoses et des reconfigurations des relations et des identités de classe, c'est-a-dire des

classes populaires contemporaines.

Mots-clés : sociabilités juvéniles ; identifications juvéniles ; quartiers populaires ; religiosités ;

territorialités ; perspective comparée
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PROLOGO OU NOTA SOBRE O EMPREGO DE TERMOS E EXPRESSOES EM
IDIOMA ESTRANGEIRO

Embora sempre me perguntem, ndo ha para mim um idioma — entre o portugués e o francés —

em que eu me sinta mais confortavel, ou no qual eu “pens0” mais ou primeiro.

Qual minha lingua materna? A expressdo “lingua materna” ndo faz sentido para mim, ja que

sequer fui alfabetizado no idioma da minha mée — no qual escrevo esta tese.

E minha lingua nativa? Também ndo me cabe essa expressao, afinal, qual nativo predominaria

guando ndo ha somente um?

Quando crianca eu ouvia uma historia a respeito de Petula Clark — cantora e atriz britanica, que
fez carreira, sucesso e sua vida inteira na Franca — que teria desmaiado durante uma
apresentacdo e ao ser acordada gritou: “What happened!! . Subentendia-se dessa histdria que
¢ nos momentos de desespero que identificamos nosso idioma “nativo”, no qual supostamente
nos comunicamos primeiro. Confesso que nunca fiz o teste para saber em que idioma eu
clamaria, mas ndo duvido que poderia ser tanto em portugués, quanto em francés... quica em

arabe?

Nesta tese, embora fiz 0 exercicio de traducéo e/ou o esforco de adaptacdo no corpo do texto,
para o idioma portugués brasileiro, da maioria dos termos, conceitos e expressoes estrangeiros
empregados, mantive parte destes em seus idiomas originais — majoritariamente o francés — e
suas variantes locais — e 0 arabe derija argelino caso em que a transcricao foi feita considerando
0 quanto possivel a prondncia para o portugués brasileiro (eliminando as vogais longas, por
exemplo).

Se optei por esta forma de redacdo, de jeito algum foi por ostentacdo, pedantismo ou por
acreditar que os/as leitores/as deveriam saber o que significam os estrangeirismos empregados;
mas, por perfeccionismo meu, visto que, na tradugéo certos termos e expressdes perdem muito
de seu sentido profundo e verdadeiro, e principalmente, foi porque a escrita fluiu assim, e
porque foi assim entre idas e vindas desses trés idiomas-culturas-identificacdes — que eu penso

e sempre pensei — aprendi, estudei, ouvi, escutei, refleti, li, escrevi, observei, vi e sonhei.
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Por fim, acredito — e espero — que este meu assumido jeito peculiar de escrever ndo atrapalhe a
compreensdo desta tese e quem sabe, ao contrario, “transporte” os/as leitores/as a0 meu modo

de pensar le cul entre deux chaises®.

1 Expressdo coloquial francesa que significa, literalmente, com as nadegas entre duas cadeiras.
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INTRODUCAO

Esta tese trata de juventudes periféricas. E com base no cotidiano destas juventudes que exploro

temas como as identificagdes, as religiosidades e as territorialidades.

Neste intuito, investiguei como ocorre 0 processo de socializacdo e de identificagdo
dos/as jovens de bairros populares e periféricos, tendo por objeto de estudo suas sociabilidades
entre os territorios e as religiosidades. Para tanto, realizei uma pesquisa comparada em regides

periféricas das capitais politicas do Brasil e da Franga, a saber: Brasilia e Paris.

O objetivo principal foi a compreensdo da funcdo simbdlica das territorialidades e das
religiosidades na construcao das identificacdes juvenis, em contextos periféricos.

Nesse sentido, procurei observar o cotidiano desses/as jovens em suas localidades,
convivendo com suas préticas e atividades, no intuito de melhor compreender os efeitos sociais
das religiosidades e das territorialidades na construcdo de suas multiplas identificacGes
coletivas e individuais. Sublinho que considero que, mais do que compartilhar as suas
experiéncias cotidianas enquanto juventudes de bairros populares e periféricos, meus jovens
interlocutores atuaram nessa pesquisa ‘“comigo”, uma vez que, foi partindo de suas
interpretagdes, de suas observagdes e de seus entendimentos sobre como € “ser jovem” nesses
territérios que essa tese se constituiu.

Por ter trilhado meu caminho na sociologia, até entdo, principalmente por meio de
estudos e etnografias na escala urbana, foi partindo dessa perspectiva que busquei realizar o
trabalho de campo para esta tese. Quanto as localidades eleitas para este estudo, no caso
brasileiro, a pesquisa se desenvolveu junto aos jovens residentes no Setor Habitacional Sol
Nascente, que, em 2019 se tornou, uma nova Regido Administrativa (RA) do Distrito Federal
(DF), sendo desmembrado da RA de Ceilandia. Do outro lado do Atlantico, a investigagao teve
por base 0 municipio de Aubervilliers, situado na periferia proxima de Paris.

Inspirado nas leituras de Michel Agier (1999, 2011), de José Magnani (2002, 2012;
2007) e de José Machado Pais (1993, 2013, 2015; 2017) dentre outros, defendo que o cotidiano
e as cidades s&o um bom ponto de partida para analisar varias tematicas caras as ciéncias sociais,
como as préticas culturais e identitarias e/ou ainda as sociabilidades juvenis. Afinal, como
afirma Pais: “O quotidiano ¢ um lugar privilegiado da andlise socioldgica na medida em que ¢
revelador, por exceléncia, de determinados processos de funcionamento e da transformacédo da

sociedade e dos conflitos que a atravessam” (2015, p. 74). Destaco, contudo, que privilegiei a
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abordagem preconizada pela antrop6loga francesa Colette Pétonnet (2008), da “observag¢io
flutuante”, e que consiste em:
“permanecer vago e disponivel em toda a circunstancia, [de forma a] a
ndo mobilizar a atencdo sobre um objeto preciso, mas em deixa-la
“flutuar” de modo que as informagdes a penetrem sem filtro, sem a
priori, até 0 momento em que pontos de referéncia, de convergéncias,
aparegam ¢ nds chegamos, entdo, a descobrir as regras subjacentes”

(2008, p. 12).

Gragas a qual, principalmente no que tange ao campo francés, o primeiro que realizei e
que desenhou os passos do segundo, emergiram duas constatacdes que tiveram implicacdes

para as etapas seguintes:

1. a observacdo das préaticas urbanas cotidianas dos jovens foi caracterizada por certa
trivialidade, afinal, elas em muito se assemelham nos dois paises em um primeiro olhar
distanciado, sobretudo, tendo em vista que 0 acesso aos jovens ndo era inicialmente
intermediado;

2. se, inicialmente, meu objetivo era focalizar meu olhar somente nas religiosidades — em
especial, no Isld, no contexto francés e no pentecostalismo, no contexto brasileiro — téo
logo percebi:

a. primeiro que mais do que de religiosidades, saltavam aos olhos multiplas
manifestacBes identitarias em territorio, bem que incluindo as de religiosidades,
correlacionadas umas as outras e passiveis de serem analisadas;

b. segundo que, a despeito de ter pensado encontrar, sobretudo, mugulmanos, na
Franca e evangélicos, no Brasil, havia em campo uma ampla variedade de ofertas
de religiosidades, o que me encorajou a “ampliar” meu olhar de etndgrafo-
observador ndo o centrando somente em uma vertente religiosa predeterminada.

Em sintese, o campo estava assim “me convidando” a observar ndo somente as
religiosidades juvenis, mas as suas multiplas formas de identificacfes, bem que, todavia,
considerando as religiosidades como um componente das identificagdes juvenis.

Dito isso, foi por meio das observacOes, das experimentacOes, das conversas informais,
das interagOes entre o pesquisador e 0s sujeitos pesquisados que objetivei compreender sob que
formas as sociabilidades, as identificacdes e as religiosidades se fazem presentes no cotidiano
dos espacos publicos das duas localidades pesquisadas e por consequéncia, no cotidiano de suas

juventudes, no intuito de responder a pergunta gque norteia este trabalho:
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Qual o significado social das religiosidades e das territorialidades no cotidiano dos/das
jovens de bairros populares da periferia brasiliense e parisiense?

Considero que trés hipoteses principais nortearam esse trabalho?:

A primeira que nos bairros populares, a identificacdo social que se constréi com base
nas territorialidades e nas religiosidades, torna-se um substituto frente as maltiplas adversidades
e aos desafios provocados pela presenca desigual do Estado®, assim como, uma estratégia de
reversdo para com os efeitos negativos da estigmatizacéo territorial e da(s) discriminacéo(6es)
raciais, sociais, étnicas e religiosas;

A segunda considerando que as sociabilidades que se desenvolvem a partir das
territorialidades e das religiosidades — especialmente o Isl& no contexto francés e o
pentecostalismo evangélico, no brasileiro — sdo um elemento essencial para compreender a
construcdo da cultura juvenil dos bairros populares, tal como o hip-hop, o rap, o funk ou o
grafite, por exemplo.

A terceira e Gltima, que nestas localidades a identificacdo territorial em conjunto com a
identificacdo religiosa contribuem para que as juventudes de bairros populares se apropriem e
(re)assumem o controle e a definicdo de suas préprias identificagbes, assim como, de suas

identificacOes coletivas.

Além de comparar o cotidiano das juventudes de bairros populares nesses dois
contextos, esta tese tem como objetivo transitar entre a sociologia das
identidades/identificacdes e a sociologia urbana, articulando-se com estudos sobre as
religiosidades e sobre as migracdes, € no intuito de contribuir no campo dos estudos sobre as

juventudes em contextos periféricos.

Em relacdo a sociologia urbana, parto do principio de que o espaco urbano ndo deve ser
entendido apenas em sua dimensao geogréafica e fisica, mas como um espaco relacional, onde

o territorio tem um forte papel socializador, postura defendida por Agier (2011), Beaud (2003)

2 Salienta-se, no entanto que ndo se trata aqui de uma hipdtese a ser confirmada ou refutada uma vez que em um
estudo de carater qualitativo e em uma pesquisa comparativa, como a presente, ndo cabe a hipotese ser testada
(DAL ROSSO; BANDEIRA; COSTA, 2002) embora ela possa existir como eixo norteador.

3 Machado da Silva (2004, 2010) contesta os discursos que defendem a ideia de “auséncia do Estado” nas regides
mais pobres das grandes cidades brasileiras, pois: “As ideias de “auséncia do Estado” ndo podem ser separadas da
indiferenga para com seu funcionamento, pois, afinal de contas, é o “Brasil real” que importa nesta perspectiva.
Essa indiferenca, se, de um lado favorece as criticas a respeito da ineficacia da atividade policial, por outro, reforca
a mencionada delegacdo que garante a autonomia que os aparatos de repressido recebem, pois o “Brasil formal”
seria apenas uma ficgdo [...] E claro também que essas questdes poderiam ser tratadas sob outra dtica, a da
disjungao entre Estado e sociedade” (2010, p. 288). Para ele, o maior problema ¢ a presenga desigual do Estado
nestas localidades mais pobres, nas quais o Estado repressivo (e do controle social) se faz mais presente do que o
Estado de bem-estar social.
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e Joseph (1984), dentre outros. Dessa forma, pretendo investigar o meio urbano de acordo com
a concepcao apresentada por Magnani (2002, 2012), e entdo, por meio dos seus pontos de

encontro, de suas redes de sociabilidade e de sua dindmica cultural.

Quanto aos estudos sobre as identificagdes, me aproximo da perspectiva de Dubar
(2015), para quem, desde a origem do pensamento filoso6fico, dois posicionamentos principais
sobre o conceito de identidade se opdem:

e 0 posicionamento “essencialista” — que postula “uma singularidade essencial de cada
humano e um pertencimento independente do tempo” (2015, p. 15) —&;
e 0 posicionamento ‘“nominalista” — no qual os “modos de identificagdo sdo

historicamente variaveis” (2015, p. 15).

Defensor do posicionamento nominalista, Dubar (2015) se “recusa a considerar que
existem pertencimentos “essenciais” (em si) e entdo diferencas especificas, a priori, e
permanentes entre os individuos”. O socidlogo argumenta que existem “modos de
identificagdes” que estes variam: historico, individual e contextualmente. Ademais, ele

diferencia que as maneiras de identificar séo de dois tipos (2015, p. 16):
i) as identificacGes atribuidas pelos outros - “identidades para outrem”;
i) as identificagOes reivindicadas para si mesmo - “identidades para si”.

Sublinho que se nota que Dubar faz empréstimo a concepc¢do marxista de consciéncia
de classe, portanto, me aproximando dele, me arrisco a dizer que essa tese contribui na
compreensdo das metamorfoses e das reconfiguracGes das relacGes e identidades de classe, ou
seja, das classes populares contemporaneas.

De forma complementar, para Stuart Hall (2000) a identificacdo é vista como:

“uma constru¢do, um processo nunca completado — como algo sempre em processo
[...] um processo de articulagdo, uma suturacdo, uma sobredeterminacdo e ndo uma
subsuncéo [...] embora tenha suas condic¢Bes determinadas de existéncia, o que inclui
0s recursos materiais e simbolicos exigidos para sustenta-la, a identificacéo é, ao fim
e ao cabo, condicional” (2000, p. 106)

Por fim, Fabien Truong (2019) argumenta que a identificacdo é um processo fluido,
ambiguo e contraditorio — provocado por situacéo, interacdo e experiéncia cotidiana.

Em suma, acredito que a identificacdo é variavel, historica, processual, portanto,
relacional, que surge por meio das relagdes sociais, em ambos os sentidos da interacao, sendo,

portanto, um objeto legitimo na sociologia.
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Em seguida, defendo que a juventude ndo deve ser considerada como uma categoria
homogénea, e, por isso, falo de juventude(s) no plural (ABRAMOVAY, 2010). Me posiciono
ao lado de Dayrell (2003) que, critico as interpretacdes socioldgicas classicas sobre juventude,
reflete sobre uma definicdo para a categoria “juventudes”, associando-a 0 mais proximo

possivel da nocdo de sujeito social.

Dessa forma, nesta tese a(s) juventude(s) serdo consideradas como uma construgédo
social, produto de uma sociedade determinada e formada por diversos fatores. Nessa
perspectiva, os/as jovens séo — ou deveriam ser — reconhecidos/as como um todo e sujeitos de
uma identidade propria (ABRAMO, 2005; DAYRELL, 2003, 2007). Dayrell se aproxima do
pensamento de autores como Alain Touraine (1997), Norbert Elias (1991), ou ainda Bernard
Lahire (2011), de quem também me inspiro, em relacdo as suas consideracdes sobre a

socializagdo e a relacdo entre individuo e sociedade.

Lahire (2011), na tentativa de dar continuidade a sociologia bourdieusiana, apontando
0s seus pontos cegos e fragilidades, sobretudo, no que diz respeito a nogéo de habitus, sugere a
teoria do homem plural tendo em vista que segundo ele: “todo corpo individual mergulhado em
uma pluralidade de mundos sociais é submetido a principios de socializacdo heterogéneos, e
mesmo contraditorios, que serdo incorporados.” (2011, p. 50). Assim Lahire define o “ator
plural”, como “o produto da experiéncia - muitas vezes precoce - de socializagcdo em contextos
sociais multiplos e heterogéneos” e que “participou sucessivamente no curso de sua trajetdria
ou simultaneamente no curso de um mesmo periodo de tempo a universos sociais variados,
ocupando nestes, posicOes diferentes.” (2011, p. 60). Assim, cada ator incorporaria uma
multiplicidade de esquemas de acdo, de habitos que se organizam em diversos repertorios e
contextos sociais, que aprende a distinguir por meio do conjunto de suas experiéncias
socializadoras anteriores, e que ele usara, de acordo com a sua situagao.

Por fim, sublinho que optei pelo uso da expressao “religiosidades” em substitui¢do ao
termo “religidao”, uma vez que, de acordo com Camurga, Tavares e Perez (2015), "as
sensibilidades religiosamente fundadas que acionam o sagrado, sobretudo, em sua propriedade
de colocar coisas e/ou ideias, antes separadas em contiguidade, criando um amplo campo de
possibilidades de modulagdes e articulagdes” que atrai o publico jovem (2015, p. 425). De

acordo com Rodrigues (2012):

“a religiosidade, que algumas vezes ¢ percebida como o estagio anterior a religido
institucional, ou simplesmente um “agir religioso”, parece ter sido priorizada entre
certos individuos, o que denuncia a crise contemporanea do pertencimento religioso”
(2012, p.1151-1152).
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No contexto francés, autores como Simon e Tiberj (2010) também usam o termo

3

“religiosités”, para avaliar as situagdes em que a religido ¢ mais considerada como “uma

referéncia cultural”, do que como “uma forma de investimento espiritual e social” (2010, p.

125).

Em suma, o que considero como “religiosidades”, nesta tese ¢ o guarda-chuva maior,
no qual, todas as referéncias religiosas estdo inseridas, seja do ponto de vista da doutrina, ou da
cultura. Saliento que ndo pretendo analisar a espiritualidade religiosa aqui, mas sim, analisar
como as religiosidades servem de base — como estigma e/ou como recurso — para socializagéo

e identificacéo juvenil.

Por ultimo, no que tange aos estudos sobre migracdes me inspiro diretamente em Sayad
(1999, 2014), que desde a década de 1970, propds uma quebra de paradigma na forma como o
fenomeno migratorio era abordado, afirmando que “a imigragdo é um fato social total” e
denunciando os mecanismos paradoxais do Estado [francés] que oscilam entre valorizar a

presenca do imigrante e, a0 mesmo tempo, impossibilitar o seu pleno reconhecimento civico

Por fim, sublinho que a escolha do objeto de estudo para uma tese de doutorado — e o
enigma gue o cerca — tem como ponto de partida, com frequéncia, nossas proprias inquietacdes,
experiéncias e histdrias de vida. De fato, a origem do meu objeto de estudo para esta tese esta
intimamente relacionada as minhas proprias identificacdes. Afinal, apenas para comegar, sou
brasileiro, argelino e francés: brasileiro por parte de méae, argelino — e francés* — por parte de
pai. Minha méae é de uma familia catolica e o meu pai de uma familia mugulmana. Sendo assim,
em minha socializacdo familiar, apesar de morar no Brasil, 0s elementos, valores e costumes
dessas trés nacionalidades-culturas-religides sempre estiveram presentes no meu dia a dia, com
todos seus efeitos simbdlicos — privilégio de acesso e dificuldades de adesdo — e cognitivos —
exterioridade, percepcao da alteridade e relativismo cultural, que apresentarei e analisarei ao

longo desta tese e, sobretudo, no primeiro capitulo.

A tese esta estruturada em seis capitulos, além da introducéo e da concluséo.

Optei pela apresentacdo dos dois campos em concomitancia dentro da estrutura de cada
capitulo, embora, nem sempre as analises puderam ser realizadas de forma cotejada. Acredito

e defendo, contudo, que esse tipo de construcdo argumentativa deu maior relevancia aos dados

Aa®®

4 Mais adiante tentarei dar sentido ao motivo pelo qual coloco o “e francés” a parte do resto do texto.



25

avancados, por me permitir apresentar, dimensdo por dimensdo, as possibilidades e
impossibilidades de comparacéo e a sua heuristica.

No capitulo primeiro, por meio de uma auto-socio-analise da minha construcdo de
identificacdo(6es) com elementos nacionais, étnicos, raciais e de religiosidades, apresento a
sociogénese do meu objeto de estudo e analiso de maneira reflexiva as relagdes entre as
questdes tedricas e 0s campos de uma pesquisa no Brasil e na Franca. Defendo que este auto-
exercicio se constitui como um momento importante para explicitar as condicGes objetivas por
intermédio das quais esta tese foi elaborada, assim como, para a construcdo do sujeito
objetivante.

O segundo capitulo, possui um viés metodologico apoiado em elementos empiricos. Nele,
primeiramente apresento com base em qual arcabouco metodoldgico e de quais estratégias optei
para desenvolver a pesquisa. Seguidamente, relato os percursos da pesquisa de campo,
analisando os percalcos e desafios encontrados. Por fim, reflito e analiso os jogos de posturas

adotados em campo, com seus limites e vieses.

No capitulo trés, apresento uma discussdo histérica, tedrica e reflexiva, entrecruzada com
elementos empiricos, sobre como, em ambos os contextos estudados, os bairros populares e
periféricos, sdo conceituados e qualificados. Para tanto, questiono e analiso 0s conceitos de
banlieue e de favela, comumente empregados para designar tais localidades.

E nos capitulos 4, 5 e 6, por meio de uma narrativa etnogréfica, que de forma mais densa,

exponho e analiso os principais resultados empiricos desta pesquisa.

No capitulo quatro, por meio de etnografias das cenas urbanas eleitas para esta tese, examino
sob que formas as sociabilidades, as identificacOes e as religiosidades se fazem presentes nos

espacos publicos, e por consequéncia, no cotidiano de suas juventudes.

No capitulo cinco, demonstro como entre as religiosidades presentes em seus territérios, 0s
jovens de ambas as localidades adotam uma identificagéo religiosa que pode ser interpretada

como um mecanismo produtor de identificacdes individuais, coletivas e de visdes do mundo.

No capitulo seis, apresento uma etnografia dos territdrios observados, explorando o ambiente
cotidiano em que 0s jovens da pesquisa cresceram, se desenvolveram e com o qual eles criaram

suas identificacOes territoriais.
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CAPITULO | — ARGELINO, BRASILEIRO E FRANCES: AS FALSAS EVIDENCIAS
NA OBJETIVACAO DAS RELIGIOSIDADES E IDENTIFICACOES JUVENIS

“Chacun d'entre nous doit se frayer un chemin entre les
voies ou on le pousse, et celles qu'on lui interdit ou qu'on
séme d'embdiches sous ses pieds; il n'est pas d'emblée lui-
méme, il ne se contente pas de "prendre conscience™ de
ce qu'il est, il devient ce qu'il est; il ne se contente pas de
"prendre conscience™ de son identité, il I'acquiert pas a
pas.>” (MAALOUF, 1998, p. 33)

Instigado desde o inicio dessa pesquisa a “me colocar mais” na tese, na banca de qualificagdo
de doutorado, apesar de acreditar ja “ter me colocado” o bastante no projeto apresentado, uma
das arguidoras me sugeriu: “retirar o véu que persistia em encobrir a minha relagdo com meu
objeto de pesquisa”. Com a leitura de Patricia Hill Collins (2016) resolvi “aprender a confiar
em minha propria biografia pessoal e cultural como fonte significativa de conhecimento™ (2016,
p. 123) e assim percebi que, de certo modo, problematizar o meu “proprio lugar” me

posicionava frente aos meus/minhas leitores/as e aparecia como um dado de pesquisa per si.

Nesse primeiro capitulo, apresento uma auto-socioanalise reflexiva sobre minhas
bricolagens® de identificacdo, que explicitam as condicdes sociais — subjetivas e objetivas — da
génese, tanto de um interesse pela sociabilidade religiosa na identificagdo dos jovens que vivem
em bairros periféricos e pobres das capitais, quanto de um ponto de vista especifico e controlado

sobre este objeto.

Eu era adolescente quando li pela primeira vez o livro de Amin Maalouf, Les identités
meurtriéres (1998) — do qual retirei a epigrafe deste capitulo — e ndo tinha me atentado no
guanto ele dialogava com minha tese, até que em marc¢o de 2020, ao voltar da Franca, ele me
foi presenteado por uma das lideres de associacdo. Foi a boa ocasido para relé-lo, com outra
cabeca, com outros olhos, e ainda fortemente impregnado da experiéncia de campo em

Aubervilliers percebi o quanto ele me induzia a realizar um “exame da minha identidade”, pelo

> Em traducéo livre: Cada um de nds tem de fazer um trilhar por entre os caminhos onde nos empurram, € 0s que
nos vetam ou que semeiam de obstaculos; ndo somos nods proprios de imediato, ndo nos contentamos em “tomar
consciéncia” do que somos, tornamo-nos naquilo que somos; ndo nos contentamos em “tomar consciéncia” da
nossa identidade, adquirimo-la passo a passo.

6 Destaco que, se no Brasil o termo “bricolagem” remete, necessariamente, ao conceito cunhado por Lévi-Strauss
(1976), no contexto francés, este termo e suas variages— bricole, bricoleur, bricoler — é utilizado cotidianamente
e em muito trabalhos académicos, sem obrigatoriamente fazer referéncia ao antropélogo francés, e faz parte do
campo lexical do que é fabricado, construido, consertado e composto. Confesso que estive tentado a empregé-lo
de forma mais recorrente nesse trabalho, mas ciente de ao que ele remete para o publico principal que me 1€, fui
orientado a evita-lo.
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qual, assim como Maalouf “vasculho minha memoria de modo a desentocar o maior nimero de
elementos da minha identidade, os agrupo, os alinho, ndo renego nenhum” (1998, p. 23).

Esse esforco de autoanalise comecou bem antes, na verdade, pois ao longo dos ultimos
seis anos, revisitei minhas memorias e preenchi — alguns — diarios de campo’ com recordacdes
e reflexbes sobre minha(s) construcdo/6es identitaria(s)® e neste exercicio, acabeli
(re)descobrindo muito sobre minhas bricolagens identitarias, sobre as minhas identificacdes
atribuidas e/ou adquiridas, sobre meus sentimentos de pertencimento, de rejeicdo, sobre minhas

experiéncias de ser racializado e sobre minhas experimentacdes de religiosidade.

Para tanto, inspirando-me em Gilberto Velho (2003) me foi necessario construir um
olhar externo sobre minha propria realidade, para “estranhar o familiar” e “duvidar do 6bvio”
e tornar-me mais consciente da necessaria adocao de uma postura reflexiva (ELIAS, 1990), de
um distanciamento em campo (WEBER, 2009) para objetificar minha(s) prépria(s) construcdes
identitarias.

Avalio também que, de certo modo, por meio desse autoexercicio tornei-me mais apto
a perceber e a compreender as bricolagens dos sujeitos da minha pesquisa, pois afinal, como
diz Florence Weber (2009):

O etnografo [...] ndo é um sujeito unificado [...] ¢ um pesquisador que tateia em busca
de principios explicativos, servindo-se largamente das diversas tradi¢Ges letradas,
filosoficas ou cientificas das quais ele é, para 0 bem ou para o mal, o herdeiro; é um
personagem social, tomado em diversos universos de referéncia, dos colegas aos
sujeitos entrevistados, passando pelos circulos “privados” de sociabilidade. E enfim
um observador profissional que coloca em obra, sobre a base de multiplas identidades,
uma técnica particular de observacdo — de autoandlise. (WEBER, 2009, p. 168).

Portanto € com base em experiéncias do(s) meu(s) processo(s) de identificacdo/des —
desde a minha socializacdo primaria®, passando pela secundéaria e até os dias atuais — que
gostaria de debrucar a seguir, apresentando aos/as leitores/as fragmentos auto-socio-analiticos

do “eu” pesquisador ou uma analise reflexiva sobre minhas constru¢ées de identificacdo e de

7 Trechos selecionados dos diarios de campo serdo apresentados ao longo dessa tese.

8 Nesse primeiro momento, recorro a nogio de “construgdes identitarias” de forma genérica, no intuito de sintetizar
um todo que diz respeito a nacionalidade, cidadania, cultura, costumes, valores, crencas e religiosidades.

% Pensei bastante sobre a melhor estratégia para apresentar essa auto-socio-analise neste estudo, afinal, em meu
diarios de campo, tais reflexdes foram feitas de forma solta — “a menos censurada possivel” (WEBER, 2009, p.
169). Acredito que, embora com suas desvantagens, a apresentacao cronolégica € a mais adequada, pois traduz a
légica de “construc¢do”. Estruturo, portanto, as subse¢des do capitulo 1, inspirado nos conceitos de socializacéo
priméria e de socializagdo secundaria de Berger, onde: “a socializagdo primaria é o processo por meio do qual a
crianga se transforma num membro participante da sociedade” [e] “a socializagdo secundaria compreende todos
0S processos posteriores, por meio dos quais o individuo € introduzido num mundo social especifico.” (BERGER,;
BERGER, 1977), considerando, contudo, os limites dessa esquematizacdo e o apontamento de Lahire (2011) de
que “vivemos simultaneamente e sucessivamente em contextos sociais diferenciados”.
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religiosidade as quais dialogam com meu objeto de estudo, qual seja, os processos de
identificacdo juvenis no contexto brasileiro e francés.

Vale salientar, que assumo também o fato de que esta pesquisa € resultado de um
privilégio de acesso, tendo em vista que, além de argelino, brasileiro e francés, filho de um pai
muculmano, de uma mae catolica e periodicamente desarraigado, sou detentor de um
privilegiado capital social, educacional e simbdlico’®, em relagdo a grande parcela dos meus
interlocutores em campo. Sou também, como estes ultimos, com frequéncia, identificado como
um migrante, portanto, “condenado” a condi¢do de exterioridade, a0 mesmo tempo que me
inscrevem, sistematicamente, em posicionamento de alteridade, por ndo ser “puro”, por vir do
“outro lado” da fronteira simbdlica entre a periferia ¢ a capital € em suma, por ser oriundo de
uma migragdo “por cima”. Entretanto, visto que esta tese € oriunda de um questionamento
intimo, faco aqui da minha propria experiéncia de vida um objeto de reflexividade para pensar
0s processos de identificacdo e as religiosidades dos jovens de bairros populares no Brasil e na

Franca.

1.1. PERTENCIMENTO E IDENTIFICACAO RELIGIOSA NA SOCIABILIDADE
FAMILIAR DE UM IMIGRANTE TRINACIONAL ENTRE O BRASIL E A FRANCA

Nasci em 1987, em Nice, na Franca, e me mudei para Brasilia, no Brasil, ao final do ano
de 1988, onde morei a maior parte da minha vida até hoje. Embora até os meus 18 anos tivesse
residéncia fixa no Brasil, eu passava minhas férias escolares — entre julho e agosto — no sul da
Franca, para visitar minha avo e outros familiares por parte de pai. Eu tinha um vinculo estreito
com esses dois paises e menos com a Argélia, que me era uma terra desconhecida, sobre a qual
crianga eu ouvia dizer estar em guerra, e imaginava os prédios caindo e as pessoas duelando
como em um filme de faroeste. Meu pai, com certa frequéncia, retornava ao seu pais natal, ao
qual sé fui pela primeira vez em 1996, aos 9 anos, e somente a partir de entdo as viagens fi
[’bled™ ocorreram pelo menos anualmente.

Meu primeiro idioma foi o portugués que aprendi a falar com minha mae. Logo em
seguida veio o francés que aprendi com meu pai e na escola, quando eu ja morava no Brasil.
Em casa, durante minha infancia, eu me comunicava com minha mée em portugués, com meu

pai em francés majoritariamente, mas também com pequenas expressdes aqui e ali em arabe

10 Minha mé&e economista e servidora puablica, meu pai cientista politico e diplomata de carreira.

11 Bled, em arabe, significa terra ou pais natal. O termo tornou-se comum na Franca para qualificar, tanto a terra
natal/de origem, para os imigrantes e/ou seus descendentes magrebinos, quanto para designar, em um sentido
pejorativo, um lugar recluso e vazio. A expressao “fi [’bled” significa, portanto, “para o (meu) pais”.
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argelino®2. Com minha irm& — cinco anos mais velha — nos comunicavamos nesses trés idiomas
juntos e misturados.

Paralelamente, realizei todo meu percurso escolar, em Brasilia, em uma escola francesa,
a qual seguia inteiramente — e somente — o programa escolar e pedagdgico empregado na
Franca, sendo, portanto, uma escola laica®®* ¢ em um ambiente “multicultural”, visto que
meus/minhas colegas eram de diversas nacionalidades, bem que em sua maioria franceses,
brasileiros e/ou de paises francofonos — em muitos casos de ex-coldnias francesas da Africa. Se
durante as aulas o francés era o idioma de rigueur, nos intervalos a comunicacéo entre alunos/as
costumava ser em uma mistura entre o portugués e o francés, com eventuais aportes de outros
idiomas®.

Aos sete anos, fui matriculado em um curso de arabe com aulas ministradas por uma
professora siria radicada no Brasil, portanto, tratava-se de arabe literal. Como eu nem sequer
conseguia praticar o que me era ensinado nessas aulas com meu pai*® — que essencialmente s6
falava o arabe darija — e a despeito de ter aprendido a ler e escrever em arabe literal — sem,
contudo, compreender o que eu estava lendo ou escrevendo — aos nove anos abandonei o curso
e fui esquecendo gradualmente até quase por completo o que aprendera até entdo*’.

Quantos aos aportes em religiosidade!®, em minha infancia, eles também foram
multiplos e variados — embora eu sempre estimei ndo ter desenvolvido um “lado espiritual”

orientado para nenhuma religido especifica.

12,0 4rabe argelino — também denominado darija (dialeto) em oposicdo ao arabe fusha (literario) — é considerado
como lingua materna para 80% da populacio argelina (DERRADJI, 1999). E um idioma significativamente
diferente do arabe literal, porém semelhante ao arabe praticado nos outros paises do Magrebe, regido geografica
onde se estabeleceu desde o século VIII, bem que tenha sido acrescido por influéncia dos idiomas das poténcias
coloniais que ocuparam a regido nos Gltimos séculos (turcos e franceses). Na Argélia, assim como de forma geral
nos demais paises do Magrebe, a lingua oficial — a administrativa e a ensinada nas escolas — € o arabe literal.

13 De forma resumida, nenhuma crenca era imposta pela escola e todas eram toleradas. As demonstracoes publicas
de pertencimento religioso ndo eram permitidas, contudo, era respeitado o calendario escolar francés, que a época
— e até hoje em dia — considerava alguns eventos festivos originalmente cristdos, como a Pascoa, o Natal e o feriado
de Finados.

14 Emprego o termo multicultural entre aspas, pois vai de encontro a concepcdo — em teoria — da sociedade francesa.
A sociedade francesa, tem por objetivo de ser universalista, deste modo, ndo se valorizam politicas de
reconhecimento da diferenca e da diversidade, como em sociedades multiculturais.

15 Nao raramente palavras “hibridas™ surgiam, assim, por exemplo, chamavamos o quadro negro/ lousa das salas
de aula de tablo (do francés tableau) independente se o dialogo ocorria em francés ou portugués.

16 Nascido em 1946, meu pai passou sua infancia e adolescéncia na Argélia, ainda sob o dominio colonial da
Franca. Ele foi, portanto, alfabetizado em francés e em parte socializado na cultura do colonizador. Em casa, com
sua familia, o principal idioma praticado era o arabe darija.

7 Hoje em dia eu consigo ler —ou melhor, traduzir em fonemas — algo escrito em arabe literal. Falo e compreendo
um pouco do arabe darija, assim como, consigo interpretar algumas transcri¢des desse dialeto.

18 Faco uso desse termo, conforme empregado pelos socidlogos franceses Simon e Tiberj (2010) em que a religido
¢ mais “uma referéncia cultural” do que como “uma forma de investimento espiritual e social” (2010, p. 125).
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Minha mae, oriunda de uma familia “catélica apostolica romana” e que foi “batizada,
crismada e consagrada” — como ela mesma sempre fez questéo de frisar — e meu pai, criado em
uma familia muculmana sunita tradicional, educaram-me, a priori, de forma relativamente laica
e/ou a-religiosa, possivelmente, ja que ambos ndo eram “praticantes” de suas religides de
criagdo. Todavia, elementos de ambas as religibes — cristd e muculmana — me foram
apresentados de forma informativa e instrutiva. Assim, por exemplo, pontualmente frequentei
espacos religiosos — igrejas e mesquitas — em datas festivas, como no Aid-el-Kébir*®, no Aid-el-
Fitr® do Ramada ou no Domingo de P&scoa. Exemplos que atestam que tive sim, uma
sociabilidade religiosa. Entretanto, a priori, nenhuma doutrina religiosa e/ou socializagédo
religiosa me foi pelos meus pais, imposta durante essa fase da minha vida.

Até meus 13 anos, fui criado fisicamente distante de minha familia estendida, ndo sendo,
portanto, religiosamente influenciado por familiares. Contudo, saliento que duas pessoas
religiosas e praticantes marcaram minha infancia: minha avé materna — a quem fui ensinado a
segurar a mao e pedir “a benga, vo” e ouvir de volta “Deus te abencoe, meu filho” a cada vez
gue a encontrava; e, minha avo paterna, com quem eu passava longas horas durante minhas
férias e que, religiosamente — por assim dizer — realizava diariamente as suas ablucdes® e as
cinco preces diarias. Eu a acompanhava nesse ritual.

Destaco também que ao vasculhar minhas memadrias de infancia, recordei de ter passado
por algumas experiéncias e experimentacdes de religiosidade, que acredito testemunham que
ndo tive uma criacdo tdo a-religiosa assim, ja que:

) embutido nas aulas de arabe — entre meus sete e nove anos — aprendi a recitar a Sura
Al-Fatiha??> — e nunca mais a esqueci;
i) aos oito anos, minha mae me levou por uns meses a um centro espirita — “escondido”

do meu pai — quando fui acometido por problemas de salde;

19 O Aid el-Kébir — que significa em arabe “grande celebragdo” — também conhecida como Festa do Sacrificio, é
uma comemoragao que ocorre 70 dias apés o fim do Ramadé. Nesta celebracdo, tradicionalmente sacrifica-se uma
ovelha e sua carne é dividida entre familiares, amigos, vizinhos e necessitados.

200 Aid el-Fitr — que significa em arabe “pequena celebra¢do” — é a comemoragdo mugulmana que marca o fim
do Ramadd, na qual tradicionalmente ocorre uma ceia de celebragdo entre familia, amigos e com frequéncia na
mesquita.

21 No Isla, a ablucdo é um dos ritos obrigatorios que antecede a realizacdo das cinco preces diarias. Idosa, minha
avo adaptou o rito: ao invés do uso de &gua, ela esfregava suas maos repetidas vezes em uma pedra polida, e em
seguida passava as méaos, por trés vezes, em seu rosto, em seus bracos, atras de suas orelhas e em sua nuca,
pronunciando, ao final a Shahada.

22 A Sura Al-Fatiha é o primeiro capitulo — e a primeira prece — do Alcoréo.
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i) aos meus nove anos, na montagem de uma peca teatral da escola, meu personagem
devia “fazer o simbolo da cruz” — que eu ndo sabia como. Meu pai discutiu com a
professora e me proibiu de repetir o rito;

iv) ndo comiamos carne de porco em casa.

Concluo disso que, bem que em minha infancia eu ndo tenha sido educado seguindo
uma orientagdo religiosa especifica, diversos elementos de religiosidade me foram
transmitidos/inculcados pelos meus pais, familiares e pelas aulas de arabe, como uma espécie
de heranca associada a historia e a uma memoria coletiva partilhada, vinculada ao meu duplo
pertencimento.

Observo também que houve, sim, injuncdo, se ndo quanto ao que eu deveria e poderia
seguir, quanto ao que eu nao poderia e deveria seguir como orientacao religiosa. Seria, portanto,
erroneo dizer que tive uma socializacdo a-religiosa e muito menos ateia. Mesmo considerando
que minha formacdo tenha sido prioritariamente laica, houve sim uma socializacdo primaria

com elementos de religiosidade, como retrata este excerto do meu diario de campo:

Paris, domingo, 01 de dezembro de 2019

Hoje me recordei de uma velha anedota que me fez rir sozinho no meio da rua, quando minha irméa
contou que meu pai achou que “eu tinha me tornado cristdo”. Acontece que desde acho que meus
10 ou 11 anos, adquiri o habito de fazer uma espécie de “oragdo” s6 minha, uma mescla do que me
recordo da Sura al Fatiha com outros elementos de religiosidade que repito em francés e portugués.
Costumo praticé-la da forma mais discreta possivel e confesso que, principalmente, em momentos
especificos, como em época de provas, quando familiares enfrentam problemas de salde, e sim,
religiosamente, na decolagem e no pouso do avido.

Acho que um dia, num voo, eu devo ter sido surpreendido por meu pai neste ato peculiar, mas néo
reparei que ele viu, nem tampouco ele comentou nada comigo. Até que um dia minha irmd veio
conversar comigo e disse: “Papai disse que te viu rezando no avido... ele que acha que vocé se
tornou cristdo, e que, apesar de ele nio ter nada contra, ficou um pouco decepcionado”. Expliquei o
possivel mal-entendido para minha irméa e rimos bastante.

Percebo como meus pais sdo dignos representantes de identificacbes religiosas
declarativas — que fazem questdo de ser enunciadas — minha mae de um catolicismo formal
“bem brasileiro” que transita com facilidade entre outras doutrinas cristds, como o espiritismo;
meu pai islamita porque “ndo nos tornamos muculmanos, mas nascemos muculmanos”,
contudo, néo praticantes.

Noto e sublinho, por ultimo, de que forma essas reflexdes sobre minha socializagdo
primaria, meus pertencimentos e minhas atribui¢Ges identitarias dialogam com meu objeto de
pesquisa, tendo em vista que, em minha infancia a religido teve um papel na sociabilidade e na
construcdo de identificacdo, embora ndo explicitamente enquanto pratica religiosa e/ou

experiéncia espiritual, ou mistica.
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1.2. JOGOS DE ALTERIZACAO: APROPRIACOES E ESTRATEGIAS IDENTITARIAS
NACIONAIS E RELIGIOSAS NA SOCIALIZACAO SECUNDARIA DE UM JOVEM
COSMOPOLITA

“Chaque personne, sans exception aucune, est dotée d’une
identité composite; il suffirait de se poser quelques questions
pour débusquer des fractures oubliées, des ramifications
insoupgonnées, et pour se découvrir complexe, unique,
irremplagable.?®” (MAALOUF, 1998, p. 28)

O fato de ter crescido entre trés culturas — e tudo que vem junto — me levou a passar, na
socializacdo secundéria, por diferentes fases, sentimentos e (re)defini¢des quanto a minha
identificacdo nacional-cultural-étnica-racial e religiosa, assim como, quanto a forma que eu era
identificado — étnico-nacional-cultural-racial e religiosamente — pelos/as outros/as também.

Por parte da minha mé&e e por residir no Brasil, sempre me identifiquei como brasileiro
e geralmente aqui minha identidade brasileira raramente foi objeto de questionamentos
alheios... enfim, mais ou menos:

) Mencionar “ter nascido na Franca” com frequéncia foi/é alvo de confusdes e
incompreensdes de outras pessoas quanto a minha identificacdo brasileira, e eu
sempre fiz questao de evitar e/ou de contestar. Fato é que aqui geralmente prevalece
a identificacdo com base em “onde se nasce”*. Logo ao dizer no Brasil que nasci na
Franca, me identificavam como francés e ndo mais como brasileiro, amalgama que
me conduzia a ter longas conversas, € por vezes discussdes, no intuito de “recuperar”
minha brasilidade.

i) Além disso, ter um nome “diferente” — que ndo soa evidentemente arabe, como
Mohammed ou Mustafd, nem tdo pouco “brasileiro” — também me sujeitou a
guestionamentos e redefinicdes, por outros, sobre minha identificacdo como
brasileiro, pois dizer ter um nome “arabe” ¢ logo dar margem para ser chamado

“turco” ou “das arabias”.

2 Em traducéo livre: Cada pessoa, sem excecdo, possui uma identidade composta; bastaria fazer algumas perguntas
para descobrir fraturas esquecidas, ramificacfes insuspeitas, e para descobrir a si préprio como complexo, Unico,
insubstituivel.

24 Nessa mesma toada também tive diversos embates com colegas brasileiros/as tentando convencé-los/as — me
desculpem, disso eu ndo abro méo — que o escritor Albert Camus ndo é argelino, a despeito de ter nascido no
territdrio da Argélia ainda sob o dominio colonial da Franga, mas, sim, francés.
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i) Analiso a posteriori que, a despeito do privilégio de ter estudado em um ambiente
“multicultural”, viviamos naquela escola® em um microcosmo enddégeno: “a
margem” de nossa localidade e alheios a praticamente tudo que ocorria fora dos
muros da escola — tornando-nos, de certa forma, “estrangeiros” em nosso (proprio)
pais.

Foi somente por volta dos meus 16 anos, que passei a conviver com pessoas de fora do
microcosmo escolar, descobrindo praticamente um “novo mundo” e sendo estranhado por essas
“novas pessoas”. Recordo-me também que foi relativamente tarde — considerando que morei
sempre no Brasil — que a questao da identificacdo racial se apresentou a mim nesse contexto.

Primeiro, por volta de meus 15 anos, quando passei a conviver de forma mais recorrente
com a minha familia materna®, ouvia comentarios, aos quais pouco me atentava a época, por
exemplo, sobre como minha cor de pele destoava em relagdo a maioria dos/das meus/minhas
primos/as e tios/as, questionava-se assim o fato de eu ser “o mais moreno da familia” e o que
ficou com o cabelo “mais para crespo”. Interpelavam-me ao fato de eu ter pouco “puxado” as
caracteristicas fisicas do meu pai — branco, de olhos claros e de cabelo liso — e de, além de tudo,

eu “mais ainda que sua mae?’, ter puxado o sangue negro da familia”.

Segundo, aos meus 18 anos, no dia em que me apresentei na junta militar para o
alistamento. O senhor que estava do outro lado do balcdo solicitou meus documentos de
identidade e depois, mais nada me perguntou. Ele preenchia uma ficha com meus dados e
apenas levantava a cabeca, olhando por cima de seus 6culos e dizia, em voz alta, 0 que escrevia:
“Cor: Pardo. Cabelo: Preto. Crespo. Olhos: Pretos. Sem sinais particulares.”. Acredito que até

entao nunca tinha me pensado como “pardo”.

Ndo me recordo de muitas ocasiGes anteriores ou posteriores em que minha
identificacdo racial foi indagada no Brasil. Em consequéncia disso, confesso que raramente a
raca tenha sido uma interrogacdo para mim, e provavelmente por isso mesmo deixei de me

questionar a respeito.

%5 O calendario escolar anual era o0 mesmo dos paises do hemisfério norte; a escola — a época — nem sequer
respeitava os feriados brasileiros; ndo tinhamos aulas sobre historia, geografia e afins sobre o Brasil; s6 passei a
estudar portugués na 42 série e as aulas eram optativas.

% QOriginaria da regido da Chapada Diamantina, no interior da Bahia, estado em que a maioria reside até hoje, no
interior ou na capital Salvador. Meus avés maternos sdo em parte de origem portuguesa e espanhola. Minha bisavé
era negra e por esse motivo foi sempre discriminada pela propria familia, ainda que muitos ndo o reconhegam até
hoje, mas o que fica evidenciado pela auséncia desta Ultima na maioria das poucas fotos de familia daquela época.
%7 Minha mae comentava que em sua infincia era apelidada por suas irmds e primas de “neguinha”, por ter a cor
da pele levemente mais escura que os demais membros da familia.
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Por parte do meu pai — até uma certa idade — a despeito de ter sido criado por ele com
afinco a cultura francesa?, eu “aprendi” a considerar a minha cidadania francesa como uma
mera funcionalidade em momentos especificos®. Fato é que, embora distante do passado
conflituoso — e ainda delicado — entre a Argélia e a Franca, “herdei” os traumas do meu pai®,
que viveu na Argélia colonizada e conviveu com a guerra entre os dois paises, em que parte de
minha familia teve implicacao direta.

Em contrapartida, todavia por motivagdo paterna, meu sentimento identitario como
argelino nunca foi alvo de questionamento. Contudo, conforme mencionei anteriormente, por
questdes conjunturais, eu tardei a desenvolver individualmente minha identificacéo argelina.

Situo que foi somente entre a faixa dos meus 14 a 17 anos, 0 periodo em que passei a
me indagar, me reconhecer — ser reconhecido — e procurar me identificar com a cultura, historia
e identidade argelina-magrebina-arabe. Trés eventos principais marcaram esse periodo:

1) Eu tinha por volta de 14 anos quando vi pela primeira vez o filme historico italo-
argelino, de Gillo Pontecorvo A batalha de Argel (1966), suscitando a partir de entdo o
meu interesse em pesquisar, ler e entender mais sobre a historia da Argélia e sua relacéo
com a Franga. Foi também a partir desse periodo que, na ocasido de eventos
internacionais, como nas Olimpiadas de Sydney (2000), passei a torcer pela Argélia, me
identificando como argelino;

2) Com 15 anos, tive acesso por meio de um professor franco-marroquino da escola ao
CD-ROM Essence Ordinaire do grupo de rap-rock francés Zebda®!, do qual parte dos
integrantes sdo oriundos dos paises do Magrebe. Considero que foi este 0 meu primeiro

contato com uma sorte de retrato da realidade das periferias francesas para com 0s

28 Meu pai sempre foi exigente e rigido em relacdo aos estudos em geral, mas principalmente no que dizia respeito
as aulas de francés — ortografia, gramética, pronincia — e ao dominio da cultura geral francesa — literatura e afins.
Tinhamos —minha irmé e eu — a obrigagdo de sermos “imbativeis” e “irrepreensiveis” na langue de Moliere, como
para provar, nas palavras dele, que embora ndo franceses, éramos tdo bons ou melhores em francés do que os
franceses.

2 Era a “arte de usar o bom passaporte na hora certa”, brincava meu pai.

30 Em minha juventude, ouvi diversos relatos do meu pai de sua vivéncia do periodo da Guerra de Independéncia
da Argélia (1954-1962). Entre os ditos, existiam também ndo-ditos, pois até os meus 16 anos eu acreditava ter a
cidadania francesa por nascer na Franca — tendo sido beneficiado pelo jus soli — quando meu pai me revelou uma
“vergonha” familiar: minha bisavo era francesa, portanto, todos os seus descendentes passaram a ser, a época da
coldnia, franceses mugulmanos e franceses, e, apos a independéncia, argelinos e franceses. Para ele — assim como
para muitos argelinos — se reconhecer de identidade argelina era/é uma forma de se opor a identidade francesa.
Poucos anos ap6s a independéncia da Argélia, meu pai teria queimado um passaporte francés entregue a ele pelo
meu avo.

31 O préprio nome do grupo faz referéncia as origens mesticas franco-magrebinas dos seus membros, dado que
“zebda”, em érabe, significa “beurre”, em francés — manteiga, em portugués — e que “beur” é um neologismo
coloquial, utilizado na Franca a partir dos anos 1980, para designar a pessoa nascida no territorio francés de pais
originarios dos paises da Africa do Norte.
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“beurs” — franceses descendentes de magrebinos — retratado em musicas como Double

Peine; Je crois que ¢a va pas étre possible, entre outras. Passei entdo a me identificar

como magrebino;

3) Se até os meus 16 anos, entre colegas de escola, raramente questionava-se
explicitamente minha ascendéncia — fosse ela argelina, brasileira ou francesa — foi a
partir de entdo que fui nominalmente identificado como “arabe’2. Precisamente quando
um colega francés, recém-chegado ao Brasil, a0 me apresentar ao seu pai comentou:
“tiens papa, lui c’est Yacine, c¢’est un arabe, tu vois, méme ici y a des bougnoules®...”.
N&o me dava conta ainda nesse momento — por ingenuidade, mas principalmente por
n&o ter crescido na Franca — da dimensdo completa dessa frase, aceitando docilmente
ser apelidado desde entdo como “/’arabe”, por esse colega e por outros, embora,
simultaneamente, orgulhoso por ser identificado como tal.

Em minha juventude, por essas e outras, 0 meu processo de identificagdo enquanto
argelino — magrebino e &rabe — se deu em paralelo a construcdo de uma postura de rejeicao da
minha francité**, em um processo de construgdo em oposi¢do do “nds” e do “outros”, que
Maalouf (1998) qualificou de identité meurtriere. Segundo menciona o autor, tal construcéo
identitaria dubia costuma ser comum entre os/as descendentes de argelinos/as nascidos/as na

Franca, devido ao passado — e presente — conflituoso entre os dois paises e diz:

Um jovem nascido na Franca de pais argelinos carrega em si duas filiagcGes dbvias, e
deveria ser capaz de assumir ambas [...] uma experiéncia enriquecedora e frutuosa se
este jovem se sentir livre para a viver em plenitude, se se sentir encorajado a assumir
toda a sua diversidade; inversamente, o seu percurso pode revelar-se traumatico se
cada vez que se afirmar francés, algumas pessoas o olharem como um traidor, ou
mesmo como um renegado, e se cada vez que salienta os seus lagos com a Argélia, a
sua historia, a sua cultura, a sua religido, for confrontado com incompreenséo,
desconfianga ou hostilidade. (MAALOUF, 1998, p. 9).

Por essa minha postura de rejeicdo, muitas vezes fui criticado e/ou questionado, por
amigos ou conhecidos, franceses ou ndo, por ndo dar “o devido valor” a minha identidade
francesa, embora me usando dos beneficios da cidadania e sendo, sobretudo, francéfono durante

a maior parte de minha vida. Aprendi, para tanto, a reproduzir a frase do escritor argelino Kateb

32 E a esse respeito, como ndo lembrar da reflexdo do personagem Momo, no livro La Vie devant soi: “Durante
muito tempo eu ndo sabia que eu era arabe porque ninguém me insultava. S6 aprendi isso na escola” (GARY,
1982).

33 Bougnoule é um termo pejorativo, utilizado a época do colonialismo pelos franceses, para qualificar os arabes e
norte-africanos. A titulo de comparacdo, é semelhante ao termo “nigger” no contexto estado-unidense: uma
designacdo pejorativa no ambiente privado, um insulto se empregado em publico.

34 Termo, em francés, que significa a identificacdo enquanto francés, o sentimento de pertencimento a cultura,
valores e costumes da identidade francesa.
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“«

Yacine®** — a quem devo meu nome — e que dizia: “... escrevo em francés para dizer aos
franceses que ndo sou francés”.

Por entender que esta minha postura de rejeicdo da identificagdo francesa foi algo
construido e resultante da minha socializa¢do primaria e secundaria, durante minha pesquisa de
campo na Franca procurei entender como os jovens de Aubervilliers se identificavam, lidavam
com o duplo pertencimento identitario e qual era a postura deles em relacdo a identificacédo
enquanto franceses.

O clima na escola também me incentivou a construcdo de uma identificacdo “por
oposicao” — anticolonialista e critica a Franca — e a reivindicar com orgulho a minha
identificacdo argelina e sua histéria dolorosa. A despeito de ter sido, ao final de minha
adolescéncia, essencialmente uma pessoa introvertida e de ter aceitado ser apelidado de
“[’arabe”, fiz bom uso da minha implicac¢@o nas aulas de historia e do fato dos “colonizados”
estarem “‘em peso’® na turma para pautar alguns temas “polémicos” em sala de aula — como,
por exemplo, a ndo problematizagdo do colonialismo francés e a abordagem supérflua do
periodo das independéncias nos livros escolares de historia.

Na adolescéncia, em paralelo a minha construcdo de identificacdo enquanto argelino-
magrebino-arabe, me interessei mais sobre o isld e passei por diferentes experimentacdes e
experiéncias pessoais de religiosidade.

Aos 13 anos, estive na Argélia®’, por uns cinco dias, em pleno més de Ramada e imbuido
pelo clima da cidade e pelas pessoas®® do meu convivio, resolvi jejuar. Com orgulho, respeitei
0 jejum e vivenciei pela primeira vez o0 momento especial do ftor®*. Embora eu tenha jejuado

somente por um dia, aquele episddio me marcou.

35 Kateb Yacine (1929-1989) foi um escritor e poeta argelino. Alfabetizado na lingua do colonizador e francé6fono
durante parte de sua carreira, ele passou a escrever somente em arabe dialetal argelino a partir da década de 1970,
no intuito de valorizar a cultura e a identidade argelina ap6s a independéncia do pais, em 1962. Em uma entrevista
realizada em 1966, ao ser questionado pelo fato de ser um autor franc6fono, ele declarou que a lingua francesa era
“um espolio de guerra” dos argelinos e completou “a francofonia ¢ uma maquina politica neocolonial, que perpetua
somente nossa alienacdo, contudo, o uso do idioma francés ndo significa que somos agentes de uma poténcia
estrangeira, € eu escrevo em francés para dizer aos franceses que eu ndo sou francés.”.

3% Houve uma época em que mais da metade dos/as meus/minhas colegas de turma eram oriundos/as das ex-
coldnias francesas do Gabdo, do Senegal, da Costa do Marfim, da Argélia, de Camardes.

37 Na Argélia, o isla é religido de Estado, logo, dita o ritmo do pafs, o que fica ainda mais evidente no periodo do
Ramada.

3 Me lembro ser de dia quando estdvamos — eu e meu pai — no avido com destino a Argel. Quando o servico de
bordo foi iniciado ninguém — exceto meu pai — aceitou ser servido. Também me recusei a comer.

39 0 ftor — também chamado iftar — é a refeicdo de quebra do jejum, ao pér do sol, durante 0 més do Ramada.
Tradicionalmente, nos paises muculmanos — mas também em outros paises, embora em dinamicas diferentes — o
ftor é realizado primeiro em casa em familia ou em mesquitas e depois em locais publicos, na rua. Nesse meu
primeiro ftor, apesar dos avisos do meu pai e das pessoas do meu convivio naquela ocasido, cometi o erro de
principiante de comer desesperadamente até passar mal.
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Com 16 anos fiz amizade com uma argelina que estudava em minha turma na escola.
Durante 0 més do Ramada solidariamente jejuei junto a ela e outra colega senegalesa e
muculmana. Nos primeiros dias, ela e sua familia gentilmente me acolheram em sua casa para
o ftor. Na segunda semana, por diversos motivos, ndo foi mais possivel “quebrar o jejum” com
sua familia, portanto, o jeito era fazé-lo em minha casa. N&o jejuei muitos dias mais, afinal
fazer o ritual sozinho ndo tinha 0 mesmo gosto e ndo havia clima em minha casa para isso.
Percebi 0 quanto o ambiente era importante para viver plenamente essa experimentacdo
religiosa.

Assim, se durante minha infancia as minhas construcGes de identificagdo ocorreram
principalmente por injuncdo de outras pessoas — basicamente, meus pais e a escola — quando
adolescente foi 0 convivio com demais pessoas que repercutiu sobre minha(s) construcoes
identitaria(s) e de religiosidade(s) — embora ainda orientado pelos valores e costumes que me
foram inculcados em minha socializagéo primaria.

Aos 18 anos, ap6s concluir o ensino médio, em Brasilia, e obter o diploma do
Baccalauréat, fui estudar na cidade de Aix-en-Provence, no sul da Franca. Embora eu ja
conhecesse 0 pais, era fluente no idioma e tivesse a cidadania francesa, essa nova experiéncia
de vida foi instigante — por nunca ter morado fora do Brasil, além disso, sozinho — e dolorosa —
, Visto que passei a conviver com o peso das atribuicdes-impositivas® identitarias — e religiosas
— e com a discriminacdo pelo que eu representava para 0S outros.

Se até esse momento de minha vida somente pontualmente a(s) minha(s)
identificacdo/0es foram questionadas, no contexto francés fui confrontado com a experiéncia
onipresente das atribui¢es-impositivas identitarias, sociais e religiosas, mais especificamente
sob cinco principais formas:

) a identificagdo como “arabe” me era imposta sem sequer a reivindicar, sobretudo,
para quem como eu correspondia a tal identidade com base no perfil fisico* e no

nome?*;

40 Na Franca, utiliza-se a expressdo “assignation identitaire”, para qualificar uma atribuicdo impositiva
(imperativa) a alguém, ou a um grupo sobre sua identificagdo e/ou destino. Infelizmente, ndo encontrei em
portugués uma expresséo tdo significativa para abordar esse ponto, e assim falarei de “atribui¢ao-impositiva” como
substituto. Considero também que o restante do texto fara esse sentido de atribuicdo transparecer.

41 As minhas caracteristicas fisico-faciais correspondiam a identidade arabe — cor da pele, tipo de cabelo e tracos
faciais. Eu correspondia ao délit de sale gueule, como diziam alguns. Vale destacar que sale gueule, significa cara
suja.

42 No contexto francés, meu nome — Yacine — somente reforgava o que era “evidente” aos olhos, para “os meus” e
para “os outros”. Eu ndo estava habituado a isso, visto que no Brasil, como ja mencionado, meu nome nao remetia
a nada. Meu sobrenome j& nédo suscitava de forma tdo evidente minha categorizacdo enquanto arabe, sendo, por
vezes, interpretado como um nome italiano, até constatarem o prenome, claro.
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i) a identidade mucgulmana vinha atrelada sine qua non a identidade arabe** — logo,
como eu tinha “cara de arabe” e “nome de arabe-muculmano”, eu era lido como
mucgulmano;

i) além de ser visto como éarabe e mugulmano, eu era necessariamente identificado
como imigrante e/ou filho de imigrante e banlieusard*;

Iv) a minha identificagdo como brasileiro era alvo de questionamento e/ou de
zombaria*, as pessoas se recusavam a me identificar como tal se eu ndo fornecesse
provas* materiais e/ou explicacoes; e;

V) aminhaidentificacdo enquanto francés era ora questionada — diziam-me, sem pudor,
que eu era “francais de papier” ou “francais par accident”’ ou faziam mencao a:
“ah oui, par le droit du sol”* — ora “reconduzida” por um cléssico: “d’accord, mais
de quelle origine? .

Como estratégia, frente a estas formas de atribui¢fes-impositivas e reorientacdes de
identificacdo — que ora eram vivenciadas como um estigma (GOFFMAN, 2008), ora eram
reivindicadas com orgulho — eu me opunha a me identificar e/ou a ser identificado pela
formulagdo de “francés de origem argelina”, por me dar a impressao de que assim eu tampouco
seria “100% francés” e por ter que completar, a cada vez, a formulagdo justificando minha
ascendéncia argelina para me tornar francés, deixando, ao menos simbolicamente, de ser
argelino. Preferia, assim, me identificar separadamente, como “brasileiro” e/ ou “argelino”,
persistindo em rechacar minha identidade francesa. Pois, em paralelo as injun¢es identitarias,

sociais e religiosas — e ao sentimento de ndo poder mais me identificar por mim mesmo —,

4 Para ilustrar, um dia a atendente do restaurante universitario, no momento de me servir, me “lembrou” de que
era a época do Ramadd e que entdo, supostamente, eu ndo deveria estar comendo. Eu almocei assim mesmo.
Comentarios semelhantes eram feitos por atendentes de bares ou restaurantes quando eu pedia bebida alcodlica ou
algum prato ou lanche com carne de porco.

4 Um banlieusard é um habitante da banlieue. Para ilustrar essa atribuicdo-impositiva identitaria relato duas
situacBes vivenciadas: 1) ndo raro meus primeiros colegas de faculdade ndo me chamavam para sair a noite no
centro de Aix, um dia perguntei 0 motivo e me responderam: “ah, porque vocé mora em Jas de Bouffan — uma
banlieue de Aix — e deve ser tenso pegar Onibus tarde da noite”. Nao tinham me perguntado, mas eu morava no
centro da cidade; 2) participei por uns meses do movimento estudantil junto & faculdade de Marseille, entre marco
e abril de 2005, época das manifestagcbes contra o Contrat Premiére Embauche (CPE) — um projeto de lei
trabalhista destinado aos jovens franceses. Quando iamos para as faculdades dos quartiers nord — as banlieues de
Marseille — convocar mais estudantes para aderir ao movimento, me pediam para falar com eles, segundo os
colegas: “porque provavelmente eles escutariam mais um imigrante como eles”. E foi verdade.

4 Para ilustrar, recordo-me de ter consultado um ortopedista em 2005, em Aix-en-Provence, e de ter mencionado
ser um brasileiro, que estava a pouco tempo na Franca, pois antes morava no Brasil. Ao final da consulta, 0 médico
comentou: “ndo se preocupe, vai melhorar, como dizem no Brasil, Inch’Allah, né?”.

46 As “provas” eram, claro, baseadas em esteredtipos como, por exemplo, jogar futebol e/ou capoeira, sambar,
tocar percussao.

47 “Francés no papel” e “francés por acidente”.

48 “Ah sim, gragas ao jus soli”.

49 “T4 bom, mas de que origem?”.
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morando na Franca descobri a discriminacdo e fui confrontado & sensacdo de estar
constantemente sob vigilancia e/ou sob suspeita.

A despeito de “ser francés”, de possuir a cidadania francesa e de, portanto, gozar de
todos os direitos e deveres de um cidad&o francés, acabei constatando que, com frequéncia, eu
nédo era socialmente identificado como tal. Por conta disso, passei por experiéncias que ndo
consigo ndo presumir — embora sem poder prova-lo — serem sinais de discriminagdo: nos
estabelecimentos comerciais, em geral, eu era insistentemente vigiado pelos segurancas,
precisava abrir e mostrar minha mochila ao entrar e ao sair e era por vezes abordado, sobretudo
quando ocorria algum furto no estabelecimento quando eu |4 estava, para saber se eu tinha
alguma relagdo com os suspeitos e os segurangas me perguntavam: “eles estdo com vocé?” ; eu
era frequentemente barrado na entrada de boates e pubs, sob o argumento de “ndo estar vestido
adequadamente” — sempre havia uma “pega” errada ou faltando —, por ser uma festa particular
ou, porque “a cota de homens ja estava cumprida” naquele dia; nos dnibus, metrds e trens, eu
era constantemente fiscalizado*® e embora fosse uma prética a que todos/as eram por vezes
submetidos, era dificil ndo perceber que eu era um alvo privilegiado de suspeigdo®!; demorei
para compreender por qual motivo era recorrente que pessoas aleatdrias me abordassem na rua
me perguntando se eu vendia “du shi**” — e quando eu negava vender, me pediam para passar
o0 contato de alguém que vendesse, como se fosse evidente eu conhecer algum traficante; logo
qguando fui morar na Franca, a despeito de ter boas condicGes financeiras e um pai[trocinio]

enfrentei dificuldades para encontrar moradia, como menciono no relato abaixo:

Paris, sabado, 02 de novembro de 2019

Hoje estava conversando com meu pai por telefone e nos recordamos de como foi minha instalacéo
em Aix-en-Provence, em setembro de 2005, quando me mudei para minha graduagdo. Lembramos
da dificuldade que enfrentamos para conseguir alugar um apartamento. Na época, conseguimos
apoio de um simpatico jovem estudante colombiano, que conhecemos em um ponto de apoio
organizado pela prefeitura, ja que Aix é uma cidade universitaria. Nao faltavam op¢des de estudios,
kits, quartos, para alugar e visitei tranquilamente uns quinze a vinte locais. No entanto, as agéncias
imobili&rias ou os particulares, custavam a querer firmar contrato com meu pai por ele ndo ter
domicilio fixo na Franca, e sim, na Argélia, e mesmo comprovando ter conta bancéria no pais, ter
um imovel proprio e quitado na Franga etc. Me recordei que o tal jovem colombiano, apds mais um
dia de procura sem solucéo, brincou que eu permanecia sendo um SDF ao quadrado e rimos bastante
da formula. Explico: na Franga, SDF € a sigla para Sem Domicilio Fixo, um nome eufemizado para
designar os moradores de rua do pais, logo, eu seria um SDF ao quadrado, por permanecer naquele
momento enquanto Sem Domicilio Fixo embora Sem Dificuldades Financeiras. Foi somente depois

50 N&o ha cobrador, nem tampouco catraca, nos 6nibus na Franga, somente o motorista e os passageiros. Contudo,
fiscais (controleurs) passam aleatoriamente em alguns énibus conferindo se os passageiros pagaram a passagem
da viagem e/ou tem algum passe/assinatura de transporte, do contrario multas sdo aplicadas aos contraventores.
No metrd e trens a fiscalizagdo também é feita de forma semelhante.

51 A demonstracdo mais gritante foi, uma vez em Paris, em que eu corri um pouco, na estacdo, porque eu estava
com pressa para fazer uma baldeacdo. Um fiscal presente supbs que provavelmente eu estivesse correndo dele e
comegcou a correr em minha direcdo e a gritar, de longe, para que eu parasse de correr: “Monsieur, eh, monsieur,
arrétez-vous tout de suite! Pourquoi vous étres présses? Montrez-moi votre ticket, s’il vous plait”.

52 Resina de canabis/ hashish.
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de um més que consegui alugar uma Kit para morar. Para garantir ser um “bom pagador”, meu pai
pagou trés meses de aluguel adiantados e rolou também uma propina na mao da corretora de iméveis
que facilitou as tratativas com o proprietario do imovel.

Em consequéncia, passei a me sentir “alvo de suspeicao” ou no minimo “fora do lugar”,
eu nem sequer descia o lixo de casa sem estar munido de minha carteira de identidade francesa
e tinha medo de fazer qualquer coisa que chamasse a atencao sobre mim. O contexto politico e
social da Franca naquela época — entre setembro de 2005 e dezembro de 2008 — ndo contribuia
para conter o meu sentimento de outsider, afinal, foi nessa época que ocorreram os levantes
urbanos nas periferias de toda a Franga — entre outubro e novembro de 2005 — quando o estado
de emergéncia foi instaurado; e que Nicolas Sarkozy foi Ministro de [l’intérieur™, e depois
presidente — em 2007 —, criando o polémico Ministério de I'lmmigration, de I'Intégration, de

I'ldentité nationale.

Aprendi a conviver tanto com a discriminacao, quanto com as atribui¢des-impositivas,
considerando, contudo, minha estadia na Franga como passageira por nunca ter conseguido
plenamente me sentir “em meu pais”. Assim que terminei minha licenciatura ja me preparei
para retornar ao Brasil, de onde s6 me ausentei pontualmente desde 2009.

Sublinho, entretanto, que o meu deslocamento migratorio para Franca nessa fase da vida
foi por escolha, portanto “por cima”, movimento a ser contrastado com o0s deslocamentos
migratorios dos pais da maioria dos meus interlocutores, para quem a migragdo foi feita “por
baixo”, submetida e/ou por falta de opgdo. E com base nisso que me defino como um jovem

cosmopolita.

1.3. CAPITALIZACAO CULTURAL, ALTERIZACAO CONTROLADA E INVERSAO DO
ESTIGMA NAS ESTRATEGIAS DE IDENTIFICACAO DAS “ORIGENS”

“L’identité ne se compartimente pas, elle ne se répartit ni
par moitiés, ni par tiers, ni par plages cloisonnées. Je n’ai
pas plusieurs identités, j’en ai une seule, faite de tous les
¢léments qui I’ont fagonné, selon un “dosage” particulier
qui n’est jamais le méme d’une personne a l’autre®®”
(MAALOUF, 1998, p. 8)

53 Em junho de 2005, na ocasido de uma visita na cité des 4000, situada La Courneuve — municipio considerado
como ponto focal das violéncias urbanas e que faz fronteira com Aubervilliers — Sarkozy anunciou publicamente
sua vontade de “nettoyer les quartiers au Karcher”. Em traducdo livre: limpar o bairro com uma lavadora de alta
presséo.

5 Em traducdo livre: A identidade ndo se compartimenta, ela ndo se reparte nem por metades, nem por tercos,
tampouco por areas compartimentadas. N&o tenho vérias identidades, tenho apenas uma, composta por todos o0s
elementos que a moldaram de acordo com uma “dosagem” particular que nunca € a mesma de uma pessoa para a
outra.
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Por ter sido socializado, desde crianga, le cul entre deux chaises, reconhego que, de fato,
sempre achei interessante afirmar e utilizar como uma estratégia de apresentacdo e de distingdo
minha tripla identificacdo, e o auto-exercicio de analise da(s) minha(s) construcao(des)
identitaria(s) ao qual me submeti ao longo deste trabalho. Isto me permitiu constatar — mais
ainda — a que ponto a (nossa) identificacdo ndo é definitiva, mas sim, varidvel, situacional,

relacional e eternamente em construcao.

Percebi que minhas estratégias de identificacdo se reconfiguram em funcgéo das posi¢oes
e da mobilidade, que minha(s) identidade(s) ndo é/séo estanque(s) e que o trilhar ndo é — e nem
precisa ser — linear; que minha identificacdo é condicionada pelas mdaltiplas atribuicGes-
impositivas, injuncdes, prescricdes a que fui — e sou ainda — submetido; que ela(s) varia(m) em
funcdo dos contextos em que estou, assim como as emprego a meu favor também como
estratégias de valorizacdo, sobretudo, considerando o capital cultural e simbdélico herdado.
Estas percepgdes me tornaram mais capaz de observa-las em meus sujeitos da pesquisa, afinal,
estes Ultimos também “jogam” com suas multiplas identificag¢6es, fazendo umas se sobreporem
as demais em determinadas situacdes e relacdes.

Nassim, por exemplo, um dos meus interlocutores em Aubervilliers, que para mim se
identificava abertamente como francés e marroquino, me explicou como preferia,
estrategicamente, se apresentar como um marroquino recém-chegado no pais em situacoes de

paquera frente as jovens francesas quando em Paris:

“E claro que para paquerar as francesas em Paris funciona melhor ser um marroquino
direto do bled (risos) e ndo um cara da banlieue... sei 14, acho que d& um ar de
exotismo, elas se amarram, sai do comum (risos). Dai, é s6 forcar um pouco mais o
sotaque, parecer um pouco perdido na cidade, e ti no papo, tendeu?”. (Nassim, 24
anos)

Por outro lado, Walid, franco-tunisiano, que chegou na Franca aos 9 anos de idade e que
se declarou ndo praticante do isld, mas de cultura muculmana, por sua educacao familiar, me
explicou como tentava evitar sua identificagdo sine qua non enquanto “mais um arabe” quando
ia para bares com seus amigos da faculdade, em Paris, para ndo receber comentarios sobre o

motivo dele estar bebendo alcool:

“é tenso porque por mais que eu tente ndo me expor, enfim, eu também sou francés e
ndo fico gritando por ai que sou tunisiano... ndo é que eu tenho vergonha das minhas
origens, de ser tunisiano e tal, eu tenho muito orgulho, mas € um saco ter que conviver
com essas pessoas querendo se meter na minha vida, porque pretendem saber mais o
que vocé deve fazer do que vocé mesmo, sabe. Ai € isso, eu tava num bar em Paris,
com amigos, e eu tava bebendo um drink, normal. Ai me chega o cara da mesa ao lado
e me diz: “vocé ndo deveria estar bebendo alcool normalmente, né?”. Poxa, por que
que ele ndo cuida da vida dele?” (Walid, 23 anos)
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Até os dias atuais, geralmente aqui no Brasil, minha brasilidade ndo costuma ser
questionada, afinal, “todo mundo tem cara de brasileiro”, e o fato do meu nome ser incomum ¢
— acredito — lido pela maioria das pessoas como uma provavel invencdo por parte dos meus
pais. Em ambientes de trabalho/estudo, ainda hoje em dia, com frequéncia aquela confuséao
supramencionada sobre minha identificacdo nacional volta a tona, e o fato de ficarem sabendo
que nasci na Franca e/ou que falo francés/estudei na Franga/tenho a cidadania francesa, ja me
leva a ser identificado logo como francés, provavelmente também porque no Brasil “ser
francés” se constitui como um forte capital simbolico. E, tudo bem, ndo posso negar que sou

francés, também.

Ainda sobre minha identificacdo enquanto brasileiro, saliento que foi mais tardiamente
— recentemente — a partir de leituras e de vivéncias ao longo da realizacdo do doutorado e,
sobretudo, de conversas com colegas brasileiros que estudam raga, que considerei a
especificidade da construcdo da diferenca racial no Brasil — que destoa significativamente da
argelina e da francesa — e, por conseguinte, passei a refletir sobre a espinhosa questao da minha
identificacdo racial no contexto brasileiro. Melhor explicando, sobretudo para meus/minhas
eventuais leitores/as ndo-brasileiros/as, no Brasil, ndo me identifico como negro, mas tampouco
me reconhe¢co como branco. Portanto, quando perguntado — ndo explicitamente, mas no
preenchimento de questionarios etc. - costumo me autodeclarar “pardo” — que segundo a
definicdo do IBGE inclui-se como negro — “ndo-branco” e/ou “outro”, por vezes acionando

minha ascendéncia arabe-argelina®.

Fato € que, no Brasil, a despeito de minha autoidentificacao racial enquanto ndo-branco,
costumo ser lido como branco e ocupo/sempre ocupei a posi¢éo social da branquitude, o que se
reforca mais ao mencionar minha ascendéncia francesa, e serve de explicacao ao fato de eu ser
facilmente identificado como francés. Concluo esse argumento constatando gue, no Brasil, sou
contingencialmente integrado a branquitude®®, evidenciando também porque foi somente no

contexto europeu que passei pela experiéncia de ser racializado.

Quanto a minha identificacdo enquanto argelino, ela continua fortemente relacionada as
representacdes do meu pai e sigo sendo um herdeiro indireto da memoria da guerra da Argélia

—gue ndo vivi ou sequer testemunhei —; memaria esta que ainda € sujeita a tensées entre 0s dois

55 “Gris”, ou cinza, era uma categoria colonial para designar os arabes-muculmanos durante a colonizagdo da
Argélia.

56 Segundo Cardoso e Muller (2017) a branquitude consiste em ser proprietario de privilégios raciais simboélicos e
materiais (2017, p. 13).
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paises até os dias atuais®”*%. Vale salientar, contudo, que ao visitar a Argélia tanto adolescente
guanto ja adulto, mais de uma vez, percebi que eu tampouco era necessariamente reconhecido
in loco como um argelino, e questionava-se também a identificacdo étnico-racial a qual eu lhes
remetia (ou ndo).

Ao transitar pelas ruas de Argel, sozinho ou acompanhado, de modo geral, eu me fundia
na massa e quando se reportavam a mim era sempre em arabe, crentes de que eu interagiria da
mesma forma e que ent&o eu era um local. Me recordo, contudo, de uma anedota a esse respeito:
eu devia ter por volta de 18 anos e estava de passagem na Argélia. Meu pai, que residia entre o
Brasil e a Argélia, se referia a mim para seus amigos argelinos como “meu filho, que mora no
Brasil”, ¢ um dia me apresentou a uma dessas pessoas. Recordo-me da cara de espanto desse
cidaddo, que nitidamente ndo me achou correspondente ao que imaginava e exclamou: “Como
assim? VVocé me disse que seu filho era brasileiro, ai vocé me apresenta esse rapaz que nao
parece nem brasileiro, nem argelino, ele tem cara de saudita!”. Nao perguntei ao certo o que ele
imaginava encontrar, mas suponho que meu tom de pele “mais escuro”, ainda que com tracos
arabes, me identificava, aos olhos dele, como um &rabe, mas com um médio-oriental e ndo com
um norte-africano. Contudo, era principalmente por ndo dominar o arabe, que minha watania®
argelina era questionada, tanto pelo agente da fronteira, quanto por familiares e conhecidos.

Hoje em dia, ndo rejeito mais a minha francité, mas tampouco a reivindico. Vivi por
pouco tempo a experiéncia traumatizante — identité meurtriere — mencionada por Maalouf,
talvez pelo fato de ter morado a maior parte da minha vida no Brasil, de ter crescido em um
ambiente multicultural, e de ser, além de argelino e francés, brasileiro. A experiéncia um tanto
traumatizante de ser racializado na Frangca me deixa, contudo, até hoje desconfortavel a cada
vez que vou para |4 e me faz fugir a ideia de um dia la residir. Ndo digo com isso que sou alvo
constante de discriminacéo e exclusdo, ndo, mas a forte possibilidade de ser sempre visto como
estrangeiro ou como um suspeito em potencial — da entrada em solo francés pelo aeroporto aos
episodios do cotidiano — me fazem preferir ser francés em qualquer lugar do mundo, exceto na
Franca.

Atualmente, a priori, aceito e reconheco todas minhas identificagOes, herdadas e

escolhidas, como componentes de minha identidade, que ndo é estanque, embora ainda, e

7 “DEUX conceptions qui s’opposent”: France-Algérie, ce passé qui ne passe pas. L’Express. 14 out. de 2021.
Disponivel em: https://www.lexpress.fr/actualite/monde/afrique/deux-conceptions-s-opposent-france-algerie-ce-
passe-qui-ne-passe-pas_2160091.html.

%8 KESSOUS, Mustapha; VINCENT, Elisa; ZERROUKY, Madjid. France-Algérie: les dessous de la crise
diplomatique. Le Monde. 22 out. 2021. Disponivel em: https://www.lemonde.fr/afrique/article/2021/10/22/crise-
franco-algerienne-la-fin-d-un-cycle 6099449 3212.html.

59 Termo em arabe que significa o sentimento de pertencimento ao pais, ndo necessariamente a Argélia.



https://www.lexpress.fr/actualite/monde/afrique/deux-conceptions-s-opposent-france-algerie-ce-passe-qui-ne-passe-pas_2160091.html
https://www.lexpress.fr/actualite/monde/afrique/deux-conceptions-s-opposent-france-algerie-ce-passe-qui-ne-passe-pas_2160091.html
https://www.lemonde.fr/afrique/article/2021/10/22/crise-franco-algerienne-la-fin-d-un-cycle_6099449_3212.html
https://www.lemonde.fr/afrique/article/2021/10/22/crise-franco-algerienne-la-fin-d-un-cycle_6099449_3212.html
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sempre, em construcdo. E sdo essas mesmas construcoes de identificacdo(0es) que tenho por
objetivo de observar e analisar com meus sujeitos da pesquisa.

Destaco, que foi no momento da escrita da auto-socio-andlise apresentada nesse capitulo
que fui notando, que de uma pesquisa comparada sobre as sociabilidades religiosas juvenis em
contextos periféricos no Brasil e na Franga, minha tese estava se transformando,
progressivamente, em um estudo sobre a construcéo das identificacdes juvenis®, bem que ainda
considerando as religiosidades como um elemento importante nessa construcdo de
identificacdo, minha e dos meus interlocutores. Alias, antes mesmo da escrita desse capitulo,
0s resultados obtidos em campo de que ca e de |4 estavam “gritando” a necessidade e a
relevancia em analisar a construcdo das identificacbes dos jovens de bairros populares e
periféricos entre os territorios e as religiosidades.

Por ultimo, no que diz respeito a minha religiosidade, eu diria, diferentemente do que
apontei em relacdo a minha infancia, que desenvolvi um “lado espiritual” sim, parte
independente de religides, embora fortemente influenciado da mescla de religiosidades em que
fui socializado, desde sempre. E que sobretudo, desenvolvi uma sociabilidade religiosa,

ressignificada, “o refiigio ¢ o apoio” como diria Bastide (1971, p. 236).

Essa constatacdo me foi em grande parte permitida em confrontagdo com a pesquisa de
campo na Franca que apresentarei mais a frente. Percebi que, na verdade, sempre fui
impregnado de religiosidades — mas ndo necessariamente de religido —, o que se demonstra pelo
emprego usual de termos e expressdes de cunho religioso, pela circulacdo em diversos espacos
religiosos, por nunca ter me considerado ateu e, principalmente, por uma certa sensibilidade
religiosa, relacionada a memorias familiares, lembrancas de infancia, costumes e tradicdes
partilhadas, que me permitem transitar com certa facilidade entre diversos universos religiosos,

sobretudo o cristdo e o mugulmano.

Estimo, contudo, que o fato de ter sido socializado, principalmente, a partir da
perspectiva de laicidade a la francgaise e, em simultaneo, impregnada do “multiculturalismo”
que se exercia na escola®! em que estudei na infancia e na juventude, faz-me ver de forma critica

alguns eventos que testemunhei de cada um dos lados do Atlantico.

8 Por sinal, agradeco ao Professor Edson Silva de Farias, por ter me ajudado a perceber esse “deslocamento” e
por ter me incentivado a explora-lo em meu favor.

61 Reitero, que se a ambiéncia na escola se assemelhava a um multiculturalismo, devido a presenca de alunos/as
de diversos paises, culturas, etnias e religides, isto ndo é o caso da instituicao escolar francesa que, pelo contrério,
adota 0 modelo assimilacionista, que prona 0 “apagamento das distingdes” em prol de um republicanismo
universalista.
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Vejo assim com certo receio e estranhamento a costumeira realizagcdo, nos campos em
escolas realizados no Brasil, de eventos de uma religido (ou com conotacéo religiosa) no espaco
escolar (os quais terei a ocasido de mencionar de forma mais detalhada adiante neste trabalho).
Meu modelo de pensamento francés e laico, me faz questionar a real necessidade e neutralidade
que esses eventos estejam ocorrendo dentro desses espagos publicos, o que pelo jeito ndo choca
tanto meus colegas e amigos brasileiros com quem conversei e converso a respeito. Por outro
lado, sou também critico a forma como a nocao de laicidade € aplicada atualmente no contexto
francés, sobretudo no que diz respeito a proibicdo do uso do véu islamico por jovens alunas nos
estabelecimentos publicos escolares do pais, 0 que, para mim, aparece como uma contradi¢ao

e um frenesi contra uma s6 comunidade religiosa.

Por fim, me debrucei na apresentacéo dessa auto-socio-analise por acreditar que ela foi
atil:

i) para a compreensao das minhas motivacOes para realizacdo dessa pesquisa;

i) para justificar meu compromisso e envolvimento com as tematicas abordadas e com
seus contextos de desenvolvimento;

i) para o entendimento, a partir da minha prépria experiéncia, da atencdo que dou ao
carater evolutivo, situacional, relacional e, por vezes, conflituoso das construcdes
de identificacdo(Bes);

iv) por considerar que este exercicio de autorreflex&o foi um primeiro passo frente ao
desafio da objetivacao do sujeito objetivante (BOURDIEU, 2004, 2007a), visto que
deste modo, tive em vista observar externamente e com um certo distanciamento
a(s) minha(s) prépria(s) bricolagem/ens identitaria(s) e experimentacdo/6es de
religiosidade(s), e;

V) para o entendimento da minha escolha de abordagem metodoldgica e das condigdes
objetivas sobre as quais este estudo foi feito — 0 que sera explicitado no capitulo a

sequir.
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CAPITULO Il - VEREDAS METODOLOGICAS®2

Ap0Os ter exposto as motivagBes subjetivas para a realizacdo desta tese de doutorado,
nesse segundo capitulo gostaria de apresentar as condi¢des objetivas sob as quais meu objeto
de pesquisa foi construido.

Primeiramente, apresento as escolhas metodoldgicas e o percurso cronoldgico da
pesquisa de campo para esta tese, que me transportou “do chdao” de uma escola em uma
quebrada brasiliense, para as associa¢des juvenis de uma banlieue parisiense. Seguidamente,
reflito sobre 0 meu jogo de posturas em campo, entre alteridade e familiaridade, e sobre como,
necessariamente, tais posturas influenciaram a pesquisa de campo e a mim mesmo fazendo, por

fim, sobressair as especificidades da relacdo entre os/as pesquisados/as e 0 pesquisador.

2.1. DE UMA QUEBRADA BRASILIENSE PARA UMA BANLIEUE PARISIENSE

Em termos metodoldgicos, optei nesta tese por uma abordagem qualitativa caracterizada
pela aproximacao ao objeto/sujeito de estudo, qual seja: os/as jovens em seus territorios e em
suas formas de sociabilidades identitarias e religiosas.

A construcdo metodoldgica foi a priori concebida como um processo dindmico e
acumulativo, ou seja, adotei “multiplas maneiras de conversar com socialidades e
materialidades” (SPINK, 2013, p. 37).

As estratégias de pesquisa desenvolvidas tiveram por influéncia experiéncias de
trabalho de campo realizadas durante meu percurso de pesquisa nos ultimos dez anos e me
inspirei — direta e indiretamente — nos trabalhos realizados por autores como Foothe Whyte
(2005), Andrade (2007), Lepoutre (2001), Beaud (2003, 2018), Magnani (2002, 2004; 2007),
entre muitos/as outros/as, uma vez que € pela abordagem etnografica que mais “me encontro €
identifico” como pesquisador-sociélogo.

Em grandes linhas, desde o inicio do projeto de pesquisa, a etnografia foi pensada como
estratégia preponderante para este estudo, por se adequar aos seus objetivos e por permitir focar
na compreensdo das disposicOes, das motivagOes e das intersubjetividades que d&o sentido a
acdo dos individuos em seus territdrios e espagos. Desde o principio considerei a ideia de

imersdo na situacdo a ser estudada (VALLADARES, 2007), mantendo, no entanto, o olhar

62 Essa expressdo foi mencionada por uma colega de doutorado na disciplina de Metodologia, no 2° semestre de
2017 e desde entdo me marcou. Optei por assim intitular esse capitulo, pois afinal, o que ndo é uma metodologia
de pesquisa e suas estratégias para uma tese, se ndo, um caminho apertado, uma trilha com obstaculos e atalhos,
uma dire¢do, ndo sempre linear, mas ainda sim um rumo.
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distanciado do pesquisador a fim de distinguir comportamentos, praticas e logicas que
costumam ser silenciados®.

Complementarmente a etnografia, foi realizada uma analise documental sobre as regiées
estudadas e ndo foram descartados dados estatisticos previamente produzidos e que auxiliaram
no proposito deste estudo, assim como, recorri a mapas e fotografias para ilustrar o campo para
os/as leitores/as. Destaco que durante a pesquisa de campo diferentes recursos informacionais
— masicas, leituras, videos, filmes, sites, redes sociais, aplicativos — me foram indicados pelos
meus interlocutores, que utilizei, na medida do possivel, e serdo mencionados nesta tese. As
fotos que ilustram essa tese foram, em sua maioria, tiradas por mim ou por meus aliados de

campo.

Foram também realizadas entrevistas semiestruturadas aplicadas aos sujeitos da
pesquisa, assim como grupos focais, em complemento ou em substituicdo as entrevistas, em
funcdo das oportunidades que surgiram no desenrolar dos campos (ANGROSINO, 2009;
BEAUD; WEBER, 2003; BERTAUX, 2010; BOURDIEU, 2007b). Vale salientar que, tanto
nas entrevistas semiestruturadas, como nos grupos focais, nas conversas informais e nas
conversas sobre conversas, adotei um tom coloquial, assim como meus/minhas
interlocutores/as — com girias, alguns palavrdes, expressdes locais, de cunho religioso e em
lingua estrangeira — registro linguistico que sera, em grande parte, retratado nesta tese, por
“falar por si mesmo”. O entrecruzamento entre os fragmentos de entrevistas, grupos focais e
conversas com o que foi observado em campo servira para ilustrar e enriquecer a analise das

configuracBes observadas.

Um total de 26 entrevistas semiestruturadas foram realizadas — sendo 17 entrevistas na
Franca e 9 no Brasil — com duracéo total entre 20 minutos e 3h20min — com jovens residentes
nas duas localidades pesquisadas e suas adjacéncias (ANEXO 1 — relacdo de entrevistados/as).
Foram também realizados trés grupos focais, com 10 participantes cada — e unicamente no
contexto brasileiro®. Em ambos os contextos, me atentei em estabelecer, a priori, alguns

poucos critérios de representatividade sobre quem entrevistar, visando assim conversar com:

63 Beaud e Weber (2003) apontam que para o bom desenvolvimento de uma pesquisa de natureza etnografica so
necessarias trés condi¢des: i) o interconhecimento; ii) a reflexividade e a autoanalise, e; iii) a estadia longa em
campo.

64 Os Grupos Focais foram realizados no Brasil por intermédio de outra pesquisa. J&, no contexto francés, optei
pela ndo realizacdo de Grupos Focais por falta de tempo em campo, o qual teve inclusive que ser encurtado em
duas semanas pelo advento da Pandemia de Covid-19. Considero, contudo, que na Franca tive a oportunidade de
realizar Grupos Focais informais, visto que com frequéncia assuntos de minha pesquisa eram tratados nas rodas
de conversa dos/as jovens que acompanhei.
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um namero semelhante de homens e mulheres®; com um publico mais jovem (16 a 22 anos) e
menos jovem (23 a 29 anos)®®; com pessoas de diferentes etnias/ racas; e independente de suas

identificaces religiosas.

Ap0s essas consideracBes mais gerais sobre a metodologia adotada para esta pesquisa,
relato como aconteceu cronologicamente a aplica¢do das minhas estratégias em campo e como
esta pesquisa se desenvolveu entre desafios, limitacGes, siléncios, reviravoltas e no contexto do

advento da pandemia de Covid-19.

2.1.1. Pensando “o0 melhor dos mundos”: antecipacdes e expectativas

As primeiras incursbes em campo, no Brasil, ocorreram ao longo do ano de 2018 e
pontualmente no primeiro semestre de 2019, antes mesmo da qualificacdo do projeto de tese,
durante a realizacdo de outra pesquisa de campo — 0 Projeto Sociabilidades®” — em que pude
fazer as primeiras observacdes in loco. O trabalho de campo® em Ceilandia foi realizado junto
aos alunos/as de dois Centros Educacionais (CED) da rede publica de ensino do DF que, embora
ndo situados geograficamente no Sol Nascente, atendiam essencialmente alunos/as oriundos/as
desse, até entdo, setor habitacional da Regido Administrativa (RA) de Ceilandia®® e
indiretamente nas proximidades dos CEDs (essencialmente nos setores QNQ, P Norte e na
parcela do setor Sol Nascente mais préxima ao P Norte).

Notei em umas das escolas acompanhadas as primeiras demonstracdes espontaneas de
formas de sociabilidade religiosa, o Louvorzdo Mouvement”™ que pude acompanhar em duas
ocasides, durante o intervalo das aulas em que realizdvamos as oficinas. Na mesma ocasiao
foram realizados trés grupos focais, nos meses de setembro e de outubro de 2018, com jovens
alunos/as, entre 15 e 22 anos, em gue, entre outros temas, o das religiosidades foi abordado.

Foram também realizadas junto aos/as alunos/as oficinas de onde também emergiram primeiras

8 Na Franga entrevistei nove mulheres e oito homens e no Brasil entrevistei trés mulheres e cinco homens.

8 Utilizarei essas mesmas nomenclaturas de “menos jovem” e “mais jovem”, no restante da tese.

67 Entre fevereiro de 2018 e junho de 2019, fui coordenador do campo “Ceilandia”, no quadro da pesquisa
Sociabilidades juvenis na periferia do Distrito Federal: um estudo comparado sobre a relacéo entre jovens e
policiais no Jardim Roriz (Planaltina) e no Sol Nascente (Ceilandia), coordenada pela Profa. Dra. Haydée Caruso
(SOL/UnB), com financiamento da Fundacdo de Apoio a Pesquisa do Distrito Federal (FAP-DF) e com apoio da
Secretaria de Seguranca Publica do Distrito Federal (SSP/DF).

6 Quatro oficinas foram realizadas junto a sete turmas do 9° ano do EF e do 1° ano do EM.

8 Conforme mencionado na introducéo, durante a realizacdo da pesquisa, 0 Setor Habitacional Sol Nascente foi
desmembrado de Ceilandia, tornando-se, junto ao setor Por-do-sol, uma RA independente.

0 Foi por um panfleto fixado na portaria principal do CED11 que ouvi falar pela primeira vez do Louvorzdo
Mouvement, sorte de coletivo de cunho religioso evangélico, criado por trés alunos dessa mesma escola e realizado
nos intervalos de aula, na escola. Passei a acompanhar desde entdo o “movimento” em redes sociais.
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pistas de formas de sociabilidades religiosas juvenis, ponto de partida para que eu fizesse por
mim mesmo outras observagoes.

Do ponto de vista da metodologia, essa espécie de incursdo-exploratéria em campo
reforcou a ja cogitada, impossibilidade de circunscrever e/ou delimitar o campo de analise em
uma determinada localidade geogréfica, dado que as fronteiras sdo fluidas, porosas e
indefinidas, e que a mobilidade espacial deve ser considerada.

A despeito de ter realizado esse campo exploratorio, seguindo a sugestdo de parte de
membros da banca de qualificacdo do projeto de tese’ e tendo em vista que, o tempo para
realizacdo da pesquisa de campo na Franca seria consideravelmente exiguo — 6 meses — opteli
como estratégia, pela realizacdo primeiro do campo francés — que néo teve pesquisa exploratoria
anterior — e depois do campo de pesquisa brasileiro. Deixando assim que o primeiro campo, 0
francés, definisse os rumos da pesquisa em perspectiva comparada.

A ideia entdo, em junho de 2019, era fazer o campo francés entre setembro de 2019 e
marc¢o de 202072, e ao voltar ao Brasil em margo de 2020, “virar a chave” e realizar a pesquisa
de campo brasileira com base no que teria sido possivel realizar no campo francés, e assim:
trazer a luz da sociologia brasileira, uma observacédo do que ocorre na Franca e observar a
situacdo no Brasil sob a lente francesa, mostrando as diferencas e as similitudes encontradas
quando se estudam grupos comparaveis em alguns pontos, quais sejam, os/as jovens e suas

sociabilidades, praticas e transitos religiosos, e em sociedades distintas’.

2.1.2. A religiosidade juvenil nas periferias: ilusbes de acessibilidade, tabus sociais e

entraves institucionais

Viajei para Franga em 11 de setembro de 2019, com poucos, sendo, nenhum contato no
“campo” propriamente dito, contudo, confiante de que conseguiria “criar meu espaco” e realizar
a minha pesquisa etnografica a despeito do relativamente curto tempo que eu tinha ao meu
dispor.

O meu dominio fluente do idioma francés e o fato de ter uma consideravel bagagem de

cultura franco-magrebina-mugulmana’, me iludiram em pensar que minha entrada em campo

1 A qualificacdo do Projeto de Tese de Doutorado ocorreu em 15 de maio de 2019.

2 Enquanto bolsista de doutorado sanduiche, financiado pelo Programa Capes/ Print e recebido na Universidade
de Caen, portanto, beneficiando de condicfes estatutarias e materiais para o pleno desenvolvimento de minha
pesquisa.

3 Destaco que, simbdlico e intelectualmente, o Brasil e a Franga encontram-se, todavia, imbricados em uma
relacdo de dominantes e dominados, o que talvez explique o motivo pelo qual ainda sdo raros os estudantes
brasileiros em doutorado-sanduiche que vao a Franga para realizar pesquisa de campo.

74 Correndo, contudo, o forte risco de cair na “ilusdo do saber imediato” (BOURDIEU; CHAMBOREDON;
PASSERON, 1999, p. 23)
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se daria de forma um tanto natural, possibilitando encontrar “portas de entrada” com certa
facilidade, apesar de ndo ter nenhum contato pessoal, profissional e de sequer ter colocado o pé
em uma banlieue parisiense até entao.

Durante os quatro primeiros meses em gue estive na Franga morei em um bairro central
de Paris, no 3° distrito, 0 que por um lado se apresentou como uma vantagem, pois eu estava
proximo de Vérias universidades, bibliotecas e centros de estudo, onde pude acompanhar
diversos cursos e seminarios muito enriquecedores para minha pesquisa, por outro lado,
encontrava-me distante — fisica e simbolicamente — das regides-alvo e do publico-alvo de minha
pesquisa.

Assim, o meu primeiro desafio foi por onde e como entrar em campo. Por sugestdo do
meu coorientador Vassili Rivron, em uma de nossas conversas em inicio de outubro de 2019
sobre a pesquisa de campo, optamos pela tentativa de desenvolvimento do campo no municipio
de Aubervilliers, situado na periferia proxima ao norte de Paris e onde ele havia residido alguns
anos atrés. Na ocasido, Vassili me contou uma curiosa anedota da época em que residiu no tal
municipio e seu filho, na escola, chegou a identifica-lo para os novos colegas como portugués
ao invés de francés, testemunhando de que forma, em determinadas localidades da Franca e
situacOes de interacdo, ¢ mais “socialmente aceito” ser de alguma origem estrangeira do que ser
um gaulois’.

Até o momento minhas parcas referéncias sobre Aubervilliers se limitavam ao fato de
ter ouvido algumas vezes, durante minha adolescéncia, o grupo de rap Tandem’® mencionar a
cidade em suas musicas, além de saber o peso da referéncia do “9.3” e de “Seine-Saint-Denis”
na realidade das periferias parisienses e francesas, o que sera melhor explicado adiante neste
trabalho. Eu estava feliz por fazer uma primeira escolha, afinal eu tinha agora o vislumbro de
um lugar para “criar meu espago”, ou como dizia meu orientador de mestrado, eu tinha agora
um lugar onde simbolicamente “estacionar o carro”.

O meu objetivo nesse primeiro momento era flanar por Aubervilliers, fazendo
“observacdes flutuantes” (PETONNET, 2008) e mapeando possiveis “entradas” para o campo,
ou seja, tentando notar a existéncia de espagos publicos — ruas, becos, esquinas, pragas, parques,

centros comerciais — que se mostrariam como pontos de passagem, de permanéncia, de

> Gaulois — gaulés — é um dos varios termos e expressdes costumeiramente empregados pelos jovens, na Franca,
para se referir aos franceses “de souche”.

76 Tandem foi um grupo francés de rap, formado, em 1999, por dois jovens moradores de Aubervilliers e de Saint-
Denis, que atuou até 2012.
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encontro, de ocupacdo pelos/as jovens da localidade, no intuito de responder a uma inquietacao

principal: “ou trainent les jeunes a Aubervilliers?”7”.

As primeiras incursdes em campo — que ocorreram ao longo dos meses de outubro e
novembro de 2019, em dias e horéarios diferentes, de forma pontual e esporadica — foram
interessantes para a observacdo geral da dinamica territorial de Aubervilliers e dos seus
territorios vizinhos. Essas visitas, contudo, mostraram-se um tanto infrutiferas, tanto para
apreender como 0s jovens circulam e ocupam a cidade, quanto para estabelecer primeiros
contatos. Logo percebi uma primeira diferenga entre o “fazer campo” no Brasil e na Franga: o
frio e a chuva. N&o digo com isso que o frio e/ou a chuva me incomodaram pessoalmente, mas
fui forcado a constatar que, devido as condic¢des climaticas — embora ndo somente, claro — as
praticas externas sdo mais raras e que, portanto, ao contréario do que vemos no Brasil — ou pelo
menos nas regides onde tive experiéncias de pesquisa em campo — as ruas, becos, esquinas,
pracas e parques sdo tdo somente espacos de passagem, de circulacdo e muito pouco de

permanéncia e de ocupacao.

Cabe observar que se ja no Brasil, os espacos publicos tendem a ser objeto de um forte
controle por parte do Estado, o que limita o direito a cidade por parte do publico jovem, tal
controle mostra-se mais forte no caso francés, onde, mais ainda, a rua é vista como somente um
local de passagem e ndo de permanéncia/inércia. Basta, para tanto, relembrar que em varias
ocasides municipios franceses, e o proprio Estado, recorreram ao estabelecimento de “toques

de recolher”, sobretudo, para o publico jovem, e nas periferias.

Ainda em outubro, paralelamente as visitas esporadicas em Aubervilliers, tive alguns
encontros interessantes. A meu favor, meus poucos contatos de Paris estavam benevolentes em
ajudar de alguma forma. A filha da amiga de uma amiga, assistente social, se mobilizou para
me ajudar, na tentativa de me colocar em contato com um amigo dela, que atuava em um Foyer
de Jeunes Travailleurs” no 19° distrito de Paris. Apés ter apresentado, com os termos dela, a
minha pesquisa para este ultimo, obtive como resposta dela algo do tipo: “segundo meu amigo,
vai ser delicado vocé falar de religido com as pessoas hoje em dia, sobretudo de isl&, porque

vao desconfiar provavelmente desse seu interesse em particular”; terminando por me

7 “Trainer” termo em francés que traduz bem o ato do flaneur, de vaguear, perambular, e ficar a toa, sem rumo,
sozinho ou acompanhado. A frase por extenso pode ser traduzida por: “onde andam os/as jovens em
Aubervilliers?”.

78 Os Foyers de jeunes travailleurs (FJT) sdo residéncias subsidiadas pelo governo que, majoritariamente, abrigam,
por um periodo determinado, jovens entre 16 e 30 anos, em situa¢do de vulnerabilidade social — assalariados,
estagiarios, aprendizes, estudantes e/ou em busca de emprego.
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aconselhar: “vocé deveria mudar o seu tema de pesquisa”. Se menciono este caso em especifico,
¢ porque ele € bem caracteristico dos “entraves ao campo” que encontrei nos primeiros meses

na Franca.

Em meados de novembro, em minha quarta ida a Aubervilliers, em um final de tarde,
fui diretamente para uma das Maisons de la Jeunesse’, que se encontra dentro da Cité de La
Maladrerie. Encontrei-me com o responsavel do local, com quem tive uma conversa tranquila
e para quem apresentei 0 motivo da visita e me disponibilizei a participar das atividades da
Maison de forma voluntéria, deixando claro que 0 meu intuito seria a partir desta participacdo
estabelecer contatos para realizar minha pesquisa de campo para a tese — que eu lhe apresentei
sucintamente, conforme combinado com meu coorientador. Se 0 meu interlocutor pareceu
aberto para minha atuacdo enquanto voluntario nas atividades da Maison, ele, contudo,
nitidamente deixou transparecer seu desconforto em relacdo ao fato de eu pretender abordar a
temaética da religido entre os jovens, me dizendo algo assim: “o negocio ¢ que, realmente, vocé
quer falar com eles/as sobre religido... porque ndo sei se vocé sabe, mas esse € um assunto que,

ainda mais hoje em dia, precisa ser tratado com cuidado (avec des pincettes)”.

Nao obtive naquele momento, portanto, o “sim” almejado para atuar como voluntario
nas atividades da associacdo. Meu interlocutor, contudo, pegou meu contato e uma copia de
apresentacdo do meu projeto de pesquisa e objetivos, que ele prometeu discutir a respeito com
seus colegas da associacdo. Mandei também, a pedido dele e no mesmo dia, um e-mail
apresentando-me novamente e a minha pesquisa. Ele, contudo, nunca mais entrou em contato
comigo — seja para dizer “sim” ou “ndo”. Esse foi o primeiro siléncio ¢ a entrada em campo
permanecia na estaca zero. Para me tranquilizar, eu pensava que os “tempos de pesquisa” eram
assim mesmo, e que meus/minhas possiveis interlocutores/as e intermediarios/as nao tinham de
fato a mesma urgéncia que eu em “fazer o campo acontecer”’, mas que daria certo em algum

momento.

Poucos dias depois me encontrei com uma professora da Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales (EHESS), Alexandra Poli, com quem entrei em contato por indicagdo de uma
professora da UnB#®. Conversamos sobre meu objeto de pesquisa, sobre minhas dificuldades

em “‘abrir o campo” em Aubervilliers e em outras frentes. Falei da minha disponibilidade em

% As Maisons de la Jeunesse — Casas da Juventude, em traducéo livre — sdo espacos de atendimento ao publico
jovem que, costumeiramente, se encontram nos bairros das grandes e médias cidades francesas oferecendo
atividades de lazer, socioeducativas e culturais no contraturno escolar.

8 Agradego a Professora Sayonara Leal pela indicagéo.
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eventualmente realizar a pesquisa de campo em outra localidade e a professora, muito
gentilmente, se disp6s, a mobilizar seus contatos na prefeitura dos municipios de Sarcelles e de
La Courneuve, regides onde ela outrora realizara pesquisas, no intuito de encontrar pessoas que
pudessem me colocar em contato com responsaveis de Maisons de la Jeunesse ou de outras
associacles que atuam junto ao publico jovem. Embora parte de suas tentativas se revelaram
também infrutiferas, houve um contato positivo por parte de uma pessoa da prefeitura de

Sarcelles.

Simultaneamente, eu ainda tentava portas de entrada possiveis em Aubervilliers, e para
este fim, contactei uma professora/pesquisadora atuante na regido e vinculada ao projeto Pop-

Part®, com quem consegui marcar uma conversa para a segunda semana de dezembro.

Foi principalmente a partir do inicio de dezembro de 2019, quando se iniciou em todo
pais um importante movimento social contra a reforma das aposentadorias, que o fato de residir
no centro de Paris se tornou mais um entrave do que uma vantagem. Em 05 de dezembro deu-
se inicio a paralisacdo dos transportes publicos®?, principalmente da RATP2 e da SNCF34. Como
desdobramento, nos dias seguintes, demais setores da sociedade civil incluindo as universidades
aderiram ao movimento e a greve. As aulas e os seminarios foram cancelados, as bibliotecas
foram fechadas e o deslocamento pela cidade — principalmente do centro para a periferia —
tornou-se um calvario, o que inevitavelmente prejudicou o pleno desenrolar da pesquisa de
campo que estava dando os primeiros sinais de abertura. Além disso, a maioria dos
compromissos que eu conseguira com professoras/es e demais pessoas dispostas a me ajudar a
“entrar” no campo, em Aubervilliers e em Sarcelles, acabaram sendo por elas/es cancelados

e/ou ndo remarcados.

Persisti em dialogo telefénico com o contato da prefeitura de Sarcelles que me foi
apresentado pela professora da EHESS. Apds ter o compromisso marcado e adiado por duas

vezes — em parte devido a paralisa¢do dos transportes publicos — encontrei-me em meados de

81 Foi ao assistir ao seminario L ‘ancrage local du Campus Condorcet a Aubervilliers, no final de outubro de 2019,
no Campus da EHESS em Aubervilliers, que eu ouvi pela primeira vez falar deste projeto. Pop-Part — Les quartiers
populaires au prisme de la jeunesse é um projeto de pesquisa participativa que associa jovens, associagdes,
estruturas municipais e pesquisadores em dez bairros populares da regido de Tle-de-France, inclusive em
Aubervilliers.

8 GREVES dans les transports: la galere des wusagers. L’Express. 17 jan. 2020.
https://www.lexpress.fr/actualite/societe/greves-contre-la-reforme-des-retraites-la-galere-des-usagers-dans-les-
transports 2111750.html

8 Régie Autonome des Transports Parisiens - empresa responsavel pelos transportes publicos — metrds, 6nibus e
trens — em Paris e nos seus arredores.

8 Société Nationale des Chemins de fer Frangais — principal empresa publica responsavel pelo transporte inter-
regional na Franca.



https://www.lexpress.fr/actualite/societe/greves-contre-la-reforme-des-retraites-la-galere-des-usagers-dans-les-transports_2111750.html
https://www.lexpress.fr/actualite/societe/greves-contre-la-reforme-des-retraites-la-galere-des-usagers-dans-les-transports_2111750.html

54

dezembro com este Ultimo, seu assessor direto, e um representante da prefeitura®>. Esses Ultimos
acolheram o meu projeto de pesquisa e se mostraram solicitos em ajudar, desde que “eu ndo
passasse por cima dos interesses da prefeitura”, tendo em vista que aquele era um ano de
eleicBes municipais. Enquanto um deles se comprometeu a me colocar em contato no inicio de
janeiro de 2020 com uma associacao cultural, em que eu poderia atuar como voluntario, o outro
sugeriu organizar um encontro, para o inicio de janeiro, com 0s/as responsaveis por jovens de
toda cidade, de familias que ele escolheria por seus contatos, para apresenta-los meu objeto de
pesquisa antes de solicitar posteriormente a autorizacdo para conversar com seus/suas filhos/as,
em entrevistas de no maximo 40 minutos. Embora essa uUltima sugestdo me parecesse
interessante — visto que até 0 momento eu ndo tinha nada de concreto em campo — fiquei um
tanto desconfortavel, por parecer que eu ndo controlaria mais minha pesquisa de campo e de
que ela estaria, de certa forma, sujeita a interpretacdo de terceiros, afinal, para comecgo de
conversa: como esse senhor recrutaria as familias e apresentaria 0 meu objeto de pesquisa a

eles?

Né&o tendo uma melhor opcéo naquela altura do campeonato, eu aceitei a trilha proposta,
embora mais empenhado com a possibilidade de atuar voluntariamente na associacdo cultural
gue me seria apresentada pelo outro senhor, onde eu poderia, com maior liberdade de manobra,

escolher os jovens a serem por mim entrevistados, assim como fazer observacdes.

Se ao fim do més de dezembro de 2019, a pista de trabalho mais proxima de se
concretizar e aprofundar nos meus ultimos meses na Franca, era a de Sarcelles, me restava,
contudo, uma ultima estratégia para desenvolver o campo na minha primeira cidade escolhida
e no mesmo esforgo me “livrar” do problema do deslocamento para a regido: me mudar para

Aubervilliers.

Instalei-me em Aubervilliers em 11 de janeiro, disposto a insistir no desenvolvimento
do campo no municipio e, oportunamente, consideravelmente mais préximo, geograficamente,

de Sarcelles também.

O fato de estar residindo em Aubervilliers facilitou o exercicio de observacdo dos
lugares, das situagbes e dos movimentos. Circulei diariamente para minhas atividades
cotidianas e para conhecer a cidade, me apropriando de suas dindmicas territoriais em diferentes

dias e horérios, assim como, criando minha prépria rotina local. Mapeei 0s espacos religiosos

8 Optei por ndo citar o nome dessas pessoas dado que este campo finalmente ndo se desenvolveu como esperado
e foi por mim “deixado de lado”.
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da cidade, o que me permitiu verificar se 0 que era mencionado nos mapas oficiais® existia
realmente, assim como me atentei em observar como as religiosidades e outras formas de
identificagOes se faziam presentes de diversas formas na cena urbana. Em algumas ocasides
acompanhei/participei das preces em espagos fisicos que funcionam oficiosamente como
mesquitas na cidade, assim como visitei também outros espacos religiosos da regido. Procurei
me informar sobre os multiplos eventos que ocorriam na cidade e pude participar de alguns,
com mais facilidade, uma vez que eu ndo tinha a preocupacgdo com o horério de ir e de voltar
para casa. Visitei mercados de rua, pragas, cafés, restaurantes, associac¢fes culturais, mesquitas
e igrejas, bibliotecas, salas de esporte, me perdi tentando atravessar a cidade para ir ao Campus

Condorcet, andei de énibus, comprei cigarro contrabandeado e decorei 0 nome de muitas ruas.

Contudo, infelizmente as portas de entrada para um possivel campo ndo apareciam,
ainda que eu observasse todas as tentativas e experiéncias supramencionadas como 0 campo se
desdobrando. Todavia, sem resposta do contato estabelecido com aquela Maison de la Jeunesse
de Aubervilliers — a despeito de ter enviado outro e-mail reforcando o anterior — resolvi entrar
em contato diretamente com o organismo responsavel pela gestdo das Maisons de Aubervilliers.
Em meados de janeiro, encontrei-me com a diretora da OMJA® e, assim como feito
anteriormente, apresentei-lhe 0 meu objeto de pesquisa e a minha disponibilidade em atuar
voluntariamente em alguma das MJ do municipio. A reacdo dela foi semelhante a do
responsavel pela MJ visitada em novembro: ela mencionou a delicadeza da abordagem dos
jovens por suas religiosidades, mas pegou meu telefone e e-mail e disse que entraria em contato
comigo em breve. N&o obtive mais nenhuma resposta —nem por telefone, nem por e-mail. Mais

um siléncio.

Concomitantemente, a pista de Sarcelles parecia se concretizar “melhor”. Por
intermédio da prefeitura, estabeleci contato com uma associacdo cultural®® que oferecia cursos
de francés para um publico de jovens e jovens-adultos recém-chegados a Franca e atuava em
parceria com a municipalidade. Encontrei-me com sua coordenadora, com alguns professores
e logo participei em algumas de suas atividades. Fato é que nesta associa¢cdo, meu contato com
0s jovens era bastante limitado, visto que 0s membros da associa¢do ndo me deixavam aborda-

los diretamente, mas somente por intermédio deles. Quanto a sugestdo feita em meado de

8 Faco aqui referéncia aos mapas que encontramos pela cidade e aos mapas virtuais de referéncia como o Google
Maps.

87 Organisation em Mouvement des Jeunesses d’Aubervilliers, organismo que gerencia todas as Maisons de la
Jeunesse do municipio.

8 Pelo mesmo motivo acima apresentado, opto por ndo expor o nome da associagdo em questao.
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dezembro por um dos participantes da reunido, esta foi adiada, por ele, para o dia 4 de marco,
dia em que, segundo ele, eu deveria: “apresentar minha pesquisa para 16 familias convidadas e
em seguida, na mesma ocasido, realizar as entrevistas com o0s/as jovens das familias que me

autorizariam entrevistar seus filhos/as”.

Sem respostas das minhas tentativas de entrada em campo em Aubervilliers e com o
campo em Sarcelles demasiadamente “limitado” por meus interlocutores, no final de janeiro de
2020, eu estava ainda no ponto zero e bastante desesperado em meio a tantos entraves e

siléncios.

Foi somente aos 45 minutos do segundo tempo, que minha obstinagdo em “entrar” em
campo foi recompensada. Em 27 de janeiro de 2020, assisti no Campus da EHESS em
Aubervilliers, a primeira palestra sobre os resultados do projeto de pesquisa Etre jeune dans un
quartier populaire, do grupo de pesquisa Pop-Part®. Assistindo as apresentacdes tive a total

certeza de que era desses/as interlocutores/as que eu precisava me aproximar.

Ao término da palestra, durante o intervalo, puxei conversa com um dos palestrantes,
Farid Mouhouss®. Apresentei-lhe em uma frase meu objeto de pesquisa, trocamos contato e ele
logo me convidou a comparecer, dois dias depois, em um evento no bairro le Landy onde ele
me apresentaria ao responsavel do Conseil Local pour la Jeunesse d’Aubervilliers (CLIA),
Nouredine Skiker. Compareci ao evento, mas infelizmente ocorreu mais um desencontro e foi
somente dois dias depois, no escritdrio de Mouhouss, na prefeitura, que finalmente conheci
Skiker. Ele logo me acolheu e me levou até a sede do CLJA quando me apresentou a sua
assessora, Nora Adjoune e alguns dos jovens voluntarios do Conseil. Chegou a tdo esperada
reviravolta e, enfim, eu estava chegando mais proximo do que eu desejava havia quatro meses.
Nouredine e Nora me deram total liberdade em participar do dia a dia e das atividades do CLJA,

assim como de entrar em contato e conversar com 0s Seus jovens voluntarios.

Para alem do CLJA, Skiker me falou de uma associacdo cultural, ndo diretamente
vinculada a prefeitura de Aubervilliers, a Association De L’ autre Cété — DLC, e me passou 0

contato de seu diretor Boubacar, com quem eu deveria entrar em contato da parte dele.

8 Eu ndo tinha, todavia, conseguido me reunir com Marie-Héléne Bacqué, uma das pesquisadoras do projeto, visto
que a conversa foi adiada — e ndo remarcada — em razdo das paralisa¢cdes do transporte publico francilien em
dezembro de 2019.

% A época, encarregado junto a prefeitura da pasta insergio-emprego e relagdo com os atores econdmicos.
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2.1.3. Uma familiarizac¢io “do outro lado”: seis semanas como “grand frére” em um grupo

de jovens em Aubervilliers

Foi em uma terca-feira, ao final do dia 4 de fevereiro de 2020, que entrei em contato por
telefone pela primeira vez com Boubacar e ele me convidou para passar naquela mesma noite
no 23 rue de I’Union, em Aubervilliers, local da associacdo De L autre C6té°* (DLC), onde

estaria acontecendo uma confraternizacéo.

Fui ao seu encontro e ao final do evento, cerca de 30 pessoas — 0S jovens —
permaneceram na sala principal, quando Boubacar chamou a atencdo deles/as e me passou a
palavra para me apresentar: “sou argelino e brasileiro, doutorando em sociologia no Brasil e
estou fazendo um estudo sobre o lugar e o papel das religiosidades no cotidiano dos jovens de

Aubervilliers para fazer uma comparag¢do com jovens no Brasil”.

Como analisarei mais adiante, foi a minha identificacdo enquanto argelino e brasileiro
gue mais chamou a atencdo dos/as jovens da DLC no primeiro momento e ao final da minha
apresentacdo tive algumas conversas com algumas pessoas, curiosas em entender melhor, tanto
“meu cartdo de visita”, o fato de ser argelino-brasileiro — “ca il faut dire qu’'on voit pas tous les
jours, d’ailleurs c’est la premiere fois®*”. Quanto o objeto de minha pesquisa, chamaram-me
para comparecer novamente no dia seguinte e acompanhar a aula de alfabetizacdo de jovens
adultos, as 19h.

Nos dias seguintes passei a me fazer cotidianamente presente, ora no local do CLJA, ora
na Associacdo DLC. As atividades de ambas as associa¢bes ocorriam essencialmente no
contraturno escolar, ou seja, no final das tardes e inicio das noites. O acompanhamento das
interacOes cotidianas dos/as jovens voluntarios/as de ambas as associacdes foi essencial, tanto
para criacdo de uma rede de contatos, considerando as entrevistas futuras, quanto para
observacdo participante de suas rotinas. Posicionei-me mais como observador, “domesticando
teoricamente o meu olhar” (OLIVEIRA, 1996, p. 15) e intervindo pontualmente ou quando
alguém acionava minha posicdo e foi interessante notar que, “naturalmente”, subtemas da
minha pesquisa apareciam nas interagdes cotidianas, como, por exemplo, discussdes/debates
sobre relacionamentos amorosos interétnicos e/ou inter-religiosos, relatos de discriminacfes
étnicas e religiosas sofridas e mengdes a categorias nativas de conotacgdo religiosa por parte

dos/as jovens. A presenca de vocabulos com conotacgdo religiosa também foi notada gracgas a

%1 Do outro lado, em francés.
92 Em tradugdo livre: “realmente, isso é uma coisa que ndo vemos todos os dias, alids é a primeira vez”.
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esse convivio cotidiano. Concomitantemente, aproveitei da minha dupla identificacdo — aos
olhos dos/as meus/minhas interlocutores/as — para eventualmente questioné-los/as mais sobre

uma questdo ou outra levantada.

Na segunda semana de fevereiro de 2020, ocorreram duas semanas de férias escolares —
Vacances d’hiver. Nessas semanas, as atividades do CLJA deixaram de ser cotidianas, em
compensacdo, na primeira semana, atividades didrias ocorreram na Associa¢do DLC para as
criancas do bairro, onde estive presente assiduamente. Em suma, ao longo de pouco menos de
seis semanas, atuei nas multiplas atividades oferecidas para a populacéo local. Ao longo das
semanas, mais do que participante das atividades vinculadas a associa¢do DLC, fui convidado
para as confraternizacdes, aniversarios e encontros extra associacdo dos/as menos jovens®

voluntarios/as.

Exatamente 14 dias se passaram entre 0 meu primeiro dia na Associacdo DLC e a
primeira entrevista realizada junto a M., um dos seus jovens voluntarios. O tempo néo estava a
meu favor, e eu precisava logo dar inicio a essa parte da pesquisa. Para minha sorte foi Amine
gue se autocandidatou a ser por mim entrevistado logo que nos conhecemos. As demais
entrevistas ocorreram nos dias seguintes, primeiramente a convite junto aos/as jovens com
guem interagia cotidianamente na CLJA e na associagdo DLC, em seguida com uma pessoa

apresentada por meus contatos no decorrer da pesquisa.

Percebi, felizmente, que a reticéncia inicial em relacdo a meu tema de pesquisa, a
questdo religiosa, era mais uma postura de pessoas externas, visto que, majoritariamente, os/as
meus/minhas entrevistados/as foram solicitos/as, antes e durante as entrevistas. Atribuo a minha
postura de “irmao”, no caso, a solicitude dos meus entrevistados/as. Alguns verbalizaram
durante as entrevistas certa desconfianca em falar sobre religido com certas pessoas, devido ao

contexto de forte estigmatizacdo em torno do isl& no contexto francés atual.

Quando senti que estava avancando com firmeza a pesquisa de campo em Aubervilliers,
passei a me fazer menos presente em Sarcelles, até mesmo por falta de tempo. S6 acompanhei
por duas vezes a aula de alfabetizacdo de jovens adultos naquela associa¢do, uma vez que ndo
me foi concedido espago para interagir diretamente com o0s/as jovens alunos/as. Mantive,
contudo, o compromisso firmado com os monitores e continuei semanalmente, as quartas a

tarde, a participar do auxilio escolar. Tive também conversas informais relevantes para a

9 Ver nota de roda pé n°66.
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pesquisa com um dos jovens que estava realizando seu service civique®® na Associacdo de

Sarcelles.

O programado encontro de 4 de mar¢o, com responsaveis de jovens de Sarcelles, para
eventuais entrevistas foi cancelado novamente, com uma semana de antecedéncia, desta vez

por conta dos receios gerais pela chegada, a grandes passos, da Covid-19 na regido.

2.1.4. Etnografia confinada e observacéo flutuante nas ac¢des sociais do coletivo juvenil

Periféricos no topo, no Sol Nascente

Na segunda semana do més de margo, embora a pesquisa de campo na Franca estivesse
se desenvolvendo intensamente e eu tivesse mais trés entrevistas marcadas, com o rapido
avanco do namero de casos e de mortes por Covid-19 na Europa e o temor de que as fronteiras
francesas fossem fechadas, optei por antecipar o meu retorno ao Brasil. Cheguei em Brasilia no

dia 16 de marco de 2020, a véspera do fechamento dos aeroportos franceses.

No embalo da experiéncia associativa vivida na Franca, em meados de abril de 2020
aproximei-me, primeiramente via redes sociais, de um coletivo cultural juvenil — Periféricos no
Topo — liderado por Kevin, que em parceria com a ONG Central Unica das Favelas —
CUFA/DF, estava promovendo a¢6es sociais de distribuicdo de cestas de alimentos, de higiene
e de botijdes de gas na, agora, Regido Administrativa do Sol Nascente. Meu objetivo era tanto
participar das acGes sociais — atividade que supus atrair um pablico jovem, tendo em vista minha
experiéncia na Franca — organizadas pelo coletivo, quanto retornar a circular pela regido do Sol
Nascente e de Ceilandia, escolhida como l6cus de minha pesquisa antes mesmo da minha ida a
Franca para fazer observacdes de campo.

Atuei durante pouco menos de dois meses, em visitas semanais, como voluntério nessas
acOes sociais, aproveitando para aprofundar as minhas observacgoes da regido do Sol Nascente
e para estabelecer canais de contatos para futuras entrevistas, dado que a maioria dos/as
voluntarios/as eram também jovens, em faixa etaria semelhante ao publico com quem convivi
em Aubervilliers meses antes. Com esses/as jovens, semelhante ao encontrado na Franca, a
questdo da religiosidade apareceu de forma espontanea nas interacfes cotidianas, suscetivel de

andlise contrastiva por observagdes em campo e das entrevistas que se seguiram. Tive certas

% Na Franga, o service civique consiste em um estagio voluntario, sob contrato, destinado ao publico entre 16 e
25 anos, em uma missdo de interesse geral (servicos do Estado, estabelecimentos publicos, coletividades
territoriais, associacOes e fundagBes), com duracdo de 6 a 12 meses e em um regime de 24 horas semanais. A ndo
ser confundido com o voluntariado simples (bénévolat).
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discussdes sobre minha pesquisa com os/as jovens voluntarios/as, e observei discussdes/debates
espontaneos sobre religiosidades entre eles/as.

Em junho de 2020, com o aumento do nimero e da gravidade dos casos de Covid-19,
no Distrito Federal, por precaugdo em relacdo a mim e a salde dos meus pais, optei por ndo
mais me expor de forma tdo arriscada. Sublinho que essa decisdo também marca o contraste e
as desigualdades existentes entre os meus interlocutores e eu mesmo durante a Pandemia de
Covid-19, afinal, se eu pude me dar o “luxo” de ndo me expor e de permanecer confinado, isto
ndo era facultado para meus interlocutores, e de forma geral, para toda populacdo do Sol
Nascente e adjacéncias. Nas semanas seguintes a regido foi, inclusive, considerada como o

epicentro da pandemia no pais®.

Assim, 0s passos seguintes da pesquisa foram realizados a distancia, o que em parte
prejudicou a experiéncia de imersdo em campo. Com a prorrogacdo da pandemia e do
iIsolamento social, acompanhei mais meus interlocutores via redes sociais e me planejei para

entrevistar alguns.

Os convites para entrevistas foram em sua maioria aceitos com certo entusiasmo,
algumas foram realizadas remotamente entre o final de 2020 e o primeiro semestre de 2021, e
junto aos/as jovens contactados inicialmente na pesquisa de 2018 — 2019 e encontrados nas
acOes sociais acompanhadas em 2020. Usei-me do “efeito de bola de neve” para conseguir mais
entrevistas. Com a retomada progressiva das atividades em modo presencial, acionei novamente
meus contatos e realizei mais algumas entre o final do ano de 2021 e os dois primeiros meses
de 2022.

2.1.5. Deslocamento de olhar: da pesquisa comparativa a contrastiva

Conforme explicitado acima, enquanto na Franga o trabalho de campo ocorreu em um

espaco de tempo curto e denso, no Brasil a pesquisa se caracterizou por ser longa e fragmentada.

Parte importante da pesquisa de campo, principalmente no Sol Nascente e em Ceilandia,
foi realizada durante os primeiros meses da Pandemia de Covid-19, condicionante que merece
ser sublinhada por permitir explicitar como essa pesquisa se desenhou como uma composicgéo,

uma bricolagem e um contraponto de analise. Assim, por exemplo, embora o nimero de

% CRUZ, Carolina. Moradores de Ceilandia, epicentro da Covid-19 no DF, relatam medo com transporte lotado:
‘Ndo tem como manter distincia’. G1 DF, 11/07/2020. Disponivel em: https://gl.globo.com/df/distrito-
federal/noticia/2020/07/11/moradores-de-ceilandia-epicentro-da-covid-19-no-df-relatam-medo-com-transporte-
lotado-nao-tem-como-manter-distancia.ghtml.



https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2020/07/11/moradores-de-ceilandia-epicentro-da-covid-19-no-df-relatam-medo-com-transporte-lotado-nao-tem-como-manter-distancia.ghtml
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2020/07/11/moradores-de-ceilandia-epicentro-da-covid-19-no-df-relatam-medo-com-transporte-lotado-nao-tem-como-manter-distancia.ghtml
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2020/07/11/moradores-de-ceilandia-epicentro-da-covid-19-no-df-relatam-medo-com-transporte-lotado-nao-tem-como-manter-distancia.ghtml
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entrevistas realizadas no Brasil tenha sido menor que as da Franga, considero que elas foram

suficientemente ricas para uma andlise contrastiva, tendo em vista que:

i) foram conduzidas apds o campo francés;
ii) algumas ocorreram apds a anélise dos dados das demais e explorei nestas
especialmente os pontos de convergéncia e divergéncia entre os dois campos

(sem, contudo, alterar as perguntas e sua forma).

Por ter sido um evento global, embora ndo atingindo o mundo inteiro igualmente, a
pandemia de Covid-19 foi também parcialmente uma “oportunidade” para “testar” as
sociabilidades, objeto desta tese. Como mantive o contato com alguns dos/das jovens sujeitos
pesquisados em ambos os contextos ao longo de todo o periodo da pesquisa — por redes sociais
e/ou por mensagens em aplicativos de mensagens instantaneas — consegui acompanhar de que
formas as sociabilidades juvenis se adaptaram ao “novo normal” e foi, por exemplo,
interessante observar como 0s jovens em ambos 0s contextos se posicionaram em relacéo a
pandemia, as medidas sanitarias de restricdo, ao confinamento e as vacinas, por vezes inclusive,

argumentando com base em suas religiosidades.

Quanto ao fato de o campo ter se desenvolvido por aberturas diferentes nos dois
contextos estudados, e no caso mais por “forga do destino” do que por escolha do pesquisador,
argumento e defendo que tal caminho ndo se revelou, a priori, em nada prejudicial para a

pesquisa, embora necessite ser explicitado por ndo ser isento de vieses metodolégicos.

Assim, enfatizo que no caso brasileiro foi importante que a pesquisa tenha se
desenvolvido por intermédio de:

)] um centro de ensino puablico, por se tratar de um ambiente controlado, que Ihes
era familiar e no qual os/as alunos/as tém um certo habito em receber estudantes/
pesquisadores €;

i) um projeto cultural e social organizado por jovens da localidade, tendo em vista
que, dar atencéo e visibilidade para este tipo de iniciativa permite mostrar uma
face positiva de suas realidades, ainda pouco reconhecida pela midia e pela
opinido publica, sobretudo, considerando que os sujeitos pesquisados ja séo com
frequéncia alvos de estigmatizacdo e que o pesquisador ndo era oriundo desse

meio.
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Sublinho, contudo e como me esforcarei para explicar na subsecdo que segue, que
pesquisar no meio escolar (no Brasil) também teve um viés prejudicial sobre os relatos
coletados, tendo em vista que, “estar associado a escola”, bem que sublinhando constantemente
ndo existir esse vinculo, culminou em uma série de silenciamentos por partes dos jovens alunos.
Ja no caso francés, foi relevante que a pesquisa tenha se desenvolvido por intermédio de
associacOes para jovens, sendo uma diretamente vinculada a prefeitura local e outra
independente. No contexto francés, também, de forma geral, os jovens de tais localidades
tendem a ter uma repulsa a esse tipo de pesquisa, tendo em vista que se sentem com frequéncia

“objeto de curiosidade”.

Apds essas ultimas explanacOes a respeito das condicbes objetivas sobre as quais este
estudo foi feito, apresento na subsecdo seguinte uma analise reflexiva sobre o esforgco implicado
na objetivacdo de minha propria posigdo social no mundo, sobre minha postura em campo e,
em consequéncia desta, trago alguns relatos sobre em que a dinamica relacional entre o “eu”

pesquisador e 0s sujeitos pesquisados produz conhecimento sobre o objeto de estudo.

2.2.UM PESQUISADOR PLANISTA NA CEILANDIA E UM MEIO-IRMAO EM
AUBERVILLIERS

Ciente de que a analise da situagdo de pesquisa “condiciona a inteligibilidade dos materiais
recolhidos” (MAUGER, 1991) e de que, segundo Clifford (2002), o pesquisador deve indicar
de onde vieram suas informacdes, sublinho que essa analise se faz ainda mais necessaria nesta
tese, posto que, a pesquisa de campo foi realizada:
i) em duas localidades diferentes de varios pontos de vista — em especial, da cultura,
do idioma e da religido majoritaria dos/as pesquisados/as, €;
i) pelo intermédio de “entradas” e “permanéncias” em campo substancialmente
diferentes.

E também passivel de ser analisada, a “situagdo de exame reciproco” (MAUGER, 1991),
ou, em outros termos, a compreensdo de quais representacdes os/as meus/minhas sujeitos
pesquisados tinham a meu respeito, sobretudo, tendo em vista o alerta dado por Bourdieu
(2007d) de que a “relagdo social exerce efeitos sobre os resultados obtidos”, que precisam ser

objetivados e sobre o0s quais te¢o considera¢Ges no que segue.

Dessa maneira encerro o argumento deste segundo capitulo da tese dedicado a
explicitacdo das condigdes objetivas para realizacdo desta pesquisa apresentando 0 meu jogo

de posturas em campo e a dindmica relacional entre o pesquisador e 0s sujeitos pesquisados.
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Em minhas experiéncias anteriores de pesquisa etnografica — em estudos aplicados, a
época do mestrado e, até mesmo, na concepc¢éo inicial do projeto desta tese de doutorado —
sempre privilegiei e defendi a ado¢do em campo de um posicionamento low profile visando,

conforme posto em minha dissertagédo de mestrado:

[...] permanecer discreto, me ambientar ao modo de vida local e o quanto possivel
romper com o modo de vida de origem [...] Omiti dos pesquisados a minha posi¢ao
social — ou boa parte dela — e mostrei-me mais a escuta [...] falar a mesma lingua do
pesquisado. (GUELLATI, 2015, p. 26).

A época, por exemplo, me apoiando em minhas leituras de Bourdieu (2007b) e de
Durkheim (2009) ¢ para “dar espago” a necessaria “ruptura epistemologica”, eu acreditava, em
principio, que somente omitindo a minha posi¢do social, eu conseguiria descer “do meu
pedestal de pesquisador” e deixar “momentaneamente de lado o meu capital cultural” para
assim “diminuir a violéncia simbdlica” (BOURDIEU, 2007b) existente entre 0s pesquisados e

eu°e,

Contudo, apds a pesquisa de campo concluida, constatei que, por vezes a postura
“criada” nao era socialmente reconhecida — quando alguns interlocutores locais questionavam,
por exemplo, “eu ndo ser dali”; que certos comportamentos/ gafes minhas “traiam” minha
pretendida posicdo social omitida; e que os papéis e as posturas assumidos e/ou adotados
naquelas ocasides inexoravelmente resultavam em implicacdes em campo, em observagdes

enviesadas, € em “portas abertas” e “portas fechadas”.

Tendo em vista essas experiéncias anteriores, para realizacao da pesquisa de campo para
a tese, ao invés de omitir, optei por assumir minhas posturas — minhas identificacbes, meus
pertencimentos, meus papéis sociais — prioritariamente em meu favor, como “passaportes” ou
“cartdes de visita” que me permitiriam “entrar”, “atravessar fronteiras simbolicas” e “me
apresentar” assim como me “manter em campo”, ciente de, por conta destas escolhas,
necessariamente ter minhas observacgdes enviesadas também.

Avalio que nesse “jogo” acionei sucessivamente e, por vezes, simultaneamente, quatro

conjuntos de posturas principais:

) a de pesquisador da UnB e planista®;

% Postura esta que, diga-se por passagem, acusa a minha construgdo de pesquisador-socidlogo a la francaise.

97 Os planistas, basicamente, sdo 0os moradores do Plano Piloto, regido central e mais rica do Distrito Federal. Foi
uma amiga, pesquisadora ceilandense, que atuou na pesquisa sobre Sociabilidades juvenis, que me apresentou essa
expressao.
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i) a de pesquisador argelino e brasileiro;

i) a de socidlogo-pesquisador, €;

iv) a de um sujeito “nem mugulmano, nem cristdo — mas impregnado de religiosidades”.

Dito iss0, nas partes seguintes apresento cronologicamente — primeiro no Brasil e depois

na Franga — como ocorreu o “jogo de posturas” em campo ¢ a dindmica relacional que se criou
entre o “eu” pesquisador e 0s sujeitos pesquisados. Defendo que a explicitagdo desses “jogos”
de identificacdo do pesquisador nos diferentes campos, revela muito das condigdes especificas
— estruturais ou configuracionais — para a elaboracao das estratégias identificatdrias dos jovens
sujeitos alvos deste estudo e das condicOes sociais de verbalizagdo de assuntos sobre
pertencimento e praticas politicas e religiosas.

2.2.1. Um planista em Ceilandia: distancia social e alteridade racializada

A despeito de ter morado praticamente minha vida inteira no Distrito Federal, quando
crianca ¢ adolescente somente pontualmente me “aventurei” para além das Regides
Administrativas (RA) correspondentes ao que chamamos Brasilia®. A época, meus
deslocamentos ocorriam quase exclusivamente com meus pais, de carro e foi somente aos 16
anos que adquiri uma certa liberdade para transitar pela cidade de dnibus e/ou a pé, ainda assim,
raramente além da parte “nobre” da cidade. Eu era um planista.

A despeito de ter tido uma educacgéo a priori “critica”, meu imaginario sobre a vida além
do meu microcosmo socioespacial era implacavelmente influenciado pelo que eu ouvia das
pessoas e na TV e eu tinha preconceitos e medos em relagdo as “cidades-satélites” do DF. Foi
somente adulto, aos 24 anos, que estive pela primeira vez em Ceilandia, quando fiz amizade
com pessoas que la residiam e passei a transitar — ainda que somente de carro®® — pela cidade,
identificando assim meus primeiros pontos de referéncia e nestas ocasifes que comecei,
gradualmente, a me despir das pré-nogdes que criei em minha adolescéncia sobre a regido.
Tornou-se assim mais fécil voltar a Ceilandia quando, ao longo de 2016, realizei outra pesquisa
de campo na RA. Fato é gque os/as ceilandenses que conheci pouco circulavam pela cidade e
ouvia deles comentérios do tipo: “td louco de andar a toa na rua por aqui? Cuidado, vocé nao
ta no Sudoeste ndo”, reforcando o meu receio em circular na regido, sobretudo sem possuir 0s

“codigos” locais.

% Considera-se como “Brasilia” as Regides Administrativas do Plano Piloto (Asa Sul e Asa Norte), o Lago Sul e
0 Lago Norte e, por vezes, o Sudoeste. Saliento, que em minha infancia ndo havia a conurbacéo que ha hoje,
portanto, a distdncia geografica entre “Brasilia” e as “Cidades satélites” era de fato maior.

9 Saliento, contudo, que isso ndo se deve necessariamente a uma escolha ou atitude minha uma vez que, é a propria
configuragdo arquitetdnica e urbanistica de Brasilia que tende a incentivar que os transitos se facam
majoritariamente de carro ou afins e ndo a pé. A logica em Brasilia é “cabega, tronco e rodas”.
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Em maio de 2018, quando ocorreram 0s primeiros passos da pesquisa de campo para o
Projeto Sociabilidades'®, eu ndo era, portanto, um grande conhecedor de Ceilandia e mal ouvira
falar do Sol Nascente. Por transitar praticamente sé de carro na regido, a pé eu ndo saberia bem
como circular e me perderia facilmente, ndo tinha também conhecimento suficiente para
dialogar com um local sobre os pontos de referéncia da regido, mas, para isso, naguele
momento, eu tinha meus “aliados/as”.

Ocorre que, nesta primeira “entrada”, o meu objetivo era mais desenvolver o campo do
Projeto Sociabilidades e ndo a minha pesquisa, assim resolvi ndo enfrentar tanto essa questao.
Para entrada nos CEDs, ndo omiti meu “lugar social” (CERTEAU, 1982) ¢ “de fala”, e acionei
contatos locais para serem meus/minhas “aliados/as” em campo’® e “suprirem” meu
desconhecimento em relacdo a Ceilandia e ao Sol Nascente. Me explicando melhor, foi
voluntéria e abertamente que assumi a minha dupla postura — o meu “cartdo de visita” — de
pesquisador da UnB e de planista em minhas entradas em campo em Ceilandia.

Ao longo da pesquisa, em meu favor, percebi que minha postura de “pesquisador da
UnB” me concedia um papel de “autoridade”, de “professor”®? frente ao publico de jovens
alunos/as, e, que por meio da minha postura de “planista”, eu podia solicitar ao meu publico
que fossem meus guias de Ceilandia e do Sol Nascente. Em paralelo, meus “aliados/as” em
campo — um jovem e uma jovem de 20 anos e “crias” de Ceilandia — assumiram o papel de
“detentores legitimos do lugar de fala social e racial” — eles conheciam tdo bem, se ndo melhor,
todos os pontos de referéncias ceilandenses dos/as alunos/as, além de suas vivéncias também —
0 que, contudo, por fim, reforcava o0 meu posicionamento de outsider planista e tal caracteristica
ndo ficou somente no registro simbolico, j& que conforme sublinha Mauger (1991, p. 125): “a
apresentacdo de si do pesquisado depende da representacdo que este ultimo se faz do
pesquisador e da situagdo de pesquisa”. E entdo, me pergunto: qual representacéo eles tinham

de mim nesse “exame reciproco’?

100 Conforme nota 67, p.41.

101 Nesta etapa o “acionamento” dos contatos em campo na Ceilandia ndo ocorreu tendo em vista a minha pesquisa
de doutorado, mas sim o projeto que o meu grupo de pesquisa estava prestes a desenvolver. Quanto a isso, vale
salientar duas coisas: 1) entre membros do nosso grupo de pesquisa havia duas ceilandenses, e; 2) no quadro do
projeto, houve um processo seletivo para contratacéo de bolsistas de iniciagao cientifica, e para tanto, optamos por
selecionar prioritariamente estudantes residentes nas RAs onde as pesquisas seriam desenvolvidas — Ceilandia e
Planaltina.

102 Durante toda a realizagdo da pesquisa me apresentei para os/as alunos/as enquanto “pesquisador”, querendo
significar para eles/as que o projeto desenvolvido ndo tinha relagdo com a escola, e que, portanto, eles tinham a
liberdade de se posicionar como bem entendiam. N&o creio que eles ndo tenham entendido a mensagem, contudo,
mesmo apds meses e meses, poucos me chamavam pelo nome — talvez pelo meu nome ser dificil, ou por minha
idade — comportamento que n&o se repetia com os demais facilitadores/as, meus/minhas aliados/as.
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Para ilustrar, gostaria de relatar dois episddios, que curiosamente ocorreram com o

mesmo aluno, Vitor — 0o maior questionador de nossa presenca na escola e um dos mais

participativos nas oficinas e no grupo focal.

1)

2)

Durante a realizacdo da oficina de cartografia simbolica — em que eu era o facilitador
principal — o aluno Vitor desafiou o meu “aliado” para uma batalha de rimas, em frente
a toda a turma, e em seu improviso sublinhou sua identificacdo em relagdo ao meu
“aliado” — “vocé me representa [...] eu te respeito porque vocé é neguinho, porque vocé
tem o cabelo crespo e argolas [nas orelhas]” — simbolicamente em oposi¢do a mim.
Durante a realizacdo da oficina de escrita livre, pela primeira vez, entrei sem nenhum
dos meus “aliados” em sala de aula. Nao sei ao certo se pela natureza da oficina ou pelo
fato de estar sozinho, fui “testado” por quase todos/as os/as alunos/as e de diversas
formas. Vitor, por exemplo, escreveu um rap em que dizia: “aquele pesquisador que
vem nos fazer mil perguntas, mas que conhece somente a ponta do iceberg sobre a nossa
realidade”. Entre outras “provocagdes” todos/as pareciam querer me significar em
unissono: “vocé nao é daqui, nunca serd, quer conhecer nossa realidade mais e mais,
mas vocé nunca vai entender quem somos”.

Assim, em meu desfavor, tanto minha postura de “pesquisador da UnB” quanto a de

“planista”, me colocavam, em muitos momentos, como outsider em campo e sublinhava a

relacdo de assimetria entre 0s meus interlocutores e eu’®, o que, contudo, e felizmente, ndo

“fechou portas” — “o eterno jogo relacional” (LEPOUTRE, 2001). Por exemplo, André, outro

aluno, comentou comigo um dia:

“-Professor, vocé ndo é aqui da CEI né?

— Sou ndo, André.

— E vocé nem nunca estudou em escola publica, né?

— Nao, nunca. Sempre em particular.

— Pois é, da para ver, mas da pra ver também que vocé tem sensibilidade e procura

entender nossa situacao e isso & muito importante pra gente, professor”.

Na segunda parte da minha pesquisa de campo no Brasil, ndo acionei mais minha

postura de pesquisador da UnB, contudo permaneci com minha postura de planista. Para a

ocasido, esta ultima me foi inicialmente favoravel, ja que eu estava somando no trabalho de

equipe. Contudo, se durante a pesquisa nos CEDs meu nome ndo gerou curiosidade explicita

por parte dos meus jovens interlocutores de forma que eu tivesse que explicar as minhas

identificagcGes nacionais-étnicas-culturais, isso ocorreu na ocasido das agGes sociais no Sol

103 Sobretudo, considerando a forte recorréncia ao longo da pesquisa de um discurso em oposicdo a sociedade
dominante, de qual eu era a representacdo naquele contexto de pesquisa.
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Nascente e optei por me identificar abertamente sobre o assunto: “Meu nome é darabe, sou
argelino por parte de pai”. Tal resposta acabou gerando um emaranhado de outros comentarios,
na maioria pejorativos/preconceituosos: desde a “classica” amalgama entre arabe e turco até
comentarios do tipo: “cuidado deve ser um terrorista” e “pode ser um homem-bomba”. Apesar

de ofendido e triste, optei por ndo entrar em discusséo.

Quanto a minha postura religiosa, ela foi pouco, ou nada, questionada por meus
interlocutores ao longo de toda a pesquisa de campo no Brasil. Na verdade, foi somente na
ocasido das entrevistas que alguns chegaram a me perguntar se eu tinha religido, ao que respondi
ndo ter uma préatica religiosa apesar de ndo ser ateu, por vezes comentando ser filho de “mae
catolica e pai mugulmano, mas ndo praticantes”. A esse respeito, curiosamente alguns teceram

como comentario algo do tipo: “vocé seria um bom cristdao”, 0 que me lembrou o0 que eu ouvira

no campo francés, mencionado anteriormente.

Por fim, analiso que assumindo as minhas posturas “nativas”, no campo brasileiro, nao
foi minha identificacdo religiosa, nem a minha identificacdo étnica-nacional-cultural, mas foi
sobretudo a minha identidade racial, social e econdémica que implicita e explicitamente serviram
de marcador, de separagdo, entre o “eu” pesquisador e os sujeitos pesquisados. Escancarou-se
assim para mim, talvez como nunca até entdo, o quanto no contexto brasileiro sou

contingencialmente integrado a branquitude.

No contexto brasileiro, a despeito de alguns episddios em que testemunhei uma certa
“ruptura” e/ou assimetria entre os sujeitos pesquisados e eu, considero que, de forma geral, as
interacdes foram majoritariamente positivas. Gracas a isso, inclusive, consegui manter o
contato no longo prazo e realizar as entrevistas, mesmo dois anos ap6s 0s primeiros contatos
estabelecidos, assim como, consegui encontrar alguns/mas para além dos momentos relativos
ao Projeto Sociabilidades, a pesquisa ou as a¢fes sociais. Ademais, observo —em paralelo com
0 que ocorreu na Franca e ainda vou relatar — que o objeto de minha pesquisa nao foi
negativamente recebido pelos meus convidados/as para a entrevista, mas, ao contrario, de forma
geral, eles/as se mostraram solicitos — antes, durante e depois — e felizes por abordar as suas

religiosidades comigo®®,

104 Conforme respostas obtidas as perguntas: i) “qual a sua opinido sobre esta pesquisa?”; ii) “por qual motivo
vocé aceitou conceder essa entrevista para mim?”, feitas na ocasido das entrevistas e que me deram algumas pistas
sobre quais representacfes 0s sujeitos pesquisados tinham sobre mim.
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2.2.2. “Nativo apesar de mim mesmo”: quando me tornei um demi-frére

Partindo do que relatei anteriormente, passaram-se mais de dez anos entre o periodo em
que terminei minha graduacdo no sul da Franca e meu retorno breve ao pais para o doutorado-

sanduiche.

Certas vivéncias e comentarios feitos a mim, foram bem semelhantes aos de quando eu
era mais novo, afinal, em Paris também o meu perfil fisico, sem sequer chegar ao ponto de
mencionar 0 meu nome, ja desenhava aos olhos dos/as meus/minhas interlocutores/as a que
ascendéncia eu provavelmente pertencia e eu era assim heteroidentificado como éarabe,
portanto, como um mugulmano, como um imigrante e/ou descendente de imigrantes,
provavelmente como um banlieusard. Devido a isso, e ao contexto ainda mais delicado em que
se encontram as populacdes identificadas como arabes-muculmanas na Franca atual, recebi

inclusive “conselhos” sobre como nao me vestir'®,

Quando fui residir em Aubervilliersi®, apds ja ter tido a ocasido de circular
pontualmente pela regido antes, eu acreditava que, inversamente ao que ocorria em Paris, com
base em meu perfil fisico, eu conseguiria passar despercebido na massa, visto com mais um
provavel albertivillarien de origem magrebina.

De fato, em um primeiro momento, foi 0 que aconteceu tanto nessa primeira cidade,
guanto em Sarcelles ou em outros municipios do 93 por onde circulei, o que inclusive confesso
me tocou muito, afinal, talvez pela primeira vez eu me sentia em um lugar com semelhantes,
onde meu nome n&o seria estranhado, e onde me confundiriam com outras pessoas na rua, na

cidade, conforme aconteceu e relatei no diario de campo:

Aubervilliers, 22 de fevereiro de 2020

Hoje foi um dia curioso, por dois momentos fui confundido com outra pessoa, uma vez na rua e
outra na Féte des Langues. Primeiro de manh&, caminhando, perto do Lycée Le Corbusier. Uma
senhorinha que nunca vi na vida e caminhava em minha direcdo comegou de longe a sorrir, me
cumprimentou e falou comigo: “vocé ndo me reconhece? Sou a Bérangere do Comité do ciclaninho”
[estavamos em época de elei¢des municipais e o “ciclaninho” era um dos candidatos], fiz cara de
paisagem, sorri e disse: “sinto muito, minha senhora, sou eu ndo”. Ela se desculpou e foi embora.
Aconteceu praticamente a mesma coisa a tarde na Féte des Langues do Embarcadére. Dessa vez foi
uma outra mulher que puxou papo comigo como se fossemos amigos, mas essa logo sacou que eu
n&do era quem ela tava pensando, pedindo perdao, e foi embora.

Comentei a respeito com a Shaima hoje a noite na DLC, e ela me falou: “agora que vocé me contou
isso, é verdade que vocé se parece com o fulaninho de tal, que faz parte da lista do ciclaninho. Ele

105 Foi um primo meu, morador de Paris ha varios anos, que em uma conversa, a0 me recomendar roupas para o
inverno, me sugeriu evitar comprar roupas esportivas e/ou com marcas muito aparentes, para nao “ser olhado com
desconfianga” ¢ ndo “chamar a atengdo da policia”, ao que ele completou: “vocé realmente tem o délit de sale
gueule”, em outros termos, uma cara de suspeito.

1% Como terei a oportunidade de explicar melhor adiante, Aubervilliers € um municipio em que parte expressiva
da populacdo é, em algum nivel geracional, originaria dos paises norte-africanos, entre muitas outras origens
nacionais-étnicas-raciais presentes.
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é uma figura conhecida da cena politica de Aubervilliers, ja fez parte da equipe da atual prefeita.
Vocé se parece com ele por conta da cor da pele, do tipo de cabelo e do corte, da barba também, dos
tracos do rosto, mas ele ¢ mais gordo que vocé”. Shaima me mostrou uma foto do figura, pior que
lembrava mesmo, mas ele devia ter uns 20 quilos a mais que eu! Mesmao assim, fiquei meio que feliz
com a confusdo, sei l4... quando eu era adolescente me recordo de um quadro do programa Altas
Horas, da TV Globo, em que pessoas enviavam suas fotos e diziam ser confundidas com determinada
celebridade, e eu nunca me achei parecido com ninguém. Agora posso dizer que sou parecido com
uma figura conhecida da cena politica de Aubervilliers.

Por outro lado, por ser heteroidentificado como um provavel descendente de arabes,
comumente, caminhando pelas ruas ou em estabelecimentos comerciais, as pessoas Sse
reportavam a mim em arabe, ora para simplesmente me cumprimentar, ora para me fazer
alguma pergunta, certas de que eu as entenderia e responderia no mesmo idioma, momento este

em que algumas vezes essa identifica¢do foi “posta em xeque”.

Ocorre que, para comunicacgdo basica e para responder a perguntas triviais, 0 meu parco
arabe era suficiente, mas logo que a conversa se desenvolvia um pouco mais, eu precisava dizer,
ainda em arabe: “me perdoe, ndo entendo arabe”, ao que alguns reagiam condescendentemente,
e outros n&o tanto.

Aubervilliers, 23 de janeiro de 2020

Caminhando hoje na rua fui abordado pelas costas por dois homens aparentemente da minha idade.
Falaram comigo em arabe, mas, pego de surpresa, nada entendi e meio desconcertado soltei a minha
classica formula: ma nefhcmch el arbia’®’. Nao esconderam uma cara que aparentava desprezo e um
soltou: ah oui, francais? Ma tefhamch loughtek? Ya hmar!*®, o que eu, infelizmente, compreendi.
Esse mesmo fez um gesto para cima com o brago, algo como um “deixa pra l4”, me viraram as costas

e foram embora no sentido contrario. Foi um dedo na ferida pois, de fato, por que eu ndo falo (essa)
minha lingua?

Dito isso, em Aubervilliers, por varios momentos me senti em um “terceiro espago” ou
como uma espécie de “hibrido identitario” — nem totalmente francés, nem totalmente arabe/
argelino. Essa sensacéo ficou bem evidente quando uma noite na cidade, ao final de janeiro de
2020, me encontrei no meio de uma manifestacdo'® organizada por professores/as da regido
contra a reforma das aposentadorias. Havia cerca de 100 pessoas marchando e entoando cantos
contra a tal reforma. No meio da marcha, ao atravessar uma grande avenida, o cortejo convergiu
com um grupo de cerca de 20 jovens homens que, animados, comegaram a cantarolar, em arabe,

os hinos do Hirak'° e a abracgar os/as demais manifestantes (Figura 1). Provavelmente era um

107 Em tradugdo livre: ndo entendo arabe

108 Em traducdo livre: Ah é, francés? Vocé néo entende sua lingua? Seu burro!

105 Decidi participar da manifestacdo por convite de uma conhecida da cidade e na esperanca de estabelecer
contatos com pessoas que me ajudariam a desenvolver a pesquisa de campo, ainda na estaca zero a época.

110 O Hirak ¢ um movimento popular — caracterizado por manifestacdes pacificas de rua organizadas por jovens.
Iniciado em fevereiro de 2019, na Argélia, que inicialmente tinha por objetivo contestar a reconducdo, para um
quinto mandato consecutivo, do presidente Abdelaziz Bouteflika, além de exigir a rentncia deste Gltimo &
presidéncia que ocupava desde 1999. Mesmo apo6s a rendincia da candidatura e da presidéncia de Bouteflika, em
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grupo de jovens argelinos, recém-chegados a Franga, e a despeito de ter reconhecido os cantos
do Hirak, eu nada entendia ou muito pouco do que estava sendo cantado. Pois, enquanto alguns
professores do cortejo se reportaram a mim a saber quem eram esses jovens e 0 que estava
sendo cantado — ao que gentilmente respondi que ndo entendia arabe — alguns dos jovens
argelinos vieram me perguntar algo em arabe, que eu sequer compreendi. Era para eu ser o
“intérprete” do encontro desses dois grupos, mas ao contrario do que parecia evidente, eu nao

fazia parte nem de um, nem do outro.

Figura 1 - Manifestacdo contra a reforma das aposentadorias — Aubervilliers, 23 de janeiro de 2020

Fonte: Autoria propria

Para analisar a minha posigéo identitaria “hibrida” nesse espago fago apelo ao sociologo
indiano Homi Bhabha (1998) que a partir da perspectiva pos-colonial e no intuito de
desconstruir as oposicGes binarias do imaginario colonial, questionou-se sobre o lugar da
cultura e da identidade, introduzindo a nogéo de hibridac&o cultural e mostrando que o que foi
apresentado como separado é na realidade concatenado e misturado. Para o autor, as identidades
e as culturas sdo multiplas e ndo sdo impermeaveis, mas sim em constante movimento e
interpenetradas umas nas outras. Dito isso, menos lhe interessa investigar a identidade do
colonizador ou do colonizado, mas sim a “identidade intersticial” que se encontra entre essas

duas posicdes:

E na emergéncia dos intersticios — a sobreposicdo e o deslocamento de dominios de
diferenca — que as experiéncias intersubjetivas e coletivas de nacdo, o interesse
comunitério ou o valor cultural sdo negociados. (BHABHA, 1998, p. 20).

abril de 2019, o0 movimento permaneceu ativo, uma vez, contestadas as novas elei¢des e a chegada ao poder, em
dezembro de 2019, de Abdelmadjid Tebboune, aliado do presidente anterior.
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Para Bhabha, ¢ nesses “intersticios” ou “entre lugares” que se da inicio a novas
identidades: “na passagem intersticial entre as identificagdes fixas se abre a possibilidade de
um hibridismo cultural que acolhe a diferenca sem uma hierarquia suposta ou imposta” (1998,
p. 22). E o espaco hibrido ou terceiro espaco, onde se permite ao sujeito pds-colonial um
posicionamento alternativo, uma autodefinicdo e uma autorrepresentacdo para além da
bipolaridade entre o colonizador e o colonizado.

Foi 0 Vassili a primeira pessoa a me propor usar em campo, em meu favor, a minha
dupla identificagdo argelina e brasileira, segundo ele, para “criar uma simpatia com meus
interlocutores”, afinal “argelino-brasileiro” ndo ¢ uma “mistura” muito comum. Geralmente,
foi curioso perceber que, se onze anos atrds a minha apresentacdo para outros, no contexto
francés, enquanto brasileiro era rejeitada, nesta ocasido, pelo menos para mais pessoas,
mantinha-se o beneficio da divida. Fato €, que para isso, era necessario verbaliza-lo, pois
somente pela aparéncia fisica, a tendéncia era ser identificado com o mais comum, ou seja,
como um provavel rebeu:,

A partir de entdo, sempre me apresentei como “o pesquisador argelino-brasileiro”, e
realmente, a despeito do campo ter demorado a deslanchar, esse “cartdo de visita” peculiar
“criou simpatia”, gerou curiosidade e me abriu portas em varios niveis, at¢ mesmo no meio

institucional*2.

Ao me apresentar no CLJ como “pesquisador argelino-brasileiro”, alguns jovens
voluntarios vieram me fazer perguntas sobre como era viver no Brasil e me pedir aulas de
“brasileiro”. No primeiro dia em que me apresentei para os jovens voluntarios da DLC, logo

um dos presentes comentou: “de fato, essa mistura ndo ¢ nada comum”.

Ao longo das semanas seguintes, no convivio diario com os jovens da DLC, embora de
forma geral a comunicacdo entre eles era feita em francés com poucas palavras pontuais em
arabe (e geralmente com conotacdo religiosa), vieram as primeiras indagacfes a saber se eu
falava 0 meu idioma paterno. Ao responder que eu nao falava o arabe, que este era meu ponto
fraco e minha principal ahchouma®3, alguns comentavam, em tom de brincadeira, como que se
justificando por tocar no assunto como se fosse uma evidéncia: “mas € porque vocé ¢ meio

brasileiro, meio argelino, ¢ diferente” ou ainda “mas ¢ porque vocé ¢ nosso meio-irmao”.

111 Beur em verlan. O verlan é uma forma de expressdo em lingua francesa, de registro coloquial, caracterizada
pela inversdo da posi¢do das silabas de uma palavra e que € usualmente utilizada principalmente pelos/as jovens.
112 Recordo-me do e-mail de apresentacdo de uma professora para outro contato apresentando-me como
“doutorando argelino-brasileiro, que fala perfeitamente francés”.

113 \VVergonha, em arabe.
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Poucos me fizeram perguntas a respeito da minha identificacdo religiosa e somente
durante a realizacdo das entrevistas. Percebi, contudo, que no momento dessas os/as jovens
muculmanos/as me incluiam no “nds” — “nossos irmdos”, ‘“nossa religiao”, “nds os
mugulmanos” — deixando transparecer que, na percepcdo deles/as, eu era sine qua non um
mugulmano. A “inclusdo no nds” nao foi percebida por parte dos nao-islamicos que entrevistei.
Saliento também que, mesmo que ndo explicitamente para geral, e sim, pontualmente, em
resposta a quem me perguntava, sempre sublinhei que bem que eu fosse argelino e filho de um
muculmano, eu ndo me identificava como tal, e nunca fui, nem era de religido islamica. Frente
a isso, um me respondeu uma frase que eu ja ouvira antes: “ndo Nos tornamos mugulmanos,
nascemos mugulmanos”, outros brincavam e diziam ser por isso que eu era “Um meio-irmao”,
outras duas comentaram, ao longo da entrevista, que “eu tinha tudo para ser um bom
muculmano”, ao que perguntei o porqué e me disseram, grosso modo: “vocé é gentil, vocé é

solicito, vocé é calmo, sdo qualidades importantes para um verdadeiro mugulmano ”.

A posteriori, avalio que, durante o desenvolvimento da pesquisa de campo nas

associacoes culturais de Aubervilliers, a postura identitaria “entre dois”, serviu para:

) colocar em confianga os meus interlocutores, que ao me saber argelino e/ou
arabe/muculmano, portanto, partilhador de um conjunto de -caracteristicas
étnicas/culturais — “un des ndtres” ou “un frére” — ndo se sentiam suscetiveis de
serem julgados por mim, sobretudo ao falar de religido;

i) para me permitir ser por vezes “ingénuo”, e questiona-los diretamente sobre
assuntos delicados ou polémicos — como perguntas sobre o uso do véu, a sexualidade
Ou 0 casamento — sem parecer leviano, invasivo ou preconceituoso.

Fato é que, em pouco tempo, seis semanas, desenvolvi um certo vinculo afetivo com
boa parte dos/as jovens interlocutores/as franceses/as, participando ndo somente das atividades
das associacdes, como também de seus cotidianos, momentos de lazer e familiares. Mantive o
contato com parte deles apds meu retorno ao Brasil, ja que, nas palavras de alguns, passei a
“fazer parte da familia”. Atribuo essa rapida insercdo também ao fato de ter entrado nesses
ambientes pelo intermédio de figuras principais, afinal, tanto Skiker, para o CLJ e paraa DLC,
quanto Boubacar, para a DLC e na cité Maladrerie'*4, tornaram-se uma sorte de caugdo moral,

para o pleno desenvolvimento da minha pesquisa de campo. Por outro lado, o fato de ter me

114 Uma das voluntérias da DLC me disse uma vez, que se alguém me importunar pelas bandas da Maladrerie —
cité proxima da qual eu estava residindo — era s6 eu mencionar “conhecer o Boubacar”, que ndo mexeriam mais
comigo.
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tornado, durante aquelas seis semanas, um voluntério polivalente!*> e onipresente no dia a dia
da DLC, me fez galgar alguns “niveis” na Visdo e na considera¢do dos membros do nucleo duro
daDLC.

Vale salientar que embora eu possuisse uma parte dos “codigos” locais, eu ndo 0S
possuia todos e por conta disso cometi algumas gafes, que, no entanto, me atentaram a fazer
b

outras observagdes, me serviram de pista de trabalho e refor¢aram meu papel de “meio-irmao’

aos olhos dos meus/minhas interlocutores/as.

2.2.3. ldentificacdo e reflexividade do sociélogo no campo

Apos ter relatado e refletido sobre como se desenvolveu a relacéo entre o pesquisador e
0s sujeitos pesquisados nos dois contextos estudados, gostaria de trazer algumas reflexdes sobre
como me posicionei enquanto “socidlogo-pesquisador” durante minha pesquisa, afinal foi o
“acionamento” dessa postura que me causou mais angustia, possivelmente:

) por ser menos dialégica — essa postura ndo se faz em relacdo aos sujeitos

pesquisados, mas mais por mim e para mim;

i) por meu receio de permanecer em demasia em um dos “polos” entre o
envolvimento e o distanciamento (ELIAS, 1990) ou entre a familiaridade, a
alteridade e o envolvimento (OUATTARA, 2004), e em um ambiente que me
parecia por um lado t&o familiar e a0 mesmo passo t&o novo;

iii) por minha preocupagdo em ndo conseguir “criar um olhar externo” de modo a
problematizar o meu proprio lugar e construir uma autoanalise da minha relacao
com o objeto de pesquisa.

Em outros termos, eu receava perder em objetividade, ora por minha familiaridade em
relacdo ao objeto de estudo e, querendo ou nédo, defender um ponto de vista ideoldgico, ora por
minha distancia em relacdo a este mesmo, distancia no sentido de ndo identificar em mim, pelo
menos durante boa parte do processo de desenvolvimento deste estudo, uma sensibilidade

religiosa, arriscando julgar os sujeitos pesquisados ou rotula-los.

115 Para além das atividades diretamente relacionadas com minha pesquisa de campo, eu atuei em diferentes frentes
na associacao: auxiliando as criangas nos deveres de casa as tercas e quintas a tarde, como animador das atividades
ludicas durante toda primeira semana do recesso escolar de fevereiro de 2020, como “adulto responsavel” em
compromissos externos — maraudes e buvettes — organizadas pelos membros mais jovens; como professor
substituto nas aulas de alfabetizacdo de jovens adultos. Pontualmente, ajudei os adolescentes na redacdo de
relatorios de estagio e de cartas de intencdo para o Parcours Sup.
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2.2.3.1. Privilégios e limita¢Ges do socidlogo “semi-insider”
Me permito voltar aqui brevemente em Elias que, além de criar a teoria do processo
civilizatorio, dedicou parte de sua obra a pensar a sociologia e o conhecimento sociologico

(1990, 1993, 2001), sendo assim um grande guia para minhas reflexdes nesta etapa da tese.

Entre outros questionamentos, Elias se perguntava: como era possivel ter um
conhecimento sociologico cientifico e, portanto, objetivo sobre a sociedade quando nés
mesmos somos individuos e pertencentes a essa mesma sociedade? Com base nisso, e se
distanciando de alguns de seus pares como Mannheim?, Elias defendeu o desenvolvimento de
uma postura sociologica ndo ideolégica — entre o envolvimento e o distanciamento critico —
para o entendimento da realidade social na qual ele estava inserido. O contexto historico e
espacial no qual ele desenvolveu seu trabalho serve de maior prova de seu sucesso — pelo menos
em parte — em ndo sucumbir as ideologias politicas e cientificas de seu periodo historico no que

ele declarou:

O que eu queria de fato era levantar o véu das mitologias que mascara nossa visao da
sociedade, a fim de que as pessoas pudessem agir melhor e de maneira mais sensata
[...] precisdvamos de um conhecimento sobre o mundo dos homens que fosse 0 mais
realista possivel [...] superei o pensamento de Mannheim: enquanto ele se aferrava a
ideia de que tudo era ideoldgico, de meu lado eu pretendia desenvolver uma imagem
da sociedade que ndo fosse ideoldgica. E consegui. (2001, p. 45).

Por observar a sociedade como um processo, e ndo, como algo fixo, para Elias (1990) o
envolvimento e o distanciamento sio “conceitos limites” e interdependentes, ou seja, 0 objetivo
do autor ndo é opor essas nogoes, evitando falsas dicotomias como em toda sua obra, mas, ao

contrario, dar importancia ao que existe entre 0s dois extremos:

N&o podemos afirmar em um sentido absoluto que a atitude de uma pessoa seja
distanciada ou envolvida (ou “racional” ou “irracional; “objetiva” ou “subjetiva”) [...]
normalmente o comportamento dos adultos se encontra dentro de uma escala que
oscila entre esses dois extremos [...] a vida social tal como a conhecemos se
desmantelaria se o comportamento dos adultos avangasse em demasia em uma dessas
diregdes [...] a possibilidade de existéncia de uma convivéncia ordenada se baseia na
interacdo, no pensamento e na acdo humana entre impulsos envolvidos e impulsos
distanciados, que se mantém em xeque uns em relacdo aos outros [...] é sempre a
relacdo entre ambos 0s componentes que determina o rumo de cada pessoa. (ELIAS,
1990, p. 11-12).

Admitindo as dificuldades do trabalho cientifico nas ciéncias sociais, quando ‘“os

2999

“objetos” sdo em simultaneo “sujeitos”” (1990, p. 23) e que “os investigadores fazem parte do

116 Karl Mannheim foi contemporaneo e professor de Elias, que a seu respeito declarou: “superei o pensamento de
Mannheim: enquanto ele se aferrava a ideia de que tudo era ideoldgico, de meu lado eu pretendia desenvolver uma
imagem da sociedade que ndo fosse ideologica. E consegui” (2001, p. 45).
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conjunto de interrelagdes que pretendem estudar” (1990, p. 23), Elias elaborou duas

constatacGes que aqui sublinho:

Que ndo faltaram tentativas por parte dos pesquisadores em ciéncias sociais de se
distanciar de suas proprias posi¢des de testemunhas de acontecimentos sociais
engajadas, nem para se afastar da perspectiva limitada que implica este papel” [...]
que faltaram tampouco tentativas de elaboracéo de um marco de trabalho conceitual
mais amplo [...] de validez universal [...], mas que [os cientistas sociais] estavam tao
profundamente envolvidos nos problemas de sua propria sociedade, que, na pratica,
observavam o desenvolvimento global das relagdes interpessoais a luz das esperancas
e dos temores, das aversdes e das crencas, resultantes de seus papéis imediatos nas
lutas e conflitos de suas épocas. (ELIAS, 1990, p. 24).

E completou o argumento se perguntando: “como evitar, sob essas circunstancias, que
nossa experiéncia como representantes de uma crenga social ou politica [...] ndo seja
profundamente marcada por afetos e por compromisso pessoal?” (1990, p. 26). Ao que ele
responde ser impossivel aos cientistas sociais se extrairem de sua sociedade pelo
distanciamento; renunciar as suas funcfes de membro de um grupo; nem tampouco evitar que

0s assuntos politicos e sociais de sua época os afetem, concluindo que:

A participacdo pessoal, o envolvimento, constituem uma das condicdes prévias para
compreender o problema que devem resolver enquanto cientistas [...] para
compreender 0 modo de funcionamento de grupos humanos é necessario conhecer por
dentro como 0s seres humanos vivenciam os grupos dos quais estes fazem parte e 0s
que nos sdo estranhos, 0 que ndo se pode conhecer sem participacdo ativa e
envolvimento. (1990, p. 28).

Dito isso, ainda persistia em mim uma certa inseguranga sobre o “como me colocar em
campo” e para sanar isso li demais autores que desenvolveram pesquisas em campos que lhes
eram familiares.

A esse respeito, Fatoumata Ouattara (2004) argumentou que: “independentemente da
postura do pesquisador em relacdo ao seu objeto de estudo, a descricdo como a interpretacéo
dos fatos estudados demanda de sua parte vigilancia metodologica e epistemologica” (2004, p.
1). J4, Sami Zegnani (2015) me foi util, primeiro por me alertar que: “para todo pesquisador, a
fronteira entre aquele que produz a analise cientifica e aquele que participa, emerge e se implica
em seu campo, é complexa e esperto é aquele que sabe dissociar os dois” (2015, p. 82); segundo,
por problematizar empiricamente a nocéo de insider — segundo ele, comum na sociologia norte-
americana — e assim desmistificar a “ideia de que os etnografos ditos “nativos” teriam uma
inscrigdo natural em seus campos” (2015, p. 69).

Essa ilusdo [de ser insider] eu mesmo tive quando fui para Franca realizar minha
pesquisa de campo e achava que me inseriria facilmente em campo por minha bagagem cultural
franco-magrebina-mugulmana, sendo que, pelo contrario, em muitos momentos, minha

identificacdo foi posta em xeque. Pois a despeito de, em uma primeira abordagem, parecer para
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muitos um insider ou um etnografo “rativo”, eu era, na verdade, no maximo, o que eu
qualificaria de um semi-insider, qual seja, um socidélogo que correspondia a certas
caracteristicas do grupo social objeto de sua investigacdo, mas nao a todas. Assim, 0 semi-

insider, socidlogo ou ndo, ¢ aquele que ocupa o “terceiro espago”, ““os intersticios” ou os “entre-

lugares”, como diria Homi Bhaba (1998).

2.2.3.2. Extraindo-me da “bolha agndstica”

Foi na ocasido de minha graduacdo em sociologia realizada na Franca, entre 2005 e
2008, que surgiram minhas primeiras inquietacdes e meu interesse em compreender mais sobre
a tematica religiosa a partir da sociologia, quando no segundo ano realizei uma breve pesquisa
de campo sobre associacdes juvenis religiosas, durante a qual acompanhei um grupo de
estudantes catdlicos. Ademais, a minha propria vivéncia nesse novo contexto social, me
instigou a pensar a relagdo entre identificacdo e religiosidade.

Anos depois, ja no Brasil, durante 0 mestrado em sociologia na UnB, ao realizar a
pesquisa de campo no municipio de Aguas Lindas de Goias, a tematica religiosa voltou a se
fazer presente. Cabe salientar que na localidade estudada existia como pano de fundo um forte
conflito entre as populacfes evangélicas e catdlicas. Ja entre os/as jovens pesquisados/as, a
questdo religiosa mostrou-se onipresente e surgiram pela primeira vez minhas observacoes
incipientes a respeito das bricolagens e dos transitos religiosos. Foi também nesta ocasido que
observei os primeiros elementos de como a religiosidade aparece como elemento cultural nas
sociabilidades juvenis, através das multiplas bricolagens no universo de musica gospel, do funk
ao rock. Eis os motivos que me conduziram a querer aprofundar na investigacdo das
sociabilidades juvenis religiosas e em ambos os contextos em que eu fui socializado.

Se, todavia, na concepcao inicial do projeto para essa tese defendi o posicionamento em
low profile foi, neste caso, principalmente, por naquele momento'*’ ainda considerar que eu
tivera uma socializacdo laica, que, portanto, eu era uma pessoa a-religiosa e que eu precisava

refletir sobre como “me colocar em campo”, tendo em vista o alerta feito por Novaes (2013):
Tornar a religido um objeto de investigacdo sempre é se submeter a um consideravel

esforco de objetivagdo reflexiva [...] ndo s6 porque é necessario assumir e refletir
sobre a propria pertenca ou crenga religiosa, caso haja. Mas, também, porque é preciso

117 Busquei me confrontar com universos religiosos para “quebrar o gelo” e passar a me sentir menos um outsider
em espacos religiosos, assim como, ao abordar a teméatica com praticantes muculmanos e cristdos: acompanhei
alguns sabados a missa o0 pai de um amigo meu, fervoroso catélico; participei por quatro meses aos encontros
biblicos semanais organizados por um velho amigo batista; encontrei-me com um grupo de brasileiros convertidos
ao Isld, na regido metropolitana de Sdo Paulo. Ndo havia uma estratégia ao certo nesse momento, em todo caso,
ndo relacionada a pesquisa da tese, contudo, tais experimentacfes de religiosidade me serviram para me
familiarizar, me adaptar e perder o receio em como me portar em ambientes religiosos.
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ndo subestimar a necessidade de objetivacdo — ndo menos dolorosa — dos conceitos (e
preconceitos académicos) que habitam o mundo do qual os cientistas sociais
pertencem. (NOVAES, 2013, p. 189).

Me atentando a primeira parte da reflexdo de Novaes (2013) e me recordando daquele
comentario feito por uma das arguidoras a época da qualificagdo de doutorado, de que
“permanecia um véu encobrindo a minha relagdo com meu objeto de pesquisa”, avalio que foi
somente apos a pesquisa findada, portanto, ap6s o esforco de objetivacgéo reflexiva realizado no
capitulo 1, mas ndo somente, que percebi ndo ter tido uma socializa¢éo tdo laica quanto eu
acreditava ¢ que durante minha juventude, ¢ até hoje, eu nunca fui “a-religioso”, visto que
sempre “bricolei” uma forma de identificagdo religiosa. Também que, embora ndo fosse esse o
caso, ser laico, ser a-religioso, ou até mesmo ser ateu, sao posturas frente as formas de

religiosidades que necessitam ser objetivadas e investigadas.

Acredito que assim também evitei cair no “quarto grupo de socidlogos da religido”
identificados por Novaes (2013) e caracterizados por serem “puramente académicos”, mas que
ndo fazem uma objetivacdo de sua crenca na secularizagédo, e “deixam de lado a “vigilancia
epistemologica” na medida em que ndo consideram a historicidade da prépria producdo de

classificagdes e conceitos no ambito das ciéncias sociais” (2013, p. 186-187).

Saliento também ter percebido que essa visdo das religiosidades se deve em grande parte
a minha socializacdo escolar, mais ainda do que familiar, pois na escola me foi inculcada uma
maneira de observar o mundo, e sobretudo as religiosidades e a laicidade da forma em que ela

se exercia na sociedade francesa, e ndo na brasileira.

O universalismo francés — todos juntos em prol da unidade — e os ideais republicanos
vao de encontro e resistem a todo e qualquer mecanismo de acOes afirmativas na esfera publica
pelo temor de particularismos comunitarios. Nas UGltimas décadas, as demandas de
reconhecimento*® por parte dos diferentes grupos sociais — as “minorias visiveis” — advogadas
por membros da sociedade civil organizada e por académicos tém suscitado calorosos debates.
Fato é que, no contexto republicano universalista francés, entende-se que ser nacional implica
em ser universal, portanto, para ser reconhecido como um francés pleno, exige-se que 0s
cidaddos renunciem aos seus outros vinculos identitarios, culturais e religiosos, na esfera

publica em prol do bem comum e da cidadania universal.

118 para uma leitura mais aprofundada a respeito das lutas de reconhecimento das minorias visiveis no contexto
francés, indico a leitura da tese de doutorado de Fabio Reis Mota, Cidaddos em toda parte ou cidad&os a parte?
Demandas de direitos e reconhecimento no Brasil e na Franca, defendida em 2009, no Programa de Poés-
Graduagdo em Antropologia da Universidade Federal Fluminense.
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Concluo este segundo capitulo a luz da seguinte afirmacao de Bourdieu (2004):

A sociologia é um instrumento de autoandlise extremamente poderoso que permite a
cada um compreender melhor o que €, dando-lhe uma compreensdo de suas proprias
condi¢bes sociais de producdo e da posicdo que ocupa no mundo social.
(BOURDIEU, 2004, p. 118).

Portanto, ciente de que, tdo importante quando o ato de objetivar o objeto de pesquisa, faz-se
necessario objetivar o sujeito objetivante, ou seja, problematizar e investigar as motivagdes
subjetivas e as condicOes objetivas de quem pesquisa e de como esta Ultima se desenvolve,
passando por um exercicio reflexivo de autoandlise. Ciente também, com base nas
consideracGes acima expostas, de Elias, da impossibilidade de me manter completamente
neutro em relagdo ao meu objeto de pesquisa, embora isso ndo signifique falta de objetivacéo
de minha parte.

Assim, se ja era de antemdo inquestionavel que o objeto de pesquisa dessa tese dizia
muito respeito a mim — o que ndo me furtei de repetir ao longo das Gltimas paginas — tal
constatacdo tornou-se mais ainda evidente durante a realizagdo da pesquisa per si, € no

momento reflexivo da escrita.

A tese se constituiu, portanto, em um trabalho de transformagéo, encarado, ora como
uma sorte “conversio etnografica'®” — para fora da bolha agnéstica do pesquisador-pesquisado,
se despindo de seus preconceitos e de uma visdo estigmatizante e homogeneizante das praticas
religiosas e de seus adeptos; ora como um esforco de (re)descoberta das bricolagens de
identificacdo de religiosidade deste mesmo pesquisador: eu — nem mugulmano, nem cristao,

mas impregnado de religiosidades.

119 Correa (2015) testemunha como ocorreu o que ele chamou de “conversdo etnografica” quando estepassou
a estudar os fiéis de uma igreja na Cidade de Deus.
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CAPITULO 11l - DO “MICROCOSMO DE UMA BANLIEUE FRANCESA” PARA “A
MAIOR FAVELA DA AMERICA LATINA”

A escolha do titulo deste capitulo ndo se deu por mero acaso. Almejei, com o0 uso dessas
expressdes, mergulhar os(as) leitores(as) ao mesmo tempo, em dois temas atuais, complexos e
envoltos de preconcepcdes e que mobilizam os mais diversos segmentos da sociedade no Brasil

e na Franca, ultrapassando inclusive suas fronteiras fisicas.

Discutir sobre as banlieues e as favelas ttm se mostrado como uma “problematica
obrigatoria” (BOURDIEU, 2007a, p. 207) principalmente para pensar a estratificacdo social
contemporanea, mas também tendo em vista que sdo multiplos os temas que orbitam em torno
dessas nogBes como raga, identidade, religido, direito a cidade, violéncias, desigualdade social
e estigmatizacdo territorial. Assim, parafraseando Cyprien Avenel (2009): “falar de banlieue
[mas também de favela] nos conduz, em larga medida, a falar de muitas outras do que dela
mesmo” (2009, p. 36).

Embora atento a ndo cair em qualquer forma de reducionismo e ciente de que as
banlieues e as favelas sdo em muitos pontos diferentes, defendo que tais conceitos e realidades
sociais sdo comparaveis, sobretudo, se nos atentarmos, ao processo histérico de surgimento
desses espagos urbanos e sociais; a maneira em que eles foram construidos como um “problema
social”; e, ao sentido simbolico, politico e social que estes passaram a carregar, particularmente,
nas Ultimas trés décadas. Em termos mais englobantes, faco aqui referéncia aos bairros
populares e/ou as periferias urbanas ‘“marginalizadas” das grandes cidades, e mais
especificamente, as suas juventudes que, em varios quesitos, encontram-se simbdlica,

geografica e socialmente postas “a margem” da sociedade em que se encontram.

Assim, a guisa de contextualizagdo conceitual/ temporal, sdo meus objetivos para este

capitulo:

e discorrer sobre os principais termos utilizados para significar e qualificar as banlieues

e as favelas, assim como, apontar as tematicas que orbitam sobre esses espagos;

120 Saliento que ambas as expresses ndo sdo minhas. A primeira foi mencionada por um dos
meus interlocutores qualificando Aubervilliers como um exemplo tipico de uma banlieue
francesa. A segunda foi titulo de uma matéria de jornal, do ano de 2013.
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e mostrar de que formas estes conceitos foram e ainda sdo instrumentalizados para
construir e rotular os bairros populares e suas populacdes — principalmente as suas
juventudes — como um “problema social”;

e analisar de que forma, em ambos os lados do Atlantico, os bairros populares e as
teméticas que gravitam em torno deles vém se constituindo como uma “problematica
obrigatéria” (BOURDIEU, 2007a) nas ciéncias sociais;

e dissecar as cidades que tomei como “laboratorio social” (PARK, 2004) para que 0s(as)
leitores(as) possam compreender “de onde eu falo”, espacialmente dessa vez, assim
como, para demonstrar por quais motivos foram esses o0s territdrios escolhidos para esta
tese;

e apresentar, por Ultimo, esses bairros populares com base nas narrativas dos/as
préprios/as jovens moradores, mostrando a necessidade de uma observacdo mais
aprofundada de suas realidades.

Defendo que esta contextualizacdo seja preponderante para a compreensdo das
condicdes objetivas de possibilidades de identificacdo dos jovens sujeitos dessa pesquisa. Por
uma questdo de ordenacdo, em um primeiro momento abordo o que significa uma banlieue e
ser um/a “jovem de banlieue” na Franga, mencionando alguns aspectos historicos essenciais
para os leitores poderem entender ao que remetem essas nocdes, para depois apresentar —
geografica, histdrica e sociodemograficamente — 0 municipio de Aubervilliers. Em um segundo
momento, de modo semelhante, debrugo-me sobre o conceito de favela — e seus relativos no
Brasil — e sobre o que é ser um/a “jovem favelado®” para depois apresentar — geografica,
histérica e sociodemograficamente — Ceilandia e, com mais atencdo, a Regido Administrativa
do Sol Nascente/ Por do Sol no contexto do Distrito Federal.

3.1. O QUE E UMA BANLIEUE?

Do ponto de vista geogréfico, define-se como banlieue “o conjunto de localidades

administrativamente autbnomas que cercam um centro urbano e com o qual mantém um forte
vinculo” (Dicionario Larousse online). Portanto, ndo ha somente uma banlieue, mas sim, varios
municipios considerados como banlieues que compdem a periferia urbana das grandes e médias

cidades francesas. Etimologicamente, a palavra é formada da raiz germéanica ban — que designa

121 Sublinho que tanto as expressdes “jeunes de banlieue” e “jovem favelado”, quanto as nog¢des de “banlicue” e
de “favela”, serdo problematizadas neste capitulo, teoricamente e empiricamente, com base em como 0s jovens
dessas localidades as interpretam, as usam e/ou as rejeitam.
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a censura e a excluséo; e do latim leuca — que significa o lugar, conforme aponta Vieillard-
Baron (1997, p. 12).

Para os geografos urbanos franceses, a despeito das amalgamas geograficas

corriqueiras, ha uma diversidade de banlieues que variam em funcéo:

e do vinculo que possuem com o centro urbano do qual fazem parte;

e dos aspectos econdmicos e sociais de seus habitantes, pois se algumas contam com
bairros socialmente vulnerdveis — 0s denominados de quartiers sensibles —n&o € o caso
de todas e ha também banlieues “ricas”.

Do ponto de vista histérico, até o inicio da década de 1950, as banlieues designavam téo

somente o cinturdo urbano que, a partir do final do século XIX, se estabeleceu em torno dos
grandes centros urbanos franceses. Desde entéo, e principalmente a partir dos anos 1970, pela
associacdo direta do termo a demais aspectos e fenbmenos sociais que atravessaram 0 pais,
como a questdo migratéria e as crises habitacionais, as banlieues passaram por diversas
ressignificacGes, sendo atualmente mais uma categoria politica e simbolica do que um simples

conceito geogréfico, como pretendo demonstrar a seguir.

3.1.1. Da questiao migratdria a imigracdo como um “problema social”

Embora os gedgrafos franceses (BERTRAND; MULLER, 1999; VIEILLARD-
BARON, 1997) persistam em apontar a existéncia de uma diversidade de tipos de banlieues,
podemos afirmar que as que se encontram nas proximidades das médias e grandes cidades
francesas sdo, com frequéncia, localidades com forte concentracdo de classes populares e com

uma maior representacdo de pessoas estrangeiras, migrantes e/ou descendentes de migrantes.

Os historiadores franceses entram em consenso que, em sua génese, a Franga sempre se
constituiu como a terre d’immigration da Europa tendo em vista a intensa mobilidade
demografica ao final do Império Romano — do Norte ao Leste europeu — e a longa presenca e
ocupacio Arabe ao Sul da Franca na ldade Média (ETIENNE, 2017).

Desde o fim do século XIX, segundo explica o historiador Gérard Noiriel (1988, 2002,
2010), o pais passou por trés ciclos migratorios com fins de trabalho.

O primeiro ciclo ocorreu no contexto da revolugéo industrial —entre 1850 e 1914 — com

a chegada de imigrantes de paises vizinhos, principalmente da Bélgica, da Espanha e da Italia.

O segundo ciclo ocorreu durante a Primeira Guerra Mundial (1914-1918) e até o inicio

da Segunda Guerra Mundial, em 1939, periodo em que o pais recebeu novamente um fluxo
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importante de imigrantes oriundos de paises da Europa ocidental, mas também da Europa
oriental, como da Russia, da Arménia e da Polonia. Duas mudancas principais caracterizam
esse segundo ciclo: i) aimigracdo foi mais seletiva vide a criacdo, em 1924, da Société Générale
d’Immigration — organismo que orientava 0s imigrantes para os setores mais carentes da
indUstria francesa do pos-guerra; ii) apds o fim da Primeira Guerra Mundial — embora ainda de
forma timida — teve inicio a instalacdo na metropole francesa de populag¢bes ndo europeias dado
que o pais recrutou centenas de milhares de “tirailleurs sénégalais” — jovens homens oriundos
dos territorios colonizados na Africa e na Asia — para combater sob a bandeira francesa durante

a guerra de 14-18.

O terceiro ciclo ocorreu a partir de 1945 e se estendeu até a década de 1980 (NOIRIEL,
2010). Com o fim da Segunda Guerra Mundial, a Franca requisitou trabalhadores estrangeiros
para auxiliar na reconstrucéo do pais e, como o fluxo migratério proveniente de paises europeus
era cada vez menos importante — visto que estes paises também precisavam de méo de obra
para sua reconstrucdo — a metropole francesa passou a requisitar trabalhadores oriundos dos
territorios colonizados do Magrebe. Os primeiros imigrantes magrebinos eram essencialmente
homens, jovens, com baixa qualificacdo e em busca de trabalho e, a época, em algumas usinas,

mais de 80% dos trabalhadores eram migrantes.

A década de 1970 foi marcada, em escala internacional, pela crise econdmica resultante
do embargo petrolifero de 1973 e pelo fim dos Trinta Anos Gloriosos'?2. Como desdobramento,
em 1972, o Estado francés passou a limitar o fluxo migratério para o pais, assim como, a
regularizacdo dos sans papier? que ja se encontravam em solo francés. Ocorrem, entdo, as
primeiras manifestacdes e greves gerais organizadas por coletivos de trabalhadores imigrantes
apoiados por intelectuais franceses e por parte da extrema-esquerda — como 0 Mouvement des
travailleurs arabes, criado em 1972.

122 Designa os 30 anos — de 1945 a 1973 — que seguiram ao final da Segunda Guerra Mundial, quando a maioria
dos paises desenvolvidos, principalmente europeus, conheceram um forte crescimento econdmico. Foram esses
anos marcados também, pela reconstrucao dos paises destruidos pela guerra, pelo pleno emprego, pelo crescimento
industrial, pela expansdo demogréfica e pela urbanizagao crescente.

123 Na Franga, diz-se dos imigrantes que ndo possuem o titre de séjour, entre estes encontram-se, 0s que entraram
Nno pais sem autorizagdo, mas também os que entraram legalmente e tiveram o visto expirado ou o pedido de asilo
negado.
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J&4, em 1973, uma série de atos xendfobos e racistas — entre manifestagdes?,
ratonnades'?> e um atentado a bomba'?® — ocorreram em todo o pais, principalmente no sul da
Franca (GASTAUT, 1993, 2020). Se a Franca sempre conheceu em sua historia eventos
violentos de cunho racista e xenofobos, esses ultimos marcaram, contudo, o retorno progressivo
da ascensédo da extrema-direita no pais, tendo como alvo um grupo especifico da populacgéo,
qual seja, os imigrantes e descendentes de imigrantes magrebinos, sobretudo, argelinos'
(STORA, 1992).

A politica de restricdo ao fluxo migratério com fins laborais e a limitacdo da
regularizacdo dos imigrantes ilegais permaneceu entre 1974 e 1981, durante o governo do
presidente Giscard d’Estaing. Entretanto, em 1976, com a promulgagcdo da lei dita do
regroupement familial*?, a imigracdo passou a ter um novo carater, ndao sendo mais para fins
de trabalho, mas familiar® quando houve a instalagdo definitiva no pais das familias dos
imigrantes dos anos 1950 e 1960. Em paralelo, o governo chegou a desenvolver politicas de
incentivo ao retorno dos imigrantes ao pais de origem, mas ndo logrou éxito (GASTAUT,
2000).

Na década de 1980, pela primeira vez desde a proclamacdo da quinta republica, em
1958, a esquerda chega a presidéncia do pais, com a eleicdo de Frangois Mitterrand. Nos
primeiros anos, ocorre a regularizagdo em massa dos sans papier, assim como, surgem novos
coletivos de trabalhadores migrantes que passam a reivindicar a ampliacdo de direitos,
sobretudo, para seus descendentes que em sua maioria nasceram no pais e, portanto, possuiam

a cidadania francesa pelo jus soli.

124 Em Paris, um evento foi organizado por militantes de extrema-direita, sobre a tematica “Halte a I’immigration
Sauvage”, em tradugdo livre “Parem a imigragdo selvagem”.

125 O termo é usado para qualificar as violéncias fisicas, por vezes seguidas de morte, exercidas contra pessoas de
origem norte-africana na Franga (Dictionnaire Larousse). As primeiras e mais violentas ratonnades ocorreram
entre 0s anos 1950 e 1960, no contexto da Guerra da Argélia. A expressao - que é fortemente pejorativa e racista
— tem origem na palavra raton (pequeno rato) e surgiu nos anos 1940 para designar as populacdes magrebinas.
126 Ocorrido em dezembro de 1973 e tendo por alvo o consulado argelino de Marseille. O ataque foi reivindicado
por um grupo de extrema-direita “Club Charles Martel”. Charles Martel (690-741) foi o personagem histérico
francés que, em 732, venceu a batalha de Poitiers, contendo as invasdes mugulmanas nos territorios francos e
supostamente impedindo a continuagdo do expansionismo mugulmano, que ja havia conquistado a peninsula
Ibérica, a Europa.

127 Segundo interpretou o historiador francés Yves Gastaut (1993) ndo somente a crise econdmica mundial serve
de explicacdo a esses violentos eventos xen6fobos, assim como também, “uma forma de rancor relacionado a
guerra da Argélia”.

128 Além de ser um direito reconhecido pelas convengdes internacionais ratificadas pela Franga, o “reagrupamento
familiar” tinha por objetivo auxiliar o pais europeu na sustentacdo do seu crescimento demogréafico e econdmico
apos o fim do baby boom.

129 Conforme salienta Sayad (2006a), a imigragdo familiar sempre existiu, contudo, antes da lei, ela esbarrava em
diversos tipos de empecilhos, limitac6es e ndo-reconhecimentos.
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No ano de 1983, dois acontecimentos marcaram a cena politica e social francesa: i) em
agosto, pela primeira vez, o partido Front Nacional**, formando alianga com outro partido de
direita tradicional (RPR), vence em elei¢des locais; ii) entre outubro e dezembro ocorre a
primeira “Marche pour [’égalité et contre le racisme”, que ficou conhecida como a “marche
des Beurs”, quando um conjunto de manifestantes “Francais issus de 1’immigration®3'” —
magrebinos, em sua maioria — marcharam de Marseille até Paris, passando por diversas cidades
médias e grandes e aumentando em volume, reivindicando direitos, denunciando o racismo do
Estado e da policia e questionando o lugar deles como cidaddos na sociedade francesa. A
despeito da amplitude de tratamento da “marcha” pela midia, ela surtiu poucos efeitos reais na
cena politica e social. No ano seguinte, 0 movimento antirracista passou a ser liderado por outro
grupo, com a criacdo da associacdo SOS Racisme. Em 1986, outro fato historico chocou a
Franca, quando Malik Oussekine, um jovem franco-argelino, filho de imigrantes, foi

perseguido, espancado e morto por policiais.

Os eventos historicos que se estendem, grosso modo, entre 1973 e 1986, podem ser
interpretados como uma etapa-chave da construcdo do problema da sociedade francesa face a
sua populacdo de origem imigrante ndo-europeia, por ser neste periodo que emerge na cena
publica em atos de afirmacdo identitaria, a segunda geracdo dos filhos dos imigrantes do
terceiro ciclo — os “filhos ilegitimos” (SAYAD, 2006a) — que passam a reivindicar 0s mesmos
direitos dos demais cidad&@os e em reacéo os franceses ditos “de souche” insuflam o crescimento
da extrema-direita politica e perpetuam eventos violentos de cunho nacionalista, racista e
xendfobo em todo pais. Surge, entdo, uma nova forma de racismo, este ndo mais forjado na
existéncia real ou fantasiado de particularismos fisicos (cor de pele, cabelo), mas relativo a
questdo cultural, um racismo cultural e diferencialista. Como analisou o sociélogo argelino
Abdelmalek Sayad (2006a): “no inicio dos anos 1980, assistimos a uma reformulagido da
questdo imigratoria em termos de identidade nacional e em breve de inseguranga” (20063, p.

200).

Ja desde o inicio da década de 1990, Sayad (2006a, 2006b, 2014) analisava os efeitos
das instituicOes do Estado sobre a cultura e a construcdo da identidade do imigrante, pois para

130 partido politico de extrema direita criado, em 1972, por Jean-Marie Le Pen e que comegou a ganhar mais forga
na cena politica francesa a partir dos anos 1980, ndo saindo mais de cena a partir dos anos 2000.

181 A despeito de aqui empregar a expressio “franceses oriundos da imigragdo”, gostaria de sublinhar meu
posicionamento em evitar o uso dessa locucdo — infelizmente ainda muito corriqueira — por designar exteriormente
parcela dos jovens Franceses com base em quem os precedeu, 0s perpetuando em uma condicao de transitoriedade,
e ja que, como disse Sayad (1999): “esses franceses ndo migraram de lugar algum” (1999, p. 28). Darei assim
preferéncia ao uso dos termos “descendentes de imigrantes” ou “Franceses de pais estrangeiros”.
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ele, é pelas categorias de pensamento do Estado que pensamos a imigracdo (2014, p. 171). O
socidlogo — que dedicou a maior parte de sua carreira ao estudo da imigracdo no contexto
francés e argelino — operou uma quebra de paradigma na forma em que os estudos sobre
imigracdo eram realizados no pais. Primeiro, ao identificar a existéncia de correntes migratorias
diferentes e tratadas diferentemente em fungdo de suas significagdes sociais e politicas,
portanto, ndo abordando a tematica de forma homogénea, mas sim de forma mais socioldgica
e etnografica. Segundo, ao distinguir os conceitos de “emigragdo” e de “imigracdo”**?, que
embora intrinsecamente ligados devem, segundo ele, ser abordados de forma separada, pois nos

mostram percepc¢oes diferentes sobre 0 mesmo objeto (2014, p. 40-41).

Ao desenvolver o duplo conceito de imigracdo-emigracao, a critica principal de Sayad
é que a migracdo tem que ser observada em sua totalidade e em sua complexidade. Ele assim
refutou, de forma semelhante a demais tedricos pds-coloniais como Stuart Hall (2000) e Homi
Bhabha (1998), a oposicao binaria — estrangeiro/nacional — ao tratar da questdo da migracéo,
visto que todos os imigrantes ndo sdo necessariamente estrangeiros e nem tampouco todos 0s

estrangeiros devem ser vistos como imigrantes.

Sayad (2014) ainda denunciou o que ele denominou de “duplo jogo do Estado (francés)”
para com os imigrantes, ou em outros termos, 0s mecanismos paradoxais do Estado que oscilam
entre valorizar a presenga do imigrante e, a0 mesmo tempo impossibilitar o seu pleno
reconhecimento civico, que se observa de duas formas principais. Primeiro, que “ndo basta ao
imigrante definido como estrangeiro devido a este ser de outra nacionalidade, se fundir
“naturalmente” na categoria politica e juridica do nacional, para desaparecer enquanto
imigrante” (2014, p. 42), pois ele serd sempre necessariamente pensado em relagdo a sua
nacionalidade de origem. Segundo, pelas contradicdes nos principios que fundamentam a
politica cultural dividida entre a ideia de retorno do imigrante ao pais de origem e,
paradoxalmente, ao imperativo de integracdo e assimilacdo do imigrante a cultura local,
dificultando a condigdo deste ultimo, pois operando em uma dialética contraditoria entre a
integracéo e a exclusdo (2014, p. 47-48).

Por altimo, Sayad questiona, de que forma uma identidade cultural baseada inicialmente

sobre um estigma — como € o caso para 0s imigrantes ndo-europeus — pode se afirmar uma vez

182 «“A imigracdo pode ser definida como a presenga no seio da ordem nacional de ndo-nacionais (estrangeiros ou
oriundos de outras nagdes) e a emigracdo, por simetria, como a auséncia de ordem nacional (da nacdo e da
nacionalidade) de nacionais pertencentes a essa ordem”. Em sintese, o imigrante “é aquele que realiza essa

presenga estrangeira” sendo que o emigrante “¢ o ausente que se encontra no estrangeiro” (SAYAD, 2014, p.
40-41).
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que esta ndo é sequer garantida pelo Estado (2014, p. 169). Em outros termos, como demandar
a um grupo de se afirmar por sua identidade cultural sem Ihe dar garantia juridica do seu

reconhecimento?

A despeito da permanéncia de Mitterrand no poder até 19953, a década foi marcada
pelo forte controle do fluxo migratorio e pelo endurecimento das leis e medidas repressivas
contra os estrangeiros em situacdo irregular. Na paisagem politica do pais notam-se duas novas

tendéncias:

i) a constancia da questdo imigratoria na pauta eleitoral,

i) a contaminagdo nos mais diversos espectros politicos — da direita a esquerda —
de posturas, discursos e declaragdes discriminatérias de cunho xendfobo, racista
e anti-imigracao®.

Concomitantemente, a extrema-direita continuou a galgar espaco na paisagem politica
francesa. Por outro lado, a vitdria da Franca na campanha da Copa do Mundo de 1998, com sua
equipe black-blanc-beur celebrou o suposto sucesso de integracdo dos franceses descendentes
de imigrantes, tendo em vista que, parcela importante dos jogadores que defenderam o pais,
eram franceses descendentes de imigrantes. Em outubro de 2001, um amistoso de futebol,
apresentado como “o jogo da reconciliagdo” e opondo a Franga e a Argélia no Stade de France,
demonstrou que a relacdo entre ambos os paises segue “a flor da pele”, quando cerca de 70.000
espectadores vaiaram a Marseillaise e invadiram o campo antes do final da partida. Este jogo,
na esteira da copa black, blanc, beur — mais politico do que esportivo — traduziu, a0 menos
simbolicamente, a persisténcia do sentimento de ndo-reconhecimento e de ndo identificacdo
enquanto franceses de uma parcela significativa de jovens franceses de pais estrangeiros,
incluindo os de ascendéncia argelina. Sublinho que no contexto francés (alias, ndo somente,
mas, sobretudo) os argelinos costumam ser os descendentes de imigrantes mais patriotas e,
portanto, mais “vistosos” na cena publica: sempre aparece uma bandeira da Argélia nos estadios
franceses, seja qual for o time em campo; os casamentos e demais celebragdes de descendentes
de argelinos costumam se tornar festas para todo o bairro; os demais paises do Magrebe —

Tunisia e Marrocos, sdo constantemente alvos de piadas por parte dos argelinos; e, em

133 Reeleito presidente em 1988.

134 Em 1990, o primeiro-ministro socialista Michel Rocard, declarou que “a Franga ndo pode acolher toda a miséria
do mundo”; em 1991, o entdo prefeito de Paris, Jacques Chirac, discursando para os militantes de seu partido,
sugeriu uma necessaria mudanca da politica de imigracdo francesa e caricaturou uma familia de imigrantes
mencionando de forma extremamente pejorativa “o barulho e o cheiro” destes. Este Ultimo tornou-se presidente
do pais em 1995.
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contrapartida, tunisianos e marroquinos também fazem gracinhas sobre os argelinos, reputados

por serem orgulhosos, esquentados e ousados.

A respeito dos descendentes de imigrantes, o socidlogo Michel Wieviorka (2005)
aponta que houve falha do modelo republicano de integracdo assimilacionista francés, que
culminou na “formagdo de identidades novas a partir da imigragdo” levando ao surgimento de
“novas figuras da alteridade” (2005, p. 117). O autor retoma o conceito de “segunda figura do

imigrante”, cunhado originalmente por Lapeyronnie, para designar:

N&o aquele que, oriundo da 1% ou 22 geracdo, entra plenamente na modernidade
arrancando-se de maneira mais ou menos dolorosa a sua cultura inicial [...] nem
tampouco aquele que se departe da tradi¢do para entrar inteiramente no mundo do
individualismo e participar sem reservas a experiéncia da modernizacdo. Mas aquele
que, apesar de sua assimilacdo ou sua integracdo, carrega uma diferenga que o
singulariza com relagdo ao resto da populagdo [...] A segunda figura do imigrante
corresponde ao individuo moderno que interiorizou os valores da cultura do pais que
o acolheu e construiu sua personalidade autbnoma de sujeito, mas a quem a sociedade,
por conta de seus atributos fisioldgicos, de seu nome, da sua religido, de seus pais, de
sua origem nacional, significa que ele é diferente. (2005, p. 117-118).

A primeira década do novo milénio foi marcada pela chegada ao segundo turno das
eleicOes presidenciais de 2002, do candidato Le Pen** do partido de extrema-direita Front
National, contra o entdo presidente Chirac. Frente ao que ficou conhecido como o “seisme*® de
2002”, politicos dos mais diferentes espectros ideologicos, além de personalidades e
intelectuais, apoiaram e pediram votos, no segundo turno, em Chirac — que venceu com mais
de 80% dos votos validos — para combater a extrema-direita € 0 que ela representava. Em
outubro de 2005 eclodem nas banlieues de todo o pais violentas manifestacfes, e a reacao
contundente do entdo Ministro de [ 'intérieur Nicolas Sarkozy, o faz ganhar maior relevancia na
cena politica francesa. Em 2007, Sarkozy é eleito presidente e cria uma pasta ministerial inédita
na 5% republica: o Ministério da Imigracdo, da Integracdo, da ldentidade Nacional e do
Desenvolvimento Solidario. A pasta foi criticada por uma parcela importante da classe politica
francesa, pela sociedade civil e por algumas instituicdes internacionais, devido as suas metas
numericas de expulsdo de imigrantes irregulares; as operagGes policiais gigantescas e
desproporcionais, que contribuiram com a estigmatizacdo de certos bairros e das pessoas que
eram abordadas pelos policiais em funcdo de seu tipo fisico — uma vez que todos que

aparentavam ser ‘“‘estrangeiros” eram visados e ndo somente os estrangeiros em si, €; a

135 vale salientar que, embora, esse acontecimento demonstra o crescimento, desde aquela época, da extrema-
direita na cena politica francesa, ele deve ser em parte relativizado. O voto ndo sendo obrigatério na Franca fez
com que parcela expressiva dos eleitores, sobretudo os mais jovens, ndo comparecessem as urnas, fazendo com
que o candidato da esquerda Lionel Jospin, apontado como vitorioso pelas pesquisas eleitorais, sequer chegasse
ao segundo turno.

136 Terremoto.
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associagdo dos temos “identidade nacional” e “imigra¢do”, conduzindo a uma “leitura étnica e
racial de questdes politicas, economicas e sociais [...] ¢ ao tratamento da imigragdo como uma
ameaca a identidade nacional”, segundo apontou Doudou Diéne investigador especial da ONU
a época (L ’Obs, 2007). A pasta acabou sendo eliminada, em 2010, antes mesmo do final do

governo.

Na década seguinte, em 2012, o Partido Socialista volta ao poder ap6s 17 anos, com a
eleicdo de Francois Hollande. Porém, Manuel Valls, primeiro-ministro do governo, persiste
com uma politica migratdria semelhante a do governo anterior, essencialmente seletivista e pro-
expulsdo, justificada pelo cenéario global marcado pela primavera arabe (2011), pela crise
alimentar em parte da Africa, e pelas guerras civis na Siria e na Libia (desde 2011) com
consequente aumento dos fluxos migratorios em direcdo aos paises ricos. Em 2015 e 2016 a
Franca — assim como demais paises europeus — foi alvo de diversos atentados reivindicados por
grupos terroristas islamitas como o Daech e o Boko Haram. Se o pais ja tinha sido alvo de
atentados terroristas islamitas em décadas e anos anteriores**, estes ultimos chamam a atencéo,
primeiro por terem sido os maiores atentados terroristas registrados no Ocidente desde 0 11 de
setembro de 2001, segundo, por terem sido arquitetados internamente e perpetrados por jovens
franceses, testemunhando a persisténcia de problemas relacionados a integracdo social das
populagdes descendentes de imigrantes, terceiro, pela reivindicagdo enquanto islamitas por
parte dos terroristas, refazendo surgir com mais forca uma velha problematica®*®: a relacdo da

Franca com a sua populagdo mugulmana.

Os atentados terroristas tiveram repercussdo direta nas eleicdes para presidéncia de
2017, visto que, mais ainda do que nos pleitos anteriores, a questdo migratdria foi debatida em
paralelo com a de seguranca e de “integracdo nacional”. Também, pela primeira vez desde
1958, nenhum representante dos partidos tradicionais da esquerda e da direita chegou ao
segundo turno, que foi disputado entre um representante outsider da “terceira via” — Emmanuel

Macron, que venceu a eleicdo — frente a candidata da extrema-direita, Marine Le Pen.

Ap0s essas consideragdes sobre a questdo imigratoria e sobre como a temaética tornou-
se paulatinamente uma problematica obrigatoria no contexto francés, podemos retomar a

guestdo das banlieues, embora, veremos que, em muitos pontos ambas se relacionam.

137 Na década de 1990, reivindicado pelo Grupo Islamico Armado (GIA) e em relacéo as interferéncias do Estado
francés na guerra civil argelina e em 2012, em relagéo a intervencdo militar francesa na Libia.
138 Essa questdo sera abordada de forma mais aprofundada nos capitulos seguintes desta tese.
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3.1.2. Dos grands ensembles d’habitation & construcdo da banlieue como “problema”

Entre 1945 e a década de 1970, devido ao importante fluxo migratério em direcdo a
Franca, mas também em razdo do baby-boom, do éxodo rural e como desdobramento dos
processos de independéncia na Asia e na Africa*®, e em especial, a partir de 1962, com a da
Argélia’*®, houve um vertiginoso aumento da populacdo urbana na Franca metropolitana, que

n&o ocorreu sem consequéncias.

Inicialmente, parte desse novo fluxo populacional se instalou nos bidonvilles —
alojamentos ndo planejados, precarios e insalubres — que foram surgindo nos arredores das
grandes cidades, como Paris, Lyon e Marseille. Na segunda metade da década de 1950, para
barrar o crescimento dos bidonvilles e para alojar as populacdes provenientes dos territorios
colonizados da Africa do Norte, sdo criados, por iniciativa do Estado, os Foyers de travailleurs
migrants, na periferia proxima das grandes cidades. Conforme analisou Sayad (2006b) esses
Foyers ou “alojamentos provisorios para trabalhadores “provisorios’™” (2006b, p. 84), serviram,
por fim, ao Estado francés como um meio de controle, de repressdao, de segregacdo e de
assujeitamento dos “trabalhadores das colonias”, sobretudo, em um primeiro momento, 0s
“franceses muculmanos da Argélia'**” que eram alvo de suspei¢do devido ao contexto de guerra
entre os dois paises*?. Em outros termos, segundo acusa Sayad (2006b), os Foyers foram
criados para melhor segregar e para perpetuar a situacao provisoria dos trabalhadores migrantes,
além de reforcar simbolicamente que apesar de requisitados eles ndo eram pertencentes aquele

territorio.

A partir do inicio da década de 1960 e até meado dos anos 1970, com vistas a reabsorver
as populac@es ainda instaladas nos bidonvilles e a conter as recorrentes crises habitacionais, o

Estado francés constrdi massivamente e, principalmente, nas banlieues das grandes e médias

139 O periodo de descolonizagéo francesa na Asia e na Africa ocorreu entre 1956 e 1977.

140 Tanto o processo de colonizacédo, quanto a descolonizacdo da Argélia carregam algumas especificidades, tendo
em vista que: i) nos territorios correspondentes a Argélia, a Franga desenvolveu uma “colonia de povoamento”,
onde milhares de colonos franceses e europeus se estabeleceram ao longo de mais de cem anos; ii) a independéncia
foi conquistada, ap6s um conflito armado de oito anos — de 1954 a 1962 — opondo o Estado francés e os/as
independentistas nacionalistas argelinos/as; iii) ao longo de 1962, ocorreu a repatriacdo — forcada — de centenas de
milhares de colonos europeus e demais populagdes — incluso franceses mugulmanos, os denominados harkis — que
defenderam e/ou lutaram em favor da “Argélia francesa”.

141 Nome dado aos nativos antes da independéncia.

142 Em 17 de outubro de 1961, em Paris, uma manifestacdo pacifica convocada pela Frente de Libertagcdo Nacional
(FLN) argelina e que teve a ades@o de milhares de trabalhadores migrantes favoraveis a independéncia da Argélia
foi duramente reprimida pela policia local. Entre 200 e 300 argelinos foram mortos, grande parte deles atirados no
rio Sena. Foi somente a partir da década de 1990 que 0 massacre passou a ser tratado pela midia, sendo reconhecido
politicamente somente em 2012, pelo entdo presidente Frangois Hollande.
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cidades, os denominados grands ensembles d habitation**. Os grandes conjuntos habitacionais
(em traducdo livre) sdo uma forma de area residencial urbana, caracterizada por um complexo
— cité ou quartier — de varios edificios verticais — barres e tours — com centenas a milhares de
alojamentos. Se, em um primeiro momento, essas areas residenciais eram, essencialmente,
habitadas por pessoas de classes populares provenientes do éxodo rural, dos repatriamentos
pos-independéncias, além dos residentes de longa data, nos anos subsequentes,
progressivamente, as populacdes advindas dos fluxos migratérios do terceiro ciclo passaram a
povoar também os grands ensembles das banlieues, amplificando a diversidade social existente.
Até os anos 1970, segundo Valladares (2006), 0s grands ensembles d’habitations eram

analisados como espacos de solidariedade.

Os sociélogos Chamboredon e Lemaire (1970) realizaram um dos primeiros estudos
sobre essas transformagdes morfologicas em um grand ensemble d’habitation de uma banlieue
parisiense. Eles tinham por objetivo mostrar como a diversidade social nestas localidades,
constituida por representantes de classes populares e por populagdes de origem imigrante, vinha
afetando as interacdes e as relagcdes de classe e perceberam que essa co-presenca era vivida
como uma violéncia social, quando “os grupos desfavorecidos eram expostos ao desprezo dos
outros ¢ a confrontagdo com formas de viver inacessiveis” (1970, p. 19). Contudo, até entdo, as
banlieues eram, sobretudo, sinbnimo da urbanizacdo acelerada que a Franca conheceu no pos-

guerra e 0s problemas sociais urbanos eram bem pouco noticiados e debatidos.

A mudanca ocorreu na virada da década, quando, devido as sucessivas crises sociais e
econdmicas, nacionais e internacionais, esses espacos urbanos passaram a concentrar diversas
particularidades como, uma populacéo essencialmente jovem, uma alta propor¢do de pessoas
estrangeiras e de origem imigrante, e o acimulo de diversos problemas, como o crescimento de
taxas de desemprego e de violéncias diversas. Nos anos seguintes, paulatinamente, os grands
ensembles e as banlieues passaram a ser vistos como o local por esséncia de concentracdo de
todos os males que afetavam a Franca, acentuando o processo de relegacéo e de segregacéo
socioespacial desses espacos urbanos e dos seus habitantes, sobretudo, os mais jovens. Nota-se
que, paralelamente, a banlieue passou a ser o objeto principal para os estudos das classes
populares na sociologia, sob a Otica marxista, deixando assim de lado outras categorias

populares, como 0s grupos rurais e o proletariado.

143 A expressdo tornou-se, paulatinamente, um sindnimo de banlieue, embora nem todo grande conjunto
habitacional encontra-se nas banlieues, assim como, essas Ultimas ndo sdo compostas somente desse tipo de areas
residenciais.
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Os eventos supramencionados ocorridos na década de 1980, contribuiram para fazer
emergir e para insuflar os problemas entre a sociedade francesa, as banlieues e suas populagoes
de origem imigrante, que s6 se amplificaram nas décadas seguintes. Ademais, segundo
apontaram Mucchielli (2008) e Avenel (2009), foi ao longo dessa mesma década que na cena
publica passou a ser feita a associa¢do entre o “probléme de banlieue” e o “probléme
d’immigration”, o que segundo analisou Avenel (2009): “deixa implicito que o primeiro [0
probléme de banlieue] é um bom revelador da maneira como a questao “étnica” ¢ tratada pela
sociedade francesa” (2009, p. 36), ou seja, mostra que o problema da banlieue € antes de tudo
um problema relativo a maneira como a sociedade francesa lida com a sua populacao issue de

[’immigration.

Foi também a partir de entdo que as émeutes urbaines!** passaram a ocorrer de forma
recorrente nas banlieues francesas (BEAUD; PIALOUX, 2003) contribuindo para a conotacéao
dessas localidades como espacos violentos. A primeira eclodiu em 1979, em um quartier da
banlieue de Lyon, quando moradores se rebelaram contra a policia denunciando as abordagens
de caréter racista contra jovens originarios do Magrebe. Foram, contudo, as émeutes de 1981,
também na banlieue lyonaise, que foram pela primeira vez cobertas pela midia francesa, pois
se perpetuaram por diversos dias, levando o governo a preconizar uma reacao firme por parte
da policia. A partir da década seguinte, novas émeutes**> ocorrem em demais banlieues de toda
a Franca, evidenciando, em escala nacional, o “mal-estar” das populagdes desses espacgos
urbanos e colocando a frente da cena os “jovens da banlieue”. Todavia, foram as émeutes
urbaines ocorridas entre outubro e novembro de 2005, iniciadas em Clichy-sous-Bois**¢, na
regido metropolitana de Paris que ganharam propor¢fes nunca vistas até entdo — perdurando
por trés semanas e sendo seguidas por varias banlieues em todo o pais que escancaram

internacionalmente pela primeira vez a questao das banlieues francesas.

144 Ndo ha uma definicéo juridica ou oficial para caracterizar as émeutes urbaines — rebelides urbanas, em traducéo
livre — contudo, com base na literatura sobre o assunto, podemos dizer que sdo geralmente manifestacfes coletivas
espontaneas de carater violento, sobretudo contra equipamentos publicos e comerciais, que eclodem
majoritariamente nos grands ensembles das banlieues, formadas por jovens dessas localidades. Vale salientar, que
as émeutes costumam ocorrer apos um evento estopim, como geralmente uma abordagem policial violenta e/ou
seguida de morte, mas, ndo necessariamente.

145 O filme La Haine (1995), do cineasta francés Mathieu Kassovitz, retrata o cotidiano e as reflexdes de trés jovens
franceses — um negro, um arabe e um judeu — de uma banlieue parisiense no dia seguinte a uma émeute urbaine.
Sendo um dos primeiros filmes sobre a tematica, ele se inspira de fatos veridicos ocorridos no inicio da mesma
década, quando um jovem negro foi morto pela policia.

146 Os eventos tiveram inicio ap6s a morte por eletrocussdo de dois adolescentes que fugiram a uma abordagem
policial e foram encurralados nas proximidades de um centro de distribuicdo de energia.
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Ainda nos anos 1990, em resposta as primeiras revoltas urbanas, o Estado francés
desenvolveu um conjunto de politicas e de a¢des no intuito de revalidar os quartiers mais
desprovidos das banlieues, assim como, de reduzir as desigualdades sociais entre os territérios.
Algumas dessas medidas governamentais, que ficaram conhecidas como Politique de la Ville**’,
seguem em vigor até hoje em dia e suscitam reacdes mistas quanto a sua eficacia, eficiéncia e
sustentabilidade. Entre outros, critica-se que mesmo ap6s 30 anos a realidade dessas localidades
pouco se alterou, menciona-se também que a criacdo de zonas urbanas sensiveis'® (ZUS)
terminou por reforcar a estigmatizacdo de certos territdrios vistos por parte da sociedade

francesa como “zonas de ndo-direito”.

A luz de diversos estudos que se debrucaram sobre a questdo das banlieues, nos altimos
30 anos, argumenta-se que a construcdo desses espacos urbanos e de suas populacgdes, sobretudo

0s jovens, como problema social ocorreu pela acdo de dois segmentos principais.

E o segmento politico, que em primeira instancia produz o discurso negativo e
estigmatizante sobre essas localidades e suas populagdes, aparentemente pouco procurando
compreender e resolver o problema de fundo. Exemplos do processo de construcdo das
banlieues como problema pela classe politica ja foram mencionados na subsecdo acima, e
adiciona-se a estes que ja no inicio da década de 1990 e mais ainda ao longo dos anos 2000,
uma parcela importante da classe politica francesa passou a denunciar uma suposta tendéncia a
guetizacdo das banlieues francesas. A tentativa de assimilacdo entre a realidade francesa e
estadunidense foi criticada por Loic Wacquant (2005) que apontou que, no caso francés, a
marginalidade urbana e social era resultado de uma violéncia “que vem de cima” e que se
caracteriza pela estigmatizacdo crescente, tanto no dia a dia, quanto no discurso publico.
Wacquant observou também o quanto a estigmatizacdo territorial tende a prejudicar as
“estruturas sociais e as estratégias locais” nas banlieues onde se acumulam tantas mazelas
sociais e para com os “novos condenados” da cidade.

Ja Stéphane Beaud e Michel Pialoux (2003) ao se debrucarem na analise das émeutes
urbaines das banlieues e ao cotidiano dessas “novas classes dangereuses”, apontaram de que
forma o discurso dos atores politicos visa designar quem seriam 0s culpados da situagdo [de

violéncia] sem procurar entender qual seria a origem desses eventos. Segundo eles, o uso do

147 politicas da Cidade, a despeito de se aplicarem somente aos bairros pobres e “problematicos” dessas cidades.
148 Territorios definidos pelo poder publico francés como alvos prioritarios das politiques de la ville, entre 1996 e
2014, substituidos pelo dispositivo Quartier Prioritaire de la politique de la Ville (QPV) desde 2015.

149 A exemplo da loi Borloo — d’orientation et de programmation pour la ville et la rénovation urbaine, de 2003,
que tinha por objetivo “limitar o efeito ghetto das banlieues”.
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discurso da seguranca serve para melhor ocultar o verdadeiro problema, e que o correto seria
“analisar as manifestacdes como o sintoma” de um problema maior: a exclusdo social e a
estigmatizacao territorial, violéncias sociais a que sdo submetidos o conjunto de moradores, e
principalmente, os jovens dessas localidades.

Laurent Mucchielli (2008) ao analisar as émeutes das banlieues ocorridas entre outubro
e novembro de 2005, apontou que com a promulgacdo do estado de emergéncia® houve uma
militarizagdo do controle interno, que serviu para “liberar o exército de suas obrigagdes
juridicas” e se mostrou como “uma forma de experimentar uma guerra interna” por parte do
entdo Ministro de Assuntos Internos, Nicolas Sarkozy.

Ao observarmos como se estabelece a relacdo entre os habitantes das banlieues e a
policia, emerge também a maneira como o poder politico e o Estado estigmatizam a localidade
e sua populacao como problema social. O antropélogo Didier Fassin (2015) realizou um estudo
etnografico junto as polices de quartier, analisando, entre outros, como ocorrem e qual o sentido
das abordagens policiais nesses territorios. Em suma, para Fassin as abordagens policiais
corriqueiras nas banlieues sdo praticamente as Unicas situaces de encontro entre as policias e
a populagdo jovem dos quartiers e servem como uma forma de perpetuar a ordem social
desigual ja existente, quando se evidencia que os policiais dos quartiers tém por objetivo

primeiro “manter um controle social dominante nas banlieues” (2015, p. 182).

Denota-se, em resumo, que em relacdo as banlieues o segmento politico atua
basicamente em dois sentidos: primeiro, buscando (re)penalizar os habitantes da localidade,
atrelando entre outros o problema da delinquéncia juvenil a essas localidades, e; segundo,
desenvolvendo uma atitude paternalista frente a essa populagdo como, por exemplo, pela
criacdo das politiques de la ville, que pouco solucionaram o problema de fundo das banlieues,

e que nao foram monitoradas a posteriori.

Quanto ao segmento miditico, ele corrobora com o discurso politico e d& amplitude a
construcdo das banlieues como locus problematico, reproduzindo constantemente diversos

esteredtipos sobre essas localidades e suas populagdes.

Segundo analisou Mucchielli (2008), foi a partir do final da década de 1980 que
ocorreu uma virada na forma que as midias passaram a abordar a questdo das banlieues,
momento em que se iniciaram praticas de sensacionalismo midiatico em torno da

problemaética da delinquéncia juvenil entrecruzada com a situagdo das banlieues. Assim, por

150 Antes utilizado somente em 1958, no periodo da guerra de independéncia argelina.



exemplo, foi na cobertura mididtica das manifestacfes de 1990, que foi utilizada pela
primeira vez a expressdo “problémes de banlieues”, dando um carater especifico a questao,
que viraria um dos assuntos preferidos do segmento jornalistico nos anos subsequentes, e até

hoje em dia.

Ao realizar um trabalho etnogréfico no meio jornalistico, o sociélogo Jeréme
Berthault (2013) analisou como a banlieue como “problema social” é uma tematica
corriqueiramente utilizada pela midia. O autor observou a maneira como a redacdo
[jornalistica] — por tras de um discurso sobre as “boas praticas” jornalisticas — fabrica as
representacfes midiaticas sobre as banlieues, contribuindo na “inculcagdo de normas,
participando a manutencdo de préaticas e [corroborando] na producdo de discursos
estigmatizantes” (2013, p. 16). De acordo com o estudo, os jornalistas e redatores

especialistas no tratamento dos temas de banlieue:

i. fazem uma categorizacdo simplificadora e etnicizante das personagens das
banlieues, onde o foco é feito na escolha de individuos que representariam
tais localidades, qual seja, figuras sociais que compdem a dramaturgia
medidtica da localidade: o praticante mugulmano, os jovens homens “a toa”
embaixo das torres (2013, p. 249-250);

ii.  recorrem a representacOes preexistentes sobre as localidades, o que permite
conter a imprevisibilidade e a heterogeneidade das realidades sociais das
banlieues e atender melhor a demanda da linha editorial (2013, p. 220-221);

iii. empregam estratégias para as reportagens serem curtas e rapidamente
produzidas, com uso de aliados locais que “facilitam” a reportagem e sem

buscar refletir sobre o local (2013, p. 394).

Concomitantemente a construcdo das banlieues como problema, surge também,
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a

categoria “jeunes de banlieue”, que visa designar, de forma genérica, os adolescentes e jovens

dessas localidades os associando a uma série de atributos pejorativos relacionados a seu local

de moradia. Esta categoria foi sobretudo construida pela esfera midiatica que, ao longo d

0s

altimos trinta anos, cobriu de forma sensacionalista as revoltas urbanas das banlieues,

contribuindo para construir no imaginario coletivo francés a representagdo dos jove

ns

residentes nestas localidades como sujeitos desviantes e violentos. Assim, em resumo, para a

midia, o “jovem de banlieue” tornou-se sindnimo do:

[...] jovem oriundo da imigracdo magrebina ou africana, residente em uma cité

de

moradias sociais, que se tornou um gueto, em situacdo de fracasso escolar e com
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comportamento desviante tendendo a violéncia, ao trafico de drogas ou até mesmo ao
terrorismo jihadista. (OBERTI; PRETECEILLE, 2016, p. 8).

E como aponta Avenel (2009), no imaginério coletivo francés:

Ao utilizarmos o termo “jeunes des Cités”, pensamos espontaneamente nos jovens
“problemadticos”, ou seja, aqueles que aparecem na cena publica pelo intermédio
dos problemas que eles causam a sociedade. Mas ndo falamos de todos os jovens
que residem nesses quartiers, quando importa ao contrario de sublinhar a
heterogeneidade dessa juventude. (2009, p. 37).

Vale salientar que o préprio campo académico contribuiu para a construgdo
estereotipada dos “jeunes de banlieues”, tendo em vista que, por muitos anos — e ainda hoje —
diversos cientistas sociais se debrucaram sobre essas localidades focalizando o olhar
exclusivamente nos jovens “da galére”, ou seja, nos jovens marginalizados desses espagos
urbanos (DUBET, 2008; DUBET; LAPEYRONNIE, 1992; LAPEYRONNIE, 2008, entre
outros) deixando subentendido que somente por esses aspectos negativos tais juventudes

haveriam de ser estudadas.

O estereotipado “jeune de banlieue” — e as demais categorias que foram criadas para
representar negativamente tais populagbes como banlieusards, racailles etc. — foi
paulatinamente construido pela esfera midiatica, politica e académica. Esse estigma representa
ainda hoje um desafio no cotidiano dos adolescentes e jovens dos bairros populares periféricos
franceses, que ja prejudicados por enfrentarem problemas como o desemprego e a segregacao
urbana, sdo associados a delinquéncia, a violéncia ao trafico de drogas e cada vez mais ao
terrorismo jihadista®®. O segmento midiatico reforca os estere6tipos sobre as banlieues e
contribui para fazer reverberar e permanecer em alta a construgéo desse espaco urbano e de suas

populacdes como problema social na sociedade francesa.

Durante minha estadia em campo na Franca entre setembro de 2019 e marco de 2020,
por varios momentos testemunhei de que forma a classe politica, 0 segmento midiatico e o
mundo académico persistem com discursos, declaragdes e praticas acusatorias e estigmatizantes
em relacdo as banlieues e suas populacdes. Para a sociedade francesa os quartiers, as cités
continuam sendo o locus por esséncia da exclusdo social, da pobreza, da violéncia e da

delinquéncia juvenil, como também testemunha esse breve excerto do diario de campo:

Paris, 22 de janeiro de 2020

Encontrei-me hoje em Chatelet, no centro de Paris, para tomar um café com um amigo franco-
brasileiro que mora na cidade ha varios anos ja. Foi a primeira vez que o encontrei desde que me
mudei para Aubervilliers. Ele estava curioso para saber sobre minha instalacdo na nova cidade, mas
veio mais com respostas do que com perguntas. Todos os esteredtipos sobre a regido foram liberados

151 A aproximagdo entre os jovens das banlieues e o terrorismo islamico é um fendmeno mais recente, decorrente,
sobretudo, dos atentados ocorridos em 2015 no pais.
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desenfreadamente por ele em cinco minutos de conversa, adicionados de ‘n’ alertas sobre como eu
deveria me portar, 0 que eu deveria evitar, 0 que provavelmente eu iria testemunhar na regido,
violéncia, claro. Perguntei se ele ja tinha ido pra I4, ao que ele me respondeu que ndo. O chamei para
vir me visitar para assim ver que ndo era bem assim. Ele se recusou, disse que era menos perigoso
(craignos) para mim, com minha cara de arabe, do que para ele, andar por aquelas bandas. Acabamos
mudando de assunto, as ideias ndo estavam batendo. No momento da despedida, ele me convidou
para fazer algo no fim de semana, ao que eu recusei, disse que ja tinha uma atividade em
Aubervilliers. Ele riu e comentou: “vai acompanhar uma batalha de luta combinada entre os
quartiers?”. Nao entendi a referéncia, mas deixei por isso mesmo.

Em sintese, paulatinamente, desde a década de 1970 e até os dias atuais, a banlieue tem
se tornado mais uma categoria politica e simbdlica do que um conceito geografico, além de ser
definida somente sob seu aspecto negativo, 0 que termina por estigmatizar mais ainda a sua

populacdo que ja é segregada em relacdo ao conjunto da sociedade francesa.

3.1.3. Banlieue, juventudes e isla: atribuicdes-impositivas e herancas

Também durante minha estadia em campo na Franga, 0 que mais sobressaiu — e que é
meu foco principal de analise — foi perceber como a suspeicao tem se virado cada vez mais para
um grupo especifico da populacdo que compdem esses espacos urbanos: 0s mugulmanos,
associados praticamente sine qua non ao radicalismo, ao fundamentalismo e ao terrorismo;
acusa-se a ameaca do “comunitarismo” e do “retraimento identitario” nas banlieues, tendéncias

essas que iriam a contracorrente do “ideal universalista humanitario ocidental”.

Uma breve retrospectiva histérica se faz aqui necessaria, visto que, ao menos desde a
década de 1980, as popula¢cdes muculmanas**? se viram implicadas em diversos debates no
contexto francés. A titulo de ilustracdo, cito trés eventos emblematicos que marcaram a cena

publica do pais, entre idas e vindas, ja que suscitam discussdes até hoje:

)] 0 uso do Véu islamico em escolas pablicas, entre o final da década de 1989 e o
inicio da década seguinte — evento que suscitou e suscita debates a respeito da
laicidade a la francaise e do lugar da mulher na sociedade;

i) as caricaturas de Maomé publicadas, em fevereiro de 2006, pelo jornal satirico
Charlie Hebdo — que provocaram e provocam controvérsias acerca do direito a
blasfémia e a liberdade de expresséo e de imprensa no pais;

iii) 0s atentados terroristas reivindicados por grupos islamistas - se até o final da

década de 2010, os atentados terroristas islamicos perpetrados em solo francés

152 Nao entrando aqui no mérito de que sdo estas de nacionalidade francesa ou estrangeira, imigrante ou
descendente de imigrantes e franceses.



97

tinham relacdo direta com a politica externa do pais**3, a partir de entdo, eles
passam a ser mais recorrentes e arquitetados e cometidos por cidad&os franceses,
contra franceses, levando a contendas e disputas acerca “do lugar e da adaptacéo
do isla na/a sociedade francesa”.

Retornando para uma pauta mais atual, ao longo dos seis meses em que estive na Franca,
notei 0 que posso resumir como a onipresenca do “problema mugulmano” na sociedade francesa
atual***. Embora vérias problematicas a esse respeito foram veiculadas ao longo desse meio ano,
destaco trés eventos™ que viralizaram — nas redes sociais, mas também na imprensa
mainstream — nesse periodo e que ilustram o ambiente politico, midiatico e social de suspeicéo
em relacdo aos franceses mucgulmanos (ou que aparentam fazer parte da populagdo mugulmana)

e de adequacdo do isla a sociedade francesa:

i) em 03 de outubro de 2019, um funcionario do Departamento de Policia de Paris, a
golpes de faca, matou quatro e feriu dois de seus colegas, sendo na sequéncia morto
por um outro policial. No dia seguinte, primeiras pistas indicavam tratar-se de um
ato terrorista islamico®® e as investigacdes passaram a ser conduzidas pelo Parquet
National Antiterroriste. Em 5 de outubro, foi apontado que o autor tinha, 10 anos
antes, se convertido ao Isla e que, nos Ultimos meses, teria aderido & “uma visao
radical do isla”, pelo fato de, segundo testemunhas: recusar-se a cumprimentar
mulheres; justificar os atos terroristas de 2015 contra o Charlie Hebdo; e, mudar
seus habitos vestimentares’. Pressionado pela oposicdo, apds dois dias, o entdo
ministro de Assunto Internos, Christophe Castaner, publicamente promete: “apertar
mais ainda a malha de filtragem” de forma a identificar e ser informado a respeito

de qualquer individuo que “der sinais de radicaliza¢ao”**8. Segundo 0 ministro, uma

153 Como, por exemplo, no caso dos atentados de meados da década de 1990, reivindicados pelo Grupo Islamico
Armado (GIA), no contexto da Guerra Civil da Argélia (1991-2002) e em reacdo as ingeréncias da politica externa
francesa no pais.

154 Durante a estadia em campo, criei uma pasta em que juntei artigos de imprensa, assim como, fiz diversas notas
sobre noticias que ganharam repercussdo a respeito das tematicas abordadas na tese.

155 Saliento que optei por destacar esses trés eventos, pois foram os mencionados e comentados por meus/minhas
interlocutores durante as entrevistas ou em conversas informais.

156 ATTAQUE au couteau a la préfecture de police de Paris. Le Figaro, Paris, 04 de outubro de 2019. Disponivel
em: https://www.lefigaro.fr/actualite-france/attaque-au-couteau-a-la-prefecture-de-police-de-paris-syndicats-
20191003.

157 TUERIE a la préfecture de police: ’auteur 1ié & ’islam “radical”. Le Point, Paris, 05 de outubro de 2019.
Disponivel em: https://www.lepoint.fr/politique/tuerie-a-la-prefecture-de-police-l-auteur-en-lien-avec-I-islam-
radicale-et-la-mouvance-salafiste-05-10-2019-2339539 20.php.

158 EN CAS de signes de radicalisation, Castaner veut un signalement automatique. Le HuffPost, 07 out. de 2019.
Disponivel em: https://www.huffingtonpost.fr/entry/castaner-radicalisation-
signalement_fr 5d9add00e4b03b475f9bf4ad.
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lista de comportamentos/ héabitos devem ser observados como sinais de
“radicalizagdo” e posteriormente denunciados as autoridades como: “o uso da barba,
0 ato de cumprimentar beijando o rosto [...] a pratica regular e ostentatoria da prece
ritual, a pratica religiosa rigida, especialmente durante o més do Ramada”*°. A
listagem é mal-recebida e criticada por parte dos deputados da Assembleia Nacional.
Em 8 de outubro, um discurso de homenagem as vitimas do atentado, o presidente
Emmanuel Macron, clamou contra o islamismo e, cito: “as ideologias mortiferas
que ndo reconhecem (nossas) leis, (nosso) Direito, (nossa) maneira de viver” e
solicitou que, além das institui¢des de Estado, “a Nag¢ao inteira se una, se mobilize
e aja” para construcdo de “uma sociedade de vigilancia”, no intuito de “saber
localizar na escola, no trabalho, nos espacos religiosos, perto de casa [...] os desvios
e pequenos gestos que sinalizam um distanciamento as leis e aos valores da
republica”*®. Nos dias seguintes, nas redes sociais, ap6s a circulagdo da “lista de
sinais de radicalizagdo” — por varias esferas e incluso na académica - viraliza a
hashtag #SignaleUnMusulman?®®?, ironizando os limites e as incongruéncias de tais
“sinais” de uma suposta “radicalizagdo’’*¢%.

i) Também em outubro de 2019, uma mée de aluno, que portava o véu islamico e
estava de acompanhante em um passeio escolar ao Conseil Regional*® de uma
cidade interiorana, foi duramente repreendida e solicitada a retirar o véu por parte
um membro do Camara, de um partido de extrema-direita, sob a justificativa de estar
em um espaco publico e laico. A cena foi filmada e o video viralizou, provocando
nas semanas seguintes novos debates acalorados a respeito o uso do véu islamico
em espacos republicanos;

i) em janeiro de 2020, no que ficou conhecido como [ ’Affaire Mila, uma adolescente
francesa, de 16 anos, apds rejeitar uma insistente paquera virtual por parte de um

internauta — supostamente muculmano — teria proferido em uma rede social,

159 LEPOIVRE, Ambre. Quels sont les signaux qui permettent d’identifier um cas de radicalisation islamiste?
BFMTV, 09 out. 2019. Disponivel em: https://www.bfmtv.com/police-justice/quels-sont-les-signaux-qui-
permettent-d-identifier-un-cas-de-radicalisation-islamiste AV-201910090084.html>.

160 FRANGCA. Presidente (2017-2022: Emmanuel Macron). Déclaration em hommage aux victimes de ’attaque
a la Préfecture de police de Paris, Paris, 8 out. 2019. Disponivel em: https://www.vie-
publique.fr/discours/271002-emmanuel-macron-08102019-terrorisme.

161 Em tradugdo livre: “denuncie um mugulmano”.

162 #SIGNALEUNMUSULMAN, le hastag qui tourne em dérision les propos de Christophe Castaner. CNEWS,
11 de out. de 2019. Disponivel em: https://www.cnews.fr/france/2019-10-11/signaleunmusulman-le-hashtag-qui-
tourne-en-derision-les-propos-de-christophe.

163 Semelhante a Camara dos Vereadores.
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violentas criticas ao Isl& e as populagdes mugulmanas. Essas criticas viralizaram e
logo a adolescente passou a ser duramente hostilizada nas redes sociais. Ganhando
propor¢bes nacionais, o caso foi amplamente veiculado por semanas e
instrumentalizado pelas esferas midiaticas, religiosa e politica — sobretudo, pela

extrema-direita — questionando-se o direito a liberdade de expressdo e a blasfémia.

Conforme ja mencionei, optei por relatar esses trés eventos especificos por suas
capacidades ilustrativas da tematica e por terem sido mencionados pelos meus interlocutores

nas entrevistas e/ou conversas:

“Vocé deve ter ouvido falar, ndo faz muito tempo que rolou, a jovem menina que disse
coisas horriveis sobre os muculmanos, gratuitamente [Caso Mila], foi minha irma que
me falou a respeito primeiro. Ai eu via a galera dizendo: “ah, tem que desculpa-la, ela
¢ jovem, e tal”, e eu respondia: “ah €, e a Mennel, que fez parte do [programa] The
Voice?”, Nio sei se vocé ouvi falar, € uma jovem menina que usava 0 Véu, ela
participou do The Voice, ela tinha uma linda voz e foi amada por todos 0s membros
do juri... pois entdo, a galera, por pura inveja, foi pesquisar o passado dela nas redes
sociais e no Twitter encontraram uma postagem em que ela tomou partido pro
Palestina e criticou Israel, uma postagem que ndo tinha um quarto da violéncia da
postagem da Mila, na real, mas por isso ela foi expulsa do programa. Ai eu te
pergunto: por que condenamos de forma téo dura a Mennel por que ela falou mal de
Israel e ndo a Mila quando ela fala mal do Isla? Nao t6 defendo quem ameagou e
hostilizou a Mila ndo, nunca, mas eu ndo entendo por que mais uma vez dois pesos,
duas medidas.” (Mohammed, 22 anos)

“Vocé ouviu falar do Caso Mila? E do Caso Dieudonné? Pois entdo, Mila adolescente
de 16 anos, Dieudonné um humorista. Mila fez insultos completamente tortos a
respeito dos muculmanos e depois foi convidada em varios programas de TV,
Dieudonné, zombou dos judeus e depois foi proibido de fazer espetaculo... dois pesos,
duas medidas como dizem, né? Isso nédo se faz.” (Amine, 18 anos)

“Em minha opinido existe sim islamofobia na Franca, até se eu ndo me sinto
particularmente atingido por isso..., mas assim, ndo é que eu ache que existe um ddio
direcionado aos mugulmanos, mas sim uma ma interpretacdo da laicidade na Franga.
Por exemplo, recusar que uma mulher que usa o véu seja acompanhante de uma turma
num passeio escolar... pra mim isso é pura ignorancia, porque a laicidade néo
significa ndo crer em nada e forcar as pessoas a ndo crer em nada, e de ndo mostrar
nada, € o contrario, é aceitar, sem forcar a méo a ninguém, sabe, sem reivindicar nada
para ndo forcar as pessoas..., e pronto, ndo vejo em que que uma pessoa ndo pode
fazer seu trabalho de responsavel de um grupo somente por usar o Véu... e teve
também aquela lista de signale ton musulman, muito sem nogéo aquilo (risos) porque,
né, a gente sabe sobre quem vai cair ja..., um dos supostos sinais de radicalizacdo é o
uso da barba (risos), o préprio Castaner [0 ministro] é barbudo! Mas a gente sabe, né?
N&o é sé a barba que véao olhar, mas 0 que vem junto, tendeu, tipo se eu ou vocé
deixarmos crescer a barba a partir de hoje, ja viu (risos), alias, quer um conselho, sua
barba ja ta boa de cortar®*! Lembra que vocé t& morando em Aubervilliers, que
ta pesquisando sobre religido (risos)” (Karim, 18 anos)

164 O que reforca, conforme ja mencionado no capitulo 2, de que forma meus interlocutores se autoidentificavam
em relacdo a mim. Sublinho também que minha barba ndo estava longa, mas “por fazer”, como sempre a carrego.
Friso outro detalhe, costumeiramente para 0s praticantes de um isld mais “ao pé da letra” é de praxe deixar a barba
crescer, mas retirar o bigode, ou seja, seria menos “suspeito” se eu deixasse a barba e 0 bigode crescer. A barba
grande sem bigode € associada ao que os jovens chamam de barbus, de fréres musulmans e/ou de les muss.
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Transparece dessas falas o sentimento de ser alvos privilegiados de suspeicdo e de
acusacdo pelo simples fato de serem muculmanos, além de mencionarem que esse tipo de
vigilancia ocorre particularmente em relagéo ao isld ou em “dois pesos, duas medidas”. Relata-
se também que até mesmo em Aubervilliers, portanto por muitos/as qualificada como uma
cidade “tranquila” para ser mugulmano/a, 0s que se aproximam de uma pratica mais “ao pé da

letra” da religido s&o alvos de suspeicao:

“O que ¢é mais triste ¢ que mesmo aqui no quartier, onde temos uma maioria de
pessoas mugulmanas, quando eu me aproximei mais da religido, pois tem umas
pessoas que passaram a me observar com maus olhos, sendo que acho que deveria ser
o0 contrério normalmente, sabe. E isso é com certeza por conta do que veem na TV,
eles veem que tal ou tal pessoa se radicalizou, que tal e tal pessoa se aproximou de
DAESH e companhia, dos terroristas, e eles me veem da mesma forma, porque eu me
aproximei da religido eles me dizem: “cuidado, vocé esta nos assustando”. Tudo culpa
da televisdo que coloca em enfoque esses que partiram pro terrorismo, sendo que pra
mim eles nem sdo mugulmanos e ndo colocam em enfoque todos que praticam sua
religido tranquilamente e em paz, respeitando a todos” (Mohammed, 22 anos).

Nos ultimos dez anos tem sido recorrente na cena publica e académica francesa, tanto o
conceito de islamofobia®®, quanto o fenébmeno social em si, levando a discussdes e debates,
polémicos e acalorados. Mais recentemente, precisamente em fevereiro de 2021, essa tematica
ganhou um novo capitulo, quando a entdo Ministra do Ensino Superior, Frédérique Vidal,
anunciou desejar investigar o islamo-gauchisme®® no meio universitario®’, assim como, avaliar
pelo intermédio do Centre National de la Recherche Scientifigue — CNRS, as pesquisas que
estavam sendo conduzidas no pais de maneira a separar: “o que releva da ciéncia do que releva
do militantismo™*®8, Seis dias apds o anuncio, uma tribuna do jornal Le Monde, assinada por
600 universitarios, criticou essa nova “caca as bruxas” no meio académico e solicitou a

demissao da Ministra®.

165 Para uma leitura mais aprofundada sobre a temética, indico a leitura dos trabalhos de Hajjat e Mohammed
(2013), Liogier (2012), Asal (2020), entre outros — que defendem que a islamofobia é um fendmeno social real e
crescente na Franca - e de Bidar (2014), que, ao contrario, denuncia um discurso raso e vitimista por parte dos
defensores do primeiro ponto de vista.

166 O termo foi cunhado no inicio dos anos 2000 pelo cientista politico francés Pierre-André Taguieff, no intuito
de “designar uma alianga militante entre grupos islamitas e grupos de extrema-esquerda, em prol da causa palestina
e tornando esta Ultima em uma nova grande causa revolucionaria a vocagdo universal”, movimento que segundo
Taguieff se impregnou no meio académico nos anos seguintes.

167 BRACHET, Hadrien. Entretien avec Pierre-André Taguieff, premiére partie: qu’est-ce que I’islamo-
gauchisme? Marianne. 19 de fevereiro de 2021. Disponpivel em:< https://www.marianne.net/societe/entretien-
avec-pierre-andre-taguieff-premiere-partie-quest-ce-que-lislamo-gauchisme>.

168 OTTER, Margaux. Le CNRS recadre Vidal sur “I’islamo-gauchisme”: récit d’une polémique inflammable.
L’Obs. 17 de fev. de 2021. Disponivel em: https://www.nouvelobs.com/societe/20210217.0BS40351/le-cnrs-
recadre-vidal-sur-1-islamo-gauchisme-recit-d-une-polemique-inflammable.html.

169 «<ISLAMO-GAUCHISME”: 600 universitaires demandent la démission de Frédérique Vidal. Le Point. 20 de
fev. de 2021. Disponivel em: < https://www.lepoint.fr/politique/islamo-gauchisme-600-universitaires-demandent-
la-demission-de-frederique-vidal-20-02-2021-2414806_20.php>.
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Para além desses calorosos debates e disputas, semanticas e interpretativas, destaco que
ao longo da minha estadia para o desenvolvimento do campo na Franca, ficou evidente como
as tematicas banlieue, immigration e islam, estavam em voga, sendo pautadas cotidianamente
pela midia, pela classe politica, e com frequéncia, de forma negativa e redutora. Tal situacdo
ndo me chocou especialmente, pois era o esperado, de certa forma. Entretanto, achei que a
discussdo seria diferente no meio universitario e, para minha surpresa, pelo menos em um

primeiro momento, ndo foi o caso.

Ao pesquisar em plataformas eletronicas os seminarios ofertados por diversas
universidades de Paris, com as palavras-chave “jeunesse”, “islam”, chamou-me a atengéo de
que forma tais tematicas sdo tratadas, sine qua non, pela chave da radicalizacdo. Essa
constatacdo se repetiu em varios momentos, era como se ao desejar estudar juventude e isla eu
necessariamente deveria abordar tal publico pelo espectro da radicalizagdo, ndo existindo,

portanto, jovens mugulmanos comuns/ordinarios.

A ficha caiu ao desabafar a esse respeito com uma professora da EHESS, pesquisadora
da temaética racial na Franca que naquele momento desenvolvia um estudo sobre jovens

islamicos radicalizados. Ela abriu 0 jogo comigo, e disse:

“Yacine, é submetendo projetos de pesquisa sobre essa tematica, correlacionando
jovens, islamicos e radicalismo, que conseguimos captar recursos para fazer pesquisa.
Embora depois podemos mudar a abordagem dessas pesquisas mostrando que nédo €

bem assim que as coisas acontecem, entendeu?”.

Eu entendi, embora tenha ficado triste com a resposta, a qual me remeteu a uma citagédo

de Bourdieu (2007a), de que em determinadas épocas certas questdes tornam-se:

[...] um repertério de lugares comuns, ndo apenas um discurso e uma linguagem
comuns, mas também terrenos de encontro e acordo, problemas comuns e maneiras
comuns de abordar tais problemas comuns. Embora os homens cultivados de uma
determinada época possam discordar a respeito das questdes que discutem, pelo
menos estdo de acordo para discutir certas questdes. (2007a, p. 2007).

Finalmente, bem que dizendo que a religido faz parte da esfera privada, acho
contraditério ver de que forma, cada vez mais, as questdes de religido sdo discutidas na esfera
publica francesa, criando um ambiente pesado, de desconfian¢a dos mugulmanos contra 0s néo-

muculmanos e dos ndo-mucgulmanos frente aos mugulmanos, impedindo toda relagéo dialética.

3.1.4. Banlieue como identidade

A partir dos anos 1990, ainda em paralelo a construcdo das banlieues e de suas

populagbes como problema, comegam a surgir cada vez mais estudos analisando tal contexto
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urbano, social e suas juventudes, ndo focalizando tdo somente o olhar nos jovens “da galere”

e, portanto, sem necessariamente mobilizar o ponto de vista da violéncia e da delinquéncia.

Vale salientar, que uma das caracteristicas desses “novos” cientistas sociais ¢ o fato de
serem expoentes dessas mesmas localidades ou de alguma forma fazerem parte do grupo social
predominante nas banlieues e de, por esse motivo, buscarem abordar tais populagdes e

juventudes sob novas perspectivas.

A titulo de exemplo, temos o trabalho do ja citado Sayad (2014), que desde a década de
1970%°, prop6s uma quebra de paradigma na maneira como era abordado o fendmeno
migratorio, defendendo que “a imigra¢ao ¢ um fato social total” ¢ denunciando os mecanismos
paradoxais do Estado [francés] que oscilam entre valorizar a presenga do imigrante e, em
simultaneo, impossibilitar o seu pleno reconhecimento civico; ou ainda, Said Bouamama
(1993), que na década de 1990, observou a desesperanca dos jovens das cités, por nao
encontrarem seu espago na sociedade e por ndo conseguirem acessar plenamente a cidadania

que Ihes era de direito.

Nos anos 2000, David Lepoutre (2001) entdo professor de ensino basico em uma escola
de banlieue, analisou a subcultura de rua do que ele denominou de “juventude de banlieue” e
embora a questdo da violéncia — fisica e verbal — estivesse no centro do seu estudo, o autor ndo
analisou esta ultima pelo prisma do desvio. Lepoutre analisou a existéncia de uma subcultura
adolescente especifica ao quadro socio urbano dos grands ensembles das banlieues que se
caracteriza por uma linguagem, por interacdes verbais particulares e por trocas de violéncias
fisicas. Contudo, o autor sublinhou que nem todos os adolescentes aderem necessariamente a
essa subcultura de rua, mostrando assim a existéncia de uma certa heterogeneidade por entre as

“juventudes de banlieue”.

Menciono também o trabalho de Fabien Truong (2015), que de forma semelhante a
Lepoutre, aproveitou sua insercdo enquanto professor em um lycée do 93 para observar as
trajetdrias de vida dos jovens dos quartiers populaires, do ensino basico ao ensino superior. Para
Truong existiria uma “condition banlieusarde” e diz que os jovens das banlieues “partilham
uma experiéncia coletiva da estigmatizagdo suficiente forte e repetida para fazer emergir um

sentimento de pertenca [ao local de moradia]” (2015, p. 12).

170 Foi somente a partir do inicio da década de 1990, que seus trabalhos passaram a ser publicados e divulgados.
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Em uma revisdo bibliogréfica de artigos cientificos, publicados, entre 2008 e 2018
(CARUSO; SILVA; GUELLATI, 2020), que tiveram por foco a delinquéncia juvenil e a Franga
como campo empirico de analise notou-se, nas publicacdes francesas, de forma geral, uma
abordagem mais critica, “que problematiza a(s) juventude(s) como objeto de estudo, vendo-o
como indissociavel da constru¢do de um campo de saber que a "inventa"” (2020, p. 9). Assim,

como propdem Avenel (2009):

Para evitar esta armadilha, convém ndo se concentrar nas minorias mais excluidas da
populacdo, mas compreender a diversidade objetiva das situacGes e a instabilidade das
trajetdrias a fim de observar as populag@es dos bairros populares para além de uma
sociologia da marginalidade. A observacdo das trajetdrias revela processos de
individualizacdo e futuros diferentes em funcéo das possibilidades de inser¢do no
mercado de trabalho, em particular. Em outros termos, a segregacdo ndo é o produto
de uma sociedade fixa. Ela se constrdi, pelo contrario, nas escalas da mobilidade social
e espacial, e na realidade de uma dindmica de integragdo em curso para parcela da
populacdo, fortemente heterogénea, como sabemos. (AVENEL, 2009, p. 44).

Apols essa secdo conjuntural sobre as banlieues francesas apresento a seguir

Aubervilliers ou o microcosmo de uma banlieue francesa.

3.2. AUBERVILLIERS OU O MICROCOSMO DE UMA BANLIEUE FRANCESA

Geograficamente situado a nordeste de Paris, em sua periferia préxima, o municipio de
Aubervilliers — pertencente ao Departamento de Seine-Saint-Denis (93) e a regido de lle-de-
France — faz fronteira a oeste com o municipio de Saint-Denis, ao norte com La Courneuve, ao

leste com Pantin e ao sul com os 18° e 19° distritos de Paris'’*, conforme ilustrado no Mapa 1.

71 Em sintese, atualmente, a Franca é dividida administrativamente em 18 regides — sendo 13 na Franca
metropolitana e 5 na Franca ultramarina — e subdividida em 101 Departamentos. A regido lle-de-France conta
com 8 departamentos, incluso Paris (75) e Seine-Saint-Denis (93). E neste Gltimo que se encontra 0 municipio de
Aubervilliers.
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Mapa 1 — Geolocalizagdo de Aubervilliers — municipios limitrofes — lle-de-France — Franca
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Fonte: Institut National de la Statistique et des Etudes Economiques/ Direction des Territoires, de la Coopération

et des Mobilités/ Service de la Géomatique et de I’Information Géographique. Elaborado pelo autor (2022).

Foi a partir da segunda metade do século XIX — com o advento da revolucéo industrial
e com a expansao de Paris — que o municipio de Aubervilliers adquiriu duas das caracteristicas
pelas quais o identificamos ainda até hoje: um polo de grandes industrias e uma cidade receptora

de ondas migratdrias.

A partir de 1860, por ser atravessada pelo canal Saint-Denis'’?, a regido foi fortemente
investida'’® pela grande industria de quimicos e por depdsitos de téxtil e assim se desenvolveu

rapidamente, econdmica e demograficamente.

172 Construidos no inicio do século X1X os canais parisienses — e entre eles o canal Saint-Denis - formam uma
rede fluvial de 130 km de comprimento nos arredores de Paris, criada para desbloquear o fluxo de navegacéo de
mercadorias pelo rio Sena e para alimentar a metrépole em agua potavel.

173 Explica-se também que — assim como em outras grandes cidades europeias — as industrias mais poluentes foram
propositalmente instaladas ao nordeste de Paris, visto que, nesta latitude, os ventos sopram do Oeste para o Leste.
Foi assim a época da revolucédo industrial que ocorreu, grosso modo, a reparti¢do populacional que se mantém até
hoje, em que ao nordeste — nos 18°, 19° e 20° distritos — se encontram em sua maioria, as popula¢fes mais pobres
e 0s imigrantes, assim como as indUstrias mais poluentes nos municipios vizinhos ao norte e nordeste.
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Ao longo do século XX, Aubervilliers tornou-se uma cidade receptora de dois
importantes fluxos migratorios: o primeiro formado por migrantes oriundos de outras regides
francesas, assim como de outros paises europeus; 0 segundo composto majoritariamente por
migrantes vindos dos territdrios ainda colonizados da Africa do Norte, da Africa Subsaariana e

da Asia e em diferentes ciclos.

Aubervilliers também se destacou como um dos municipios da dita banlieue rouge** —
ja que foi, quase ininterruptamente por um século, governado por prefeituras comunistas.
Nessas municipalidades comunistas promoveram-se enfaticamente politicas sociais para
democratizacdo do acesso a saude, a educacdo e a moradia. O movimento entrou em declinio,
a partir da década de 1980, o que segundo o historiador Emmanuel Bellanger (2017) se explica
pela desindustrializagdo progressiva desses territdrios e pela ndo identificacdo das atuais
populacdes desses municipios com o Partido Comunista Francés (PCF). O absenteismo nas
eleicGes também é um importante fator para compreensdo desse fenébmeno de declinio. Em

marco de 2020, foi a direita que venceu as elei¢cdes municipais locais.

Em 1924, criou-se 0 Office Public d’Habitations a Bon Marché d’Aubervilliers — OPH,
orgdo responsavel, ao nivel municipal, pelas politicas publicas de acesso a moradia'’> e que
edificou dezenas de milhares de habitacbes populares'’®, principalmente entre 1929 e 1931, e
entre 1945 e 1960, periodos em que ocorreram importantes crises habitacionaist’’, em escala

nacional.

A crise habitacional ganhou novamente destaque em janeiro de 1970, quando em um

Foyer de travailleurs migrants de Aubervilliers, cinco operéarios da Africa subsaariana

174 Banlieue rouge ou ceinture rouge, é o nome atribuido ao conjunto de municipios, situados no entorno de Paris,
com significativa populacéo de classe operéaria que, desde 1919, foram em sua maioria governados por prefeitos
comunistas — essencialmente do Partido Comunista Francés (PCF).

175 No contexto francés, a nogdo de “habita¢do popular” toma forma a partir da Lei Siegfried, ao final do século
19, quando surge a denominagdo Habitations a Bon Marché (HBM), e incita-se a construcao e disponibilizagao
de moradias “a preco social” com exoneragao fiscal. Em 1945, a nomenclatura de HBM é substituida pela de HLM
— Habitations & Loyer Modéré — “habitagdes de aluguel moderado” — sendo habitacdes, estatais ou particulares,
parcialmente financiadas pelo Estado: diretamente — através de subsidios — ou indiretamente — por exoneragfes
fiscais.

176 Também frequentemente denominadas mais recentemente de grands ensembles d’habitations, Cité ou cité
HLM.

177 Ao longo do século XX, a Franca passou por duas importantes “crises habitacionais”. A primeira ocorreu no
periodo entre as duas guerras mundiais, em parte em consequéncia da primeira - quando milhares de construcées
civis foram destruidas — e atingiu seu apice na Grande Depressdo de 1929. A segunda ocorreu, entre 1945 e 1960,
também como desdobramento da destruicdo provocada pela guerra e amplificada pela chegada macica de
populacBes migrantes para reconstrucao do pais, pelo éxodo rural e pelo repatriamento das populacdes das antigas
coldnias da Africa e da Asia.
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morreram por asfixia devido aos gases toxicos produzidos por um aquecedor improvisado, para
as noites de inverno. A tragédia — que foi amplamente mediatizada — choca a opinido publica
francesa'’® e provoca uma serie de debates sobre a imigracédo e sobre as condicdes de vida dos
trabalhadores nessas moradias. Dois dias ap0s esse drama, o primeiro-ministro Chaban-Delmas
visita 0 bidonville de Aubervilliers, que foi totalmente desativado, dois anos depois. Vale

salientar que incidentes semelhantes ocorrem, com certa recorréncia, no municipio até hoje”.

Entre meados dos anos 1970 e o final dos anos 1980, algumas transformacdes ocorreram
na infraestrutura urbana de Aubervilliers. Milhares de moradias populares foram edificadas,
pelo OPH, de forma a absorver as populagdes que antes moravam nos bidonvilles. Surgem
edificacOes e conjuntos habitacionais inovadores em termos de arquitetura: a tour La Villette —
mais alto prédio de Aubervilliers —em 1973; a renovacédo do bairro La Maladrerie, entre 1978
e 1988. Em 1979 — ao longo da avenida Jean-Jaurés e na divisa com o municipio de Pantin —
sdo inauguradas as duas primeiras estagdes de metr6 que, com a linha 7, servem a cidade:

Aubervilliers-Pantin-Quatre Chemins e Fort d’Aubervilliers.

Nas décadas de 1990-2000, em situacéo financeira restrita, 0 OPH opera somente na
renovacao de algumas moradias populares ja existentes. A inauguracgdo, para a Copa do Mundo
de 1998, do Stade de France em Saint-Denis — municipio limitrofe a Oeste de Aubervilliers —
estimula economicamente a regido e, sobretudo, o bairro/territério de La Plaine Saint-Denis*®,
Ao longo dos anos 1990 e 2000, grandes corporacfes de producdo audiovisual e diversas
empresas antes sediadas em Paris instalaram-se em La Plaine Saint-Denis, fazendo com que
esse conjunto geografico seja hoje considerado como o segundo polo terciério da regio Tle-de-
France, apds o bairro de La Défense®s:.

178 Segundo analisou o historiador Yvan Gastaut (1997), essa tragédia representou a “irrup¢do do tema da
imigracdo na midia francesa” e simboliza o primeiro contato da maioria dos franceses para com a realidade social
da imigracdo, qual seja, o papel essencial dos trabalhadores imigrantes para a economia do pais frente a situacéo
social precdria e indigna em que estes vivem.

179 AUBERVILLIERS: une mére et ses trois enfants meurent dans 1’incendie d’un immeuble. Le Parisien, Paris,
27 de julho de 2018. Disponivel em: < https://www.leparisien.fr/seine-saint-denis-93/aubervilliers-incendie-dans-
une-tour-de-18-etages-26-07-2018-7834740.php>.

180 Conjunto geografico situado entre os municipios de Aubervilliers, de Saint-Denis e de Saint-Ouen-sur-Seine,
fortemente industrializado desde a revolucdo industrial e até os anos 1960, quando entrou em declinio.

181 EM 20 ans, le Stade de France a transformé le Regard sur la banlieue. Le point. 26 jan. 2018. Disponivel em:
https://www.lepoint.fr/sport/en-20-ans-le-stade-de-france-a-transforme-saint-denis-et-le-regard-sur-la-banlieue-
26-01-2018-2189881_26.php.



https://www.leparisien.fr/seine-saint-denis-93/aubervilliers-incendie-dans-une-tour-de-18-etages-26-07-2018-7834740.php
https://www.leparisien.fr/seine-saint-denis-93/aubervilliers-incendie-dans-une-tour-de-18-etages-26-07-2018-7834740.php
https://www.lepoint.fr/sport/en-20-ans-le-stade-de-france-a-transforme-saint-denis-et-le-regard-sur-la-banlieue-26-01-2018-2189881_26.php
https://www.lepoint.fr/sport/en-20-ans-le-stade-de-france-a-transforme-saint-denis-et-le-regard-sur-la-banlieue-26-01-2018-2189881_26.php
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Ao longo dos anos 2000, outras transformac@es urbanas ocorreram no municipio, em

parte relacionadas com o megaprojeto do Grand Paris*®:

e O projeto de extensdo da linha 12 do Metr6 parisiense, que teve inicio em 2007 —
financiado majoritariamente pelo Estado e pela Regido de Ile-de-France e realizado pela
RATP — tendo por objetivo a extenséo do tdnel da linha 12 e a criacdo de trés novas
estacOes de metr0 — Front Populaire; Aimé Césaire; e, Mairie d’Aubervilliers —
atravessando a parte oeste da cidade e o canal Saint-Denis, chegando assim ao centro
de Aubervilliers.

e O projeto Campus Condorcet Paris Aubervilliers, que surgiu em 2009, no quadro do
Plan Campus, tendo por objetivo a criacdo na regido de um campus universitario
majoritariamente dedicado a pds-graduacdo em ciéncias humanas e sociais.
Atualmente, Aubervilliers € a terceira cidade mais populosa do Département de la

Seine-Saint-Denis, com uma populacgéo total de 88.948 habitantes*®* (INSEE, 2022) e um dos
municipios franceses que conheceu o maior acréscimo populacional no pais na Gltima década
— da ordem de 17,9%, entre 2011 e 2019, sendo que em escala nacional foi de 6,2%
(OBSERVATOIRE DE LA SOCIETE LOCALE, 2019). A densidade demografica média do
municipio também é elevada, com 15.203,5 hab/km?2 — sendo de 820 hab/km2 — em média — nos

grandes polos urbanos da Franca metropolitana (INSEE, 2022).

Estima-se, ainda, que este crescimento demografico deve manter-se elevado ao longo
da década de 2020 e que a populagdo local chegue aos 100.000 habitantes, em 2025
(PAVASOVIC, 2019) tendo em vista que, desde a década passada, grandes transformacdes de

infraestrutura urbana vém ocorrendo na cidade.

Para além desses primeiros dados populacionais, um conjunto de caracteristicas
sociodemogréaficas colocam o municipio de Aubervilliers em destaque na escala nacional e/ou

regional.

e Uma populac@o majoritariamente masculina e essencialmente jovem

182 |_ancado oficialmente em 2007, durante o governo do entfo presidente Nicolas Sarkozy, o projeto do Grand
Paris tem por objetivo principal mudangas em infraestrutura urbana visando interligar os municipios da regido
metropolitana de Paris em uma grande metrépole.

183 Os dados estatisticos apresentados e analisados nesta parte foram obtidos por meio de duas fontes principais: i)
no relatorio Portrait statistique d’Aubervilliers en 2016 comparaison avec d’autres territoires, elaborado pelo
Observatoire de la Société locale/ Mairie d’Aubervilliers (2019), com base em dados produzidos pelo INSEE, no
Recensement de la population; ii) pelo portal Statistiques locales do INSEE, acessivel em: https://statistiques-
locales.insee.fr/#c=home. S&o, portanto, em sua maioria relativos a levantamentos feitos em 2016. De forma a
deixar o texto mais fluido, as taxas percentuais foram, em sua maioria, arredondadas para cima ou para baixo.



https://statistiques-locales.insee.fr/#c=home
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Os homens representavam 53% da populagéo albertivillarienne — contra 48% em escala
nacional. Em termos etarios, 26% da populacdo encontrava-se na faixa etaria entre 0 e 17 anos
—sendo 22% na Franca metropolitana; e, 49% situavam-se na faixa etaria entre 18 e 49 anos —
versus 37% no conjunto do pais. Por fim, enquanto ao nivel nacional € evidente o
envelhecimento populacional, visto que, 19% da populacdo francesa tinha 65 anos ou mais, em
Aubervilliers, somente 10% da populacdo encontrava-se nessa faixa etaria. As piramides etarias

abaixo reforcam o acima exposto.

Tabela 1 - Distribuicdo da populacédo por faixas de idade e sexo — Aubervilliers — 2019

75 anos e mais ..
60 a 74 anos --

B Feminino M Masculino

Fonte: Elaborado pelo autor, com base em dados do INSEE.

Tabela 2 - Distribuic8o da populacéo por faixas de idade e sexo — Franca Metropolitana — 2023

75 anos ou mais -_

B Feminino B Masculino
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Fonte: Elaborado pelo autor, com base em dados do INSEE.

e Forte proporcéo de populacdo de nacionalidade estrangeira
Cerca de 40% da populacdo de Aubervilliers era composta por estrangeiros®* — a titulo
de comparacdo, no mesmo ano, essa proporc¢ao era de cerca de 23% no Département de Seine-

Saint-Denis e de pouco menos de 7% na Franca metropolitana.

e Baixo nivel de escolaridade e de diplomacéo da populacéo
Somente 20% da populacao possuia algum diploma de ensino superior — contra 29% na
Franca metropolitana. No que tange ao nivel de diplomacéo dos albertivillariens, destaca-se que
metade da populacdo do municipio — com 15 anos ou mais — possui qualificacdo académica
inferior ao Baccalauréat®> ou ndo possui nenhum diploma — essa proporc¢éo é de 29% em escala

nacional.

e Populacao ativa'®® de baixa qualificacdo e altas taxas de desemprego
Como em seu passado, vemos que Aubervilliers segue sendo uma cidade formada
majoritariamente por “operarios” (ouvriers) e “profissionais de baixa qualificacdo” (employés),
categorias socioprofissionais'®” em que se encontra 50% da populacdo ativa do municipio —

versus 44% em Seine-Saint-Denis e 48% ao nivel nacional.

A despeito de, nos ultimos anos, 0 municipio ter apresentado crescimento na criacao de
vagas de emprego — devido a presenca de atividades econdmicas e comerciais como a
multinacional Veolia e de véarias empresas atacadistas de produtos téxteis — em 2016, o
desemprego atingia 23% da populacdo ativa albertivillarienne — taxa nove pontos acima da

média nacional.

184 No contexto francés é considerado como uma estrangeira a pessoa que reside na Franca e ndo possui a
nacionalidade francesa - podendo possuir exclusivamente uma outra nacionalidade, ou ndo possuir nenhuma
(apéatrida). As pessoas de nacionalidade francesa que possuem uma outra nacionalidade (ou vérias) séo
consideradas na Frangca como francesas. Um estrangeiro ndo é necessariamente um imigrante, ele pode ter nascido
na Franca e ndo possuir a nacionalidade francesa como é o caso dos menores de idade filhos de pais estrangeiros
(OBSERVATOIRE DE LA SOCIETE LOCALE, 2019, p. 7).

185 Coloquialmente conhecido como “BAC”, o Baccalauréat é a qualificagdo académica que no sistema educativo
francés certifica a conclusdo do Ensino Médio e permite o ingresso no ensino superior. Grosso modo equivalente
ao ENEM no contexto brasileiro.

186 Na Franca, a populagéo ativa corresponde as pessoas — entre 15 e 64 anos — que declaram ter um emprego,
além dos desempregados — chdmeurs — que estdo em busca de um emprego.

187 Conceito cunhado pelo INSEE, no intuito de formar conjuntos ligados a atividade profissional da populagéo.
Cada categoria — num total de 8 — agrupa os individuos dos quais a profisséo, a atividade econdmica, a qualificacdo,
a posicdo hierarquica e o estatuto (publico ou privado) sdo similares.
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Analisando de forma desagregada a taxa de desemprego, percebemos que as mulheres
sdo mais afetadas — 26%; e, principalmente, 0s jovens, visto que, 35% da populacgéo ativa local
entre 15 e 24 anos, declarou-se desempregada. Vale salientar que, em nivel nacional, sdo

também os jovens os mais atingidos pelo desemprego, em um total de 28,6%.

e Taxa de pobreza®® e renda média da populacéo
Em 2016, Aubervilliers possuia a taxa de pobreza mais alta do pais — entre 0s municipios
com 40 mil habitantes ou mais — quando 45% de sua populagdo vivia abaixo da “linha de
pobreza” — contra 14% em escala nacional. Contudo, se no conjunto da Franca metropolitana
sdo majoritariamente os individuos com menos de 30 anos que se encontram abaixo da linha de
pobreza — 22,5% — em Aubervilliers, a pobreza atinge predominantemente as populacfes na
faixa etéria entre 40 e 59 anos — 49,5%.

Ja a renda média per capita mensal era de 1.103 euros — contra 1.734 euros, em média,

na Franga metropolitana.

e Status de ocupacdo da moradia e taxa de locatarios de HLM?#°
Em 2016, em Aubervilliers, somente 22% dos agregados familiares (ménages) eram

proprietarios de suas residéncias principais — contra 58% em escala nacional.

A taxa de locatarios de moradias sociais — HLM — era de 45%, contra 39% — em média
—no département de Seine-Saint-Denis e 16% na Franca metropolitana.

e Criminalidade e inseguranca
Aubervilliers, assim como boa parte dos municipios do 93, sdo localidades conhecidas
e reputadas no imaginario francés como violentas e inseguras e que, de fato, respondem por
altas taxas de criminalidades e de delitos, de diversas ordens, se comparadas com os indices
nacionais e regionais. Vale salientar, que tais taxas — 60% — séo principalmente relacionadas a

crimes financeiros** e contra o patriménio — como as degradagdes em via publica, os furtos e

188 Segundo 0 INSEE, na Franga, a linha de pobreza corresponde a 60% do nivel de vida médio. E, portanto,
considerado como “pobre” um individuo (ou agregado familiar) com o nivel de vida inferior a linha de pobreza.
189 No contexto francés, a taxa de locatarios de HLM de um municipio é um indicador relevante: i) sobre o perfil
da populacdo local, visto que, em 2016, em nivel nacional, entre os locatéarios de HLM, 35% viviam abaixo da
linha de pobreza; mais da metade eram familias monoparentais chefiadas por mulheres; com, em média, 50 anos;
e, um terco era de pessoas nascidas no exterior — de nacionalidade francesa ou nao; e, ii) sobre a capacidade de
mobilidade espacial e social de seus habitantes, visto que os dados apontam que sao justamente os locatérios de
perfil tipico majoritario que enfrentam mais dificuldades para melhorar as condices de vida e sair dessas moradias
populares situacao que entra em choque — especialmente em Aubervilliers — em um contexto de forte especulagao
imobiliaria que tende a “empurrar” suas populagdes para as novas margens.

190 pélinquance économique et financiére
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roubos sem uso de violéncia — a pessoas, a residéncias ou em veiculos, segundo dados do
Observatoire national de la délinquance et des réponses pénales - ONDRP (2020). Quanto aos
outros 40%, trata-se de crimes violentos contra a pessoa — majoritariamente agressoes fisicas e
roubos com uso de violéncia e de outros delitos — principalmente trafico, venda e uso de

entorpecentes e a receptagédo de produtos roubados (ONDRP, 2020).

Tabela 3 — Taxas de criminalidade comparadas®® — Aubervilliers, Seine-Saint-Denis e Franga Metropolitana —

por mil habitantes

30 27,2
25
20 15,3
15
10 76 73 83 8,2
4,3 3,8
0
Taxa de lesdo corporal Taxa de roubo (sem uso de Taxa de furto
arma)
B Aubervilliers Seine-Saint-Denis Franca Metropolitana

Fonte: INSEE (2021).

*

Foi por bem saber o que o termo “banlieue”, evoca no imaginario social francés e
internacional, que achei importante utiliza-lo como titulo nesse capitulo. Sublinho, contudo, e
sem querer parecer maniqueista, sendo a partir de dados estatisticos como os supramencionados
— necessarios, porém ndo suficientes — assim como, com base em visfes estereotipadas e
caricatas veiculadas pela grande midia e pela cultura de massa, e reiteradas pela classe politica
que, sine qua non, tais localidades sdo definidas, identificadas, descritas e imaginadas pelo
senso comum. Sao essas visdes costumeiramente veiculadas que rotulam Aubervilliers como
“mais uma banlieue francesa” ou como um “gueto”, marcado pela exclusdo, pelo isolamento
social, pela pauperizacdo, pela violéncia urbana, pela acumulacdo das dificuldades
socioeconémicas, onde se amontoam as minorias étnicas e religiosas, 0s imigrantes e seus
descendentes, 0s estrangeiros, os chamados delinguentes juvenis, 0s marginais, os radicalizados
islamicos, 0s potenciais terroristas, os socialmente assistidos, os “jeunes de banlieue”,

adicionado a isso tudo “o barulho e o cheiro”.

191 Nota: na Franca, roubo e furto sdo uma mesma categoria — vol — diferenciando-se o roubo com violéncia e o
roubo sem violéncia. Para facilitar a compreensao, fiz diretamente a traducéo no quadro. Quanto a leséo corporal,
a categoria original trata de Coups et blessures.



112

Por fim, se, por possuir grande parte das caracteristicas supramencionadas, Aubervilliers
aparece sim como o microcosmo de uma banlieue francesa, me dei por objetivo neste trabalho
apontar um retrato mais aprofundado de tal realidade e para tanto, nada melhor do que me apoiar
nas narrativas dos/as proprios/as jovens albertivillariens/ennes, a saber como estes/as definem

e traduzem a sua relagdo com o seu local de moradia:

“[...] sempre serei fiel a Auber, é uma cidade que conta imensamente pra mim. Acho
que se Aubervilliers fosse uma pessoa eu diria que sou apaixonada por ela (risos).
Aqui eu me sinto em casa, sempre.” (Shaima, 29 anos)

“Aqui € minha casa, é aqui que eu fico a vontade... eu me sinto deslocada (dépaysé)
quando estou em outro lugar, sabe, e assim que volto pra c, tipo quando eu saio do
Metré voltando de Paris, quando chego em Quatre-Chemins eu penso: “ai sim”, e olha
que eu detesto 0 Quatre-Chemins (risos), mas ainda assim, quando desco |4 eu penso
comigo mesma: “sim, eu me sinto bem aqui”. Temos tudo em Aubervilliers. E uma
cidade acolhedora e calorosa. Seja aonde eu for quando eu volto pra ca eu sinto isso,
nem sei bem te explicar por que, na real.” (Soraya, 25 anos)

“O fato de ter crescido aqui faz a minha forca hoje. Ter crescido aqui € uma forga
mais que uma infelicidade, saca? O fato de ter vivido essas experiéncias, boas e mas,
desenharam o Mohammed que eu sou hoje. Conheco essa cidade de cor (par coeur).
Vou sempre amar Aubervilliers, sempre. Até mesmo quando terei minha familia e ndo
estarei mais aqui, pelo menos assim espero, vou trazé-los pra ca pra mostrar pra eles
e dizer: “ta vendo filho/a, essa € minha banlieue, essa é minha cité, é aqui que eu
cresci”. Amarei para sempre essa banlieue. Tenho um apego imenso a essa cidade,
apesar dos problemas que existem, ndo posso negar. Adoro a fraternidade (esprit de
fraternité) que rola aqui.” (Mohammed, 22 anos)

“Tenho um imenso apego & Aubervilliers, a cidade tem vérios problemas, como todas
as banlieues, né..., mas ainda assim, eu gosto daqui, de verdade. Sinto que pertenco
(7 'appartient) a cidade, ndo sei bem como te explicar..., mas é porque assim, por mais
que existem os problemas e tudo mais, eu me sinto rodeada de pessoas que cresceram
comigo, que sdo com uma familia pra mim, ou seja, mesmo se fosse pior ainda, se ndo
tivéssemos nada, ainda teriamos as pessoas, pra nos divertir, para conversar, pra rir,
entdo € isso.” (Aissata, 18 anos)

“Aqui ¢ uma merda, ¢ uma cidade de merda (risos), mas eu gosto daqui. E carinhoso
quando eu digo cidade de merda, hein? E uma merda, mas eu gosto daqui.” (Iméne,
16 anos)

“Aubervilliers ¢ minha cidade, ¢ minha banlieue, é uma cidade que me d& vontade de
ndo ir embora, porque tipo é uma cidade calorosa, € uma cidade doce, afetiva pra mim.
Ela me faz bem, sabe, no geral as pessoas sdo gentis quando nos dispomos a conhecé-
las, as pessoas gostam de estar aqui, claro, nem todos, né, tem de tudo aqui, mas no
geral, € uma cidade super acolhedora, super calorosa... € eu ndo gosto quando falam
mal da minha banlieue, eu a defendo, sempre!” (Karim, 18 anos)

“Tenho um amor imenso por Aubervilliers, talvez ¢ isso que explica por que fago tanta
questdo de me investir na cidade, principalmente para com os jovens da cidade. Acho
que aqui temos uma riqueza, pela diversidade de culturas, de identidades, de percursos
de vida que muitos jovens ndo tém, em Paris, por exemplo. Me chateia sim a imagem
que as pessoas de fora tém das banlieues, da minha banlieue, de Aubervilliers e isso é
pra todos, até da parte daqueles que supostamente estudaram e tal, eu sinto muito isso
no meu trabalho, também durante minha faculdade que foi 1a em Paris. O pior de tudo
€ que essas pessoas dizem coisas baseadas em puros estereotipos, eu adoro responder
pra eles/as: “ndo, ndo € assim. Alias, vocé ja foi pra 14?”, ai costumam ficar quietos.
A imensa maioria nem nunca colocou os pés aqui.” (Manel, 28 anos)
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“Eu me sinto bem aqui, de verdade. Olha a prova (la preuve), agora eu sou adulto,
tenho meu trampo, tenho grana, mas faco questio de ainda morar aqui. E um apego
que eu ndo sei bem como te explicar... eu ja tentei morar em outros lugares, mas eu
ndo me identifico, saca, ndo me diz nada... ¢ bom morar em um lugar onde temos o0
sentimento de que a ele pertencemos... acho que ¢ isso.” (Boubacar, 29 anos)

Em suma, as narrativas dos/as jovens albertivillariens/nnes traduzem bem de que forma
“a banlieue deles”, mais especificamente Aubervilliers, ¢ sinonimo de acolhimento,
pertencimento, apego, identidade e bem-estar, ainda que ndo negando a existéncia de desafios

e dificuldades no cotidiano, estes ultimos reforcados pelo peso da estigmatizacéo territorial.

Peco licenga agora para viajarmos para o outro lado do Atlantico, primeiramente para
discorrer sobre a categoria favela para em seguida chegarmos na Ceilandia e no Sol Nascente.
A despeito dos 8.620km que separam essas duas realidades, elas carregam semelhancas e

divergéncias que gostaria de evidenciar.

3.3. 0 QUE E UMA FAVELA?

Do ponto de vista geogréafico, define-se como favela a “area de povoamento urbano, formada

por moradias populares, onde predominam pessoas socialmente desfavorecidas” (Dicionario
Michaelis on-line). Cabe salientar, que este termo se originou no contexto especifico da cidade

do Rio de Janeiro, ao final do século XIX.

Os cortigos do Rio de Janeiro eram, historicamente, a forma habitacional considerada
como “‘semente da favela”, por ser o l6cus da pobreza e onde se concentrava, até entdo, a dita
“classe perigosa”, composta por alguns trabalhadores e por muitos vadios e malandros
(VALLADARES, 2000). Com o final da Guerra de Canudos (1896-1897), o até entdo
denominado Morro da Providéncia, no Rio de Janeiro, passou a abrigar ex-combatentes de
Canudos, que 14 se instalaram de forma a pressionar o Ministério da Guerra ao pagamento dos
soldos devidos. O local passou informalmente a ser chamado de Morro da Favella, em
referéncia a uma planta em forma de favo, que encobria a regido do arraial de Canudos de onde
eram oriundos 0s NOVOoS ocupantes que passaram a se mesclar com os antigos moradores dos

corticos cariocas.

Nos anos seguintes, ainda no Rio de Janeiro, o Morro da Favella passou a emprestar seu
nome aos demais “aglomerados de casebres sem tragado, arruamento ou acesso aos servicos
publicos, construidos em terrenos publicos ou de terceiros, comecam a se multiplicar no centro
e nas zonas sul e norte da cidade” (VALLADARES, 2000, p. 7). A partir da década de 1920, o

termo “favela” passou a ser utilizado pela imprensa e foi ganhando sentido simbdlico, tornando-
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se uma nova categoria para “designar as aglomeracgdes pobres, de ocupacao ilegal e irregular,
geralmente localizadas em encostas” (2000, p. 9), que se multiplicavam também em outros
estados e cidades brasileiras. Embora em muitos desses eram/séo acionados termos e expressdes

diferentes — viela, vila, morro, quebrada, entre muitos outros — no sentido de favela.

O conceito de favela passou por diversas ressignificacdes ao longo da histéria, sendo
atualmente cada vez menos uma mera nocao geografica e/ou um fendmeno social a ser estudado
e, paulatinamente mais se fundamentando como uma categoria politica e simbolica, ainda que

carregada de ambiguidades, como veremos a segulir.

3.3.1. Da construcao social da favela a sua transformacéo em problema

Para além dos desdobramentos da Guerra de Canudos, entre o final do século XIX e a
primeira década do século XX, uma conjuncéo de fatores influenciou a ampliagéo e a formacéo
dos espagos urbanos no Brasil, entre eles, a favela.

O fim da escravidao, em 1988, fez com que a méo-de-obra escravizada fosse expulsa
do campo e migrasse para a cidade, em simultaneo, houve a chegada dos imigrantes europeus
para trabalhar no campo e na nascente industria brasileira, 0 que provocou um vertiginoso
aumento da populacdo nas cidades, especialmente em S&o Paulo e no Rio de Janeiro e acarretou
uma inédita demanda por moradia, transporte e demais servicos urbanos (MARICATO, 1997,
p. 34). Concomitantemente, os olhos das elites cariocas e nacionais se voltam cada vez mais a

observacao desse novo fendmeno social: as favelas cariocas.

Inicia-se, assim, 0 processo de construcdo social dessa nova categoria de espaco urbano
e 0 desenvolvimento de um imaginario coletivo, de um tipo ideal sobre o microcosmo da favela
e de seus moradores (VALLADARES, 2000), com base nos relatos e nas descri¢des de

intelectuais de diversos espectros politicos e ideoldgicos, que, contudo, partilhavam todos:

[...] de um mesmo entendimento sobre o que eram e representavam tais areas e seus
moradores no contexto da capital federal e da jovem Republica [...] informados por
um mesmo conjunto de concepcdes, por um mesmo mundo de valores e ideias. A
ponto de participarem da construgdo de um arquétipo, de uma imagem padrdo que se
tornou consensual a respeito desse “mundo diferente” que emergia na paisagem
carioca pela contramdo da ordem. (VALLADARES, 2000, p. 8).

Vale destacar, como sublinha Valladares (2000), que foi sobretudo a obra Os Sertdes,
de Euclides da Cunha — e a descri¢do nesta sobre o arraial de Canudos e sua populacéo — que
serviu de base a construgdo e consolidou o imaginério social sobre as favelas cariocas. Pois,
para além das semelhancas topograficas e fisicas, existiam demais similitudes entre esses dois

territorios e suas populagdes. A favela, assim como, o arraial de Canudos, eram vistas e
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descritas como “uma espécie de paraiso comunitdrio onde a lei nacional ndo entrava e as normas
sociais ndo eram ditadas pela sociedade dominante”; como “uma comunidade de miseraveis
com extraordinaria capacidade de sobrevivéncia diante de condi¢bes de vida extremamente
precarias e inusitadas, marcados por uma identidade em comum”; como “um espaco de
liberdade e como tal valorizada por seus habitantes”. Por ser percebida como uma “comunidade

organizada”, tal espaco se constituia como:

[...] um perigo, uma ameaca a ordem moral e a ordem social onde esta inserida. Por
suas regras proprias, por sua persisténcia em continuar favela, pela coesao entre seus
moradores e por simbolizar, assim como Canudos, um espaco de resisténcia.
(VALLADARES, 2000, p. 11-12).

Em suma, a época, no imaginario social brasileiro a favela carioca se estabeleceu,
primeiro, em dualidade com relagdo a ideia de cidade ou “como um espelho invertido na
construgdo de uma identidade urbana civilizada” (ZALUAR; ALVITO, 1998, p. 12); segundo,
como um espaco de resisténcia e, por conseguinte, em 0oposi¢do e como uma ameacga a cidade
e as moralidades idealizadas pela jovem Republica brasileira. Construia-se assim

paulatinamente a favela e sua populagdo como “o Outro” e como um problema.

Diversas/os autoras/es entram em consenso que data do inicio do século XX, ndo apenas
a descoberta da favela, mas também a sua transformacdo em problema, praticamente no
momento em que surge (VALLADARES, 2000, p. 12; ZALUAR; ALVITO, 1998, p. 10) e que
esses “territorios da pobreza” sempre foram vistos como um problema a dificultar uma
integracao social homogénea e como uma espécie de quisto que ameagava a organizacao social
da cidade (MACHADO DA SILVA, 2002, 2010). Foi a partir da década de 1920, que a
imprensa, articulada com o discurso de médicos, de engenheiros e de urbanistas®?,
problematizou a existéncia e proliferacdo das favelas e da pobreza urbana (VALLADARES,
2000; ZALUAR; ALVITO, 1998). Por parte dos médicos vinha a construcdo do discurso
higienista, por meio do qual a favela era considerada como habitagdo anti-higiénica por
exceléncia e como uma “patologia social” que precisava ser combatida. Da parte dos
engenheiros e urbanistas vinham os discursos criticos a respeito da quebra do padrdo estético
da cidade, além do reforco ao discurso dos médicos quanto a auséncia de salubridade nessas

localidades.

Somente na década de 1940, ocorre uma primeira tentativa governamental no sentido

de “conhecer para melhor administrar e controlar a favela e seus moradores” (2000, p. 20),

192 valladares (2000) lembra que a época “tais profissionais [eram] portadores de uma concepgdo positivista da
ciéncia, ndo se preocupavam apenas com problemas de ordem técnica, mas eram também atraidos pelo desejo de
entender e, sobretudo, explicar os problemas sociais” (2000, p. 14).
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quando se encomenda o primeiro Censo das favelas'®*. Bem que essencialmente de ordem
quantitativa, esse primeiro levantamento sobre as favelas testemunhava o ja evidente viés
racista e segregacionista do poder publico vigente sobre tais popula¢Ges. Assim, Zaluar e Alvito
(1998) mostram que no texto que precedia as tabelas estatisticas, argumentava-se que os “pretos

e pardos” prevaleciam nas favelas por serem:

[...] hereditariamente atrasados, desprovidos de ambicao e mal ajustados as exigéncias
sociais modernas” e que “o preto, por exemplo, via de regra, ndo soube ou ndo poude
(sic) aproveitar a liberdade adquirida e a melhoria econdmica que Ihe proporcionou o
novo ambiente para conquistar bens de consumo capazes de Ihe garantirem nivel
decente de vida. (ZALUAR; ALVITO, 1998, p. 13).

Via-se entdo que ndo somente a favela, enquanto territorio, era vista em oposicdo a
cidade e como um problema, como o seu morador, “o favelado”, “sempre foi [...] um outro
construido de acordo com o tipo de identidade de cidaddo urbano que estava sendo elaborada,

presidida pelo higienismo, pelo desenvolvimentismo” (ZALUAR; ALVITO, 1998, p. 15).

O Censo das favelas foi realizado novamente na década de 1950 e somente na seguinte
passaram a ser realizados também os primeiros estudos qualitativos sobre o fenémeno social
guando a universidade, e principalmente as ciéncias sociais, transformam a favela em um dos

seus objetos de estudo.

Embora, desde o inicio do século XX os morros da cidade do Rio de Janeiro ja eram
vistos pela policia e por alguns setores da populacdo como locais perigosos e refgios de
criminosos®** (ZALUAR; ALVITO, 1998, p. 10), foi principalmente a partir da década de 1980,
que as favelas cariocas passaram a ser rotuladas como I6cus principal de violéncia urbana.

Ao longo dos anos 1980, por sua preexistente condicdo segregada e pela presenca
desigual do estado'®, as favelas cariocas passaram a ser ocupadas e disputadas pelas
organizag6es criminosas que se formaram nas prisdes durante a ditadura militar e que passaram
a liderar o tréafico de drogas a varejo. Em simultaneo, ocorreu um vertiginoso aumento dos

crimes violentos no Rio de Janeiro e parte significativa desse aumento correlacionava-se ao

193 Os Censos demograficos comegaram a ocorrer no conjunto do pais 50 anos antes.

194 A despeito de tais afirmagdes ndo serem confirmadas pelos dados estatisticos sobre criminalidade da época.
195 Machado da Silva (2004, 2010) a ideia de “auséncia do Estado™ nas regides mais pobres das grandes cidades
brasileiras, pois: “As ideias de “auséncia do Estado” ndo podem ser separadas da indiferenga para com seu
funcionamento, pois, afinal de contas, é o “Brasil real” que importa nesta perspectiva. Essa indiferenca, se, de um
lado favorece as criticas a respeito da ineficcia da atividade policial, por outro, reforca a mencionada delegacéao
gue garante a autonomia que os aparatos de repressao recebem, pois 0 “Brasil formal” seria apenas uma ficgdo [...]
E claro também que essas questdes poderiam ser tratadas sob outra tica, a da disjungdo entre Estado e sociedade”
(MACHADO DA SILVA, 2010, p. 288). Para ele, o maior problema é a presenca desigual do Estado nas
localidades mais pobres, nas quais o Estado repressivo (e do controle social) se faz mais presente do que o Estado
de bem-estar social.
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trafico de drogas existente nas favelas e em outras areas urbanas de baixa renda (MISSE, 2011,
p. 14). Destarte, reforgava-se o argumento estatal e o clamor de parcela da sociedade brasileira
para a ordem social ser restabelecida e de modo a “evitar a contamina¢do moral de todo o
sistema, preservando 0s aspectos institucionalizados do conflito social” (MACHADO DA
SILVA, 2010, p. 293). Iniciava-se assim a denominada guerra ao trafico de drogas no pais.

Nas décadas seguintes com a expansdo do trafico de drogas em escala nacional e
internacional, aumentaram os conflitos armados entre 0s grupos criminosos e a policia a
despeito de, conforme aponta Misse (2011), o desenvolvimento e a expansdo de tais
organizacBes criminosas nas favelas cariocas possuir forte implicacdo de agentes publicos,
sobretudo policiais*®.

Em suma, a partir da década de 1980, os atributos que compunham a problematica
“favela” se modificaram e o que, até entdo, era um “tema restrito a simples medidas
administrativas”, passou a ser uma questao politizada, quando o “problema de seguranga” se
sobrepds ao “problema de favela” ou como sublinhou Machado da Silva (2010): “quando as
favelas passam a ser tematizadas na linguagem da violéncia urbana” e a ser vistas “como o
valhacouto de criminosos que interrompem, real ou potencialmente as rotinas que constituem a
vida ordinaria na cidade” (2010, p. 297).

Pois, além da percepcao das favelas cariocas enquanto lécus da violéncia urbana, ocorre,
mais uma vez, a atribui¢do da culpa — pela perturbacdo do prosseguimento rotineiro da vida
social — a um segmento especifico da populacdo: “os moradores dos territorios da pobreza e,
mais especificamente, os favelados [que] a partir de sua criminalizagéo, torna[m]-se o tipo ideal
do Outro que precisa ser afastado a qualquer preco” (MACHADO DA SILVA, 2010, p. 293).

Nessa toada, os “favelados™ que se encontravam, ao final do regime militar, “em franco
processo de incorporagdo socioecondmica e politica [...] quando pareciam bem-sucedidos no
esfor¢o de participar do debate publico” (2010, p. 297) passam de uma categoria social, para

uma categoria acusatoria e como sublinha Machado da Silva (2010):

A opressdo do regime militar, aparentemente superada com a redemocratizagdo, foi
substituida pela desconfianca e pelo medo generalizados, derivados da suposta adesdo
a “sociabilidade violenta”. Criminalizados e desqualificados como cidad&@os de bem,
os moradores [das favelas] sofrem um processo de silenciamento pelo qual se lhes
dificulta a participagdo no debate publico, justificando a truculéncia policial e a
mencionada “policializacdo das politicas sociais”. A superposi¢do do “problema de
seguranca” com o “problema das favelas”, ao gerar demandas de isolamento a ser
implementado pela repressao policial, acaba por concentrar o foco da politica de
seguranca sobre os espacos fisicos, mais do que sobre as praticas das categorias sociais
que os ocupam [...] Fecha-se, assim, o circulo de ferro que redesenha o espaco da

19 Para Misse, sem considerar essas “mercadorias politicas” torna-se dificil compreender as relacdes entre
violéncia, organizagdes criminosas e lucros nos mercados ilegais brasileiros (MISSE, 2011, p. 23).
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cidade, a partir da relacdo entre violéncia urbana e “sociabilidade violenta” [e] a
redefini¢do das favelas como “complexos” territoriais a serem militarmente
combatidos e confinados. (2010, p. 297-298).

Salienta-se, contudo, conforme apontam Zaluar e Alvito (1998) que aos olhos das
instituicOes e dos governos a favela sempre foi vista como “o lugar por exceléncia da

desordem”:

Ao longo deste século, a favela foi representada como um dos fantasmas prediletos
do imaginario social urbano: como foco de doencas, gerador de mortais epidemias;
como sitio por exceléncia de malandros e ociosos, negros inimigos do trabalho duro
e honesto; como amontoado promiscuo de populagdes sem moral. (1998, p. 14).

O segmento midiatico tem um importante papel na constru¢do do imaginario coletivo
brasileiro sobre as favelas e, conforme analisou Valladares (2005), até a década de 1970, foram
os jornalistas os principais agentes na construcdo das representaces sobre tais localidades.
Embora até entdo a imagem veiculada sobre esse territorio com frequéncia era baseada em
atributos negativos, notou-se uma virada de chave a partir da década de 1980, quando frente ao
fortalecimento do tréfico de drogas e a emergéncia do crime organizado fez-se a associagdo
entre pobreza e criminalidade violenta. A favela passa a ser vista como o0 espaco da
criminalidade por esséncia, insuflam-se as representacdes de suas populacdes pelo prisma da
violéncia e evidencia-se a parcialidade adotada pela imprensa brasileira nas noticias sobre tais
territorios.

De forma completar, Santos (2018) aponta para a existéncia no Brasil de uma
desigualdade racial midiatica, diretamente com relacionada com o fato das grandes empresas
de comunicacao do pais serem controladas por familias brancas e de alto poder aquisitivo o que

contribui:

[...] ndo apenas para a limitagdo dos espacos de discussdo publica de ideias, mas para
o enfraquecimento de grupos minoritarios ou mesmo de parcelas expressivas da
populacgdo que ndo dispdem de acesso a esses canais de expressao e se veem excluidos
do debate. (SANTOS, 2018, p. 143).

Em suma, defende-se a perspectiva de analise das favelas cariocas pelo intermédio da
nocdo de “ecologia da desigualdade social” (VALLADARES, 2006), que mostra que a

segregacédo de tais espacos urbanos desfavorecidos — favelas e outros — ocorre por meio:

[...] da conjugacgdo de diversos processos, econdémicos, politicos, juridicos, sociais e
simbdlicos que como desdobramento produzem um imaginario dualizado sobre a
cidade que induz entre outros resultados um tratamento diferenciado das populagdes
faveladas por parte do conjunto das agéncias publicas e/ou privadas que, direta ou
indiretamente efetuam as atividades de controle social (VALLADARES, 2005 apud
MACHADO DA SILVA, 2010).

Se o debate entorno da categoria favela tem sua génese na cidade do Rio de Janeiro, ele

ganhou contornos nacionais — e internacionais — conforme demais areas urbanas desfavorecidas
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foram se desenvolvendo em todo Brasil e embora os nomes mudam, sdo sempre as periferias
populares desfavorecidas que sdo externamente rotuladas como “favelas”, e suas populagdes

estigmatizadas, como veremos no que segue.

Na construcédo das favelas e de suas popula¢6es como problema social s&o sobretudo os
jovens que tendem a ser vistos negativamente como sujeitos “cuja morte ou desaparecimento

podem ser amplamente desejados” (MISSE, 2010, p. 17).

Em um recente estudo Cecchetto, Muniz e Monteiro (2018), analisaram a categoria de
“envolvido-com” como uma “nova forma de rotulagdo criminal” acionada, sobretudo, para
situar as juventudes pobres do Rio de Janeiro. Para as autoras, tal categoria serve como “uma
acusacdo totalizadora que funciona como chancela para a execucao extrajudicial consentida,
dada de forma explicita e informalmente”, além de demonstrar o “peso do estigma que os jovens
de favela carregam e precisam superar por morarem em areas sob tutela extensiva e continuada

de agente estatais e grupos criminosos” (2018, p. 114).

Saindo do contexto carioca a situacdo pouco difere, visto que ao analisar a construgao
das narrativas midiaticas sobre os crimes no Distrito Federal, Monteiro (2020) apontou a
repeti¢do da categoria “peba” na designa¢do de possiveis “bandidos” — costumeiramente
identificados como sendo jovens, negros e moradores de periferia — tanto por parte da populacéo
em geral, quanto por operadores da seguranca e do sistema de justica. Segundo o autor existe:

[...] uma tendéncia a considerd-los culpados mesmo sem a devida investigacéo
criminal pela Policia Civil, sem a denuncia do Ministério Publico e sem a devida
sentenca pelo Poder Judiciario, conforme se espera em um Estado democratico de
direito. Por outro lado, independentemente de terem cometido crimes ou ndo, sua
associagao a monstros, a condi¢ao de psicopatia ou a animais configura uma maneira
de desumanizacdo. O que esse tipo de jornalismo faz é mais do que criar uma narrativa
acusatoria; ¢ também um julgamento moral de rebaixamento da condi¢do de
humanidade desses individuos. (2020, p. 842).

Essas consideragdes sobre potenciais bandidos ultrapassam a representagdo dos
individuos e se espalham por territérios, praticas, modos de vida e por todo um grupo de sujeitos
“marginais”. Os sujeitos tidos como criminosos serdo os excluidos, os alvos preferenciais das
politicas de controle social e punitivistas, e mesmo 0s que ndo cometeram nenhum crime, serdo
vistos como potenciais criminosos. E nesse intersticio que a percepcdo sobre o crime e 0
territorio se fundem, e “a sujei¢do criminal também se “territorializa”, ganha contornos
espaciais e amplifica-se nos sujeitos locais e mesmo nas criangas e adolescentes cuja sujei¢do
¢ esperada” (MISSE, 2010, p. 20).
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Pois 0 processo de segregacao urbana que se viu no Rio de Janeiro no inicio do século
XX e ao longo dos anos seguintes ocorreu de forma semelhante em demais cidades do pais,

como na Nova Capital federal, objeto da proxima subsecéo.

3.3.2. A dindmica espacial, social e racial segregacionista de Brasilia

Brasilia, apesar de ser uma cidade planejada, mostra-se como um exemplo claro de

segregacdo territorial incentivada pelo Governo Federal.

A época de sua construcdo, ao final dos anos 1950, um importante contingente
populacional — formado sobretudo por familias nordestinas, pretas e pardas — foi estimulado a
vir para o Planalto Central oferecer sua mao de obra na construcdo civil**” com a promessa de
instalar-se definitivamente na “capital da esperanga”. Antes mesmo da inauguragio da “cidade-
produto” (PELUSO, 1987, p. 130), o Plano Diretor do urbanista Llcio Costa ja considerava a
criagdo de uma periferia planejada — surgem assim Taguatinga, em 1958, Sobradinho e Gama,
em 1960 — destinada aos comerciantes e aos servidores publicos de baixo escaldao da maquina
burocratica. Nao havia, nenhum planejamento no sentido de oferecer moradia aos denominados

candangos, que vieram edificar Brasilia.

Em um primeiro momento, os candangos estabeleceram-se em acampamentos proximos
aos canteiros de obra da futura capital. Nos anos seguintes, considerados como “invasores” e
indesejados nas areas proximas ao Plano Piloto, eles foram removidos e realocados, em
territérios vizinhos, ndo preparados urbanisticamente para receber tamanho contingente
populacional (NUNES, 2007). A Vila do I.A.P.l — distante 15 quilébmetros do Plano Piloto — foi
uma das primeiras Vilas Operérias criadas pelo Governo para abrigar tais populacGes e a
despeito das baixas condi¢fes de infraestrutura urbana milhares de candangos residiam na

regido até o final dos anos 1960.

Em um segundo momento, seguindo o alerta dado por Lucio Costa no sentido de
“impedir a enquistagdo de favelas tanto na periferia urbana quanto na rural”**® da Capital
Federal, os governantes de Brasilia — dando seguimento a politica urbano-segregacionista e

considerando os assentamentos como “invasdes”, portanto, seus moradores, como “invasores”

197 Sublinho que, guardadas as proporgdes, a imigracdo para Brasilia é neste quesito semelhante a parte da
imigracdo pos-colonial para Franca, qual seja, para fins de trabalho.
198 Disponivel em: https://www.arguivopublico.df.gov.br/nucleos-de-apoio/. Acesso em: margo de 2023.
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— “constroem” a imagem das Vilas Operarias como um problema social a ser resolvido por se

encontrarem nas proximidades de areas valorizadas, como o Plano Piloto (SANTQOS, 2020).

Foi este 0 ponto de partida do processo de formacao das periferias no Distrito Federal
(PELUSO, 1987), do “apartheid urbano” (PAVIANI, 2005) e da “politica urbano-separatista
voltada para os moradores que carregavam os marcadores de raca e classe” (SANTOS, 2020,

p. 7-8).

Em 1969, a pedido do entdo governador do DF, Hélio Prates, cria-se a Campanha de
Erradicacdo de InvasGes — CEI — campanha publicitéria, conduzida pela primeira-dama Vera
de Almeida Silveira, que, em um primeiro tempo, atuou no intuito de convencer a opiniao
publica sobre a necessaria remocdo de tais populac@es das Vilas Operarias para realoca-las em
“um territorio mais civilizado” (QUEIROS, 2013). O Governo atuou no intuito de convencer
também a populacdo das Vilas Operarias de que a realocacéo Ihes seria também benéfica, pois
eles teriam um lote préprio na nova cidade. Apressadamente, por intermédio da NOVACAP —
Companhia Urbanizadora da Nova Capital — fez-se a demarcacao de lotes situados nas antigas
terras da Fazenda Guariroba, ao norte de Taguatinga e a 35 km de Brasilia, porém sem nenhuma

infraestrutura urbana basica.

Em margo de 1971, cerca de 80 mil pessoas foram removidas da Vila do I.LA.P.I e
realocadas nesse novo territorio, surgindo assim uma nova cidade-satélite, batizada de
Ceilandia, em referéncia ao nome da campanha CEI. Ceilandia é edificada gradualmente pela
acao coletiva de seus proprios moradores, que por meio de mutirdes constroem as suas moradias
e a infraestrutura urbana basica da cidade (SANTQOS, 2020, p. 21).

Apbs a criacdo de Ceilandia, iniciaram-se outros assentamentos — designados como
“invasoes” — na regido periférica da Capital Federal que somente viriam a ser reconhecidos e
regularizados anos depois. Prolongou-se assim a dindmica de “periferizagdo urbana'*®” no

quadrilatero, de forma polinucleada.

Sublinha-se também que desde o final da década de 1960, ja se notavam as premissas
dos problemas que surgiriam nos anos seguintes, no que diz respeito ao denominado Entorno

do Distrito Federal. Parte do “entorno”, ja era a época uma regido ocupada, porém menos

199 Por periferizacédo urbana, considera-se: primeiro, que o espaco periférico sofre de um desenvolvimento desigual
em rela¢do ao centro, onde a periferia é o espaco segregado, degradado e onde vive a camada mais carente da
populacéo; segundo, denuncia-se o fato que tais aglomerados urbanos se propagam, de forma circular nos arredores
ou em bolsdes de pobreza em meio a cidade, nos grandes centros urbanos. Assim, distancias se criam, ndo somente
fisicas, mas também sociais (GUELLATI, 2015, p. 37).



122

integrada nacionalmente em funcdo do declinio da exploracdo do ouro e outros minérios no
inicio do século XI1X e que voltou a cena assim que iniciada a construcao de Brasilia. As terras
inseridas nas fronteiras do DF foram desapropriadas pelo Governo Federal, repartidas em lotes
e revendidas, adotando-se uma politica habitacional caracterizada por um “misto de
autoritarismo e mercado imobiliario” (1987, p. 134), no intuito de evitar as “invasdes” que ainda
persistiam e persistiram (GUELLATI, 2015, p. 36). Conforme apontou Queiroz (2007), o
projeto de construcdo da Nova Capital pecou pela falta de preocupacdo por parte dos

planejadores no que diz respeito a provavel expansao urbana que ocorreria nesse territorio.

Em suma, a despeito de ter sido uma cidade planejada, que supostamente representaria
um “novo comego Modernista” para o pais e uma “nova vida” para os sujeitos que vieram
edifica-la, Brasilia, em sua génese, reproduziu de forma reforcada e amplificada a dindmica

espacial, social e racial segregacionista ja vigente no resto do pais.

3.3.3. Periferia, juventudes e evangélicos: estigma e homogeneizacao

De forma semelhante ao que fiz durante minha estadia na Franga, no campo brasileiro,
procurei observar de que formas as pautas periferia, juventudes e evangélicos®®, em conjunto,

eram abordadas pela midia e pela academia.

Destarte, vale destacar que varios estudos apontam ser cendrio comum a presenca
macica de igrejas evangélicas nos bairros populares das cidades brasileiras, fenémeno
amplamente reconhecido por especialistas em estudos do campo religioso brasileiro
(ALMEIDA, 2011; ALMEIDA; BARBOSA, 2013; ARENARI, 2015; MARIZ; GRACINO JR,
2013; NOVAES, 2011; TEIXEIRA, 2013; VITAL DA CUNHA, 2021). Em termos numéricos,
dados do Novo Mapa das Religides (NERI, 2011, p. 26) apontaram que, em 2009, a maior
proporcao de evangélicos/as encontrava-se na classe social D com 15,3%, sendo que nas classes

AB a proporc¢édo foi de 6,3% (no total da populacdo a proporcéo foi de 12,8%). Ainda que

200 530 diversas as nomenclaturas utilizadas para denominar a populagdo evangélica no Brasil. Neste estudo opto
pela nomenclatura proposta e utilizada por Almeida e Barbosa (2013) e por Mariz e Gracino Jr (2013): por
‘evangélicos’ representa-se 0 guarda-chuva maior. Sdo entdo considerados evangélicos, tanto os ‘evangélicos
tradicionais’ ou ‘de missdo’ (segundo nomenclatura empregada pelo Censo Demografico desde o ano 2000),
quanto os ‘evangélicos pentecostais’. Inserem-se na subcategoria ‘evangélicos pentecostais’, os seguidores do
‘pentecostalismo classico’: Assembleia de Deus, Deus é Amor e Congregacdo Cristd; na subcategoria do
‘neopentecostalismo’: a Igreja Universal do Reino de Deus, a Internacional da Graga, a Renascer em Cristo (para
citar as mais conhecidas); por ‘evangélicos ndo pentecostais, leia-se os ‘protestantes de imigrag¢ao’, representados
pela Igreja evangélica da confissdo luterana, anglicana, reformada, entre outras; sdo ‘protestantes de missdo’: os
batistas, os presbiterianos, os metodistas e os adventistas do sétimo dia; e, por tltimo, os ‘protestantes carismaticos
ou renovados’, representados pelas igrejas: batista nacional, metodista wesleyana, presbiteriana renovada, entre
demais denominac6es (ALMEIDA; BARBOSA, 2013).
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considerando que os evangelicos tenham aumentado em termos numericos e percentuais em
todo o pais, este é um fendbmeno, particularmente, presente nas periferias brasileiras.

Se as periferias brasileiras e suas juventudes j& costumam ser alvo de abordagens
estigmatizantes e homogeneizantes por parte da grande midia brasileira, pouco difere a forma
como as populacdes evangélicas de tais localidades sdo observadas. Assim, ainda que
diferentemente do que foi observado na Francga, nota-se que a observancia das populagdes
evangélicas das periferias brasileiras, é costumeiramente ‘“sequestrada” por uma Visdo
reducionista por intermédio da qual, vincula-se necessariamente “os evangélicos” ou “os
crentes” ao conservadorismo (e, mais recentemente, ao bolsonarismo), ao 6dio dos outros e ao
proselitismo forgado.

Ha também uma postura, dessa vez mais presente em certos nichos especificos da elite
“bem pensante” e do meio universitario/ de pesquisa, em se declarar “crentofobicos”,
considerando “os evangélicos” como um todo homogéneo e as igrejas evangélicas como
“maquinas de alienacdo”, sem dar a devida atenc&o ao fato de que elas séo diversas e altamente
atuantes e necessarias na organizacdo social das periferias brasileiras, embora ndo somente.
Lembro-me da fala de um jovem com quem conversei informalmente, ainda em 2016, e que

disse:

“[...] cara, pouco importa o que o pastor diz ou manda fazer, quando a minha fome
grita e € a igreja e s6 a igreja que ta la pra matar o que td me matando, pra me doar
uma cesta basica, pra saber que eu existo... isso 0 povo da UnB ndo vé, ndo entende
(sic)”.

Se abordo essa questdo aqui é por acreditar que ela se faz necessaria tendo em vista 0s
receios que notei por parte de alguns dos meus interlocutores da pesquisa também. Ainda que
todos tenham se sentido confortaveis, segundo eles mesmos, em me conceder seu tempo para
as entrevistas, alguns ndo deixaram de sublinhar um certo medo sobre o que eu faria de suas

falas:

“[antes de comecarmos a entrevista] vocé ndo é daqueles que sé fala mal da gente
como se fossemos uns bichos, né? Porque na boa, eu achei bacana a sua proposta de
estudo e topei fazer a entrevista porque eu gosto de falar, de me posicionar sobre
minha religiosidade, mas principalmente porque o Gabriel me falou que vocé era de
boa (risos). Eu tenho um certo medo desses estudos, dos jornalistas, mas ndo tenho
vergonha de ser quem sou. Quero ver o resultado depois.” (Diego, 19 anos)

“[...] as vezes eu fico meio assim de falar sobre minha religido com pessoas que ndo
sdo do meu meio, da minha Igreja, sabe, porque as pessoas fala (sic) muitas coisas que
ndo é verdade, isso eu acho ruim e o pior é que muitos falam sem nem saber do que
ta falando...” (Jodo Vitor, 18 anos)
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Outros deixaram transparecer que SO se sentiram a vontade em me conceder a entrevista
porque uma certa relagéo de confianga tinha se criado anteriormente com base em outro projeto

de pesquisa®* que realizei junto a eles:

“[quando fiz o convite para entrevista] vocé é da UnB, né? E vocé é evangélico?
Acredita em Deus, pelo menos? Desculpa, viu, mas é porque falam cada coisa de nos
evangélicos que eu fico com medo dessas pesquisas. Vou confiar em vocé porque ja
participei do projeto 14 da escola e acho que vocé ndo vai criar coisa errada do que
vou falar” (Eduarda, 17 anos)

“[sobre 0 que 0 motivou a aceitar meu convite para a entrevista e para abordar a suas
religiosidades comigo] a gente ja participou de um projeto parecido juntos, né? Eu
confio em vocé, tu € brother. E também porque tipo eu acho que esse assunto ele deve
ser propagado, deve ser anunciado, porque tipo é algo que geralmente se torna um
tabu, muita gente ndo comenta muito sobre isso, questdo de religiosidade, as vezes
tem vergonha, as vezes tem medo de se posicionar, sobre o que realmente acredita ou
0 que pensa, por medo de ser julgado, por medo de... entdo eu acho interessante a
gente expor opinido e dizer como que realmente funciona, que que ta acontecendo na
atualidade, entdo tipo acho interessante o projeto, entendeu, essa pesquisa que vocé ta
fazendo pra poder a gente buscar novas solu¢des” (Gabriel, 19 anos)

Defendo ser necessario termos uma visdo menos estigmatizante das populacGes
evangélicas, além de reconhecer o papel preponderante que tais instituicdes tém no cotidiano
das periferias brasileiras, embora ndo somente. Faz-se necessario também compreender as
composicdes identitarias das juventudes como um recurso, como possibilidades de estratégias

racionais ou nao, assim como, redes de sociabilidades.

3.3.4. A periferia como identidade

Aos dois grandes periodos de pensamento savant sobre as favelas apontados por
Valladares (2000, p. 6) e supramencionados, adicionaria um terceiro, que toma forma
localmente ainda nos anos 1990 e ganha forca em todo pais e internacionalmente, sobretudo, a
partir dos anos 2010, qual seja, 0 pensamento sobre a favela (e seus outros termos similares)

por seus proprios expoentes.

Ademais, se as periferias e suas populagdes foram por muitos anos alvos privilegiados
de estudos focalizados especialmente sobre o prisma da violéncia, paulatinamente foram
surgindo outras lentes de andlise. Hoje em dia, as juventudes periféricas também tém sido
abordadas por meio de pesquisas sobre suas identidades, praticas culturais, usos dos espacos,

formas de consumo, de lazer, sociabilidades e praticas religiosas.

Breitner Tavares (2009), em sua tese de doutorado que teve por foco central a juventude

na cidade de Ceilandia (DF), retrata a diversidade encontrada dentro das culturas juvenis

201 Conforme a nota de roda pé n° 67, p.41.
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ceilandenses. Analisando as orientacdes coletivas dos jovens envolvidos com o hip-hop e o rap,
0 autor observa em que sentido essas praticas culturais influenciam nas trajetorias de vida, nas
percepcOes acerca do mundo e nas estratégias de fuga frente a discriminacdo cotidiana

vivenciada pela juventude da periferia do DF.

J& Pereira (2018), com o objetivo de revelar a complexidade das associagdes entre
religido, arte e cultura nas periferias e entre o publico jovem, analisou o transito de duas jovens
adolescentes na periferia da capital do Espirito Santo, entre o universo da cultura funk e 0 meio
evangélico pentecostal. A autora mostra as estratégias destas jovens na reinterpretacdo das
doutrinas religiosas com base em valores singulares, o que as permite circular — ndo sem

conflitos de diferentes ordens — entre esses dois dominios, aparentemente antagonicos.

Contudo, conforme apontado na revisao integrativa feita por Caruso, Silva e Guellati
(2020), destacou-se, no Brasil, a preponderancia de analises da categoria social “jovem”, pelo
intermédio de contextos de violéncia e seguindo uma abordagem tedrica sobre as juventudes

mais “classica”, que reifica os jovens, considerando-0S como um objeto de estudo em si (2020,
p. 9).

Paralelamente, “ser da favela”, “da quebrada”, “da comunidade”, antes visto sine qua
non como uma categoria acusatdria e negativa passou também a ser acionada como categoria

politica de afirmacdo, de reconhecimento, de pertencimento e de identidade.

Findadas essas consideracbes sobre a categoria favela apresento a Regido
Administrativa Sol Nascente, recentemente apontada como “a maior da favela do Brasil”, ¢ que

nao se encontra no Rio de Janeiro, mas no Distrito Federal.

3.4. SOL NASCENTE OU A “MAIOR FAVELA DA AMERICA LATINA”

A Regido Administrativa do Sol Nascente/ Por do Sol** esta situada ao oeste do Distrito
Federal e faz fronteira com as RAs de Ceilandia, ao norte, e de Samambaia, ao sul — conforme

ilustrado no mapa 2.

202 A Regido Administrativa XXXII, é composta por dois setores habitacionais: o Sol Nascente e o Por do Sol.
Apesar de as manchas urbanas de ambos os setores ndo se “tocarem”, elas estdo conurbadas com a de Ceilandia.
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Mapa 2 — Geolocalizacdo da RA Sol Nascente/ Pér do Sol — Regides Administrativas limitrofes — Distrito
Federal — Brasil

Brasil - Distrito Federal
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Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica/ Secretaria de Estado de Desenvolvimento Urbano e
Habitacdo. Elaborado pelo autor (2022).

Criada em 27 de margco de 1971, foi somente em 1989, que Ceilandia®® foi
desmembrada de Taguatinga, tornando-se a RA 1X do DF. Inicialmente subdividida em quatro
areas — Ceilandia Centro; Sul; Norte e Guariroba — devido a chegada constante de mais
moradores para a regido e ao aumento do valor das terras na “Ceilandia Tradicional®**”, ocorrem
expansdes urbanas e surgem novos setores habitacionais como o Setor O, P Norte, P Sul,
Condominio Privé, QNQ e por ultimo os Setores Habitacionais do Sol Nascente e do Pér do
Sol. Com 432 mil habitantes (CODEPLAN, 2019a), Ceilandia é, em termos populacionais, a

203 Com 432 mil habitantes, segundo os dados oficiais (CODEPLAN, 2019a), Ceilandia é, em termos
populacionais, a maior RA do DF. A RA possui uma forte economia, baseada principalmente no comércio, servigos
e industria, responsavel por 10% do PIB do DF, em 2017, a despeito de possuir uma renda per capita ainda baixa
se comparada a outras RAs do quadrilatero e é também uma forte referéncia cultural e esportiva, em nivel nacional.
204 Até 2019, para uma parcela importante da populagéo local, Ceilandia tradicional era compreendida como
Ceilandia Centro, Sul e Norte, excluindo demais setores e bairros, como o P Norte, P Sul, Expansdo, Sol Nascente
e Por-do-Sol, entre outros. J4, na classificagdo empregada pela CODEPLAN na PDAD de 2015, a “Ceilandia
Tradicional” incorporava todos os setores e bairros de Ceilandia, excetuando somente o Setor Habitacional Sol
Nascente e o Condominio Por do Sol. Nos estudos demograficos sobre a regido, realizados pela CODEPLAN
desde 2008, observa-se que, em 2013, o levantamento sobre o Sol Nascente e o Por-do-sol foi feito separadamente
do restante da Ceilandia, o que se justificaria pela necessidade do GDF em entender a extensdo desses setores
“novos” frente a recente regularizacdo das terras locais. J4 na PDAD de 2015, o levantamento foi realizado
conjuntamente, mas foi nesse documento que apareceu pela primeira vez a nogdo de “Ceilandia Tradicional”. Vale
destacar que entre os jovens da localidade, essa nomenclatura nao é utilizada, fala-se somente de Ceilandia.
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maior RA do DF; possui uma forte economia, baseada principalmente no comércio, servigos e
indUstria, responséavel por 10% do PIB do DF, em 2017, a despeito de possuir uma renda per
capita ainda baixa se comparada a outras RAs do quadrilatero e é também uma forte referéncia

cultural e esportiva, em nivel nacional.

J& o Setor Habitacional Sol Nascente surgiu do parcelamento urbano das chacaras
localizadas na zona rural de Ceilandia (Figura 2), que era constituida por lotes de propriedade
da Unido cedidos, por meio de concessdo de uso a chacareiros, com a condicionalidade do uso

produtivo da terra.

Figura 2 — Macrozoneamento de Ceilandia
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CENTRO REGIONAL

Fonte: PDL (Ceiléndia), 2010

Em meados de 1990, teve inicio o parcelamento de chacaras para fins de moradia, por
familias que, em decorréncia da morte do titular da concessao de uso, parcelavam a terra como
“heranca”. Nos anos 2000, com a intensificagdo da ocupagdo para fins de moradia no setor,
houve uma crescente agdo de “grileiros de terra” que atuavam na venda irregular dos lotes. A
regido cresceu rapidamente, de forma desordenada e com condigdes minimas de infraestrutura

urbana, em uma ténica muito semelhante a de diversas areas habitacionais do quadrilatero.

Conforme foi apontado por um estudo realizado pela CODEPLAN (2019b), foi
sobretudo entre 2003 e 2008 que a mancha urbana do Sol Nascente/ P6r do Sol mostrou uma
nitida expanséo, “crescendo a uma taxa de 40% ao ano no periodo e ilustrando a elevada taxa

de crescimento populacional nessa década de 25,96% ao ano” (2019b, p. 7). Nos anos seguintes,
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como conferimos na Figura 3, tanto o alargamento territorial quanto o crescimento

populacional do Sol Nascente/ Pér do Sol foram desacelerados, tendendo ao adensamento.

Figura 3 — Expanséo da Mancha Urbana do Sol Nascente/ Pér do Sol em Ceilandia — 2003 a 2018
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Fonte: CODEPLAN (2019b)

Em 2008, o Sol Nascente e o Por do Sol foram reconhecidos como setores habitacionais
de Ceilandia e transformados em Areas de Regularizacio de Interesse Social — ARIS? sendo

alvo de primeiras a¢fes governamentais visando melhorias na sua infraestrutura urbana.

Em 2013, o Sol Nascente ganhou repercussao quando foi noticiado que, contando 78
mil habitantes, a regido havia ultrapassado, em termos populacionais, a comunidade da Rocinha

(RJ), e entdo, era “a maior favela da América Latina’?%,

Ao final de 2014 — periodo de elei¢des para governador no Distrito Federal — o Sol
Nascente é um evidente alvo de préaticas eleitoreiras. O importante contingente populacional
na regido, adicionado ao fato de ser uma localidade com forte ocorréncia de crimes
relacionados a grilagem de terra e com recorrentes casos de ocupagOes irregulares, sem
condicBes bésicas de infraestrutura urbana para acolher tamanha populacao, fizeram do setor

205 pela Lei Complementar N° 785, de 14 de novembro de 2008, divulgado no DODF DE 21.11.2008.
206 SOL Nascente se torna a maior favela da América Latina. Jornal de Brasilia, Brasilia, 28 de set. de 2013.
Disponivel em: https://jornaldebrasilia.com.br/brasilia/sol-nascente-se-torna-a-maior-favela-da-america-latina/.
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um dos principais alvos para angariar votos por partes dos candidatos ao Governo Distrital.
Foi nesse periodo que se iniciaram os debates sobre a possibilidade de o Sol Nascente ser

desmembrado de Ceilandia e tornar-se uma nova Regido Administrativa do Distrito Federal.

Em agosto de 2019, por meio da Lei n.° 6.359, sancionada pelo entdo governador do
DF, Ibaneis Rocha, o Sol Nascente e o Por do Sol foram desmembrados de Ceilandia,
tornando-se, em conjunto, a 32 Regido Administrativa do Distrito Federal. Gracas a sua
grande extensao territorial, a RA Sol Nascente/Por do Sol é subdivida em quatro setores:
trecho 1, trecho 2, trecho 3 e Por do Sol.

Atualmente, com uma populacgdo de 83.102 habitantes, segundo a PDAD de 20182%, o
Sol Nascente/ Por do Sol é atualmente a 15% maior Regido Administrativa do DF em termos
populacionais. Ao compararmos as estimativas populacionais feitas no setor, entre 2013 e 2018,
vemos que o crescimento populacional foi relativamente baixo — da ordem de 5,3% — sobretudo
ao notarmos que, entre 2011 e 2013, a taxa média geométrica de crescimento anual nos dois
setores foi calculada em 7,6% ao ano (CODEPLAN, 2013, p. 26). Sugere-se que essa
discrepancia possa ser explicada pelas mudancas na defini¢do do territrio/ dos seus limites a
partir da fase de regularizacdo, quando ocorreram inclusive vérias expulsdes. Em 2021, a
densidade demografica da RA foi de 56.407,12 hab/ km2 (CODEPLAN, 2022).

Demais caracteristicas sociodemogréficas do Sol Nascente/ Pér do Sol — com base em
dados de 2018 — sdo importantes a serem mencionadas principalmente por apontarem as

discrepancias existentes no proprio territério.

e Uma populacéo predominantemente masculina, negra e jovem
Em 2018, no Sol Nascente/ Por do Sol, a maioria da populacdo era constituida por
homens — 50,3% — sendo que, considerando toda Ceilandia?®, sdo as mulheres — 52,1% — que

predominam, assim como em todas as outras RAs do DF.

207 Os dados estatisticos apresentados e analisados nesta parte baseiam-se em trés levantamentos: i) a PDAD 2013
— Pér do Sol e Sol Nascente (CODEPLAN, 2013), primeira pesquisa que considerou separadamente os dados
levantados nos dois setores habitacionais embora ainda, a época, pertencentes a RA de Ceilandia; ii) a PDAD 2018
— Ceilandia (CODEPLAN, 2019a) em qual também foram considerados separadamente os dados levantados nos
setores Sol Nascente/ Por do Sol e em Ceilandia tradicional; iii) a PDAD 2021 — Distrito Federal (CODEPLAN,
2022), que por ter sido publicada somente na fase final da escrita dessa tese, ndo dispunha, todavia de dados
discriminados por RA.

208 Reitero que, a época deste levantamento, os setores Sol Nascente/ Por do Sol ainda eram parte integrante da
RA Ceilandia.



130

Quanto & composicdo populacional por raca/cor, 70% dos habitantes do setor
habitacional declararam-se como ‘“ndo brancos™®, percentual levemente superior ao
considerarmos o conjunto de Ceilandia, onde 66% declaram-se como ndo brancos — 0 que,

contudo, demonstra a perpetuacdo da dinamica espacial e racial segregacionista*® do DF.

Por fim, o Sol Nascente/ P6r do Sol é uma regido predominantemente jovem, dado que,
49% de sua populacdo encontrava-se na faixa etaria entre 0 e 29 anos — contra 37%, na Ceilandia
Tradicional e 44% no conjunto da RA. Ao compararmos o formato das piramides etarias do Sol
Nascente/ Por do Sol e da Ceilandia tradicional®** (Tabela 4) percebemos melhor as

discrepancias etaticas existentes no mesmo territério.

Tabela 4 - Distribuigdo da populacéo por faixas de idade e sexo — Sol Nascente/ P6r do Sol e Ceilandia
Tradicional — 2018

Por do Sol e Sol Nascente Ceilandia - Tradicional
80 anos ou mais 4 I 80 anos ou mais .
75a 79 anos 4 I 75 a 79 anos 4 .
70 a 74 anos I 70 a 74 anos -
65 a 69 anos l 65 a 69 anos -
60 a 64 anos . 60 a 64 anos -
55 a 59 anos - 55 a 59 anos -
50 a 54 anos - 50 a 54 anos _
45 a 49 anos 1 _ 45 a 49 anos _
40 a 44 anos _ 40 a 44 anos _
35 a 39 anos 1 _ 35 a 39 anos _
30 a 34 anos _ 30 a 34 anos _
25 a 29 anos _ 25 a 29 anos o _
20 a 24 anos A _ 20 a 24 anos _
15a 19 anos 4 _ 15 a 19 anos _
10 a 14 anos 4 _ 10 a 14 anos 4 _
5a9anos 4 _ 5a9 anos 4 _
até 4 anos _ até 4 anos - _
S.dﬁ[) 2 éDU ) 0 2..‘500 5.(5{)! 10.b00 I 1] 10.;}00

. Masculino Feminine

Fonte: Codeplan/DIEFS/GEREPS/PDAD 2018

. Masculino Feminino

Fonte: CODEPLAN (2020)

209 Considera-se como “néo branca” a parcela da populagio que se declara como preta, parda e/ou amarela.
210Em 2018, 57,6% da populacéo do DF declarou-se negra— preta e parda. Sendo que as RAs com maior populagio
autodeclarada negra séo a Fercal — com 81,3% — e, a Estrutural — com 76,6%, ja, as RAs com menor populacao
autodeclarada preta e parda sdo o Lago Sul — com 23,1% — e, 0 Jardim Botanico — com 30% (CODEPLAN, 2018).
Ademais, os recém-publicados dados da PDAD 2021 (CODEPLAN, 2022) apontam que €, no “grupo — de RAS —
de renda baixa” que se encontra a maioria da populagdo negra do DF — 68,8%, sendo que no “grupo de RAs de
renda alta” somente 38,8% dos respondentes declararam-se pretos ou pardos.

211 Nomenclatura utilizada, desde 2013, pela CODEPLAN, considera-se como Ceilandia tradicional todos os
bairros de Ceilandia excetuando o Sol Nascente/ Pér do Sol.
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e Uma populacéo de origem migrante?2
Dado que, o Distrito Federal é, todavia, uma regido nova, é plausivel considerar que
parcela de seus moradores nasceram em outros estados brasileiros. H4, contudo, certas RAs que
atualmente recebem um maior fluxo populacional oriundo de migragdes interestaduais. Assim,
em 2018, enquanto na Ceilandia Tradicional, 41% da populacdo mencionou “ndo ter nascido

no DF”, estes ultimos representam 45% da populacao do Sol Nascente/ Por do Sol.

Quanto a origem desses migrantes, verifica-se que, mais da metade séo originarios de
Estados do Nordeste brasileiro — principalmente do Piaui, do Maranhao e da Bahia — de maneira
similar no conjunto da Ceilandia, sendo o reagrupamento familiar a principal motivacdo da

migracao destes para o DF.

Vale considerar também as migracOes “intra-DF” na composi¢ao da populagdo do Sol
Nascente/ P6r do Sol, visto que, segundo dados de 2013 (CODEPLAN, 2013), do total de
nascidos no DF?3, 76% nunca se mudaram de Ceilandia — lembrando que & época, Sol
Nascente/ Por do Sol eram setores habitacionais dessa mesma RA — e 0s demais migraram de
cidades vizinhas, sendo 37% de Taguatinga; 17% de Samambaia; e 9% do Recanto das Emas.
Dos migrantes, 66% moram no Distrito Federal ha mais de 15 anos (PDAD, 2013).

e Analfabetismo, dificuldades de acesso a educacao e baixo nivel de escolaridade
No Sol Nascente/ Por do Sol, a taxa de analfabetismo®* é de 4,3%, um ponto superior a
de Ceilandia tradicional que é de 3,3%. Ademais, 3,6% da populacdo — com 25 anos ou mais —

do primeiro declarou-se “sem escolaridade”.

Em 2018, 66% da populacéo do Sol Nascente/ Pér do Sol, entre 4 e 24 anos, frequentava
a escola, majoritariamente a rede publica de ensino. Vale salientar que, como a rede publica de
ensino ainda era/é escassa no Sol Nascente/ Pér do Sol, mais de 50% de seus frequentadores
mencionaram dispensar 15 minutos ou mais para o deslocamento da casa até a escola — contra
35,7% dos que residiam na Ceilandia Tradicional. Basicamente, os dados tendem a apontar que,
enguanto uma pequena parcela — 18,6% — de jovens residentes em Ceilandia Tradicional

estudam em escolas de outras RAs — como em Taguatinga ou no Plano Piloto — os jovens

212 Considera-se aqui como migrante, com base nos dados fornecidos pela PDAD 2018 (CODEPLAN, 2019), as
populacGes que ndo nasceram no DF e que sdo, portanto, oriundas de outros Estados brasileiros. Trata-se, portanto,
de migraces internas.

213 A época, 49% dos moradores do Sol Nascente/ Por do Sol declaravam “ndo ter nascido no DF” (CODEPLAN,
2013).

214 percentual da populago, com cinco anos ou mais, que declaram néo saber ler e escrever.
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moradores do Sol Nascente/ POr do Sol ndo gozam da mesma capacidade de mobilidade?*,

neste caso, com fins de estudo.

Quanto a distribuicdo da escolaridade?*, as discrepancias entre setores habitacionais séo
consideraveis: a maioria da populacdo do Sol Nascente — 36,3% — mencionou possuir 0
Fundamental incompleto; 34,1%, o Médio completo; e, 9%, o Superior completo, j&, em
Ceilandia Tradicional, a maioria da populacdo — 38,6% — declara ter o Médio completo; 24,5%,

0 Fundamental incompleto; e, 15,2%, o Superior completo.

Tabela 5- Distribuicdo por escolaridade — perspectiva comparada — Ceilandia Tradicional e Sol Nascente — 2013

Superior Completo __

0 5 10 15 20 25 30 35 40 45

M Sol Nascente M Ceilandia Tradicional

Fonte: CODEPLAN (2013). Elaborado pelo autor.
e PEA, ocupacdo, local de trabalho e setor de atividade

A maioria dos moradores do Sol Nascente/ Por do Sol —42,9% — exercem o seu trabalho
principal em sua propria RA, sendo que em Ceilandia Tradicional a maioria — 38,4% — trabalha

em outras RAs?Y,

A maioria dos ceilandenses ocupam posi¢des de empregados — 65,3% — seguidos dos
autdbnomos ou que trabalham por conta propria — 22,4%. Quanto ao setor de atividade, para o
conjunto de moradores da RA, lidera o setor de servigos — 64,2% — seguido do comércio — e da
indUstria — 6,6%, embora haja o dobro de participacdo dos moradores do Sol Nascente/ Por do

Sol neste ultimo setor.

215 Considero esse dado como importante, pois como demonstrarei a seguir, a mobilidade aparece como uma chave
para calcular o peso do efeito de lugar/ efeito de bairro.

216 Da populagdo com 25 anos ou mais.

217 Excetuando o Plano Piloto, contabilizado a parte.
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Se o percentual dos chamados “nem-nem”*® é elevado — 34,7% — no conjunto de
Ceiléandia, ele € superior em quase 5 pontos ao observarmos somente o Sol Nascente/ Pér do
Sol.

A renda média mensal domiciliar dos moradores da localidade é de R$ 1.833,25,
equivalente a 2,70 salarios-minimos, e a renda per capita é de R$468,82 (PDAD, 2013). A
titulo de comparagdo, no mesmo ano, segundo o IBGE, a renda média mensal domiciliar
nacional correspondia a R$2.983,00 e a R$5.015,04 no Distrito Federal, segundo dados da
Codeplan.

e Situacdo domiciliar e infraestrutura urbana
De forma mais evidente ainda do que em Ceilandia tradicional, o setor Sol Nascente/
Pér do Sol é essencialmente composto por casas, ou seja, ha uma inexisténcia de imdveis
elevados. Por ser um setor habitacional mais recente, € plausivel observar que ha uma maior
proporcao — 73% — de domicilios proprios e quitados no Sol Nascente/ Por do Sol, se comparado
ao observado em Ceilandia tradicional — 52%, salienta-se, contudo, que em 2018 (e até
atualmente) ampla maioria dos loteamentos do primeiro setor — 78% — ainda se encontravam

“ndo regularizados”.

Se em termos de abastecimento de agua e de fornecimento de energia toda populacdo
de Ceilandia e inclusive do Sol Nascente/ P6r do Sol, era ja em 2018 majoritariamente atendida,
isto ndo se observa no que diz respeito ao acesso ao esgotamento sanitario, visto que, neste
ultimo setor quase metade dos domicilios ndo eram atendidos pela rede geral da companhia
estatal de esgoto (CAESB).

e Dinamica da violéncia e criminalidade
O Sol Nascente/ Por do Sol, assim como Ceilandia, séo regides conhecidas no DF pelos
seus altos indices de violéncia, questdo que ndo deixou de ser tangencialmente abordada pelos
interlocutores desta pesquisa, embora ndo sendo este o foco principal. Nao por acaso, Ceilandia
é a RA que registra, ja ha alguns anos, 0 maior nimero absoluto de homicidios no DF e onde

ocorrem crimes de diversas ordens, sobretudo crimes contra o patriménio.

Por se tratar de um setor habitacional mais recente e onde ainda segue em tramite a
regularizagdo dos loteamentos, uma dindmica particular de violéncia associada as questdes

territoriais e mais especificamente a grilagem de terra atinge, principalmente, o Sol Nascente/

218 percentual da populagéo entre 18 e 29 anos que ndo estuda, nem trabalha.
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P6r do Sol, temética enfatizada pelas manchetes jornalisticas locais e nacionais sobre a regido:
Milicias disputam &reas na comunidade Sol Nascente (BORGES; MARTINS, 2017); Sol
Nascente, um lugar dominado pelo medo e pela grilagem (PINHEIRO, 2017); PCDF prende
17 suspeitos de auxiliar na grilagem de terras no Sol Nascente (MATOS, 2020); Justica
condena 7 policiais militares por grilagem no Sol Nascente (CORREIO BRAZILIENSE,
2021).

Recentemente foi noticiado, dessa vez em cadeia nacional®?®, que segundo os dados
preliminares do Censo 2022, o Sol Nascente ultrapassou a Rocinha (RJ) e se tornou “a maior
favela do pais”??. Ao longo de alguns dias, varios veiculos de comunicagédo reiteraram essa
noticia causando uma reagdo dubia por parte de alguns jovens do Sol Nascente com quem
mantenho contato. Enquanto uns validaram os olhos do pais se virarem para a situagdo deles:
“tomara que assim o governo faz alguma coisa pra nds, estamos na capital do pais!”; outros se
sentiram desprestigiados pela designagdo do Sol Nascente como uma favela?': “chamar a gente
de favela ai pegou pesado, td bom que aqui € meio ruim ainda, mas aqui ndo é favela ndo, favela

¢ aqueles morro 1a do Rio”.

Recordo-me que semelhante foi a atitude de alguns dos meus interlocutores durante a
pesquisa de campo que oscilavam entre a rejei¢do da definicdo do setor como favela, preferindo
o emprego de termos como ‘“quebrada”, “condominio” e/ou “comunidade” e a adog¢do da
categoria, frequentemente utilizada em oposicao a outro setor habitacional e como um atributo
positivo:

“A gente que é da favela, ndo a gourmet que é Aguas Claras??, a gente sabe do
preconceito. O povo de Aguas Claras ficava me discriminando, com brincadeirinhas

e ofensas. Fiquei pensando, cara, por que eu consto com esse povo? Que discrimina a

219 REIS, Anna; DOYLE, Luisa. Sol Nascente, no DF, se torna a maior favela do Brasil, segundo prévia do Censo
2022. Globo - G1. 17 de mar. de 2023. Disponivel em: < https://gl.globo.com/df/distrito-
federal/noticia/2023/03/17/sol-nascente-no-df-se-torna-a-maior-favela-do-brasil-sequndo-previa-do-censo-
2022.ghtml>.

220 \/ale salientar que, na noticia semelhante de 2013, o Sol Nascente ja tinha sido mencionado como a maior do
gue a Rocinha, mas em termos populacionais, sendo que, esse Gltimo levantamento faz referéncia ao nimero de
domicilios nessas regides.

221 Sublinho que, o IBGE designa como aglomerados subnormais, “formas de ocupagéo irregular de terrenos de
propriedade alheia — publicos ou privados — para fins de habitagdo em &reas urbanas e, em geral, caracterizados
por um padrdo urbanistico irregular, caréncia de servicos publicos essenciais e localizagdo em areas com restri¢do
a ocupacdo. No Brasil, esses assentamentos irregulares sdo conhecidos por diversos nomes como favelas, invasdes,
grotas, baixadas, comunidades, vilas, ressacas, loteamentos irregulares, mocambos e palafitas, entre outros”.

222 Aguas Claras é uma Regi&o Administrativa do DF de classe média/média alta, embora fora do Plano Piloto e
frequentemente mencionada de forma pejorativa pelos jovens da Ceilandia e de outras periferias.



https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2023/03/17/sol-nascente-no-df-se-torna-a-maior-favela-do-brasil-segundo-previa-do-censo-2022.ghtml
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2023/03/17/sol-nascente-no-df-se-torna-a-maior-favela-do-brasil-segundo-previa-do-censo-2022.ghtml
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2023/03/17/sol-nascente-no-df-se-torna-a-maior-favela-do-brasil-segundo-previa-do-censo-2022.ghtml
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minha comunidade? A favela que eu moro, aqui tem galera da CEI que tem contetdo,
diferente do povo de Aguas [Claras] que ndo tém.” (Mayara, 16 anos).

Nestas interlocucdes notei, que o uso dos termos varia em func¢éo do contexto e de a
qguem ele € mencionado, de forma que, entre eles/as e no circulo social mais proximo, tanto
“favela”, quanto “quebrada” sdo utilizados, sendo que em momentos mais formais e frente a
pessoas externas aquele espaco, fazia-se mais uso das palavras “periferia” e/ou

“comunidade”?%,

Dito isso, foi ciente do que remete o termo favela no imaginario social brasileiro e
internacional que fiz questdo de menciona-lo no titulo desse capitulo. Por se tratar de uma area
de ocupacdo ainda ndo totalmente regularizada, com um total de mais de 32 mil aglomerados
subnormais, com auséncia de padrdo urbanistico regular, caréncia de servigcos publicos
essenciais e a despeito de se encontrar em uma planicie e ndo em um morro, podemos sim
identificar o Sol Nascente como mais uma — e a maior — favela brasileira. Desejo, entretanto, ir
um pouco além dos dados estatisticos e desenhar um retrato mais aprofundado de tal realidade
e para tanto, apoio-me nas narrativas dos/as proprios/as jovens da localidade, a saber como
estes/as definem e traduzem a sua relacdo com o Sol Nascente e a Ceilandia:

“[...] cara, as pessoas me acham louco as vezes, mas eu gosto aqui do Sol Nascente,
eu ndo me mudaria, so se fosse por questdo de facilidade mesmo. Por exemplo, estudo
no Gama, entdo eu mudaria pra cé pra ficar mais perto da faculdade, mas quando
terminasse a faculdade eu voltaria pro Sol Nascente de novo. Porque faz parte da
minha historia, entendeu? Faz parte da minha histéria o Sol Nascente, Ceilandia, P
sul, Setor O, essas redondezas. Entdo assim, mesmo se eu sair de forma temporaéria,
eu vou ta la conectado a cidade, entendeu? Eu vou ta conectado a ela... eu sempre vou
t4 visitando, porque meus pais vdo ta l4, eu me sinto na obrigagdo de t& 14 pra poder
ajudar o pessoal também, ajudar a cidade a crescer... toda minha evolugdo, todo meu
crescimento, toda minha experiéncia de vida, o que eu sou hoje, tudo que foi
homologado em mim, minha identidade, veio das experiéncias que eu tive no Sol
Nascente. Entendeu? E como diz a musica do Hungria (risos): néo troco por duas
Miami ou Paris, a metade da minha Ceilandia!” (Gabriel, 19 anos)

“Ja morei no Sol Nascente, depois na Ceilandia e depois de novo no Sol Nascente. Eu
gosto daqui, viu? A cidade tem muitos problemas, sim, mas eu gosto das pessoas, da
humildade, da simplicidade, da solidariedade também e nunca tive problema com
ninguém. Quem vem de fora s6 vé os problemas, eu vejo as pessoas, por isso ndo foco
tanto nos problemas que tem. Pode melhorar muito, claro, mas se as pessoas néo
mudarem isso € o que mais importa pra mim. Quer saber, certeza que apesar da
pobreza, da violéncia, de tudo, ndo duvido que as pessoas daqui do Sol Nascente
s8o muito mais felizes que as de outros lugares do DF.” (Marcela, 28 anos)

“[...] de longe que ndo é perfeito, né? Mas é bom morar aqui. E tudo que eu conhego
também, mas assim, ndo morei, mas ja fui passear, trabalhar em outros lugares do DF
[ele mencionou Taguatinga, Ceilandia, Samambaia, Santa Maria e Plano Piloto, ao
longo da conversa] e ndo é igual... eu digo mais por conta das pessoas mesmo, sabe?
Falta humildade, gentileza, educagdo mesmo... as pessoas nem se cumprimenta na rua

223 Para uma discussdo mais aprofundada sobre essas disputas semanticas, indico a leitura da Tese de Doutorado
em Sociologia de Natalia Sousa (2023).
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(risos). Aqui eu me sinto em casa. Ndo sou muito de conversar com 0s vizinhos né,
quando eu era crianga sim, hoje ndo, sou mais na minha, mas cumprimento todo
mundo, as pessoas ajudam uns aos outros, tipo, se faltar aglcar em casa eu sei que
posso pedir pro vizinho, porque por mais que eu ndo vivo com eles, sdo meus vizinhos,
me conhecem desde sempre. E bom essa... esse sentimento. Ai, por exemplo, nio sei
se posso falar disso..., mas assim, eu tenho vizinhos que mexem com coisas..., VOcé
sabe... tem uma boca de fumo na rua... eu ndo ando com eles, mas todo mundo se
respeita. E assim que as coisas funcionam na comunidade do Sol Nascente.” (Diego,
19 anos)

“Quem reclama muito é por falta do que fazer, viu? Primeiro que aqui ja ta
melhorando demais as coisas tudo (sic), a cidade ta evoluindo, as melhorias ta
chegando... demora sim, mas ta chegando. Melhor assim na verdade, porque como diz
meu pai estamos construindo o Sol Nascente do nosso jeito, temos nossa casa propria,
ndo precisamos viver de aluguel, isso é bom demais. Hoje assim eu vejo que sou mais
feliz aqui nessa comunidade do que 14 em Goiania... acho que porque as pessoas Sao
diferentes, as pessoas aqui batalham mais, eu acho. E eu gosto do Sol Nascente, mais
do que da Ceiléndia (risos) sei que ainda é meio que tudo misturado e que ainda
precisamos resolver muitas coisas com a Ceilandia, na Ceilandia ainda, né, mas me
sinto em casa mesmo € no Sol Nascente, aqui é minha quebrada, saca. Problema da
CEIl ¢é que é muito grande, tem muita gente, ai €... tem de tudo (risos)” (Davi, 20 anos)

As narrativas dos/as jovens moradores/as do Sol Nascente e da Ceilandia atestam de que
maneira a “quebrada”, a “comunidade”, a cidade deles/as é sinbnimo de pertencimento, de
apego, de identidade e de boas relacdes interpessoais, ainda que ndo negando a existéncia de
problemas no cotidiano, entre eles a questdo da violéncia, da inseguranca e da estigmatizacao

territorial.

3.5. COMPARANDO O INCOMPARAVEL?

“Oui, comparons. Non pas pour trouver ou imposer des lois
génerales qui nous expliqueraient enfin la variabilité des
inventions culturelles, le comment et le pourquoi des
variables et des constantes. Comparons entre historiens et
anthropologues pour construire des comparables, analyser
des microsystémes de pensée, ces enchainements découlant
d’un choix initial, un choix que nous avons la liberté¢ de
mettre en regard d’autres, des choix exercés par des sociétés
qui le plus souvent ne se connaissent pas entre elles*?*”
(DETIENNE, 2009, p. 60)

Tive por objetivo neste capitulo defender uma visdo menos reducionista dos espagos

urbanos da pesquisa empirica que sustenta esta tese e de suas populages:

i) ambos os conceitos de “banlieue” e de “favela” sdo polimorfos, polissémicos e

foram sujeitos a diversas ressignificagdes no curso da historia;

224 Sim, comparemos. Nao para encontrar ou impor leis gerais que finalmente explicariam a variabilidade das
invengdes culturais, 0 como e 0 porqué das varidveis e constantes. Comparemaos entre historiadores e antrop6logos
para construir comparaveis, para analisar microssistemas de pensamento, essas sequéncias resultantes de uma
escolha inicial, uma escolha que somos livres para comparar com outras, escolhas feitas por sociedades que, na
maioria das vezes, ndo se conhecem.
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i) foi por meio e imbricadas em diversos processos historicos e sociais, que as
banlieues, na Franca e as favelas, no Brasil — e por consequéncia suas
populacgdes, sobretudo, os/as jovens — foram sendo paulatinamente construidas
e rotuladas como “um problema social”;

iii) atualmente tanto banlieue, quanto favela, mais do que geograficos séo categorias
politicas e fortemente instrumentalizadas,

a. pela classe politica e pela midia;

b. pela academia;

c. cadavez mais pelos seus expoentes, mas enquanto uma categoria politica de
luta por reconhecimento, de pertencimento e de identidade.

iv) sublinho, por fim, que meu objetivo foi de evitar reproduzir o imaginario
coletivo sobre “as banlieues francesas” e sobre “as favelas/periferias
brasileiras”, e por consequéncia sobre suas populagdes, demonstrando que pelo
contrario sdo estes territérios e suas populacGes, mais ainda 0s jovens,

heterogéneos, complexos e diversos.

Sejaem Aubervilliers, no Sol Nascente ou em Ceilandia, nota-se que a imagem negativa
construida pelas esferas miditica, politica e pela opinido publica, em geral, é espacializada,
qguando a populacdo designada pelo estigma é caracterizada por seu local de residéncia. Logo,
o territdrio se torna o estigma, vivido como uma opressdo, principalmente, pelo fato de que
dessa forma os moradores dessas localidades, além de conviver com diversos tipos de privaces
e limitacBes cotidianas, sdo também privados do controle de suas representacdes e de sua

identidade coletiva.

O que desejo salientar € que, politicamente falando, me oponho a estudar os/as jovens
da banlieues francesas e os/as jovens das periferias brasileiras tdo somente pela chave da(s)
violéncia(s), ainda que reconhecendo que esta(s) Gltima(s) perpassa(m) os seus cotidianos.
Defendo que outras lentes de analise sdo possiveis e objetivo mostrar como a banlieue francesa
e a periferia brasileira ttm se construido como uma categoria politica de afirmacdo, de

reconhecimento, de pertencimento e de identidade.

Enfim, argumento que, mesmo se a escolha de uma banlieue e de uma quebrada néo se
deu por mero acaso, ndo as considero como representantes de outros bairros populares. Saliento
que este trabalho tem como objetivo focar nos jovens em uma banlieue francesa e ndo nos

“jovens de banlieue”. Da mesma forma, abordo no Brasil jovens de uma quebrada brasiliense,
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e nao “jovens favelados”. Uma “virada” semantica que pode parecer simples, mas que, na

minha opini&o, faz todo sentido diante do que foi apresentado acima.
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CAPITULO IV - IDENTIFICA(;()ES NO COTIDIANO DOS ESPACOS PUBLICOS
PERIFERICOS
“O quotidiano ¢ um lugar privilegiado da analise sociologica
na medida em que é revelador, por exceléncia, de
determinados  processos de funcionamento e da

transformacdo da sociedade e dos conflitos que a
atravessam” (PAIS, 2015, p. 74)

Por ter trilhado meu caminho na sociologia, até entdo, principalmente por meio de estudos e
etnografias na escala urbana, foi partindo dessa perspectiva que busquei realizar o trabalho de
campo para esta tese. Inspirado nas leituras de Michel Agier (1999, 2011), de José Magnani
(2002, 2012; 2007) e de José Machado Pais (2013, 2015; 2017) dentre outros, defendo que o
cotidiano e as cidades sdo um bom ponto de partida para analisar varias tematicas caras as

ciéncias sociais, como as praticas culturais e identitarias e/ou ainda as sociabilidades juvenis.

A pesquisa de campo que de cé e & do Atlantico se desenvolveu, seguiu trés etapas
principais.
Uma primeira etapa exploratéria, de ambientacio e de “observacao flutuante’*”, na qual
tive por objetivo fazer um reconhecimento dos terrenos, me inteirando das novas e “estranhas”

cenas urbanas, apreendendo as cidades como um todo, e ndo como uma totalidade (AGIER,
1999), que se revelou preponderante para:

i) o0 entendimento geral da espacialidade das cidades estudadas — e, no caso brasileiro,
também dos dois 16cus da pesquisa??: os Centros Educacionais;
i) a familiarizacdo com os ambientes, com seus fluxos e horarios particulares;
i) a percepcao de como eu era visto (ou ndo) em campo, e;
iv) o0 levantamento das primeiras pistas de trabalho.
Ambientando-me, situei meus primeiros pontos de referéncia — o café onde eu ia me refugiar
para atualizar meu diario de campo, a padaria em que eu ia lanchar entre as atividades e onde

realizei diversas entrevistas, 0 mercado em que eu abastecia a geladeira, os pontos de 6nibus e

225 Abordagem preconizada pela antropdloga francesa Colette Pétonnet (2008) e que consiste em: “permanecer
vago e disponivel em toda a circunstancia, [de forma a] a ndo mobilizar a atencéo sobre um objeto preciso, mas
em deixa-la “flutuar” de modo que as informagdes a penetrem sem filtro, sem a priori, at¢ 0 momento em que
pontos de referéncia, de convergéncias, aparegam e nds chegamos, entdo, a descobrir as regras subjacentes” (2008,
p. 12).

226 Sublinho, conforme explicitado na secédo 2 do capitulo 1 que a entrada em campo em 2018 nos CEDs néo foi
motivada por minha pesquisa de doutorado, embora utilizei-me, por fim, dessa ocasido para iniciar a minha
pesquisa para tese. E por esse motivo que considero parte das observagdes feitas neste momento como “flutuantes”.
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de metré mais proximos e onde era melhor descer, os locais mais esvaziados ou movimentados

para circular sem preocupagao em diversos momentos do dia.

Destaco que, principalmente no que tange ao campo francés, essa primeira abordagem
“flutuante” foi essencial por fazer emergir duas constatagcdes que tiveram implicacOes para as

etapas seguintes:

) a observacao das préaticas urbanas cotidianas dos jovens foi caracterizada por certa
trivialidade, afinal, elas em muito se assemelham nos dois paises em um primeiro
olhar distanciado, sobretudo, tendo em vista que 0 acesso aos jovens ndo era
inicialmente intermediado;

i) se, inicialmente, meu objetivo era de focalizar meu olhar somente nas religiosidades
— em especial, no Isld, no contexto francés e no pentecostalismo, no contexto
brasileiro — tdo logo percebi:

a. primeiro que mais do que de religiosidades, saltavam aos olhos multiplas
manifestacdes identitarias em territorio, bem que incluindo as de religiosidades,
correlacionadas umas as outras e passiveis de serem analisadas;

b. segundo que, a despeito de ter pensado encontrar, sobretudo, mugulmanos, na
Franca e evangélicos, no Brasil, haviaem campo uma ampla variedade de ofertas
de religiosidades, o que me encorajou a “ampliar” meu olhar de etndgrafo-
observador ndo o focalizando somente em uma vertente religiosa

predeterminada.

Tao logo, guiado pelos ensinamentos do sociélogo francés Isaac Joseph (1984) para
guem “somente uma aproximag¢ao empirica do espago publico e do cotidiano dos habitantes
permitiria a compreensdo da substancia da urbanidade” (1984, p. 115), visto que 0 espaco
urbano € plural e multiforme, passei para a uma segunda etapa de observacdo focada, em
imersdo e de experimentacdo nas localidades e nos espacos estudados. Afinal, a despeito da
generalidade encontrada na fase anterior, ao fazer uma etnografia na cidade, precisava estar
atento “a cidade em processo, viva e imprevisivel” (AGIER, 2011) operacionalizada por
diversas logicas urbanas — horarios, fluxos — regiées morais (PARK, 2004), cddigos e regras
subjacentes que lhe sdo proprias e que s6 um olhar empirico e aproximado permite identificar
e conceituar. Assim, “entrei” nas cidades observando trés focos principais: os lugares, as

situacOes e os movimentos (AGIER, 2011).
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No que tange a relacdo entre a dimensdo religiosa e os territorios, desde a década de
1990, Casanova (1994) apontava que “assistimos a uma “republiciza¢do” dos sinais religiosos
nos espagos publicos” e, de forma complementar, Castells (2010) apontou as periferias das
grandes cidades — conforme nesta pesquisa — como terrenos férteis para a expansdo de “novas
religides”, ndo hegemoénicas e dominantes simbolicamente, no territério em que se

desenvolvem:

As comunas culturais de cunho religioso, nacional ou territorial parecem ser a
principal alternativa para a construgdo de significados em nossa sociedade [...]
constituem identidades defensivas que servem de refigio e sdo fontes de
solidariedade, como forma de prote¢do contra um mundo externo hostil [...]
organizadas em torno de um conjunto especifico de valores cujo significado e uso
compartilhado sdo marcados por codigos especificos de autoidentificagdo.
(CASTELLS, 2010, p. 86).

Argumento este também defendido por Bertrand e Muller (1999) — do ponto de vista da
geografia — que apontam para a importancia de nos atentarmos as formas de visibilidade dessas

“novas religides” no espago urbano, para melhor apreender as evolugdes da questao religiosa.

Assim, no intuito de realizar uma observacdo aprofundada das religiosidades em
territorio, orientei-me na perspectiva de analise do gedgrafo Jean-René Bertrand (1997) que era
um entusiasta da “refocalizagdo” sobre a religiosidade das populacdes e sobre os seus
comportamentos religiosos, ou seja, uma geografia da religiosidade das populagdes (1997, p.

217). Religiosidade esta que, em sua acepcao:

[...] recobre a intensidade do engajamento pessoal em um sistema de crenca, que pode
ser apreciado por um certo ndmero de atitudes e de comportamentos identificaveis,
reconheciveis, concordantes. Em outros termos, a religiosidade aparece como uma
manifestacdo concreta, empiricamente observavel, expressando no individuo (ou no
grupo) as maltiplas dimensdes da religido. (BERTRAND, 1997, p. 217).

Observando desta forma, a religiosidade das populagdes foca-se o olhar nos
comportamentos religiosos em seu sentido amplo, e considerando o “comportamento” como a

“soma das atitudes e das condutas individuais” (1997, p. 220).

Visando observar a nova paisagem religiosa e a presenca desigual dos locais religiosos
no espaco urbano, inspirei-me no geografo Hervé Vieillard-Baron (2013) que sugeriu a
utilizacdo das nocbes de visibilidade/ invisibilidade, que em minha leitura pode ser também
adequadamente aplicada em demais contextos, como no Brasil. Segundo o gedgrafo, existem
trés tipos de locais de culto, cada um correspondendo a necessidades especificas,

correlacionadas com seu poder de atratividade (2013, p. 5):
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e O local de proximidade: relativamente invisivel e geralmente discreto, este espaco
costuma atender as necessidades dos moradores de um determinado bairro.

e O local-fonte: menos invisibilizado, contudo, raramente caracterizado, este local tem
como particularidade principal sua capacidade de atrair um puablico para além das
fronteiras de um determinado bairro, congregando assim fiéis de toda uma regido com
0 objetivo de manifestar o peso e a unidade da comunidade.

e O local-simbolo: visivel, expressa sua insercdo na localidade por seus atributos
arquiteturais caracteristicos (campanarios, minaretes ou cupulas, casticais de oito ou
noves ramos etc.), pode ser também concomitantemente local de proximidade e local-
fonte.

Nesta segunda etapa, j& ambientado e imerso??” nos respectivos campos, orientei minhas
observagdes ao meu objeto de estudo, qual seja, o cotidiano dos jovens e as manifestacdes
identitérias e de religiosidades nas localidades eleitas, momento em que surgiram primeiras
ocasides de também experienciar e experimentar situacdes relacionadas direta e indiretamente
com meu propoésito — visitei diversos locais de culto, participei dos cultos, das preces e missas,
tive conversas informais com representantes religiosos, convivi com o cotidiano de centros
educacionais, conheci e atuei em associagdes e coletivos culturais, sociais e religiosos,
acompanhei encontros pluriconfessionais e demais formas de sociabilidades comunitarias
(étnicas, culturais, nacionais e religiosas), “obrei’®” em projetos sociais € acompanhei

encontros e formas de sociabilidades plurirreligiosas.

Nessa etapa precisei negociar as minhas entradas nos campos especificos — relatadas no
segundo capitulo — ndo sem passos em falso, portas fechadas, recusas e siléncios, que serviram,

no entanto, de aprendizado ou de resposta.

Ambientado e imerso em meus respectivos campos, ciente de que desejava adotar “uma
abordagem situacional, relacional e processual, que parte dos lugares e dos citadinos para
compreender as situagdes de interagdo dos individuos urbanos nos seus respectivos contextos
relacionais” (AGIER, 2011), adentrei na terceira e ultima etapa de observacao em situacao,

em relacéo e participante, a qual, ndo necessariamente foi a mais temporalmente extensa, mas

227 Cabe salientar, contudo, que o processo de imersao foi realizado de forma mais densa em Aubervilliers, tendo
em vista que eu cheguei a residir no municipio francés por dois meses. Todavia, na Ceilandia/ Sol Nascente, as
visitagdes foram realizadas ao longo de um maior espaco de tempo, entre 2018 e 2022 e de forma recorrente.

228 Obrar era o termo utilizado pelos/as jovens evangélicos/as para qualificar as suas agGes sociais e religiosas.
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que, contudo, foi a mais densa em materialidades e em formas de relatar o mundo (SPINK,
2013, p. 26).

E assim, resolvi inserir-me na dinamica cotidiana local, convivendo com seus atores,
dando atencédo aos detalhes e experienciando o que a cidade tinha a me oferecer, no intuito de
captar determinados aspectos que em uma abordagem distanciada passariam despercebidos.

Foi também nessa etapa que identifiquei ¢ adotei os meus “Doc” (FOOTE WHYTE,
2005) e/ou “aliados em campo”, que me serviram de espelho, de informantes esclarecedores,
de abre-alas e/ou de caucdo moral para o pleno desenvolvimento de minhas pesquisas em

campo.

Dito isso, sdo os resultados das observacdes, das experimentacGes, das conversas
informais, das interacdes entre 0 pesquisador e 0s sujeitos pesquisados que apresento a seguir
em uma etnografia “das” cidades, focalizada nas visibilidades identitarias em contexto e por
meio de qual visei compreender sob que formas as sociabilidades, as identificacbes e as
religiosidades se fazem presentes no espaco publico das duas localidades pesquisadas, e por

consequéncia, no cotidiano de suas juventudes.

4.1. O ESPACO URBANO DE AUBERVILLIERS

O tracado urbanistico de Aubervilliers aparenta certa regularidade, inclusive se
comparado com o dos demais municipios vizinhos, e ha uma separacéo bastante nitida entre as
zonas residenciais, as comerciais e as industriais. A cidade é subdividida em oito bairros
(PAVASOVIC, 2017), conforme podemos conferir no Mapa 3.
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Mapa 3 — Bairros de Aubervilliers

Fonte: Pavasovic (2017)

Praticamente todos os bairros da cidade possuem uma mescla de edificacdes
residenciais, predominando, os edificios do tipo cit¢é HLM e os do tipo pavillonaires?.
Observa-se, pelo territério, o surgimento de novas edificacdes caracterizadas por prédios de
pouco andares, que destoam na paisagem urbana em relagdo as grandes torres que representam

as cités.

Os edificios industriais, de pequeno, médio e grande porte, se encontram, sobretudo,
concentrados no bairro ao extremo oeste e ao longo do Canal Saint-Denis e, de forma geral,

mais afastados das zonas residenciais.

Os comércios, de pequeno e médio porte, se encontram zoneados nas ruas e nas grandes
vias do conjunto da cidade, sendo que os de médio porte situam-se majoritariamente nas grandes
vias internas e nas que fazem fronteira com os municipios vizinhos. Aubervilliers conta também
com um grande estabelecimento comercial — Le Millénaire — do tipo shopping center, contudo,
nas visitas feitas ao local constatou-se que poucas sdo as lojas que funcionam e que a
frequentacdo €, no geral, bem baixa. Uma feira de produtos alimenticios, ocorre aos finais de

semana, em um espaco fixo — parte fechado, parte a céu aberto — proximo ao bairro central e é

229 gdificio residencial individual, térreo, composto por um pequeno quintal e uma garagem fechada e um pequeno
poréo.
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altamente frequentada pela populacdo local. H& também uma quantidade expressiva de
comeércios ambulantes pelas calgadas das grandes vias da cidade. Estes Gltimos ocupam a cidade
praticamente todos os dias, mas especialmente nos dias de feira, aos finais de semana e vendem
todas as sortes de produtos: alimenticios, utensilios de casa, brinquedos, tecidos e vestuario.
N&o raro também s3o os ambulantes “ndo-fixos”, ou seja, aqueles que permanecem ‘“‘em
movimento”, abordando possiveis clientes e anunciando o que vendem nas saidas das estacdes

de metr6 ou demais locais de alto movimento da cidade.
Quanto a distribuicdo dos equipamentos publicos no territério:

e 0s administrativos encontram-se majoritariamente nos bairros centrais;

e 0s educacionais®® sdo a priori igualitariamente situados em todo territorio, mas vale
salientar, que os colléges®! e lycées?2, em menor namero, concentram-se nos bairros
mais centrais;

e hauma certa variedade de equipamentos publicos culturais e de lazer: um cinema, dois
teatros, salas de espeticulos, algumas bibliotecas e “midiatecas”, assim como, quatro
parques publicos. Ainda que relativamente bem distribuidos em todo territorio, percebe-
se a pouca presenca destes espacgos na parte mais ao sudeste (Bairro La Villette/ Quatre-
Chemins) e ao noroeste (Bairro Landy/ Pressenssé);

e denota-se também ampla variedade e presenca de equipamentos esportivos publicos:
cinco ginasios, trés estadios, duas quadras de ténis, uma piscina e uma sala de boxe, que
embora relativamente distribuidos no territorio, concentram-se mais nos bairros
centrais;

e acidade conta com quatro centros de salde, situados mais na zona central;

e por ultimo, Aubervilliers conta com dois equipamentos publicos de seguranca — uma

delegacia e um posto da policia municipal, situados mais ao centro do municipio.

A despeito de alguns poucos sinais de distribui¢do desigual dos equipamentos publicos

pelo territério, ndo h&4 como negar uma forte presenca do estado no conjunto de Aubervilliers,

230 Para além dos centros educacionais publicos, Aubervilliers contra com trés centros educacionais particulares,
dois catélicos e um judaico.

21 Equivalente ao Ensino Fundamental I1.

232 Equivalente ao Ensino Médio.
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constatacdo que, diga-se de passagem, ndo deixa de saltar aos olhos para um pesquisador que
conhece a realidade brasileira®s.

A cidade é cortada, de norte a sul por duas grandes vias — Avenue du Président
Roosevelt/ Avenue de la République e Boulevard Anatole France/ Avenue Victor Hugo — e do
oeste ao leste por outra grande via — Boulevard Edouard Vaillant. H4 também uma grande via
— Avenue Jean Jaures — separando Aubervilliers do municipio de Pantin, ao oeste. Ao longo
dessa ultima, que ao norte desemboca no municipio de La Courneuve, encontra-se também a
linha 7 do metrd parisiense, a qual serve a cidade com duas estagdes (Quatre-Chemins e Fort
d’Aubervilliers). Ha4 também do outro lado da cidade a linha 12 do metrd, que corta a parte
oeste da cidade, servindo-a com, até 0 momento, uma estacdo (Front Populaire), logo na divisa
com o municipio de Saint-Denis. Aléem do metrd o municipio conta com diversas linhas de
onibus e algumas instalacbes de Velib’ Métropole®*. Vale notar que Aubervilliers encontra-se
no que chamam de proche banlieue, por fazer fronteira com Paris, portanto, conectada com esta
ultima pelo Metr6 e pelos trens de banlieue, como 0 RER, uma situagdo “privilegiada” em

relacdo a demais municipios da periferia parisiense.

Apesar de gozar de um sistema viario e de transporte publico rodoviério e metrovirio
organizado e eficiente, sobretudo, se comparado ao que encontramos geralmente no Brasil e no
DF, em particular, inconvenientes sdo mencionados pelos locais. Estes problemas dizem
respeito, a distancia entre as estacfes de metro, a constante lotacdo dos vagbes deste Gltimo em
horarios de pico, a escassez de vagas de estacionamento para os carros particulares e a falta de
opcdes de transporte pablico no periodo noturno e na madrugada, como destacaram alguns

entrevistados:

“Nao ¢ que eu precise ir pra Paris, saca, porque na boa, temos tudo que precisamos
aqui em Auber, ou na banlieue, mas as vezes eu quero encontrar com minhas amigas
que moram em Paris, ou quero sair prum rolé em Paris com o pessoal daqui e é
complicado, sabe. Pra ir até que é de boa, tipo, demora, né, mas a gente chega, mas
pra voltar... se perder o Gltimo metrd, ja era... normalmente eu combino de dormir
na casa de alguém de la nesses casos ou combino uma carona de volta de carro
também, mas seria bacana ter mais opcdes de transporte pra gente a noite, sim. Onibus,
metro, sei 1a.” (Yasmine, 20 anos)

“Francamente, nem podemos reclamar muito, porque estamos bastante préximos de
Paris, tipo, temos o metr6 né, ja quebra um galho demais, pra mim, por exemplo, que
trabalho em Paris, 14 no 5e [arrondissement]... agora o0 que eu ndo consigo entender,
e ndo acho justo, na real, é porque as estaces de metrd sdo tdo distantes uma da outra
e sobretudo porque estdo nas extremidades da cidade? Tipo, isso é ruim, né? Pra mim

233 Em uma conversa informal que tive com meu coorientador francés Vassili, por ambos estarmos cientes da
realidade da ampla maioria brasileira, chegamos a pensar: “mas vocés tao reclamando do que? Olha tudo que vocés
tém para vocés!”.

234 Sistema de empréstimo de bicicletas.
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até que é de boa, quem vai mexer comigo (risos) e eu curto caminhar, mas eu fico
pensando nos pequenos, nas mamans23°, nas meninas também, se elas tiverem uma
coisa pra fazer na Mairie [centro do municipio] vao precisar andar muito ou pegar um
onibus.” (Nassim, 24 anos)

Se a observagdo em campo foi realizada no conjunto do municipio durante os meses em
que eu l4 residi, ela se concentrou, contudo, principalmente em trés?® bairros circulados no
Mapa 4, que descrevo brevemente logo abaixo, mencionando o motivo pelo qual estes foram

privilegiados

Mapa 4 — Aubervilliers — principais pontos de referéncia

06

Saint-Denis
03 Pantin
02
Prefeifura de [[] LaPlaine Saint-Denis
01 Aubervilliers N
Consall otal [ Aubenvilliers
des Jeunes Metré - Linha 12
. Association De 01 - Front Populaire
LAutre Coté 02 - Aimé Césaire
04 (Em Construgéo) o
[E campus Condoret 03 - Mairie d Aubervilliers
[ canal saint-Denis (Em Construgéo)
Metrd - Linha 7
04 - Quatre Chemins
Paris 3 0 02 04km 05 - Fort d’Aubevilliers
06 - 8 mai 1945

Fonte: Institut National de la Statistique et des Etudes Economiques/ Direction des Territoires, de la Coopération
et des Mobilités/ Service de la Géomatique et de I’ Information Géographique. Elaborado pelo autor (2022).

1) Centre-Ville — localizado ao centro [circulado em verde, no Mapa 4] é o bairro mais
populoso do municipio, um dos mais antigos com construgdes anteriores a 1945, que
conta com uma importante populacdo de classe média, qualificada e em cargos de

235 Termo utilizado com frequéncia pelos jovens locais, para qualificar tanto as mamaes propriamente ditas, mas
também de forma genérica as mulheres de uma certa idade, até mesmo como sinal de respeito por estas dltimas.
236 Galiento também ter feito varias observacdes em uma parcela do bairro Landy-Plaine/ Marceux-Pressenseé,
contudo mais em torno do campus da EHESS e ao longo de uma avenida que faz fronteira com o municipio de
Saint-Denis, por isso ndo considero ter observado esse bairro como um todo.
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trabalho de meédio e alto escaldo. Concentrei-me nesta localidade por ser onde se

encontrava a sede do Conseil Local des Jeunes — CLJ;

2) Maladrerie/ Emile Dubois — situado ao nordeste [circulado em vermelho, no Mapa 4],

bairro com a maior concentracdo de criangas, uma das mais baixas concentracfes de

populacdo estrangeira, segundo mais pobre, onde ha uma maior concentracdo de

moradias populares — bairro em que residi por pouco mais de dois meses;

3) Villette/ Quatre-Chemins — localizado ao sul e fazendo fronteira com Paris, é o bairro

mais pobre da cidade, o0 que tem a maior concentracao de estrangeiros, o segundo mais

populoso, com muitos jovens, altas taxa de desemprego e populacdo com baixa

qualificagcdo — bairro em que se encontrava a associacao De [’Autre Coté — DLC.

4.1.1. Um espago sob multiplas transformagdes: gentrificagdo urbana e mixité sociale

Ao transitar cotidianamente por Aubervilliers, fica evidente que o espago esta sob

transformacdes urbanas tendo em vista os multiplos canteiros de obras espalhados por todo o

territério. Tais transformac6es sdo interpretadas de forma variada pela juventude local, pois

enquanto uns as observam como algo positivo e necessario, outros questionam quem “pagara a

conta por isso”:

“Tem muitas construg¢des, muitas, demais. Qualquer espacinho livre ta sendo usado
para construcdo de prédios, sendo que precisamos de um novo Lycée faz tempo, e ndo
fazem um, né? Por um lado, é bom né, porque tem uns quartiers que estdo sendo
renovados, por exemplo o Landy [bairro no extremo Nordeste de Aubervilliers].
Renovaram tudo la e agora tem coisas que ndo tinha tipo 15 anos atrés, isso foi bom...
Antes o Landy era por nds apelidado de no man’s land ou Bronx (risos), porque nem
mesmo os policiais (flics) se aventuravam por 14, rolava um trafico de drogas da
pesada...” (Shaima, 29 anos)

“Eu vejo essas novas construgdes como algo positivo, muito positivo, toda Franca ta
se movimentando, Aubervilliers precisa se movimentar também... tem muitas novas
moradias pra estudantes, e é bom isso, vai dinamizar a cidade, nova populagéo, mais
dinheiro pro municipio, mas investimentos na cidade.” (Walid, 23 anos)

“E um mal por um bem digamos. E fato, que o quartier tava precisando de mudangas,
0 negdcio é que tudo isso tem um custo, né, e muitos aqui ndo tem condigdes de pagar
por tudo isso, porque vai custar caro... € claro que isso ndo vai ser cobrado
diretamente, né, mas sim pelo aluguel, pela taxa de administragdo (charges), sendo
que nem pedira nada disso tudo, né. E tem muita gente que ndo estara pronta pra pagar
esses valores e infelizmente vdo ser expulsos (virés) de suas casas por nao pagar.
Tenho certeza absoluta de que com esses novos prédios os precos vdo subir... e
principalmente pra galera que t& aqui had menos de 10 anos, porque, se eu ndo me
engano, pros que tdo aqui ha 15 ou 20 anos, os aluguéis ndo sdo mais reajustados, mas
pros demais, vai ser tenso. Nada é de graca. As taxas de administracdo ja aumentaram,
tipo, consertaram os elevadores, é bom isso, mas tem um custo. E um bem por um
mal.” (Nassim, 24 anos)

Com base nas observac0es feitas in loco, entrecruzadas com informacdes obtidas junto

a membros da prefeitura local e/ou demais habitantes, destaco que, no periodo de realizagéo da
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pesquisa de campo — entre outubro de 2019 e margco de 2020 — dois tipos principais de

transformac6es urbanisticas ocorriam no municipio:

e de ordem infraestrutural-viaria, relacionada ao projeto de extensdo da linha 12 do Metrd
parisiense, que teve inicio em 2007. Bem que uma de suas estacdes — a Front Populaire,
ao sudoeste do municipio —tenha sido inaugurada em dezembro de 2012, as duas demais
— Aimé Césaire e Mairie d’Aubervilliers — que serviriam a parte interna da cidade (ver
Mapa 4), previstas inicialmente para 2017, tiveram seu prazo de conclusdo adiado, por
trés vezes, e foram finalmente concluidas e inauguradas somente em maio de 2022 [em
destaque no Mapa 4];

e de ordem habitacional, tendo em vista trés movimentos:

o acriagdo de um novo — e imenso — bairro residencial — na atual regido do Fort
d’Aubervilliers (Bairro Maladrerie/Emile Dubois);

o a renovacdo urbana de alguns bairros, residéncias e grandes conjuntos
habitacionais, que envolve a demolicdo de alguns desses, para construcao de
novas habitacdes em alguns setores/ bairros da cidade;

o aconstrucdo e entrega, desde 2016, de milhares de habitagdes estudantis, tendo
em vista a inauguracdo, em 2020, do campus universitario Condorcet no bairro
de La Plaine Saint-Denis, parcialmente situado no municipio [em destaque
sombreado cinza no Mapa 4].

Destaco que esses dois Ultimos movimentos estdo interligados e podem ser analisados
como tipicos processos de gentrificacdo urbana®’, embora eufemizados pelo intermédio de um
discurso de promocao a diversidade social (mixité sociale®#), ou em outros termos, um intuito
em promover a coabitagdo em um mesmo contexto geografico de pessoas pertencentes a grupos

sociais, profissionais e culturais diferentes.

No caso do primeiro, pois a paulatina demoli¢do dos alojamentos sociais subsidiados
pelo Estado substituidos por edificios particulares, promove a especulacdo imobiliaria no
territorio que tem por consequéncia a “expulsdo” dos moradores estabelecidos na regido para
municipios mais distantes, reforcando a segregacao socioespacial, em escala metropolitana. No

caso do segundo, pois a instalagdo de uma “nova popula¢do” no municipio — em parte formada

237 Processos de transformacdo de areas urbanas que levam ao encarecimento do custo de vida e aprofundam a
segregacado socioespacial nas cidades.

B8 A mixité sociale, faz referéncia a coexisténcia em um mesmo espaco de grupos sociais com caracteristicas
diversas. Enquanto politica publica, ela tem por objetivo um ideal de sociedade que preservaria a coesdo nacional
e garantiria a igualdade das chances (SELOD, 2005).
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por estudantes, professores/as e pesquisadores/as — em alguns bairros de Aubervilliers tem por
consequéncia uma modificacdo do perfil social dos moradores da regido, a qual ndo passa de

forma despercebida pela juventude local:

“Hoje em dia como tem o [projeto] Grand Paris, Aubervilliers t4 atraindo cada vez
mais a classe do meio (sic) que ndo tem mais condi¢Bes de morar em Paris, porque 0
metro quadrado ta muito alto, e que ao mesmo tempo né&o quer ir morar l4 no fim da
banlieue. Ai colocam eles em cidades menores e mais proximas como Aubervilliers,
Pantin, Saint-Ouen, essas todas [...] fico me perguntando por que que eles querem
atrair tantos novos moradores. ... acho que é pra aplicar o que queria Manuel Valls?*°,
fazer a tal mixité sociale, entre aspas, porque ele tinha dito que as banlieues eram
como guetos e que tinha que misturar, tipo colocar os pobres com os ricos. Seria
também uma forma de aumentar as arrecadaces do municipio com os impostos. Ok.
Negocio é que com isso esquecemos dos antigos [moradores], né? Isso é triste. Além
disso, logo mais vai ter os Jogos Olimpicos?* [de Paris]. Por isso que eles ja
expulsaram todos os migrantes e pode ter certeza de que pros Jogos, o Metrd vai estar
pronto! Esse Metrd deveria estar pronto desde 2017! Em 2024, pode ficar tranquilo
que 0 Metrd estara pronto! E o Metrd nem é pra gente, viu? E para o Grand
Paris. Tudo é questdo de dinheiro, na real. Tentam nos fazer acreditar que é pra
nds, mas néo é ndo... a0 mesmo tempo, minha mée t4 feliz, porque quando terminar
[a construcdo do Metro] a linha 12 vai passar do ladinho da nossa casa.” (Shaima, 29
anos)

“Eles querem ¢é forgar a mixité sociale, mas na préatica a gente percebe que néo da
certo, né? A separacao entre as populacgdes continua, infelizmente, ou felizmente, sei
I&. Téo surgindo uns espacos novos pela cidade, ndo sei se vocé reparou. Semana
passada tem um amigo meu que me chamou pra um grupo de moradores novos de
Auber, me senti até meio perdida Ia. E outro rolé (un autre délire), mal entrei e ja sai
do grupo. Nada contra, mas sei 14, ndo vou comecar a ir pra baladas porque novos
habitantes chegaram na cidade, sabe. [Comento com ela de um bar Auberkitchen,
recentemente inaugurado em Aubervilliers, em que fui uns dias atras] e ai, o que
achou? Vocé deve ter reparado, né? E um outro pablico, 14 sdo os bobds?** sera que
eles querem que nos tornemos beurgeois (risos)?! [ja sabia o que eram os bobos, mas
ndo entendi o segundo termo e pedi pra ela me explicar] ué, sdo os rebeu que querem
dar uma de bobos (risos), sdo os arabes-burgueses.” (Manal, 28 anos)

“Penso que daqui a alguns anos, ndo vai ter mais as pessoas de classe popular aqui em
Aubervilliers, eles vao ser pouco a pouco expulsos em direcdo a outras cidades mais
distantes de Paris. Ndo digo que vai ser pra ontem ndo, mas tipo, daqui a 20, 30, 40
anos... sdo 0s novos ricos que vao viver aqui na proche banlieue. Os aluguéis j&
subiram. Meus pais moram em um apartamento de 52m2, foi |4 em que cresci, como
estamos 1a ha varios anos o aluguel é mais baixo, mas se eles sairem de I4, o proximo
inquilino vai ter que pagar praticamente o dobro. Se vocé reparar em La Courneuve é
a mesma coisa, destruiram varios prédios e realocaram as familias em moradias mais
distantes. O problema vai persistir porque continuam sendo as mesmas populagdes,
as mesmas categorias sociais, que realocaram mais longe, claro. E assim que querem
fomentar a mixité sociale?! Na Franca € assim, quem diz HLM, diz infelizmente
imigrantes, e agora cada vez mais pessoas como eu, franceses que tem pais de origem
imigrante. Eu moro em um HLM, viu? Sai do HLM dos meus pais pra morar no meu
(risos).” (Shaima, 29 anos)

29 Politico francés, vinculado ao Partido Socialista (PS). Foi Ministre de I’'Intérieur (Ministro de Assuntos
Internos), entre 2012 e 2014, e posteriormente Primeiro-Ministro, entre 2014 e 2016, sob a presidéncia do também
socialista Francois Hollande.

240 Previstos para 2024.

241 Termo coloquial utilizado para qualificar os “burgueses-boémios”, algo préximo dos alternativos aqui no Brasil.
Indico a musica Les bobds, do cantor francés Renaud, para mais informagdes.
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Como deixam transparecer as narrativas acima, prevalece um discurso critico a respeito
da mixité sociale forcada e seus desdobramentos sobre o futuro da populacdo atual de
Aubervilliers. De forma geral, as juventudes locais tém a percepcao de que pouco é feito pelo
Estado para elas, e mais em nome de projetos maiores, como o Grand Paris?*?, principalmente.
Mencionou-se também a questdo dos Jogos Olimpicos de Paris?*, em 2024, mas tendo em vista
que o projeto Grand Paris é anterior e mais abrangente, é, sobretudo, esse que é alvo de criticas.

H4, contudo, discursos favoraveis a essas transformac6es também:

“Hoje em dia falta a mixité sociale, tem muito HLM, acho que precisa mudar um
pouco isso tudo, inclusive a imagem da cidade. Qualquer extremo n&o é bom. E bom
que mude, é l6gico. Agora tdo construindo prédios menores, de até 4 andares, onde
tudo é pensado pra que tudo ocorra bem no bairro. Acho que notaram que néo funciona
esse esquema de prédios grandes como existem até hoje. Tao pensando a cidade de
forma diferente.” (Walid, 23 anos)

Ademais, a propria instalacdo na regido do campus Condorcet, mostra-se como um forte
exemplo desse processo de gentrificacdo, pois a despeito do carater metropolitano do projeto,
duas questbes foram aparentemente ignoradas conforme apontam Fernandez et al. (2020): “a
capacidade do campus em interagir com a cidade e seu tecido urbano de acolhimento, de uma
parte, e a colaboracdo das coletividades territoriais visando a facilitar seu entrosamento local,
de outra parte” (2020, p. 1).

Em outros termos, é passivel de se perguntar: ainda que o campus Condorcet se encontre
fisicamente em Aubervilliers, até que ponto os albertivillariens foram consideradas no projeto

do campus? E se sim, de que maneiras?

Fiz mencdo a existéncia desse campus em que fui assistir uns seminarios, por mais de
uma vez com meus jovens interlocutores e poucos eram 0s que entendiam a que eu estava me
referindo e muitos sequer sabiam dessa instalagéo, ou seja, apesar de encontrar-se fisicamente
em Aubervilliers, os jovens albertivillariens simbdlico e pessoalmente ndo se encontravam e

ndo se reconheciam no campus Condorcet?*,

242 \Ver nota 182, p. 100.

243 Estudos semelhantes foram feitos em nivel nacional por Leticia Freire (2016), a respeito da Copa do Mundo no
Brasil em 2014 e aos Jogos Olimpicos do Rio de Janeiro, em 2016.

244 Essa mesma questdo apareceu nos relatos dos jovens em Ceilandia, no que diz respeito ao Campus da
Universidade de Brasilia que |4 se encontra, e que nesse Ultimo caso é mais emblematico ainda, por ser separado
por uma grande via, a EImo Cerejo.
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4.1.2. Uma cidade multi identitaria

No cotidiano de Aubervilliers as visibilidades, as sonoridades e as manifestac6es de
cunho identitarias/ comunitarias — étnicas, culturais, nacionais e religiosas — sdo diversas e

variadas.

N&o é para menos, visto que, conforme mencionei anteriormente, 40% dos habitantes
sdo estrangeiros, oriundos de 107 paises, sendo em sua maioria?* cidaddos de na¢oes africanas
—sobretudo argelinos, marroquinos, tunisianos, malineses e egipcios; asiaticas — principalmente
chineses e bangladeses; e europeias — predominantemente portugueses, romenos e Servios.
Adiciona-se a isto que, em 2016, calculou-se que 14% dos albertivillariens eram “francés por
aquisi¢do”, ou seja, tornaram-se franceses apds o0 nascimento?¢, sendo assim, possivelmente,
provenientes de migragdes mais recentes; e, que, por entre os 48% de “franceses de
nascimento?”” (OBSERVATOIRE DE LA SOCIETE LOCALE, 2017), sugere-se que, pelo
menos parte deles/as, sdo representantes da segunda, terceira ou quarta geracdo dos que
migraram para a Franca no passado, os quais, com frequéncia, mantém algum vinculo
identitario/comunitéario — étnico, cultural e/ou religioso — com seus ascendentes, quando ndo
sdo também binacionais. Em suma, percebe-se que Aubervilliers segue sendo, uma cidade-
receptora de populacdes estrangeiras, imigrantes, e, portanto, uma cidade multi-identitaria e

plurirreligiosa.

Primeiro, no que tange as visibilidades identitarias, elas se revelam para os residentes
e para os visitantes, em grande parte, por intermédio dos comércios e dos servicos locais. Sdo
assim frequentes em Aubervilliers os comércios ditos “étnicos”, ou seja, aqueles que se
destinam e/ou que se adequam especialmente para o atendimento do publico estrangeiro,

imigrante ou de origem imigrante: mercearias arabes e africanas, acougues mucgulmanos

245 Com base na observacdo dos nimeros absolutos.

246 Conforme a lei atual e segundo a definicdo do INSEE, existem trés modos de aquisicdo da nacionalidade
francesa: i) por declaragdo — por exemplo, no caso do casamento com uma pessoa de nacionalidade francesa; ii)
por decreto - caso da naturalizacéo; iii) automaticamente, sem formalidade — de pleno direito, aos 18 anos, no caso
de pessoas nascidas na Franga de genitores estrangeiros sob a condicéo de ter residido na Franga por 5 anos desde
0s 11 anos.

247 Atualmente, a nacionalidade francesa de uma crianga, nascida ou ndo na Franga, depende principalmente da
nacionalidade de seus progenitores. Assim, uma crianga torna-se francesa de nascimento nas seguintes situacdes:
i) por filiacdo — quando ao menos um dos pais é francés OU quando um dos genitores € naturalizado francés; ii)
uma crianga nascida na Franca, descendente de pais estrangeiros, torna-se francesa em somente trés situacdes: a)
quando ao menos um dos genitores nasceu na Franga (independentemente de sua nacionalidade); b) quando ao
menos um dos pais nasceu na Argélia antes da independéncia do pais; c) quando a crianga nasceu apétrida na
Franca; d) quando a crianga encontra-se em outra configuracdo ela podera solicitar a nacionalidade francesa, sob
condicdes, aos 13 anos.
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(Figura 8), lojas de produtos kasher, fast-food com letreiros indicando servir comida halal**®
(Figuras 4, 5 e 6), lojas de vestuario e de tecidos africanos e arabes etc. Observei também, que
até mesmo nos comércios pertencentes a grandes redes de varejo francesas, 0s produtos
vendidos se adéquam aos consumidores locais tendo em vista que, por exemplo,
comparativamente ao observado na vizinha Paris, as secdes dedicadas aos produtos halal
triplicam em tamanho e em opcdes ofertadas, assim como, novos produtos aparecem nas
gbndolas, como por exemplo, as tradicionais balas de goma Haribo, em sua versao halal, sem

derivados de suinos (Figura 7).

Figura 4 — Fast-food na avenida Jean Jaures — sinalizacdo de venda de produtos halal

Fonte: Autoria propria.

248 Halal, que em éarabe significa permitido, é um termo empregado principalmente para designar os alimentos
autorizados segundo a lei islamica. Basicamente, ndo € halal, a carne de porco e seus derivados. Quanto as carnes
de boi e de frango, elas sdo consideradas como halal, quando o abatimento é feito conforme a lei islamica, ou seja,
em um so golpe e pelo total esvaziamento do sangue do animal.
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Figura 5 —‘Point B%* na Avenida Jean-Jaurés

Fonte: Autoria propria.

Figura 6 — Restaurante indiar;o com indicagdo de venda de produtos halal — Aubervilliers

f

Fonte: Autoria propria.

249 Point B é uma rede francesa de fast-food que comercializa exclusivamente produtos seguindo as normas halal.
Fundada em 2014, em Choisy le Roi, um municipio da banlieue parisiense, a rede se expandiu e abriu, desde entéo,
mais de 66 restaurantes espalhados em todo pais, e na Bélgica.
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Fonte: Imagem da internet.

Figura 8 — Agougue muculmano
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Fonte: Autoria propria.

Observacdo semelhante pode ser feita no que diz respeito aos servicos, assim por
exemplo, chamou-me a atencdo a existéncia de barbearias comunitdrias, ou seja,
estabelecimentos para corte de cabelo e barba em funcgéo da etnia/comunidade dos clientes, ndo
significando com isso que somente usuarios de determinada etnia ou comunidade nacional eram

nesses locais recebidos, mas que, de certo modo, estes espacos eram a eles/as especialmente



156

destinados, servindo até mesmo de ponto de encontro. Em janeiro de 2020, passei por uma

experiéncia in loco que relatei em meu diario de campo:

Aubervilliers, terga, 14 de janeiro de 2020

Vivi uma experiéncia um tanto curiosa hoje a noite. Reparei dias atras uma barbearia na esquina de
casa. Hoje resolvi ir 14 cortar o cabelo. Ao cair da noite, quando cheguei, a vidraga escura ndo me
permitiu identificar o que estava rolando dentro. Na parte externa sO reparei trés jovens,
aparentemente de origem indiana, encostados na frente da loja. Ok, entrei. “Bonsoir”, cumprimentei
0s trés rapazes que se encontravam la dentro, também de aparéncia indiana. Acredito que eles
ficaram um pouco desconcertados com minha presenga, soltaram um “bonsoir” com forte sotaque.
A partir de entdo nada mais verbalizaram em francés. No meio do corte o cabeleireiro me fez uma
pergunta em inglés, mas ndo entendi bem. Notei que ele estava um tanto inseguro sobre como cortar
meu cabelo e que o pente que ele usou ndo funcionou bem em meu cabelo mais crespo. Ao final tive
direito a uma espécie de prece que ele fez juntando as duas maos sobre a minha cabeca.

N&o sdo somente os bangladeses que tém uma barbearia comunitaria, hd também em
Aubervilliers a barbearia dos arabes, a dos africanos e, por vezes, encontramos uma barbearia
“francesa” também. Outros estabelecimentos de servicos podem ser conotados como
comunitarios, e bem que existam também em Paris, por exemplo, nota-se uma maior propor¢ao
em cidades como Aubervilliers, caso dos hamames??, dos taxiphones®* e dos bares de narguilé
(bar a shisha). Quanto a estes Gltimos estabelecimentos, com base na pesquisa de campo e nas
entrevistas, notei que existem de trés diferentes tipos em Aubervilliers, que variam em fungéo

do que é ofertado e do publico frequentador??:

i) 0 bar a shisha de quartier, em maior nimero, presente em praticamente cada
esquina da cidade, com decoracdo mais sébria — mesas baixas e assentos no chao —
serve basicamente chés e narguilés e é frequentado somente por homens;

i) o bar a shisha lounge, mais semelhante ao comumente encontrado em Paris, € mais
raro em Aubervilliers, mas existe também em outros municipios da banlieue, possui
uma decorac¢do mais sofisticada — mesas altas, bancos, luz baixa e/ou jogo de luzes,
masica ambiente — serve narguilés, mas também drinks — alcodlicos e ndo
alcodlicos, lanches, chéas e é frequentado tanto por homens, quanto por mulheres;

i) o0 saldo de thé, muito raro em Aubervilliers, presente em outros municipios da
banlieue, com decora¢do mais sofisticada e mais girly, conforme descrito por uma
das minhas interlocutoras, serve chas, doces orientais (patisseries orientales) e

narguilés.

250 Também conhecidos, no Brasil, como banhos turcos. Espagos semelhantes a saunas e separados por género.
251 Estabelecimentos comerciais que oferecem acesso a telefones publicos — tarifados, mas com pregos atrativos,
assim como, demais servicos conexos: acesso a Internet, fax, xerox. Tais estabelecimentos sdo particularmente
frequentados pelas populagdes imigrantes e/ou estrangeiras, tornando-se desse modo também pontos de encontro.
252 Sublinho que, de forma geral, esses estabelecimentos sdo frequentados por maiores de idade, embora eu tenha
reparado, por vezes, possiveis adolescentes (do sexo masculino) nos bars a shisha de quartier.
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Por fim, notei também no municipio distingdes na préatica de outros estabelecimentos
fechados, como os cafés e bistrots?>3, que, direta ou indiretamente, possuem relacdo com a
cultura das populagdes locais, segundo algumas de minhas interlocutoras e sdo interessantes

para pensar a relacdo género e cidade.

Cena tipica em quase todos os cafés e bistrots de Paris, em Aubervilliers as terrasses®*
sdo raramente espacos utilizados pelos consumidores locais dos cafés. Destaca-se também, a
predominante presenca masculina em tais espacgos, principalmente se comparado com o que se

vé em Paris.

Durante a minha estadia em campo, ouvi falar de um coletivo de mulheres locais que
criticavam a “domina¢do masculina” em tais espagos publicos da cidade e incentivava a
ocupacdo feminina deles. Notei também em alguns poucos estabelecimentos a presenca na
fachada principal de adesivos — provavelmente colocados por militantes do coletivo
supramencionado — escrito “les femmes venez, rentrez, vous étes les bienvenues®*”. Apesar de
ndo ter me aprofundado nessa teméatica em campo, comentei a respeito com algumas de minhas

entrevistadas e recebi as seguintes respostas:

“E, eu vi uma reportagem na France 2 sobre isso, falando sobre a tal “islamizacao dos
territorios da banlieue” e ndo sei mais o que, e que por causa disso as mulheres das
banlieues ndo v&o pros bares etc. e tal, pra mim isso ndo tem nada a ver, é balela... na
real o que explica que ndo tem mulheres [nesses estabelecimentos] é s6 que as
mulheres ndo tém vontade de entrar quando elas reparam que tem uns vinte caras 14,
mas ndo é porque se ela entrar ela vai ser xingada, sabe. O que eu quero dizer é que,
ndo é que é proibido, é porque sdo lugares em que o0s caras costumam frequentar, por
isso nés mulheres ndo costumamos ir... depende do local também, tipo nos cafés da
Mairie vocé vai ver mulheres, mas ndo nos cafés do 45 [o bairro], sabe. O que é
preciso também entender é que [esses estabelecimentos] ndo fazem parte da cultura
dessas mulheres, porque, por exemplo, 0 45 é um quartier desvalorizado, popular, e
geralmente as mulheres aqui sdo de culturas africanas, onde as mulheres nao
costumam ir pra bares porque é assim mesmo, saca, é a tradi¢do em seus paises e elas
reproduzem aqui, mas tipo, se vocé me chamar pra ir em um café, eu vou contigo
(risos)! (Shaima, 29 anos)

“E besteira isso de que as mulheres ndo podem ir aos bares aqui em Aubervilliers, isso
é porque sempre voltam com esse discurso de que n6s mulheres somos submissas
e isso e aquilo, como se a gente ndo tivesse nosso proprio livre-arbitrio, como se
néo fossemos cidadas francesas como qualquer outra do pais, sabe. Quem diz isso
é sd pra fazer barulho, pra mais uma vez apontar o dedo pra gente. Eu ndo vou pros
cafés daqui mesmo ndo, mas porque eu ndo quero, ndo porque alguém me proibiu,
sabe, e até porque eu tenho coisa melhor pra fazer (risos).” (Manel, 28 anos)

253 Na Franca, os denominados cafés e/ou bistrot sdo estabelecimentos comerciais comuns e pequenos em que sao
servidas bebidas quentes, bebidas alcodlicas e pequenas refeicdes, sendo, portanto, um hibrido entre o que
chamamos de cafeterias e de bares, no Brasil.

254 Parte externa.

255 Em tradugdo livre: “venham mulheres, vocés sdo bem-vindas”.
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“Eu também ouvi falar desse coletivo porque uma das mulheres ¢ professora em um
Collége em que ja trabalhei. Dor de cabega viu, ndo tem nada a ver o papo dela, eu
pessoalmente ndo concordo com ela porque ela defende uma ideologia onde ela diz
que as mulheres ndo tém espacos e sdo proibidas em espagos de Aubervilliers, sendo
que ela passa a vida dela em um café particular da cidade, em que fica perto do CLJA.
Se ela passa a vida dela 14, como ela pode dizer que as mulheres ndo frequentam os
cafés?! Sendo que nesse café mesmo € cheio de caras e nada a impede de viver 14?!
Na real, essas pessoas, sdo pessoas antireligido, e precisamente anti-isla, séo
geralmente mulheres de origem magrebina, que sdo anti-isl&, porque... eu néo sei,
ndo sei a historia delas, os traumas delas, que faz com que elas queiram se vingar em
cima do Isld e de dizer que tem os tais territorios conquistados pelo Isla... pra mim
isso tudo € balela, existem sim em Auber espacos mais destinados a homens, assim
como, existem espagos mais destinados a mulheres também, mas ndo quer dizer que
se um homem ou uma mulher entrar nesses espacos eles, ou elas serdo enxotados de
la! Esses argumentos desse coletivo ai ndo tém fundamento pra mim.” (Shaima, 29
anos)

O posicionamento das minhas interlocutoras mugulmanas me remete ao trabalho da
antropologa palestina Lila Abu-Lughod (2012), que de forma semelhante ao Edward Said em
Orientalismo, analisa como a sociedade ocidental constroi a imagem da mulher muculmana
como o outro que precisa ser “salvo”, sem considerar suas especificidades historicas e culturais,

assim como, o proprio posicionamento dessas Ultimas.

Saliento que esse tipo de discurso, presente na Francga, assim como, em demais paises
do Ocidente, como o Brasil, que qualifica as mulheres mugulmanas e/ou de cultura arabe/
médio-oriental, como submissas e oprimidas por sua religido, é rechacado verbalmente e com
base nas atitudes das jovens mulheres mugulmanas com quem convivi em minha pesquisa de
campo em Aubervilliers. Se parte delas se relataram ja ter passado ou ainda passar por
problemas relacionados a questdo de género, todas sublinham que isto ndo se deve a

identificacéo religiosa delas ao isla ou ao isld como religiosidade.

Algumas ainda observam que isso se deve mais a cultura dos paises de origem de seus
pais que é reproduzida em territério francés, no entanto, deixam claro que em seu cotidiano,
prevalece o livre-arbitrio, e que pelo menos elas, jovens mulheres mugulmanas e francesas, ndo

sdo de forma alguma submissas e/ou oprimidas e limitadas em seus territorios.

As feiras ambulantes, que se formam de modo espontaneo nas grandes vias do territorio
de Aubervilliers e em torno das feiras fixas, chamam a atencdo de qualquer visitante pela
variedade dos produtos ofertados e pela significacdo identitaria maultipla e diversa que
demonstram. Afinal. transitar por essas feiras é uma forma de viajar pela diversidade cultural,
étnica, nacional e religiosa das populagdes que residem em Aubervilliers e no departamento de

Seine-Saint-Denis. Além de produtos alimenticios tipicos, sdo também comercializados
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tecidos, vestimentas e demais itens caracteristicos das multiplas comunidades estrangeiras que

compdem a populagéo local, como testemunha o relato de campo que segue:

La Courneuve — Aubervilliers, domingo, 27 de outubro de 2019, pela manha.

Desembarco na Ultima estagdo da Linha 7 do Metrd — 8 mai 1945 — (que se encontra, na realidade,
no municipio vizinho La Courneuve) caminho nas ruas do mercado e desgo em seguida rumo a
estacdo de Metro Fort d’Aubervilliers, que esta Ultima, como o nome deixa transparecer
encontra-se ja no municipio, a priori, eleito para a pesquisa de campo. Banquinhas de todos os
tipos estdo presentes, de comidas a bugigangas do cotidiano. Chama-me a atencdo uma banca
em que sdo vendidos artigos religiosos islamicos: incensos, tashih®®, Alcordo em éarabe e em
francés, tapetes para as preces. Neste domingo pude ver uma circulacdo bem mais importante de
pessoas, contudo, ndo necessariamente de jovens. O mercado é frequentado, majoritariamente,
por mulheres e homens adultos. Percebo a presenca também de criangas, mas de fato, o publico
jovem, ndo se faz especialmente presente nessas ocasides.

Desco pela Avenida Paul Vaillant Couturier, rumo ao municipio vizinho. Me chamam a atencéo
as diversas mercearias e pequenos restaurantes que em sua maioria possuem nomes que remetem
a origem ndo francesa de seus produtos principais — I’lle d’Afrique, Superette Orientale, La
Mamouni e Mirch Masala & Royal Sweets — com o aumento da chuva, fago uma pausa de 20
minutos no Café du Stade, que se encontrava bem cheio, sobretudo, por homens de meia-idade,
bebendo café, lendo jornal em grupos, e conversando, principalmente em arabe. Apds um café
solitario decido enfrentar novamente a chuva e continuo minha caminhada em direcdo ao meu
ponto de destino. Esse pedaco do caminho, antes de tornar-se Avenida Jean Jaures tem menor
circulacdo de pessoas, menos estabelecimentos me chamam a atencéo e logo chego na estacéo
de Metrd Fort d’ Aubervilliers.

Por dltimo, chama também a atencdo em Aubervilliers, e na regido de Seine-Saint-
Denis, uma maior tendéncia em vermos pessoas usando vestimentas “ndo ocidentais”. Nota-se
com maior regularidade, em relacdo a Paris, tanto mulheres usando o véu islamico — sob suas
diferentes variantes, mas predominantemente o hidjab?’ — quanto homens, trajando a caamis®*®
e a chachiya®®, principalmente as sextas?®. Também com certa recorréncia vemos homens e
mulheres utilizando roupas em tecido wax®*. Vale sublinhar, que com maior frequéncia, esses

modos de se vestir sdo praticados por pessoas nao-jovens.

Para além do que se vé, as sonoridades — e 0s olores — de Aubervilliers também nos
convidam a viajar pelos antigos territorios coloniais da Franca. Seja no cotidiano das ruas, dos
espacos abertos, dos estabelecimentos fechados e das feiras ouve-se francés, mas também arabe,
berbere, bambara, lingala, portugués e outros idiomas e dialetos das popula¢des locais
estrangeiras, imigrantes ou de ascendéncia imigrante. Mesmo quando o francés é o idioma
empregado denota-se o frequente empréstimo, na boca do povo, mas principalmente dos jovens,

de locucgdes verbais e expressdes de origem estrangeira como wesh, kho, wallah, salam,

256 Objeto semelhante a um rosario, comumente utilizado por fiéis islamicos durante as preces.

257 \Jéu que cobre a cabega e deixa o rosto aparente.

258 O caamis (ou gamis) é uma veste longa, semelhante a um vestido amplo, que é tradicionalmente utilizada pelos
homens mugulmanos em suas visitas as mesquitas.

29 A chachiya (ou chéchia) é um chapéu cilindrico utilizado tradicionalmente pelos homens mugulmanos.

260 A sexta-feira — Jumu 'ah — é o dia sagrado para os mugulmanos.

261 Téxtil de algoddo com cores vivas e desenhos complexos, que remetem a culturas e paises da Africa subsaariana.
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hamdulilah e ndo somente por parte de pessoas de ascendéncia estrangeira. Nas feiras, em
especifico, somos estimulados a viajar gragas aos multiplos olores que nos séo ofertados pelas
mesas de temperos, pelas caixas de frutas e verduras de todo o mundo e pelas preparacoes

fumegantes de chas de hortela e de pées diversos.

Os que acima denominei de ambulantes “ndo-fixos”, sdo bons representantes dessas
sonoridades caracteristicas do multiidentitarismo pungente em Aubervilliers, como atesta um

excerto do diario de campo:

Aubervilliers, quarta, 30 de outubro de 2019

Primeira vez que coloco os pés em Aubervilliers. Des¢o na estagdo Fort d’Aubervilliers,
seguindo a recomendacdo de Vassili, por se encontrar na altura do meio da cidade, embora em
seu extremo leste. Observo tudo. Ainda na estacdo, nada me chama a atencéo, a ndo ser talvez o
publico presente, majoritariamente de perfil fisico arabes e negros, mas ainda nada que fuja a
realidade cotidiana parisiense. Saio da estacéo pela escada. No primeiro plano vejo um rapaz
negro, com uma espécie de chapa de ferro arredondada acoplada em um carrinho de
supermercado preparando o que me parece um churrasquinho de gato, mas de merguez?®%; no
segundo plano trés jovens, de perfil tipo arabe, clamam em alto e bom tom: “Bled, bled, bled,
Marlboro bled, bled, bled?®®”. Eles carregam pacotes de cigarro na mio. Suponho ser o que estdo
vendendo. Um deles se aproxima lentamente de mim: “chouf khoya ndec les chinoises 6 euros
ou la les djazairis, 5 euros, famti?”. Minhas parcas no¢des de arabe derija foram o suficiente
para entender a proposta dele. O sotaque dele confirmou ser um jovem arabe. Cinco euros em
comparagdo com os 10 euros que eu pagaria num mago no bureau de tabac?®*, aceito logo a
proposta, compro o cigarro. Prossigo a minha caminhada, ja fumando um dos cigarros novos —
um Marlboro Gold argelino bem semelhante ao Red — logo dobro a direita e atravesso a rua em
direcdo a um bloco de comércios: uma mercearia, um agougue mugulmano e uma padaria. Entro
nesta Gltima, uma senhora me cumprimenta: “Salam Aleykhoum”, respondo no automatico:
“Walikhoum salam”. Acho curioso o fato de que se em Paris eu, por vezes, me sinto observado,
aqui eu me senti identificado.

Essa mesma cena se repetiu dia ap6s dia nos meses em que transitei em Aubervilliers e
nos municipios vizinhos e assim ouvir “Bled, bled, bled, Marlboro bled, bled, bled”, tornou-
se, de certo modo, uma ilustracdo sonora de que uma fronteira tinha sido atravessada, algo como

dizer: “pronto, ndo estou mais em Paris”.

Ademais, a palavra ser enderecada a mim em Aubervilliers prioritariamente em arabe e
ndo mais em francés atestava a maneira como eu passava a ser identificado in loco. Pois, se de
forma geral em outros locais da Franca — conforme mencionado no primeiro capitulo — era-me

imposta a identificagdo como um estrangeiro, arabe, mugulmano, imigrante e/ou habitante da

262 | inguica de carne de carneiro.

263 O termo bled é referente ao pais de origem, principalmente no que diz respeito aos paises do Magrebe, tendo
isso em vista, a expressdo pode ser traduzida como: Marlboro do pais. Nos Gltimos anos, no intuito de reduzir o
consumo do tabaco e seus maleficios para a salde publica dos franceses diversas medidas foram adotadas, entre
elas a alta tributacdo da venda de cigarros — em 82%, em 2021. Frente a isso, 0 mercado paralelo de tabaco na
Franca aumentou consideravelmente nos ultimos anos e representava 14% a 17% do consumo, em 2021, segundo
um estudo elaborado pelo governo.

264 Estabelecimentos comerciais que funcionam como tabacarias, mas também como casa de jogos de azar e bar,
na Franca.
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banlieue, nesse caso tal identificacdo me era atribuida ndo como exclusao, mas como incluséo,
logo eu era “um deles”. Embora ainda fosse em um sentido de atribui¢do externa, esta ultima
ndo era mais tanto uma imposicdo (um apontar do dedo), mas uma identificacdo, um

reconhecimento da minha pessoa como parte integrante daquela comunidade.

Eu assim facilmente me “fundi na massa” em Aubervilliers, na rua com frequéncia os
transeuntes se reportavam a mim em arabe, e progressivamente eu fui adotando o mesmo
linguajar: os meus “salut” foram substituidos por “salam”, os “bonjour” por “salam Aleykhoum
e/ou walikoum salam”, o “ca va?” por “wesh rak” e “hamdullah”, além do “inch’Allah”,
pontuando a maioria das minhas frases, fossem eles mugulmanos ou n&o. Foi para mim um
tanto facil adotar essa espécie de reconversdo de linguagem, afinal, nenhuma dessas expressdes

me era totalmente estranha, embora eu ndo costumasse utiliza-las cotidianamente antes.

Se as caracteristicas pluri identitarias se evidenciam primeiramente no cotidiano da
paisagem urbana de Aubervilliers, por meio das visibilidades e das sonoridades de cunho
comunitario/identitario, elas sdo também constantemente retroalimentadas por manifestacGes
praticas de seus habitantes e dos diversos coletivos e associa¢des culturais-étnicas-nacionais.
Afinal, a diversidade de coletivos e de associacdes é outra marca registrada da localidade e
segundo informacdes obtidas junto a prefeitura existem em média 392 associa¢fes no

municipio, sendo mais da metade culturais e relativas a vinculos internacionais.

Vale salientar que em Aubervilliers, o multi-identitarismo é, por boa parte da populacdo
local, fortemente valorizado e respaldado pela propria municipalidade, visto que essa também
é composta por representantes de diversas origens étnicas e nacionais?®°. Para celebrar o multi-
identitarismo e o vivre ensemble?®® local, dois grandes eventos sdo organizados anualmente pela

prefeitura em parceria com demais associacoes: a Féte des Langues e a Féte des Associations?®’.

Em fevereiro de 2020, tive a oportunidade de acompanhar pessoalmente a Féte des
Langues (Figuras 9 e 10), organizada em parceria com a Maison des Langues et des Cultures

d’Aubervilliers®®®. O evento, gratuito e sem fins lucrativos, se estendeu ao longo de uma tarde

265 A titulo de exemplo, a época da realizagdo de minha pesquisa de campo, a prefeita da cidade era Meriem
Darkaoui, franco-argelina, do Partido Comunista francés (PCF), e ndo raro eram as/os demais secretarias/os e
funcionérias/os da prefeitura também francesas/es descendentes de imigrantes.

266 \/iver em coletivo, em conjunto.

267 Todos os anos em 06 de junho.

268 Criada em 20186, fruto de um engajamento da prefeitura local, a “casa” tem por vocagéo “tornar visivel a riqueza
da diversidade linguistica de Aubervilliers, das competéncias linguisticas de seus habitantes e de valorizar o
conhecimento das tradi¢des culturais vinculadas”. Disponivel em: < https://mlc.aubervilliers.fr/>.
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e inicio de noite de um sabado. Na sala principal, varios estandes foram montados, cada um
referente a um idioma/ dialeto e/ou cultura representada por habitantes locais. De hora em hora,

apresentacdes artisticas referentes a algum pais ocorriam em outra grande sala.

Figura 9 — FI

er da Féte des langues, 2020
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de 14h a 18h30
L'Embarcadére

Fonte: Autoria propria.

Figura 10 — Foto de uma das salas do evento La Féte des Langues — Aubervilliers — fevereiro de 2020

Fonte: Autoria propria.
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Ademais, nos quadros para divulgacdo de eventos publicos da cidade, situados em
lugares de forte movimentac&o, com frequéncia notei anuncios de eventos musicais, seminarios

etc., remetentes as multiculturas que compdem a localidade (Figura 11).

Figura 11 — Eventos pluriculturais organizados em Aubervilliers
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Fonte: Autoria propria.

H& também pela cidade manifestacdes de reconhecimento do passado colonial tendo em
vista a forte presencga na cidade de populacdes oriundas de paises colonizados pela Franca.
Assim, por exemplo, atravessando o Canal Saint-Denis e interligando dois bairros de
Aubervilliers, em 17 de outubro de 2001, foi inaugurada pela municipalidade a Passerelle de
la Fraternité, em memoria aos argelinos que, em 1961, nesse mesmo dia e més foram mortos
pela policia francesa em uma manifestagdo ocorrida em Paris (Figura 12). Foi também
organizado um evento relacionado ao 19 de margo de 1962, data do cessar-fogo entre a Argélia

e a Franga (Figura 13).



164

Figura 12 — Placa de inauguracdo da Passerell
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Fonte: Autoria propria.

Figura 13 — Cartaz de divulgacédo de evento organizado pela municipalidade de Aubervilliers relacionado a
guerra entre a Argélia e a Franga

e Monu

de la Fnaca

Fonte: Autoria propria.
Em suma, em Aubervilliers sdo diversas e variadas as visibilidades, sonoridades e

manifestacbes que carregam como tragco em comum enfatizar o fato de que estamos em
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territorios multiétnicos-nacionais-culturais e plurireligiosos, tornando-se representacdes
tipicas, ndo somente de Aubervilliers, mas também dos seus municipios vizinhos e destoando

do que se costuma ver, por exemplo, em Paris.

4.1.3. A pluralidade das identificagcOes juvenis

“Somos franceses, de fato, mas nem por isso devemos esquecer nosso passado. E isso
que parece que as pessoas nNdo entendem e por isso caem em extremismos, como se
tivéssemos que escolher uma sé origem, uma s6 nacionalidade, sendo que ndo
podemos renegar o que nosso nome de familia era e o que ele fez em nosso pais de
origem, sabe. A maior parte da nossa historia é 14, na minha familia, eu e minhas irmés
somos 0s primeiros a ter nascido aqui na Franga, mas sabemos que nossas raizes, a de
nossa familia estdo bem inseridas 14.” (Mohammed, 22 anos)

Ao conviver e conversar cotidianamente com os/as jovens albertivillariens/nnes, foi
interessante notar de que forma neste contexto plural, eles/as fazem uma bricolagem de suas

identificacOes, sejam elas nacionais, étnicas, religiosas e/ou raciais.

Assim, observei que o vinculo com as identificaces herdadas e fortemente incentivado,
tanto pela acdo dos pais, quanto pelos jovens entre si e individualmente, e o que se demonstra

de duas principais maneiras que analiso abaixo?®.

A primeira é pela manutengdo da pratica do idioma “nativo” quando em familia e em
casa, tendo por resultado que, a maioria dos jovens seja, além de bi-nacionais, também

bilingues, no minimo:

“Em casa falamos em arabe, sempre. Vocé ¢ arabe, vocé fala arabe. Mas ¢€ isso, meus
pais ndo se chamam Frangoise e Jean-Francois, eles nasceram no bled, eles vieram do
bled, eles falam bledard, tipo minha mée e meu pai eles falam bem francés, mas eu
desde pequeno quando volto pra casa, eu falo arabe! Guardamos nossa cultura, é o
minimo!” (Nassim, 24 anos)

“Depende, falamos arabe ou francés [em casa]. Com minha méae falamos mais em
arabe, porque ela ndo entende bem o francés..., mas na verdade meus pais querem
que a gente fale arabe em casa, s6 que finalmente falamos mais em francés entre
irm3os.” (Naima, 16 anos)

“Em casa falamos francés ¢ bambara?’.” (Aissata, 18 anos)

“Em casa, com meu pai sempre falamos em francés, também porque meu pai chegou
na Franca em 1967, né, faz 53 anos ja, entdo quando nascemos, eu e meus irmaos
conosco ele sempre falou em francés. Minha mée é a segunda esposa do meu pai, ela
chegou aqui com 19 anos, ela estudou até o fim do ensino médio, entdo ela fala bem
francés, mas no geral ela fala mais conosco em érabe e respondemos pra ela em
francés. As vezes ela fala comigo em francés também, ai ela até escorrega e solta duas
ou trés palavras em arabe, mas pronto. E entre eles meus pais falam em arabe.”
(Shaima, 29 anos)

269 H3 também uma terceira maneira - a transmissao religiosa - que esta sera desenvolvida no capitulo V.

270 Uma das linguas nacionais do Mali, praticada por cerca de 80% de sua populacdo, a despeito da lingua oficial
do pais ser o francés. O bambara também é praticado em outros paises do oeste da Africa como o Burkina Faso, a
Costa do Marfim, a Gdmbia e o Senegal.
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“Em casa ¢ tudo misturado, mas falamos principalmente lingala®’*

28 anos)

e francés” (Jordan,

Percebe-se que a manutengdo dessa pratica do idioma “nativo” no seio familiar € por
eles encarada com naturalidade, até mesmo com um certo orgulho e/ou como uma postura

defensiva, conforme transparece na resposta de Nassim, destacada acima.

Analiso também, guardadas as propor¢des, que tal configuracdo de “falar em francés na
escola” e “falar em arabe em casa”, se mostra como uma perpetuacdo do que ocorria a época
em que os paises de seus pais eram territorios colonizados pela Franga, visto que, era o0 que

acontecia quando meu pai era crianga e 0 que mencionei no capitulo | desta tese.

A segunda maneira se explica pelo fato de muitos declararem costumar retornar au bled
com certa recorréncia e “ao menos uma vez ao ano”, mantendo assim os vinculos familiares,

afetivos e culturais com as identificagfes herdadas:

“Quando eu era mais nova, quando eu morava com meus pais, né, todos os verdes
famos au bled. Alias, na verdade foi principalmente assim que passei a falar arabe, o
arabe marroquino, né, porque la4 [no Marrocos] andando pra ca e pra la com meus
primos, minhas primas, ouvindo minha mae falar, minha av6 nao fala francés, ai tive
que me virar pra me comunicar” (Shaima, 29 anos)

“Quando eu ia pra Tunisia, quando eu era menor né, nem sempre meus pais vinham
conosco, ai a gente ficava com minhas tias, com minha av6 e entdo duma a gente
aprendia arabe, ne, de duas eu aprendia muita coisa de religido com minha av6 e com
meu tio também, era muito legal, me ensinavam as sourates, meu tio recitava, e assim
eu aprendia, s de ouvi-lo.” (Soraya, 25 anos)

“Eu ia sempre pro Marrocos no verdo, quando minha avé estava viva. Ela morreu
quando eu era adolescente, dai eu parei de ir pra |4 sempre. Meu pai continua fazendo
as idas e voltas, e minha mée quer ir cada vez menos. Eu sinto falta, ano passado fui
encontrar com meu pai 14, agora quero ir mais vezes, € revigorante voltar pra I, na
terra dos nossos ancestrais. Somos franceses, de fato, mas nem por isso devemos
esquecer nosso passado. E isso que parece que as pessoas ndo entendem e por isso
caem em extremismos, como se tivéssemos que escolher uma s6 origem, uma sé
nacionalidade, sendo que ndo podemos renegar 0 que nosso nome de familia era e o
que ele fez em nosso pais de origem, sabe. A maior parte da nossa histéria € 14, na
minha familia, eu e minhas irmas somos os primeiros a ter nascido aqui na Franca,
mas sabemos que nossas raizes, a de nossa familia estdo bem inseridas 14.”
(Mohammed, 22 anos)

Quanto a esse ponto, destaco que a excecdo de um, todos os meus interlocutores
nasceram na Franca, e na maioria dos casos, representam a primeira geracdo nascida fora do

pais dos pais. Ademais, com base nos relatos acima, mas também em outras falas, sublinho que

271 Principal lingua nacional da Republica Democratica do Congo, embora a lingua oficial seja o francés. Lingua
praticada também em partes de Angola e da Republica Centro-Africana.
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esse “retorno” ao bled é visto como algo positivo, de qual eles falam como uma viagem
“revigorante” e “revitalizante” (ressourcante2). Sublinho também o vocéabulo que eles usam
para designar essa viagem: je rentre au bled, que ndo tem 0 mesmo peso da traducdo que fiz

[{3PR2]

acima, pois “rentrer”, ndo significa “ir”, mas sim, “retornar”.

Posto que, até certa medida, eu os via como um “espelho” e assim procurava ver se as
suas construgdes identitarias seguiam um percurso semelhante as minhas, certas questdes me
chamaram especialmente a atengdo, como, por exemplo, o fato deles, com naturalidade e
abertamente, se declararem franceses, embora com muita frequéncia também mencionando a
nacionalidade herdada dos antepassados, e entdo, franceses e de outra nacionalidade em

conjunto, como ilustram as falas a seguir:

“Eu sou francesa e argelina.” (Iméne, 16 anos)

“Sim, eu sou francesa e marroquina também, meus pais sdo marroquinos, os dois, mas
eu nasci na Franga.” (Shaima, 29 anos)

O mesmo foi visto no que diz respeito aos seus pertencimentos religiosos, sendo assim

normal se declarar “francés” e “mugulmano” em conjunto:

“E normal, ué, eu sou francesa e mugulmana, ¢ normal pra mim, hamdulillah.”
(Naima, 16 anos)

“Nao vejo problema nenhum... eu sou francesa, tunisiana e mugulmana... ndo tenho
tabu com nenhum dos meus pertencimentos” (Manel, 28 anos)

No entanto, ainda que as falas acima sejam recorrentes e que literatura sobre o tema ja
aponte ha alguns anos (CESARI; MOORE, 2003; KAKPO, 2005; KHOSROKHAVAR, 1997)
essa aceitacdo por parte desses jovens franceses filhos de pais estrangeiros do duplo
pertencimento nacional-cultural e religioso, o trecho de entrevista que abre essa subsec¢do acusa
que a questdo ndo esta totalmente resolvida, e no caso, ndo por falta de tentativa por parte dessas

juventudes.

O relato de Mohammed demonstra o sentimento de ndo-reconhecimento pleno como
cidadao francés, ainda vivenciado por uma grande parcela de jovens franceses descendentes de
imigrantes e representa o discurso de praticamente todos os meus interlocutores de
Aubervilliers. Se estes jovens se reconhecem franceses, eles, no entanto, ndo aceitam abdicar

de suas nacionalidades-culturas e religiosidades herdadas. E porque deveriam?

272\/ejo aqui mais uma limitacdo da tradugdo. Meus interlocutores qualificam esse retorno ao
bled, como “ressourcant”, termo que se assemelha a revigorante, mas Nd0 POSSUi 0 MesSMOo Peso
simbolico, visto que a “source” ¢ a fonte, ¢ entdo “ressourcant” seria algo como um “revigor
apos o retorno a fonte”.
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Afinal, como questionava Sayad (2014) - ja citado, mas que considero importante
retornar aqui - de que forma uma identidade cultural baseada inicialmente sobre um estigma,
como € 0 caso para 0s imigrantes ndo-europeus, pode se afirmar uma vez que esta ndo é sequer
garantida pelo Estado? (2014, p. 169). Em outros termos, como demandar a um grupo de se

afirmar por sua identidade cultural sem lhe dar garantia juridica do seu reconhecimento?

Gostaria de finalizar essa subsecao de forma otimista, uma vez que observei que meus
jovens interlocutores conjugam com facilidade suas mdltiplas identificacdes, sem receio das
forcas contrarias, sejam elas por parte dos franceses ditos “de souche”, que eventualmente
poderiam, simbolicamente, retirar-lhes suas identificagdes enquanto franceses, seja por parte

de outros também total ou parcialmente estrangeiros em algum nivel.

Frente a isso, arrisco-me a dizer que, na atual configuragdo, a frase de Maalouf
mencionada no capitulo | desta tese?’®, parece progressivamente fazer menos sentido. Se nao

para mim, pelo menos para eles/as: os/as jovens.

4.1.4. A diversidade das religiosidades na cena urbana

Se na década de 1950, Gabriel Lebras — um dos canones da sociologia de religido
francesa — especulava que o éxodo rural aceleraria o processo de secularizagdo da sociedade
francesa (HERVIEU-LEGER; WILLAIME, 2001), ndo é o que nota-se atualmente, tendo em

vista o cotidiano de localidades como Aubervilliers.

Segundo analisaram diversos autores contemporaneos (AUBREE, 2003; MATHIEU;
FATH; ENDELSTEIN, 2010; VIEILLARD-BARON, 2013, 2016; WIHTOL DE WENDEN,
2004) a despeito de fortemente marcada pelo processo de secularizacdo, a sociedade francesa
atual observa o desenvolvimento de novas formas de religiosidade e de “novas religides” — ndo
“tradicionais”, no sentido de ndo-hegemdnicas no pais. Assim, diferentemente das primeiras
teorias que vinculavam secularizacdo e urbanizacdo e especulavam que as religibes se
enfraqueceriam na cena urbana, vemos que ndo houve desaparecimento, e sim, mutacao, além
de também uma maior oferta de praticas religiosas e uma maior diversidade de espagos — fixos
ou itinerantes — destinados a pratica religiosa (HERVIEU-LEGER, 1999, p. 42-43).

273 Um jovem nascido na Franca de pais argelinos carrega em si duas filiacOes 6bvias, e deveria ser capaz de
assumir ambas [...] uma experiéncia enriquecedora e frutuosa se este jovem se sentir livre para a viver em
plenitude, se se sentir encorajado a assumir toda a sua diversidade; inversamente, o seu percurso pode revelar-se
traumaético se cada vez que se afirmar francés, algumas pessoas 0 olharem como um traidor, ou mesmo como um
renegado, e se cada vez que salienta os seus lagcos com a Argélia, a sua histéria, a sua cultura, a sua religido, for
confrontado com incompreenséo, desconfianca ou hostilidade. (MAALOUF, 1998, p. 9).
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Vale sublinhar que este fendmeno denota-se principalmente nas periferias das grandes
cidades, onde, por conta das chegadas sucessivas de migrantes oriundos de todos os continentes
e do crescimento do pluralismo religioso, observa-se, concomitantemente, “‘uma recomposi¢ao
das antigas crengas ¢ uma reafirmagao das culturas de origem” (VIEILLARD-BARON, 2013,

p. 1) assim como, transformagdes na cena urbana das sociedades locais, visto que:

“Diversas formas de manifestagdes comunitarias — edificios religiosos, monumentos
comemorativos, espagos associativos, escolas, comércios, servigos diversos para o uso
dos migrantes — surgiram gradualmente, impondo em alguns bairros uma nova
regulacdo da diversidade. A cartografia dos locais de culto foi totalmente renovada e
os modelos herdados das praticas catolicas, por muito tempo considerados como
majoritarios, se tornaram minoritarios.” (VIEILLARD-BARON, 2013, p. 1).

Além de multiétnica e “multicolor”, Aubervilliers é também uma cidade plurirreligiosa
e com base em minhas observagdes e vivéncias in loco parece-me errdneo dizer que 0o municipio
€ um “territorio conquistado pelo islamismo”, uma vez que ha manifestagdes de uma diversa

gama de religiosidades e de religides, além de espacos interreligiosos também.

Acredito que como atestacdo da diversidade das manifestacoes religiosas presentes em
Aubervilliers seja correto trazer um relato sobre o evento “Quelles priéres pour notre ville”,
ao qual participei no domingo, 19 janeiro de 2020 e que ocorreu em um ginasio da
municipalidade.

O encontro inter-religioso foi organizado pelos membros da Alliance Interreligieuse
d’Aubervilliers (AlA), coletivo que conta com representantes das comunidades e dos locais de
culto catélicos — Paroisses Catholiques Notre Dame des Vertus, Saint-Paul et Sainte Marthe;
protestante — Foyer Fraternel Eglise Protestante Unie de France; islamicos — Association des

Musulmans d’Aubervilliers; e, judaicos — Communauté Israelite Ohel Yaacov?.

Na ocasido fui informado que a A.l.A foi criada em 2015, apds os atentados que
ocorreram na Franga, no intuito de incentivar o dialogo inter-religioso na cidade. Seus
representantes se encontram mensalmente e organizam anualmente um evento inter-religioso
para o qual convidam todas as comunidades religiosas para debater em torno de algum tema em
comum, em 2020, sendo a respeito das formas de preces usuais entre cada uma dessas
comunidades religiosas. Se o evento em si ndo teve nada em especial, ele, contudo, testemunha

da importancia das comunidades religiosas e do necessario dialogo entre elas em um municipio

274 Vale salientar a auséncia de representantes dos locais de culto evangélicos presentes na regido.
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como Aubervilliers, o que de certa maneira pode parecer estranho no contexto francés no qual,

a priori, as questdes religiosas revelam da esfera privada e ndo publica.

O panfleto de divulgacdo do evento (Figura 14), que vi em minha primeira visita a
Mesquita Al-Ansar, chamou-me a atencdo: primeiro, por mencionar a existéncia da Associacdo
Inter-religiosa de Aubervilliers, a A.l.A da qual sdéo membros representantes/ associa¢des das
trés religibes monoteistas?’>; segundo pela “justificativa” ao evento mencionada no antincio:
"Pourquoi? Parce que nous croyons a la fraternité entre les habitants d'Aubervilliers quelles

que soient leurs croyances".

Figura 14 — Cartaz do evento
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Fonte: Autoria propria.

Dito isso, desde que se concretizou a ideia de desenvolver a pesquisa de campo em

Aubervilliers, procurei me informar mais sobre os espacos religiosos da localidade.

A primeira busca foi realizada via Google Maps, onde mapeei duas igrejas catolicas,
uma protestante e uma evangélica, assim como trés mesquitas e duas sinagogas. Cruzei essas
primeiras informacBes com as encontradas no site da prefeitura do municipio que mencionava
menos espacos do que o Google Maps. Como passei a residir na cidade, me dei por misséo

conferir cada um desses espacos repertoriados, afinal ndo eram muitos e eu tinha naquele

275 Ndo contando, contudo, com a participagdo de todas as denominacdes cristds presentes na regido.
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momento bastante tempo livre ao meu dispor. Mais adiante, devido & proximidade geogréfica
e a forte relacdo entre La Plaine Saint-Denis e Aubervilliers terminei por incluir também na
analise a observacdo dos locais religiosos presentes nesse espaco geografico, que estdo

geoespacializados no Mapa 6.

Mapa 5 — Locais de culto em Aubervilliers — La Plaine SaiQt—Denis

Igrejas Cristds
l-fgglise Catholique Notre-Dame des Vertus
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Fonte: Institut National de la Statistique et des Etudes Economiques/ Direction des Territoires, de la
Coopération et des Mobilités/ Service de la Géomatique et de I’Information Géographique. Elaborado pelo autor
(2022).

A verificacdo presencial dos espacos religiosos foi de suma importancia, primeiramente
por possibilitar uma melhor analise da paisagem religiosa, apontando entre outros pontos a
visibilidade/ invisibilidade dos locais de culto e a presenca desigual destes ultimos no espaco
geogréafico de Aubervilliers; em segundo, pois a visita de alguns desses locais de culto também
me permitiu fazer uma analise mais minuciosa, demonstrando que eles se constituem como
muito mais que somente espacos religiosos per si, mas como pontos de encontro comunitarios
— religiosos e por vezes também étnicos — que cumprem uma diversidade de outras fungdes e
gue manifestam o peso e a unidade dessas mesmas comunidades; por ultimo, tendo em vista
gue muitos sdo os espacos religiosos nao referenciados e menos visiveis, como as associations
de culto, as salles de priére, os estabelecimentos escolares privados com viés religioso, etc.
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N&o obstante o fato deste estudo buscar se debrucar, no contexto francés, sobretudo
sobre o publico isldamico, o cenario plurirreligioso de Aubervilliers me interpelou a fazer
observacdes para alem desse espectro religioso, o que a meu ver, apareceu como um importante

dado de pesquisa, principalmente tendo em vista as/os minhas/meus leitoras/es brasileiras/os.

Dito isso, vejamos primeiro no que diz respeito aos locais de culto?’® cristdos. Foram,
por fim, repertoriados no municipio: quatro locais de culto catolicos, um protestante e seis

evangelicos.

Os quatro locais de culto catélicos?’” (cruz branca, no Mapa 5) sdo facilmente visiveis
e identificaveis, com base em seu posicionamento geografico e em sua arquitetura
ostensivamente de carater religioso, se constituindo assim como local-simbolo, conforme a
tipologia de Vieillard-Baron (2013, p. 5). Ademais, por se encontrarem relativamente bem
distribuidos em todo territério de Aubervilliers, eles também podem ser definidos como local
de proximidade. Por fim, excetuando um caso — a Eglise Catholique Saint-Paul de la Vallée —
todos locais de culto catolicos demonstram ser construc@es antigas, embora adequadamente

mantidas e em bom estado de conservagéo.

O Unico local de culto protestante?’® em Aubervilliers — a Eglise Protestante
Luthérienne et Réformée du Nazaréen (cruz azul claro, no Mapa 5) — encontra-se no centro da
cidade, nas proximidades da Prefeitura e da Igreja catolica Notre-Dame des Vertus, mas ao
contrario desta Gltima, é externamente pouco reconhecivel para os desavisados. Com base no
que foi informado a seu respeito no evento plurirreligioso “Quelles prieres pour notre ville?”,
podemos dizer que esta igreja se constitui, tanto como um local de proximidade, quanto como
um local-fonte, tendo em vista a baixa presenca de demais igrejas protestantes semelhantes na

regido e entdo sua funcgdo de atrair e congregar fiéis advindos dos municipios limitrofes.

276 Opto voluntariamente pelo uso do termo genérico “local de culto”, para sublinhar a ndo evidente ou visivel
caracterizacdo a que alguns destes locais se destinam.

277 O catolicismo, bem que ainda sendo a religido majoritariamente declarada na Franca, vem apresentando queda
em seu percentual de adeptos desde a década de 1970. Em 2006, segundo a pesquisa IFOP-La Croix
(MACHELON, 2006), 65% dos franceses se declararam catdlicos, sendo que eles eram 80% em 1970. A questdo
da prética do catolicismo, no entanto, teria aumentado, sobretudo devido ao crescimento dos movimentos
carismaticos. Segundo o estudo realizado por Simon e Tiberj (2010), o percentual de catdlicos declarados cai para
43%, ao considerarmos somente a populacdo entre 18 e 50 anos.

278 Em 2006 - considerando todas as denominacdes do protestantismo, inclusive o evangélico pentecostal - 2% dos
franceses se declararam protestantes (MACHELON, 2006).
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No que diz respeito aos locais de culto evangélicos pentecostais®® (cruz azul escura,
no Mapa 5) — no total de seis — todos se encontram, a priori, em localidades ndo destinadas a
esse tipo de edificacdo e em locais desviados de suas fungdes iniciais, por se encontrarem, ora
em zonas residenciais — principalmente as do tipo pavillonaires, ora em locais comerciais ou
ainda em espacos industriais. A arquitetura desses locais raramente deixa claro, a distancia, a
que eles se destinam, permanecendo assim relativamente invisiveis na paisagem e se

constituindo entdo como local de proximidade.

Vale destacar ainda que chama a atencdo o fato de que alguns destes locais de culto
evangeélicos pentecostais fazem mencdo a uma etnia e/ou regido geografica especifica. Assim,
por exemplo, uma das igrejas evangélicas situada na Avenue du Président Wilson, destina-se, a
priori, as populagdes de origem asiatica. Caso semelhante ao Centro de Ajuda?° que se encontra
na mesma avenida, a poucos metros da Igreja catélica Sainte-Geneviéve, em um grande edificio
de dois andares totalmente descaracterizado. Foi somente ao adentrar na localidade que se faz

mencéo ao vinculo deste espaco com a Igreja Universal do Reino de Deus — IURD.

Em uma conversa informal com o pastor da Igreja — que € brasileiro e falou comigo em
portugués — este ultimo me informou estar na Franca ha dois anos e que o Centro de Ajuda
Universal (CAU) funciona no local desde 1992. Ademais, em comparacdo com as 33
instituices vinculadas a Universal espalhadas pela Franca, a de La Plaine Saint-Denis possui
como particularidade principal congregar a comunidade lus6fona de toda regido — sobretudo 0s
brasileiros, 0s portugueses, 0s cabo-verdianos, 0s mogambicanos e 0s haitianos®*, segundo o0
pastor — uma vez que tanto as atividades desenvolvidas pela instituicdo, quanto os cultos
rotineiros, sdo celebrados em lingua portuguesa?2. Dito isso, 0 CAU se constitui também como
um local-fonte, por sua capacidade de atrair os fiéis luséfonos para além das fronteiras de
Aubervilliers e até mesmo do departamento de Seine-Saint-Denis, conforme disse o pastor.

Foram também identificados em Aubervilliers dois locais de culto judaicos?®® (em

amarelo, no Mapa 5). Localizados em zonas residéncias, eles também ndo séo visivelmente

279 Ainda segundo Machelon (2006), na Franca, no meio da década de 2000, os evangélicos pentecostais,
majoritariamente jovens, representavam 30% do total de protestantes declarados do pais. Para mais informac6es
sobre o desenvolvimento do pentecostalismo evangélico no contexto francés, indico a leitura dos trabalhos de
Aubrée (2000, 2003); Mathieu et al. (2010).

280 E desta forma que o local de culto é mencionado no Google Maps e em sua fachada externa.

281 Vale salientar que os haitianos falam francés e créole.

282 O pastor sublinhou, contudo, que fiéis francéfonos também sdo bem-vindos e acolhidos no local que dispdem
de tradutores durante os cultos.

28 A adesdo ao judaismo foi declarada por 600.000 franceses/as em 2006. NUmero em constante aumento desde
0s anos 1960, segundo Machelon (2006).
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identificAveis para os desavisados, se constituindo, portanto, como local de proximidade,
frequentado pela comunidade judaica do municipio.

Quanto aos locais de culto islamicos®* (em verde, no Mapa 5) — num total de cinco —
todos se constituem, a priori, como local de proximidade, sendo geralmente discretos e
relativamente invisiveis na cena urbana. Todos se encontram em localidades ndo destinadas
para estes fins — em zonas residenciais, comerciais e industriais — e, com frequéncia, em locais
desviados de suas atribuicGes iniciais e/ou ainda que cumprem concomitantemente diversas

funces, de forma semelhante a alguns locais de culto evangeélicos pentecostais da regiao.

Apresento abaixo um relato da primeira visita feita a Mosquée Al-Ansar de Aubervilliers
— também conhecida entre os locais como salle de priére de La Ruelle.

Aubervilliers, terca-feira, 14 de janeiro de 2020 — final da manha

Saio de casa com 0 objetivo de ir a mesquita Al-Ansar, que localizei por meio do Google Maps.
Pouca circulagdo de pessoas na rua. Vejo um homem caminhando de méos dadas a uma crianga. Ele
usa o caamis e a chachiya. Sigo caminhando logo atrés dele, aproxima-se a hora do Dhuhr, penso
que ele deve estar indo para 0 meu destino. Ele dobra na esquina entre a rue Rechossiére e a des
Cités e entra numa viela estreita. Logo a direita, um pequeno portéo cinza, fechado, com um letreiro:
“Eglise Evangélique — La Voix de [’éternelle”. Dez metros adiante, fim da rua. Um grande port&o
azul fechado, com uma portinha aberta. Um letreiro discreto “Mosquée EI Ansar” — escrito em arabe
e em francés. E um quadro com trés andncios: i) sobre a seguranga das criancas no local; ii) sobre
como contactar a secretaria das mesquitas Al-Ansar e La Fraternité, mencionando a Association des

Musulmans d’Aubervilliers (AMA); iii) sobre um evento “Quelles priéres pour notre ville?”.

O homem entrou no espago com a crianga. Entro também. Cerca de 20 pessoas estdo presentes,
somente homens, majoritariamente aparentando ter mais de 50 anos. O ambiente em pouco remete
a um local de culto, parece mais um grande estacionamento de veiculos, em grande parte a céu-
aberto. H4 também uma parte construida na continuagdo do estacionamento, com quatro salas com
portas e no fundo a esquerda uma porta onde lemos “salle des ablutions”. Trés portas se encontravam
fechadas no primeiro momento da minha visita. Na lateral da que estava aberta, uma estante de ferro
com alguns sapatos dispostos. Retiro 0s meus e sou recebido por um senhor de idade, que me

cumprimenta, provavelmente o imame?®. Na salinha, o piso esta por completo coberto por um

284 Segundo Machelon (2006) isla é atualmente a segunda religido em ndmero de adeptos no territério francés,
sendo seguida por aproximadamente 8% do conjunto da populacdo. E, contudo, evidente que a ades&o ao isla
ocorre principalmente entre imigrantes e filhos de imigrantes, uma vez que ao se considerar ambas as variaveis,
encontra-se 88% do total que se declararam como mugulmanos, sendo que quando um dos pais — casais mistos —
ndo é imigrante ou de origem imigrante, o percentual de declarados mugulmanos cai para 8% do total da populagéo
novamente (SIMON; TIBERJ, 2010, p. 124).

285 No isld, o imame é a pessoa encarregada de conduzir as preces na mesquita. Exige-se tdo somente que seja uma
pessoa instruida e conhecedora dos ritos e das préaticas cotidianas do isld. O imame nédo faz parte de uma estrutura
hierdrquica, como, por exemplo, o padre, no catolicismo.
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tapete, nas paredes estdo algumas poucas decora¢fes comuns em espacos religiosos islamicos. Dos
cerca de 12 homens presentes na sala, somente aquele que segui e 0 imame estdo trajados com o
caamis, os demais, assim como eu, vestem roupas ocidentais (ténue de ville). Enfileirados atras do
imame comegamos as preces do Dhur, recitadas em &rabe. O ritual dura cerca de 15 minutos e depois
todos se retiram da salinha.

Na parte externa — o grande estacionamento — encontra-se agora um pequeno caminhdo frigorifico.
Um senhor ao lado retira dele algumas marmitas de aluminio, assim como uma grande caixa com
tAmaras e as oferece para os presentes, inclusive para mim. Abre entdo a porta de uma outra sala e
saem de la cinco senhoras de idade, todas trajadas com roupas de aparéncia mais ligadas ao Isl3, elas

logo vao embora.

Ao lado da sala se encontra mais um quadro de avisos, vejo que estdo anunciados horarios de aulas
de arabe coranique e de enseignement religieux coranique, varios horarios estdo disponiveis e 0
aviso faz mencdo a aulas em funcdo da faixa etéaria (enfant et adulte) e do género (hommes et
femmes). Concluo que tinha acabado neste instante a aula de enseignement religieux para mulheres.
Ainda no quadro leio um andncio a respeito da constru¢do de uma futura Grande Mosquée, em
Aubervilliers (Figura 15), mais um flyer sobre o evento “Quelles priéres pour notre ville?”, e outro
mencionando uma ONG que auxilia socialmente, judicialmente e de forma voluntéria as populagdes
mugculmanas desfavorecidas da Franga. Conversei brevemente com um dos senhores presentes e que
parecia trabalhar no local a respeito das aulas de arabe, demonstrando interesse em participar. Ele
me respondeu que em duas semanas novas turmas seriam abertas e que eu seria bem-vindo em me
inscrever. Perguntei a respeito de uma eventual taxa, e ele me respondeu que todos 0s ensinamentos
eram oferecidos gratuitamente a todos, mas que em contrapartida, eu poderia contribuir

financeiramente para a coleta destinada a construcdo da tal Grande Mosquée de Aubervilliers.

Figura 15 — Panfleto da AMA. Apoio ao financiamento da construcdo da grande mesquita de Aubervilliers
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Com base nesta minha primeira visita reforga-se o argumento de que este local de culto
se constitui principalmente como local de proximidade, atendendo, sobretudo, a comunidade
muculmana residente nos bairros do nordeste e centro do municipio e permanecendo
relativamente invisivel na cena urbana, visto que, externamente, e até mesmo internamente,
pouco remete a uma mesquita tradicional. Aprendi também apds essa visita que os dois
principais locais de culto de Aubervilliers — a mesquita Al-Ansar, supramencionada, e a
mesquita La Fraternité — foram criados e sdo gerenciados pela Associacdo dos Mugulmanos de
Aubervilliers, a AMA, que justamente surgiu em 2001, com o intuito principal de construir uma

grande mesquita para a comunidade mugulmana do municipio.

A visita serviu também para perceber que a Mosquée Al-Ansar assume
concomitantemente diversas funcdes para além da esperada funcdo de culto, como, por

exemplo:

i) uma funcdo de formacdo cultural e religiosa, tendo em vista que sdo oferecidos

gratuitamente e para todos os publicos aulas de ensino religioso coranico e de arabe
cléssico;

i) uma funcdo social/tradicional, dado que ha informes sobre uma ONG que apoia

judicial e socialmente as popula¢fes muculmanas e que houve distribuicdo de
refeicdo e alimentos, sem custo, para os presentes;

iii) por ultimo, sugere-se que o local também cumpra uma funcgéo de abertura ao espago

publico, tendo em vista a participac¢do, o apoio e a divulgag¢do do evento “Quelles
prieres pour notre ville?”, demonstrando uma receptividade ao didlogo inter-

religioso.
Em demais ocasiBes, retornei a mesquita Al-Ansar atentando-me a ir em dias da semana
e horarios diferentes, no intuito de, talvez, observar novos elementos suscetiveis de andlise e,
guem sabe, encontrar mais jovens no local. Se na ocasido das demais cinco preces diarias, de
sébado a quinta, costuma ser também baixa a frequentacdo desse local de culto — quando em
média 10 a 20 pessoas se fazem presentes — € totalmente diferente a observacao de uma sexta-
feira®®, e praticamente independente do horario do dia. Assim, estive no local em uma prece de

sexta-feira, por volta do horario do almoco, quando ocorre a Salat Asr.

Aubervilliers, sexta-feira, 17 de janeiro de 2020 — inicio da tarde

286 Para 0s mugulmanos, a sexta-feira é o dia sagrado e a prece de sexta-feira — salat al Jumu 'ah — a mais importante
a ser praticada e de preferéncia coletivamente, em uma mesquita.
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Antes mesmo de entrar na pequena viela percebo a forte circulacdo de pessoas pela regido. Muita
gente. Diferentemente do primeiro dia e dos diferentes horarios em que passei por aqui ontem, vejo
mais jovens adultos, assim como, pessoas de todas as idades. Se ainda prevalece uma maior
frequéncia masculina, ha também dessa vez algumas mulheres presentes. Observo também mais

287

pessoas trajando as vestes tradicionais mugulmanas, como o caamis, 0 boubou*°’ e a chachiya. Na

Ruelle, algumas pessoas circulam, pequenos grupos de conversa se formam e noto pessoas sentadas.
Ao me aproximar vejo que pedem esmola e afins aos transeuntes. O grande portdo azul esta
totalmente aberto dessa vez. Pudera, esse mar de gente. As estantes de ferro para colocar os calgcados
estdo dispostas na lateral do portdo. Elas ja estdo cheias e os que chegam agora retiram os sapatos e
0s colocam ao redor da entrada mesmo, amontoados. Fago 0 mesmo. Reparo que naquela parte a
céu-aberto, que se parecia com uma garagem, o piso esta hoje coberto por um tapete de palha. As
pessoas vao entrando, se posicionando em fileiras, outras estdo sentadas aguardando. Sigo o fluxo,
ndo tem mais como ir para trés, agora fico. Algumas pessoas vestem um colete amarelo fluorescente
onde podemos ler “Mosquée Al-Ansar”, suponho serem os organizadores. Fecharam o grande portdo
e um senhor de colete amarelo filtra os Gltimos a entrar pelo portdozinho da lateral. Um outro senhor
de colete amarelo carrega uma folha grande numa méao e na outra uma sacola plastica. Reparo que a
folha é aquele panfleto sobre a construgdo da nova mesquita de Aubervilliers, algumas pessoas
depositam notas e moedas na sacola. Um senhor pede que todos de minha fileira recuem um pouco,
cria-se mais uma fileira de fiéis. Conto, grosso modo, cerca de 300 pessoas e isso somente na parte
externa do local. O imame utiliza dessa vez um microfone, logo comeco a ouvi-lo em caixas de som
que ndo tinha reparado antes. Me recordo, um pouco preocupado, que a Salat Asr é uma das mais
longas e eu que s6 sei recitar a Surata Al-Fatiha vou ter que ficar me repetindo, tudo bem. O ritual
se inicia, e no momento da prosternagdo (sujud) logo reparo o quanto estamos apertados no local.
Ap0s cerca de 20 minutos a prece se termina e todos se apressam em sair. O senhor com a sacola na
mao fica na entrada recoltando mais algumas doacdes e fala: “ndo se esquecam de nossa pequena
mesquita, ajudem-nos irmédos”, dois outros distribuem panfletos do evento “Quelles prieres pour
notre ville?” e clamam: “ndo sejam figurantes na politica local”, “se vocés tém o direito de votar,
votem, escolham seus representantes”, “preparem seus documentos para poder eleger seus
representantes”. Esses ultimos ndo pareciam pedir voto para nenhum candidato especifico®®. Saio
com todos, dessa vez pelo portdozinho mesmo. Reparo a minha direita que uma imensa fila se
formou. Pergunto, mais adiante para um rapaz, para que era a fila, ele me respondeu: “a sala de
oragdo é muito pequena, por isso muitas vezes, principalmente as sextas, precisam fazer a preces

duas ou trés vezes seguidas, para que ninguém fique sem rezar, é isso”.

287 O boubou é uma variante do caamis, de mesmo formato e que costuma ser em cores mais chamativas, além de
ser utilizado majoritariamente por pessoas originarias dos paises ao oeste da Africa subsaariana.

288 Nesse momento, eu ainda pouco sabia, tanto sobre o projeto de construcdo da grande mesquita de Aubervilliers,
quanto sobre as disputas politicas locais. Ao me aprofundar na leitura da pagina oficial da AMA, em uma rede
social, fiquei sabendo que o tal projeto tinha sido, por vérias vezes, adiado, se esbarrando em problemas
burocréticos, mas também de ordem politica. Este foi o primeiro indicio do quanto uma questdo de ordem
comunitaria-religiosa teria implicacdo nas eleicbes municipais que ocorreriam em meado de margo daquele ano.
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Baseado nas observages in loco e nesse Gltimo comentério denota-se que este local de
culto é relativamente insuficiente para atender o conjunto da comunidade mugulmana do
municipio (ou do bairro), no principal dia de preces, o que segundo alguns justifica a necessaria
construcdo de uma grande mesquita em Aubervilliers. Essa questdo foi inclusive mencionada

por alguns dos jovens sujeitos entrevistados, embora defendendo argumentos divergentes:

“Na boa, ndo me incomoda que ndo tenhamos uma grande mesquita em Aubervilliers,
no final das contas, estamos na Franca e € um pais cristdo na base, tendeu. Dali, se
conseguimos a autorizagdo para ter uma mesquita, 6timo, porque agora o isla também
faz parte da historia da Franca, de seu patriménio, de sua cultura, mas tirando isso,
ndo, e eu pessoalmente sou contra construirmos mesquitas em todos os cantos, na
verdade. Penso que termos salas de preces ja é muito bom, porque vale lembrar que
as mesquitas aqui na Frangca somos n6s [os mulgumanos] que as financiamos, ndo é
como no bled onde ¢ o Estado que as mantem.” (Shaima, 29 anos)

“Eu vejo como uma injustica ndo termos uma grande mesquita pra gente aqui. D4 pra
ver que na regido a populagdo muculmana é grande e que as salas de preces ndo sao
suficientes para receber todo mundo. Além disso, ainda fecham umas salas de preces
que ja existem, por exemplo, fecharam a de Saint-Denis recentemente. Fecharam
porque diziam que rezamos do lado de fora todas as sextas e isso incomodava a
vizinhanca, sendo que rezavamos do lado de fora justamente porque néo tinha espago
suficiente dentro! Qual a logica disso, eu ndo sei.” (Amine, 18 anos)

Ha também outros locais de culto islamicos no municipio, como a Masjid** de La
Fraternité, que tive a ocasido de visitar por duas vezes. A primeira visita foi realizada em uma
terca-feira de janeiro, proximo a Salat Dhur e me serviu mais para fazer o reconhecimento do
local. Esta mesquita esta localizada mais ao centro-sul de Aubervilliers, de frente para uma
grande via e proxima a depdsitos de mercadorias e hangares industriais. Perto ha também uma
loja que vende artigos muculmanos de todas as sortes — vestimentas, livros, perfumes (muscs)
e tasbih. Em seu interior, a La Fraternité — como a chamam de forma abreviada alguns
habitantes locais — parece ser maior, ou pelo menos comportar mais fi€is, do que a Al-Ansar,
por sua parte construida ser mais extensa e por possuir varias pequenas salas concatenadas umas
as outras. Reparo que esta mesquita possui equipamentos modernos, caixas de som e algumas
telas de TV, onde podemaos ler os horarios das preces do dia e demais informes. Em uma vitrine,
perto da entrada principal, vejo que a salle de priere de la Fraternité também oferece
gratuitamente cursos de arabe classico e de ensino religioso corénico, em varios horéarios; ha
também um anuncio sobre uma agéncia de viagens que organiza o Hajj*°; assim como, 0
mesmo panfleto visto na Al-Ansar, sobre o projeto de construcdo de uma grande mesquita em
Aubervilliers, liderado pela AMA.

289 Mesquita, em arabe.
290 O Haijj é a peregrinacdo a Meca - cidade santa dos muculmanos. O Hajj é considerado como um dos cinco
pilares do Isla.
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Voltei para a mesquita La Fraternité em uma sexta-feira de fevereiro, na companhia de
um dos jovens da associacdo DLC. Como chegamos com cerca de 40 minutos de atraso, ja
estava se preparando no local o “segundo servigo” da Salat Asr. O espaco interno estava
comecando a ficar cheio, porém nao lotado como naquela outra ocasido vivenciada na Al-Ansar.
A prece durou quinze minutos e além do rito tradicional, o imame se dirigiu brevemente aos
fiéis presentes e em francés, pediu ora¢des para seu pai que se encontrava doente. Saindo, meu
interlocutor cumprimentou algumas pessoas, que me explicou depois serem seus vizinhos, além
de comentar que, como ele, a maioria do publico desse local de culto reside no bairro La

Villette/ Quatre-Chemins e na cité le 45.

Mais ao centro, em uma pequena rua, encontro a Jame Mosquée Bangladesh, num
edificio de dois andares, no qual nem ao chegar em frente a porta fica evidente onde estamos.
N&o ha nenhuma indicacdo escrita na porta e, somente, o desenho de um edificio com um
minarete, semelhante ao que seria uma mesquita tradicional. A parte interna, que visitei
acompanhado de um jovem entrevistado que havia mencionado “ir 14 fazer as preces as vezes,
para mudar de ambiente”, ¢ composta de duas salas, uma em cada andar. No térreo, a decoragao
é sébria, semelhante a encontrada na Mosqueée Al-Ansar e o primeiro andar aparenta fazer oficio
de sala de preces — com tapetes de palha dispostos no chdo — mas também de depésito de demais
materiais e de copa/ cozinha, tendo em vista a presenca de eletrodomésticos diversos —
geladeira, micro-ondas, duas mesas, cadeiras, sacolas com comida e garrafas de agua. Em uma
parede alguns panfletos indicam as demais atividades desenvolvidas no espaco. Parte das
informacdes estdo escritas em francés e outras em um idioma que ndo soube identificar (néo
eram em arabe). Fica claro que este local de culto, assim como a Mesquita Al-Ansar, também

cumpre outras fungdes principalmente dirigidas a comunidade originaria do Bangladesh.

Nas proximidades da Avenue du Président Wilson, em La Plaine Saint-Denis e ndo longe
do Centro de Ajuda Universal, encontrava-se em constru¢cdo — em fevereiro de 2020 — a
Mosquée Tagwa (mencionada no Google Maps). Um grande edificio novo, de quatro andares,
cercado de residéncias e de pequenos estabelecimentos industriais, sem nenhuma indicagdo em
sua fachada de que ali se encontraria uma mesquita. Apesar do entre e sai de pessoas no local
minha entrada foi vetada por um senhor que carregava um molho de chaves e me disse que seria

melhor eu voltar em alguns dias.
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Tentei também visitar a Mesquita Turca de Aubervilliers, que apareceu no Google
Maps, mas ndo consegui sequer identifica-la. Ha também na cidade referéncias a presenca de

marabouts®! com base em um panfleto (Figura 16) que recebi circulando pela cidade.

Figura 16 — Panfleto de um marabout?®

£\ 100% GARANTLEN 3JOURS
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zrabout medium guérisseur International

: JUI’ immédiat de la personne aimes,
protec ondésenvoutement impuissance sexuelle
concours. chanee. ieux nermis de conduit

Fonte: Autoria propria.
A despeito dos locais de culto islamico de Aubervilliers se constituirem como locais de

proximidade, vale sublinhar duas questdes que me foram informadas pelos/as meus/minhas

jovens interlocutores/as:

1) “ir a mesquita fazer as preces coletivamente” ¢ uma exigéncia que se aplica aos homens,
sendo dispensadas as mulheres, que costumam rezar no local onde se encontram,
preferencialmente em casa ou retornando a casa caso se encontrem na rua no momento
da prece;

i) ndo ha uma necessaria “fidelizagdo” a que as preces se fagam em um determinado local,
assim, a maioria dos jovens declararam “ir fazer as preces” em qualquer mesquita e/ou
salle de priére islamica proxima de onde se encontravam no momento necessario ou

“recuperar” as preces ndo feitas ao longo do dia chegando em suas casas a noite.

A despeito das multiplas funcBes exercidas pelos locais de culto islamico do municipio,
a maioria deles ndo se constituem, em si, como um ponto de encontro, como no caso de alguns
outros espacos religiosos supramencionados, mas somente como um local em que se vai fazer
as preces para logo apos os fiéis retornarem as atividades do dia. Quero afirmar com isso que,
na maioria dos casos, as mesquitas ou salas de preces, sdo tdo somente destinadas as preces, e

que, portanto, ndo ha vinculacgao entre os individuos ou grupos de individuos com uma mesquita

2! Trata-se de curandeiros mugulmanos, por vezes vistos também como bruxos, que baseiam suas técnicas em
uma leitura esotérica do Alcordo. Personagens mais comuns nos paises da Africa central e subsaariana.

292 Menciona-se no panfleto: 100% garantido em 3 dias/ pagamento apés o resultado/ marabout médium curandeiro
internacional/ retorno imediato da pessoa amada, protecdo, descruzamento, impoténcia sexual, concurso, sorte,
jogos, carteira de habilitag&o etc.
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ou sala de preces em especial, conforme relatado por um dos jovens entrevistados quando lhe

perguntei se tinha alguma mesquita que ele frequentava regularmente:

“Que eu frequento?! [visivelmente surpreso com minha pergunta]. A pergunta
deveria ser na verdade, se existe alguma mesquita que eu nao frequento. Essa é
a verdadeira questdo. Porque tipo, eu vou para que estd mais préxima de mim
dependendo de onde eu estou, entendeu... tipo, ultimamente eu t6 indo mais pra de
Bobigny, porque ela se encontra mais perto da minha faculdade, ou sendo vou pra de
Drancy, pelo mesmo motivo. Tem também uma sala de preces na Ruelle em
Aubervilliers [Al-Ansar], onde também vou as vezes. Tem a mesquita de Félix Faure,
La Fraternité, eu vou menos pra la, porque ndo fica no meu caminho, mas as vezes,
sim. Depois tem uma sala de preces em Pantin também, rumo a La Villette ou ainda
a mesquita da comunidade de Bangladesh, as vezes vou pra la sé pra mudar de clima
mesmo, as sextas as preces la sdo feitas no idioma deles, mas nos outros dias é
normal.” (Karim, 18 anos)

A partir desse relato destaca-se como no contexto francés as salles de prieres implicam
em uma relacdo plural com a cidade e a regido, tendo em vista que os fiéis muculmanos —
homens — circulam por esses espacos em funcéo da proximidade com o trabalho, os estudos e
outros. Cabe salientar, que essa pratica dos espacos religiosos difere categoricamente da
encontrada na pesquisa do Brasil, onde prevalece uma evidente espacializacdo do local de culto
no sentido que, determinada pessoa frequenta determinado espaco de culto (igreja), o que nao

ocorre no contexto francés.

Existem sinais da presenca de religiosidades hinduistas e/ou budistas®:, em
Aubervilliers, embora espacos ndo sejam referenciados no levantamento realizado pelo Google

Maps e séo totalmente invisibilizados na cena urbana.

Por ultimo, parece também existir — com base no panfleto recebido na cidade (Figura
17) — servigos “divinos” e de “bruxaria” tendencialmente ecuménicos e/ou sincréticos, ainda

que em aparéncia de cultura tamule.

293 No estudo realizado por Machelon (2006) cerca de 400.000 franceses se declararam como budistas. Embora
uma parcela importante destes sdo imigrantes de paises asiaticos, vale destacar que esta religido tem ganhado cada
vez mais adeptos entre os franceses.
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Figura 17 — Panfleto que atesta a presenca de religiosidades ecuménicas

Fonte: Autoria propria.

Assim, se num primeiro momento por essa busca minha pretenséo era encontrar o
religioso em Aubervilliers em espacos instituidos, geolocalizados, formais, oficiais e visiveis,
rapidamente percebi que embora valores, sinais e simbolos de religiosidades estavam, de certo
modo, onipresentes naquela cena urbana. Com frequéncia, estes se encontravam para além de
espacos instituidos, em locais heterogéneos, improvisados, descaracterizados, de usos multiplos
e invisiveis. Excetuando os edificios catélicos, que visualmente demonstram serem espacos
religiosos, a maior parte dos demais locais de culto se encontram parcialmente ou totalmente
invisibilizados, visto que, com recorréncia encontram-se em locais destinados em principio para
outros fins, como apartamentos, locais de comércio, espacos industriais (hangares), etc. Dito
isso, analiso que em adicdo ao processo de redesenho (réamenagement) das crencas,
mencionado por autores/as como Hervieu-Léger (1999), Vieillard-Baron (2013, 2016) e Marion
Aubrée (2000), entre outros/as, vale considerar que essas novas formas de religiosidade tendem

a se desenvolver em lugares e espacos cada vez mais heterogéneos.

Em suma, a despeito do modelo de integragéo social francés ser do tipo assimilacionista,
que parte do principio de que as populacgdes de origem imigrante e estrangeira, para se integrar
a sociedade francesa, devem se “dissolver” na populagdo e progressivamente “esconder” suas
particularidades culturais, étnicas e religiosas, em nome de um republicanismo universalista,
Aubervilliers aparece como uma cidade multiétnica-cultural e plurirreligiosa, que tensiona o

modelo de gerenciamento das crengas francés e mostra como é possivel o vivre-ensemble para
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além do universalismo. De forma geral, as diversas manifestacOes e visibilidades comunitarias

sdo ndo somente toleradas, mas reivindicadas e valorizadas.

O que nao significa, contudo, que temas como “religido e vida publica” deixem de ser
sensiveis de se abordar e susceptiveis de provocar debates e polémicas. Conforme argumenta
Vieillard-Baron (2013), provavelmente o fato de uma nova geracao de representantes politicos
franceses descendentes de magrebinos, médio-orientais e africanos subsaarianos ter alcancado
cargos eletivos em escala municipal, tenha incidéncia, localmente, na relacdo entre
religiosidade e espago publico. Em nivel nacional, seja na Camara dos Deputados ou no Senado,
persiste uma baixissima representacdo de franceses filhos de pais estrangeiros, “uma sorte de
anacronismo no espago politico contemporaneo”, segundo aponta Vieillard-Baron (2013, p.
13).

4.2. 0 ESPACO URBANO DO SOL NASCENTE (E DA CEILANDIA)?*

O tracado urbanistico no Sol Nascente é, todavia, pouco regular e a regido ainda carece
de infraestrutura urbana basica, além de guardar muitas caracteristicas rurais, sobretudo se

comparado a vizinha Ceilandia.

A RA ¢é composta por dois setores habitacionais distintos — Sol Nascente e Pér do Sol —
cujas manchas urbanas ndo se tocam, mas estao conurbadas com a de Ceilandia. O Sol Nascente
é subdividido em trés trechos, além do Pér do Sol.

294 Se 0 objetivo deste estudo era, em principio, focalizar o olhar no Sol Nascente, por diversos motivos, que
aparecerdo no decorrer do texto, me foi impossivel observar e analisar tdo somente esse territorio, o principal sendo
que foi somente em 2019, com parte do trabalho de campo ja realizado que 0 Sol Nascente se tornou uma Regido
Administrativa independente de Ceilandia.
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Mapa 6 — Diviséo do Sol Nascente por trechos
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Fonte: Saint Germain (2008).
No conjunto do Sol Nascente ndo ha uma nitida separacdo entre as zonas residenciais e

comerciais, embora note-se que, em grande medida, 0os comércios de porte médio se concentram
nas entradas da RA, qual seja, na divisa com os demais bairros de Ceilandia. O restante do
territorio é essencialmente composto por areas residenciais — a maioria das casas sdo térreas e,
por vezes, encontram-se algumas com dois ou trés pavimentos — com alguns pontos comerciais

difusos, inclusive muitos em ruas residenciais.

Internamente, ha também discrepancias em funcdo das subdivisdes observadas.
Enquanto no trecho 12%, verifica-se um certo ordenamento urbano e a existéncia de uma
infraestrutura urbana mais avancada, com vias pavimentadas e rede de esgotamento sanitario.
Nos trechos 2 e 3, é principalmente na divisa com Ceilandia que se nota a chegada de uma
infraestrutura urbana béasica. Quanto mais adentramos no territério, mais evidenciam-se 0s
sinais de que persistimos em um territério com infraestrutura urbana ainda precaria, conforme

podemos ver na sequéncia das Figuras 18, 19, 20 e 21,

295 Primeiro setor investido pelo GDF quando o Sol Nascente/Por do Sol foi reconhecido como um setor
habitacional de Ceilandia e transformados em Areas de Regularizagdo de Interesse Social — ARIS, em 2008.
2% As fotos foram tiradas por mim em maio de 2022.



Fura 18 — Cartaz do Governo do Distrito Federal na entrada do Trecho 2 — Sol Nascente

Fonte: Autoria propria.

Figura 19 — Trecho 2 — Sol Nascente
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Fonte: Autoria propria.
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Figura 20 — Trecho 2 — Sol Nascente

Fonte: Autoria propria.

Figura 21 — Trecho 2 — Sol Nascente
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Fonte: Autoria propria.

Quanto a distribuicdo de equipamentos publicos no territério:
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e A administragdo regional encontra-se aproximadamente em seu centro, na altura do
trecho 2;
e Cinco equipamentos educacionais publicos encontram-se no Sol Nascente, contudo,
todos sdo do tipo Escola Classe®”;
e Alguns equipamentos publicos de lazer/esporte podem ser vistos nas proximidades com
a divisa com Ceilandia, embora também em outras partes do territério;
e A RA conta com trés Unidades Basicas de Saude — UBS 16, UBS 01 e UBS 15 — uma
em cada trecho;
e Por ltimo, o territorio conta com dois equipamentos publicos de seguranca — postos
comunitarios de seguranca (PCS) — chefiados pela PMDF,;
Frente a esse cenario, ndo € de se estranhar que existe uma forte dependéncia entre o
Sol Nascente e as demais RAs, sobretudo, Ceiléndia, e em todos os quesitos. No quesito
educacional, a partir do 6° ano as/os alunas/os (por volta dos 10/11 anos) devem se deslocar
para os centros de ensino localizados em Ceilandia ou para outras RAs. Para questdes de salde
as UBS funcionam em horarios comerciais e prestam somente servicos de atencdo basica,
fazendo com que qualquer outro tipo de atendimento sé venha a ser resolvido em Ceilandia. No
que tange a seguranca publica a Delegacia de Policia mais préxima encontra-se ja em Ceilandia

e ndo ha nenhum Batalhdo de Policia Militar.

Uma grande via principal — Via P1 Norte — separa 0 Sol Nascente do P Norte (bairro de
Ceiléandia) e trés grandes vias perpendiculares a esta primeira cortam o Sol Nascente do leste
ao oeste, cada uma delas situada em um dos trés trechos. E por estas trés vias que passa 0
transporte publico (6nibus) que atende a cidade. Este Gltimo é consideravelmente precario,
tendo em vista que ndo circula por todo territorio e somente pelas vias que se encontram, todavia
pavimentadas, situacdo que se torna rara quanto mais adentramos no Sol Nascente. Nos
periodos de chuva o Sol Nascente € sujeito a muitos alagamentos tornando as vias impraticaveis
para o transporte publico como para o particular. Constata-se também uma maior rarefagdo da

circulacdo no setor no periodo noturno, seja em termos de transporte publico e/ou particular. A

297 As Escolas Classe - assim como as Escolas Parque - do Distrito Federal foram idealizadas pelo educador Anisio
Teixeira visando atender os alunos entre 7 e 14 anos de cada “unidade de vizinhanga”. No plano do urbanista Lucio
Costa, cada unidade de vizinhanga seria composta de um clube, uma escola classe, uma escola parque, uma igreja,
um posto de salde, um cinema, um teatro e um jardim de infancia. Entretanto, esse modelo sé logrou éxito de
forma integral nas quadras 107, 108, 307 e 308 da Asa Sul (Plano Piloto). Atualmente, as Escolas Classe atendem
do 1° ao 5° ano do ensino fundamental — EF 1.
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precariedade do transporte publico sendo um dos principais motivos de queixa por parte da

populagéo local.

A observacdo em campo que, em um primeiro momento, almejava se concentrar no
Setor Habitacional Sol Nascente terminou abrangendo somente parcelas desta RA, mas também
partes de Ceilandia, principalmente do setor P Norte, onde se encontra o Centro Educacional —
CED 11 — que serviu de base para este estudo [circulado em vermelho no Mapa 7] e que

descrevo brevemente logo abaixo.

Mapa 7 — Sol Nascente e Ceilandia — principais pontos de referéncia
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Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica/ Secretaria de Estado de Desenvolvimento Urbano e

Habitacdo. Elaborado pelo autor (2022).
4.2.1. Um espaco em (re)defini¢cdo: fronteiras porosas e estigmatizacao

O cotidiano no Sol Nascente deixa transparecer que estamos em um espacgo, todavia, em
(re)definicdo, visto que, cartazes anunciando intervencGes do GDF e canteiros de obra de
infraestrutura urbana basica se fazem presentes por todo o territdrio, e isso, ainda que as
observagdes in loco tenham sido realizadas ao longo de trés anos, como ilustra um trecho do

diario de campo:

Sol Nascente, trecho 2, maio de 2022.
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Caminhei por cerca de 600 metros a partir da pista principal que divide o Sol Nascente e o setor P
Norte de Ceilandia, chego em um descampado, e lIa pastando em um resto de mato, uma mula Um
pouco adiante, por entre residéncias térreas vejo o que parece ser um curral, parcialmente cercado,
mas ndo adequadamente visto que, a mula do descampado s6 pode ser de 14, um resquicio de area
rural no meio de um territério em urbanizacdo? Aproximando-me, na parte mais fechada da espécie
de curral percebo mais umas duas mulas e outros animais — porcos, galinhas e uns cachorros. Percebo
também que a partir desse ponto o asfalto muda bastante, uma mistura de terra batida com asfalto
fino? Um pouco adiante, dobro a esquerda, uma rua residencial pelo jeito, nesse ponto o asfalto
sumiu de vez, é sé terra batida e buracos. Trata-se de um &rea recém-ocupada ou a pavimentacao
ainda ndo chegou aqui?

Enquanto sociologo do urbano interessado em mapas, um dos meus objetivos durante a
pesquisa de campo foi de me situar na regido estudada. Com base nas observagoes feitas in
loco, entrecruzadas com informaces obtidas junto a demais habitantes, sobretudo, os jovens,
esforcei-me em identificar pontos de referéncia, em aprender os eventuais nomes de ruas, em
reconhecer as espacialidades por onde eu circulei durante as visitas que fiz em campo e em
situar os locais que foram mencionados por meus interlocutores durante as vérias etapas da

pesquisa.

Com o tempo eu logrei éxito nessa missdo, e assim, consegui geolocalizar os pontos
presentes no Mapa 8, que dizem respeito aos espacos referenciados repetidas vezes por parte
dos jovens da pesquisa e que atestam de que forma os limites entre o Sol Nascente e seus
territorios vizinhos da Ceilandia mostram-se imprecisos. E mais ainda, que é complexo, até
mesmo impossivel, mencionar o Sol Nascente sem falar de Ceilandia in extenso, embora seria,

erréneo dizer que a Ceiléndia é uma s6, como ilustram os trechos de narrativas a seguir:

“Sem o Sol nascente, a Ceilandia ndo seria a Ceilandia. A galera do Sol Nascente é
que anda por Brasilia inteira. Temos uma das maiores favelas da América Latina,
Brasilia tem uma favela. Ta bem aqui, Sol Nascente.” (Mayara, 17 anos)

“Para mim, Ceilandia e Sol Nascente ¢ tudo igual, porque ¢ tudo colado e eu ando
naquilo tudo, mas assim, o que acontece é que sempre teve discriminagdo, né, da pra
falar que é xenofobia? Mas assim, quando eu tava na Ceilandia e falava que morava
no Sol Nascente j& diziam: “Ah, vocé é um ladrdozinho, vocé é ndo sei o que”, ou
entdo: “eu ndo vou no Sol Nascente porque 14 é o lugar mais perigoso do Brasil”,
entendeu?” (Gabriel, 19 anos)

“Sempre teve uma rixa assim, né, entre o Sol Nascente e a Ceilandia, porque o pessoal
do Sol Nascente é mais humilde, porque muita gente que ta 14 eram pessoas que
moravam ha varios anos de aluguel na Ceilandia, mas ai comecou a ficar tudo mais
caro e quem ndo tinha casa propria acabou descendo pra 14, entendeu? Também é
porque |4 era zona rural, entéo tipo, quando eu era mais nova e morava la, quando eu
subia pra ir pra escola tinha zoagdo, essas coisas, pé de lama, isso e aquilo. Coisa de
crianga” (Marcela, 28 anos)

“Nao sei nem onde ta a separagdo entre o que ¢ P Norte [Ceilandia] e o que ¢ Sol
Nascente, poh! E a mesma coisa na real, todo mundo se conhece, todo mundo anda
junto, ta tudo misturado” (Antonio, 15 anos)



190

Assim, 0 mais relevante foi ter constatado que, a despeito da existéncia de distingdes
nas relagdes interpessoais entre quem € do Sol Nascente e quem € de Ceilandia, a fronteira entre
os dois territorios permanece fluida e porosa, fazendo com que o Sol Nascente ndo possa ser,

todavia, delimitado visto que ainda em processo de (re)definigdo?®.

4.2.2. Uma cidade predominantemente nordestina

No cotidiano do Sol Nascente e da Ceiléandia as visibilidades, as sonoridades e as
manifestacdes de cunho identitarias — culturais, regionais e religiosas — sdo frequentes e

variadas.

Em sua génese, a populacdo ceilandense foi formada pelos candangos, que em sua
maioria eram nordestinos — 44% (SENRA; LIMA, 2010) — que vieram para a construcdo da
nova capital federal e que foram realocados para regido na primeira metade da década de 1970.
Apdbs a inauguracdo da capital, a migracdo em direcdo ao DF se manteve alta, com 0s
nordestinos liderando o fluxo populacional para a regido nas décadas de 1960, 1970 e 1980
(CODEPLAN, 2013) — guardadas as proporc¢oes, se assemelham dessa forma as populagdes de

Aubervilliers por sua caracteristica predominantemente migrante.

Dado que, o Distrito Federal é, todavia, uma regido nova, é plausivel considerar que
parcela de seus moradores nasceram em outros estados brasileiros. Ha, contudo, certas RAs que
atualmente recebem um maior fluxo populacional oriundo de migracgdes interestaduais. Assim,
em 2018, enquanto na Ceilandia Tradicional, 41% da populagdo mencionou “nao ter nascido

no DF”, estes Ultimos representavam 45% da populacdo do Sol Nascente/ Pér do Sol.

Quanto a origem desses migrantes, verifica-se que, mais da metade sdo originarios de
Estados do Nordeste brasileiro — principalmente do Piaui, do Maranh&o e da Bahia — de maneira
similar no conjunto da Ceilandia, sendo o reagrupamento familiar a principal motivacéo da
migracao destes para o DF e logo ap6s a busca por trabalho, como ilustram os relatos de alguns

dos meus interlocutores:

“Meu pai é baiano, de Santa Maria da Vitoria, conhece? Pois é, e minha mde é
brasiliense ja, ela sempre morou aqui, primeiro na Santa Maria e depois aqui no Sol
Nascente. Foi durante a pandemia que eu conheci muita gente da familia da cidade do
meu pai e de forma muito aleatéria. Eu entrei nos grupos de estudo, pra poder fazer o
PAS, pra poder fazer o ENEM, e dentro desses grupos de estudo tinha muitos jovens
da cidade do meu pai, que era vizinha da minha familia, que eu n&o conhecia. E uma
cidade pequena entdo praticamente todo mundo se conhece 14.” (Gabriel, 19 anos)

2% A Ceilandia tem sido um objeto privilegiado de estudos socioldgicos, indico a leitura de Andrade (2007),
Tavares (2009), Gongalves (2013), Leite (2015), Barbosa (2016) e Santos (2020).
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“Meu pai € paraibano e minha mae piauiense, eles vieram pra ca quando eram mais
novos, em busca de emprego, acho, e se conheceram aqui mesmo” (Diego, 19 anos)

“Minha mae ¢é do interior do Goias, mas ela mora em Goiania hoje em dia. Meus pais
se conheceram aqui no DF, né? Mas quando eles se separaram, eu era crianca, tinha
8-9 anos, dai ela voltou pra Goiania porque tem familia 14. Meu pai ficou aqui. Ah,
meu pai é do Maranhao, acho que ele veio pra Brasilia com... sei 14, 17 anos...e a
cidade dele 14, tem um nome engragado, eu nem acreditava até ir 1, é Brejo (risos), e
é no brejo mesmo (risos). Mas assim, quando ele veio pra ca ja tinha uma parte da
familia aqui, na Ceilandia, né, tem uns primos na Santa Maria também e em Santo
Antdnio [do Descoberto], meu pai ndo sei te dizer se ele veio direto pro Sol Nascente
ou se morou em Ceilandia..., mas depois dele teve mais gente que veio também,
familia grande (risos)! Ah, minha madrasta é do Maranhdo também, mas ela veio pra
ca, pro DF, tem menos tempo, assim, tem 10 ou 12 anos...” (Davi, 20 anos)

Também declararam ja ter ido a0 menos uma vez para a terra natal dos pais, embora as

viagens ndo costumam ser recorrentes.

No que diz respeito as sonoridades, me recordo do dia em que entrevistei a Marcela e

no meio da entrevista tive que interromper a gravacdo por dois momentos:

) primeiro para a passagem de um helicoptero, mais conhecido na regido, como
“ventilador” ¢ “sinal de que alguém estava sendo procurado pela policia na regido,
0 que acontece de vez em quando”, segundo Marcela;

i) segundo, por um carro de som em que ouvimos em alto e bom tom louvores e demais

cantorias de cunho religioso:

“isso € mais comum, esse carro sempre passa aqui (risos), quando ndo € do carro de
som, é da igreja mesmo, ai, logo na esquina da minha rua. Tem dias que vai até tardéo
da noite, o povo da igreja cantando, gritando, falando em linguas (risos) eu ja nem
ouco mais, me acostumei. Faz parte do folclore do Sol Nascente.” (Marcela, 28 anos)

No que tange as manifestacdes culturais elas sdo também fortemente presentes na
Ceilandia e com frequéncia remetem a cultura nordestina?***®. Em 1986, foi inaugurado o
primeiro centro cultural da cidade — a Casa do Cantador (Figura 22) — tornando-se um ponto de
encontro da cultura nordestina do DF e desde ent&o recebendo renomados artistas nordestinos.
inclusive, a RA ganhou, em 2019, o titulo de Capital da Cultura Nordestina no Distrito

Federal?®.

299 AMOR de repente: cultura nordestina de raiz decifra Ceilandia. Agéncia CEUB. 21 de julho de 2017.
Disponivel em: https://agenciadenoticias.uniceub.br/cultura/amor-de-repente-cultura-nordestina-de-raiz-decifra-
ceilandia/.

300 pADILHA, Marcos. Senhor Donzilio de Oliveira, aos 89 anos, conta como foi viver em Ceilandia a época de
sua fundacéo. 29 de marco de 2023. Disponivel em: https://jornaltaguacei.com.br/2023/03/29/senhor-donzilio-de-
oliveira-aos-89-anos-conta-como-foi-viver-em-ceilandia-a-epoca-de-sua-fundacao/.

301 CEILANDIA ganha titulo de Capital da Cultura Nordestina no Distrito Federal. Jornal de Brasilia. Brasilia,
05 de janeiro de 2020. Disponivel em: https://jornaldebrasilia.com.br/brasilia/ceilandia-ganha-titulo-de-capital-da-
cultura-nordestina-no-distrito-federal/.
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Figura 22 — Cantador Andnimo — Casa do Cantador — Ceilandia

Fonte: Imagem da internet.

A Feira Central de Ceilandia, inaugurada oficialmente em 1984, tem como atracdo
principal as vérias bancas de comidas nordestinas servindo buchada de bode, sarapatel, caldo
de mocotd, baido-de-dois, constituindo-se assim como um patrimdnio cultural da RA e do DF.
E também em Ceilandia que ocorre anualmente desde 2008, a “maior festa de S&o Jodo do

Centro-Oeste”.

Por ultimo, encontra-se no setor P Norte, proximo a divisa com o Sol Nascente, o Espaco
Cultural Filhos do Quilombo, que desenvolve atividades diversas, esportivas e culturais, para

0 publico jovem da regido, promovendo a relagcdo entre a cultura africana e a brasileira.

4.2.3. A onipresenca cristd na cena urbana

Ceilandia, outubro de 2018.

Dirijo pela pista principal, ndo sei 0 seu nome, mas é a que 0s meninos do 11 dizem que separa 0
que é o Sol Nascente do que é P Norte (Ceilandia). Percebo inimeras igrejas, que sé se definem
como tal por portarem letreiros remetendo a ser definidos como espacos religiosos: Igreja Batista
Internacional Jesus te ama; Vida com Deus; Igreja pentecostal Unidos no Amor de Cristo, pois, do
contrario, em muito se assemelham a residéncias. Os multiplos espacos religiosos se encontram
intercalados entre as residéncias e os comércios de todas as sortes, (apesar de ser dificil definir ao
certo o que é o que): mercados, distribuidoras de bebidas, lojas de material para construcéo,
estabelecimentos de fast-food — t& ai, os famosos bombas mencionados pelos alunos do 11 e do 16,
noto também lojas de vestuario, saldes de beleza, padarias e lojas de eletrénicos. Inevitavelmente
me pergunto, por que tantas igrejas uma ao lado da outra? O que as diferencia? Sera que sdo de
denominacdes diferentes ou que cumprem funcgdes diferentes, talvez complementares?
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Na altura da conhecida loja Tabajara3°?, um pouco mais adiante, uma rua representa com perfeicio
uma mencgao comum sobre a localidade (alids sobre muitas regides populares/ periféricas do Brasil):
“aqui no Sol Nascente é assim, vocé tem uma igreja, um bar, uma igreja, um bar”.

Em uma mesma rua vejo, um bar-sinuca/ distribuidora de bebidas e uma igreja, ao lado uma
cervejaria e outra igreja, e logo ali, uma segunda distribuidora de bebidas e uma terceira igreja. Logo
penso comigo mesmo, quero essa foto para tese (Figuras 23, 24 e 25).

Figura 23 — Um bar-sinuca/ distribuidora de bebidas e uma igreja — Sol Nascente/ Ceilandia — maio de 2022
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Fonte: Autoria propria.

Figura 24 — Uma igreja e um bar — Sol Nascente/ Ceilandia — maio de 2022
| ‘ ]

Fonte: Autoria propria.

302 A loja de construcdo Tabajara fica na altura de uma das entradas de acesso ao Sol Nascente — entre o trecho 1
e o trecho 2 — e é, com frequéncia, georreferenciada pelos/as jovens da localidade: “a descida do Tabajara”.
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Figura 25 — Uma igreja e uma distribuidora de rbebidas — Sol Nascente/ Ceilandia — maio de 2022

e = A e

Fonte: Autoria propria.
Em um primeiro momento, para ir além desse supramencionado breve relato da
observacao de campo apoiado na fala de alguns jovens da regido, e como o fizem Aubervilliers,
procurei, a partir das informacGes fornecidas pelo Google Maps, geolocalizar 0s espacos

religiosos situados no Sol Nascente e, de certo modo, para minha surpresa, mais de 200* locais
foram referenciados (Mapa 8).

303 Para permitir uma legibilidade minima, evitando a sobreposicdo excessiva dos pontos (cruzes), ndo se
encontram no Mapa 9 todos os 200 espagos religiosos georeferenciados via Google Maps.
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Mapa 8 — Locais de culto — Sol Nascente
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Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica/ Secretaria de Estado de Desenvolvimento Urbano e
Habitacdo. Elaborado pelo autor (2022).

O Mapa 8 fala por si mesmo, explicitando a forte presenca de espacos religiosos no Sol
Nascente. Nota-se também que tais locais acompanham a mancha urbana do territorio, levando-
me a supor gue eles surgiram/surgem paralelamente as demais construcdes do territério e no
meio delas. Sublinho por dltimo, que o Mapa ilustra o titulo desta subparte, qual seja, a
onipresenca cristd na cena urbana do Sol Nascente, visto que somente espacos vinculados a essa
vertente religiosa estdo presentes, além de que, predominantemente de denominacdes

evangélicas/ pentecostais, ainda que seis espacos religiosos catélicos tenham sido mapeados.

Tendo em vista a quantidade de espacos religiosos mapeados no Sol Nascente,
diferentemente do que me empenhei em fazer em Aubervilliers, ndo tive como conferir se 0s
locais mencionados na plataforma Google Maps eram realmente ocupados por igrejas. Contudo,
me atentei em observar esta questdo quando la estive em visitas de campo e quando participei

das acdes sociais, produzindo os relatos que exponho abaixo:

Sol Nascente, abril de 2020

Me desloquei hoje & tarde até a casa do Kevin, no trecho 1, do Sol Nascente. Ele me pediu ajuda
para montar as cestas com as novas doacdes recebidas. Faremos uma nova distribuicdo de cestas no
préximo sabado. Dessa vez serd la no trecho 3 e o ponto de encontro serd num tal de Trem B&o, um
mercado, 1444 pra baixo, pelo que dizem. Aproveitei pra levar também as cinco méascaras de pano
que busquei com as amigas do Kevin, no Park Way, hoje de manhd. No caminho passei numa
farmécia e comprei luvas descartaveis, também pra acéo de sabado que vem. Parece que teremos
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mais mascaras de pano, advindas de doacgdes, para distribuir também pra populacdo. Que bom,
porque pelo que vi no sébado passado, parece que nem tem Covid no Sol Nascente, ninguém usa
mascara, nem nada. Claro que aproveitei o deslocamento para observar a regido. Ja tinha notado
uma igreja Ebenezer, bem grande, num edificio de dois andares, na esquina de frente pra entrada da
rua do Kevin. Montamos umas cestas na casa até que fiz uma pausa pra tomar um café. Como eu
tava sem cigarro aproveitei pra dar um pequeno rolé, reparei uma distribuidora e tabacaria ndo muito
longe da casa do Kevin. Caminhei um pouco pra parte de baixo da rua enquanto alimentava meu
vicio, na rua principal vejo mais comércios, mas também uma igreja aqui e acold, sempre do mesmo
jeito, casas com letreiros que fazem mencdo a algo de cunho religioso, parecem locais improvisados
até, tendo em vista que as informac6es sobre os cultos — dias e horarios — séo feitas naquelas espécies
de tecidos amarelos usados pra fazer antincios pela cidade. Bom, foram trés igrejas em uma distancia
de 500 metros percorridos, bastante. Ainda que o aspecto da Ebenezer seja claramente diferente do
das demais. Sera que sdo anexos?

Sol Nascente, maio de 2022

Apos ter tirado aquelas desejadas fotos perto da Tabajara sigo caminhando, pela principal que separa
0 Sol Nascente e o P Norte, na companhia da Natalia. O cenério € 0 mesmo, perdi a conta de quantas
igrejas avistamos de um lado quanto do outro da pista. Dobramos a esquerda na altura da “descida
do San Remy3%*”, Pista de acesso ao trecho 2 do Sol Nascente. Ndo muito longe, uma outra igreja,
dessa vez num prédio bem grande, ao lado de uns trés pequenos comércios e de frente para um
grande espaco descampado de terra batida, que pelo jeito faz oficio de campo de futebol, visto que
possui dois “gols”.

Um pouco adiante, viramos levemente a esquerda, contornando o descampado e damos de frente pra
outra rua menor e ndo asfaltada, evitamos entrar ja que ndo somos daqui, vai que pega mal? So6
olhamos. Essa rua parece ser essencialmente residencial, ainda assim noto, ainda na entrada: uma
residéncia-igreja, uma residéncia-comércio, um saldo de beleza e mais outra residéncia-igreja.
Continuamos nossa caminhada, rumo ao P Norte, mas passando por dentro do Sol Nascente, e entdo
a caminho do Trecho 1.

Em um percurso de cerca de 2km caminhando, identifiquei um total de 14 igrejas. A exce¢do de
duas, todas tinham aspecto semelhante as residéncias ou pequenos comércios, assim como
encontravam-se em zonas mistas e/ou residenciais, sendo identificadas como igrejas tdo somente
por seus letreiros autoexplicativos. Também s notei espacos de denominagédo evangélica.

Gostaria de fazer algumas consideragdes com base nos relatos de campo acima.

A primeira de que em uma rapida caminhada confirmamos in loco a consisténcia da ideia
de onipresenca cristd no Sol Nascente, tendo em vista a quantidade de igrejas encontradas, e
que, portanto, ndo é de todo improvavel que existam realmente mais de 200 igrejas nesse
territorio. Destaca-se também variedade de denominacgdes, algumas mais recorrentes e outras

menos, espalhadas por todo o territdrio — “para cima e para baixo” — do Sol Nascente.

A segunda de que séo distintas as igrejas, casas de culto, centros religiosos e semelhantes,
em outros termos, séo diversos 0s tipos de espacos religiosos cristdos, que se fazem presentes

no Sol Nascente, se distinguindo:

304 0 San Remy é um antigo motel, que a época das Ultimas visitas de campo encontrava-se aparentemente fechado.
O letreiro continua I4, em um prédio de cerca de trés andares, que de fato chama um pouco a atencdo naquele local.
Assim como a loja Tabajara, 0 San Remy encontra-se em uma das vias de acesso ao Sol Nascente e, possivelmente
por esse motivo € um ponto de referéncia com frequéncia mencionado pelos/as jovens da regiao.
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i.  por seu aspecto fisico-estrutural — tendo em vista que alguns desses espacos sdo mais
evidentemente visiveis e reconheciveis e outros nao;
ii.  pela funcdo pratica desses locais no cotidiano — levando em conta que alguns cumprem

funcGes para além de locais de culto.

A comecar pelo que diz respeito aos diversos tipos de espacos religiosos presentes por
seu aspecto fisico-estrutural, sublinho que enquanto alguns desses espacos religiosos sdo
passiveis de serem identificados como de cunho religioso a distancia, em outros casos, isto s6
se evidencia ao lermos os letreiros, sdo estes 0s casos que me arrisco a chamar de residéncias-
igrejas, e que predominam pelo Sol Nascente. Ademais, embora considerando que a
urbanizacéo da localidade néo foi planejada e que a cidade se “autoconstruiu” pela agéo de seus
moradores, ndo existindo, portanto, areas determinadas e zoneamentos especificos, ha, contudo,
uma certa distingdo entre zonas comerciais e residéncias, € 0 mesmo ndo pode ser observado
no que tange as igrejas que se encontram com frequéncia, em meio as ruas comerciais e/ ou

residenciais, como atestam os relatos acima.

Figura 26 — Uma igreja em uma rua residencial — Sol Nascente, Trecho 2 — maio de 2022
\\\ ——— 3

Fonte: Autoria propria.

No que tange a distingdo dos espacos religiosos no Sol Nascente pela funcdo préatica
desses locais no cotidiano, destaco dois aspectos que me foram informados por meus
interlocutores na ocasido das entrevistas. O primeiro é que algumas dessas igrejas,
principalmente as que identifiquei em meus relatos de campo como residéncias-igrejas, por

estarem localizadas em ruas predominantemente residéncias, sdo de fato por vezes também
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residéncias, que em determinados momentos do dia sdo utilizadas como local de culto, e em

outros cumpre a funcédo de residéncias, como atesta o relato a seguir:
“A gente se junta os irmaos da igreja, porque como a gente ndo tem um local certo,
pro pessoal que mora no P Norte, porque assim, alugar outro lugar no P Norte ficaria
muito caro e tem muitos membros da nossa igreja que congregam no P Sul, mas pros
que moram no P Norte, fica muito contram&o. Ai a gente juntou todo mundo que mora
no P Norte, no Sol Nascente, na Ceilandia Centro, Setor O... entdo a gente decidiu
fazer a igreja na minha casa... ai nas quartas a gente faz o culto la em casa. E muito
bacana. A gente se junta, canta louvores, é a oportunidade pro pessoal, né, cantar uma

mausica, ter a palavra, contar testemunho e tudo mais. E ai funciona assim.” (Gabriel,
19 anos)

O segundo, diretamente conectado com o primeiro, é que tais residéncias-igrejas, mais
ainda do que residéncias e locais de culto, sdo também espacos utilizados para demais
atividades, por vezes de cunho religioso, mas ndo somente, como testemunham as narrativas a
sequir:

“pela questdo da igreja, da gente fazer as agdes sociais, acabou que tipo éramos vistos
como tipo uma liderancga, e a nossa igreja passou a ser um lugar assim... um reflgio.
Entendeu? Entdo assim, as familias nos procuravam e acabava que ndo tinha como
dizer néo, teve até uma ocasido que aconteceu, quando eu era menor, minha mée, ela
abriu um projeto de reforco, na garagem de casa, ela tipo usou a sala, com a cozinha

e montou uma sala de aula de refor¢o. Al juntava criancas de todas as idades, da
regido, e minha mae dava aula de reforco de graga” (Gabriel, 19 anos)

“Quarta e sabado tem discipulado 14 em casa, é a mulher do meu pai que organiza,
né? Ai junta os irmdos que congrega (sic) na nossa igreja [0 pai e a madrasta sao
pastores] que mora no Sol Nascente e € assim tipo uma reunido dos irmaos, das irmds,
a gente organiza as proximas agdes, a gente... as vezes a gente trata sobre um assunto

religioso também... os irmaos da igreja ficam bastante em casa, casa e igreja.” (Davi,
20 anos)

Vale destacar que além dos multiplos espagos religiosos que se encontram no Sol
Nascente, ha também espacos publicos da regido sdo utilizados pela populacéo local, sobretudo
0s jovens, para praticas de religiosidades, como por exemplo, a Praca da Biblia, localizada no
setor P Norte, em Ceilandia, assim como, a prdpria escola em que ocorrem as reunides do

Louvorzao Mouvement.

Inevitavelmente recordo-me da fala de um dos entrevistados, o Gabriel: “aqui no Sol
Nascente estamos em um territorio cristdo, gracas a deus”. Mengao que, contudo, merece ser
relativizada, e fecho o capitulo com este ponto, pois, de fato, ainda que parcialmente
“invisiveis” na cena urbana as multiplas igrejas evangélicas e catdlicas do Sol Nascente sdo
espacos de culto socialmente aceitos e reconhecidos pela populacdo local, mas pergunto-me
como se d& essa relacdo com as demais vertentes religiosas cristds como o espiritismo e,
principalmente, com as religides de matriz africana? S&o estas presentes no Sol Nascente? E se,

sim, como ocorrem as manifestaces dessas populacGes neste territorio?
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Apesar de ndo ter sido um assunto que explorei diretamente com meus interlocutores
durante a pesquisa, ele apareceu espontaneamente na fala de alguns dos jovens, aqueles que
guestionavam de forma critica, justamente, essa onipresenca dominante das igrejas evangélicas
e/ou catolicas no setor e mencionaram existir um clima de preconceito religioso na regidao. Me
recordo assim da fala de Tatiana, moradora do Sol Nascente, de 19 anos, que foi criada como
evangélica e se afastou dessa religido por volta dos 16 anos, ela questionou a normalizag&o, até
mesmo no ambiente escolar, de certas atividades de cunho religioso, sobretudo por parte de

alguns jovens evangélicos:

“Assim, pra mim... a parte que me incomoda é poder fazer de uma religi&o e ndo poder
fazer de outra. Entdo a parte do pessoal cantando na hora do intervalo, viol&o, orar,
tudo bem. A parte que me incomoda € outras pessoas ndo poder fazer. [...] porque eu
cheguei a ver pessoal da igreja catolica fazendo, s6 que foi uma coisa que acabou do
nada. J& o pessoal evangélico continuou, ai e ninguém reclamava, assim, o pessoal
ndo impedia ndo. Teve até um certo momento que eu questionei, e se o pessoal da
umbanda quisesse vir bater um tambor na hora do intervalo, pode também? E ficou
aquele siléncio, ndo chegaram a me responder. E uma coisa que me incomodava era
essa. Dava o intervalo tudo bem, intervalo é pras pessoas, mas uma coisa que me
incomodava muito era o pessoal chegar na sala e falar, tipo, atrapalhar aula pra falar.
Falei: “cara, vocé quer fazer sua oracdo, sua crenca, faz ali na hora do intervalo, onde
ele é pablico, que ta todos os alunos do lado de fora, faz, mas ndo vem atrapalhar a
aula ndo. Vai fazer em outro canto”. E ai era isso que me incomodava mais. O fato de
as outras pessoas nao terem a oportunidade também de fazer, s6 poder uma religido e
ndo poder outras.” (Tatiana, 19 anos).

Concluo que, bem que “vistosa”, essa onipresenga crista no territério do Sol Nascente e
de Ceilandia merece ser questionada. Vale salientar que a vertente evangélica aparece nesse
contexto e chave de analise de modo semelhante ao isld no contexto de Aubervilliers. Se ambas
sdo, em nivel nacional, todavia, religides minoritarias e dominadas, pois ndo hegeménicas,
apesar de demograficamente em crescimento, nas localidades eleitas para essa pesquisa, 0S
evangélicos e os muculmanos sdo o perfil dominante, e dessa forma exercem sua hegemonias
locais sobre os territorios.

*

Para concluir esse capitulo 1V, justifico o0 “desvio” por uma andlise das infraestruturas fisicas
dessas duas localidades para avangar em minha logica demonstrativa sobre as religiosidades e
as identificagdes juvenis, pois apesar da maioria dos meus interlocutores em campo serem muito
jovens, portanto, tendo pouca margem de manobra sobre os espacos construidos de suas
cidades, sdo eles/as que mais vivem e convivem diariamente com o territério periférico — em
sua acepcdo fisica, social e simbdlica — seja no Brasil ou na Franca.

Sdo eles e elas juventudes periféricas, no sentido em que “periférico” torna-se um adjetivo
comum de suas identificagdes, e nos termos de Dubar (2015), s&o identificacGes atribuidas pelos

outros — “identidades para outrem”, a0 mesmo passo em que, séo identificagOes reivindicadas
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para si mesmo — “identidades para si”” (2015, p. 16). Assim, reconhecerem-se como
“juventudes periféricas” pode ser visto como uma forma de consciéncia de classe nas

sociedades contemporaneas.

CAPITULO V - SOCIABILIDADES RELIGIOSAS JUVENIS

“Nas sociedades secularizadas [...] fomos acostumados
a encantoar o religioso aos espacos de culto de uma parte,
ao intimo das consciéncias de outra parte, tendendo a
esquecer que o pertencimento religioso é para muitos que
o reivindicam, um modo de vida, uma maneira de se
colocar no mundo...” (PORTIER; WILLAIME, 2021, p.
95)

Entre os diversos tedricos que estudam o cenario religioso contemporaneo, é frequente
o diagnostico de que o campo religioso tem passado por grandes e diversas transformacfes
“permeado de deslocamentos, desencaixes, e reencaixes que marcam as relagdes sociais”
(RODRIGUES, 2012), e isso tanto no contexto brasileiro, quanto no francés, o que tratarei de
abordar na primeira secao desse capitulo.

Em seguida, o objetivo serd mostrar como os jovens de Aubervilliers, entre multiplas
religiosidades presentes em seus territorios, adotam uma identificacdo religiosa que pode ser
interpretada como um mecanismo produtor de identificacdes individuais, coletivas e de visdes

de mundo.

5.1. RELIGIOES MINORITARIAS DE MASSA

De acordo com o sociélogo brasileiro Ricardo Mariano (2011), o pentecostalismo (no
Brasil) e o islamismo (no mundo) sdo os movimentos religiosos que mais crescem
atualmente®®, e, especificamente no contexto francés, sao diversos os estudos que apontam o
aumento da adesao e da préatica ao Isla, fenbmeno observado, sobretudo, entre a populacdo mais
jovem do pais (FREGOSI, 2014; GELARD, 2017; KHOSROKHAVAR, 1997; SIMON;
TIBERJ, 2010; VIEILLARD-BARON, 2016).

Paralelamente, em ambos 0s paises se destaca que 0s bairros populares e periféricos das
grandes cidades sdo territorios férteis para a implementacdo e expansdo dessas “religiGes
minoritarias de massa”: minoritarias visto que nao-hegeménicas, portanto, dominadas

simbolicamente, ainda que demograficamente, em nitido crescimento.

305 Demais estudos apontam também que o evangelismo — mas ndo necessariamente em sua vertente pentecostal —
como um dos movimentos religiosos com maior crescimento mundial (GONZALEZ, 2014).
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No Brasil, segundo dados do IBGE (2014), os evangeélicos®* representam cerca de 25%
da populagédo (IBGE, 2014) e encontram-se presentes em todo territorio brasileiro, mesmo se
com maior representacdo nas areas urbanas. Ainda segundo o IBGE (2010) calcula-se que a
taxa média de crescimento de adeptos nas igrejas pentecostais foi de 61%, entre 2000 e 2010.

Na Franca, de acordo com uma pesquisa realizada, em 2008, pelo INED/ INSEE3”
(SIMON; TIBERJ, 2010) entre 2,1 e 4 milhdes de habitantes na Franga metropolitana se
declararam muculmanos3®, o que representaria entdo 8% da populacéo total, sendo, portanto, a
segunda religido — em termos de adeptos ficando atras somente do cristianismo (45,5%, em
2008).

Se, historicamente, uma minoria muculmana sempre se fez presente no territério francés
— devido aos fluxos migratorios advindos de territorios colonizados de maioria mugulmana,
como do Magrebe e de paises como a Siria e o Libano — foi, sobretudo, a partir dos anos de
1950 que ocorreu a chegada expressiva de popula¢bes migrantes muculmanas na Franca
(KEPEL, 1991).

Até meados dos anos 1970, as populagdes mugulmanas eram pouco percebidas pela
sociedade francesa, uma vez que suas praticas eram individualizadas, improvisadas e discretas.
O Isla era, portanto, visto como “a religido do imigrante” que esta de passagem e que em breve
retornara ao seu pais de origem (CESARI; MOORE, 2003). Ao final dos anos 1970, com as

306 530 diversas as nomenclaturas utilizadas para denominar a populagédo evangélica. Neste estudo optaremos pela
nomenclatura proposta e utilizada por Almeida e Barbosa (2013) e por Mariz e Gracino Jr (2013): por ‘evangélicos’
representa-se o guarda-chuva maior. Sdo entfo considerados evangélicos, tanto os ‘evangélicos tradicionais’ ou
‘de missdo’ (segundo nomenclatura empregada pelo Censo Demografico desde o ano 2000), quanto os
‘evangélicos pentecostais’. Inserem-se na subcategoria ‘evangélicos pentecostais’, os seguidores do
‘pentecostalismo classico’: Assembleia de Deus, Deus ¢ Amor e Congregagdo Cristd; na subcategoria do
‘neopentecostalismo’: a Igreja Universal do Reino de Deus, a Internacional da Graga, a Renascer em Cristo (para
citar as mais conhecidas); por ‘evangélicos ndo pentecostais, leia-se os ‘protestantes de imigragdo’, representados
pela Igreja evangélica da confissdo luterana, anglicana, reformada, entre outras; sdo ‘protestantes de missdo’: os
batistas, os presbiterianos, os metodistas e os adventistas do sétimo dia; e, por ultimo, os ‘protestantes carismaticos
ou renovados’, representados pelas igrejas: batista nacional, metodista wesleyana, presbiteriana renovada, entre
demais denominacGes (ALMEIDA; BARBOSA, 2013).

307 Sublinho que, desde a Lei de Separagdo das Igrejas e do Estado, promulgada na Franga em 1905, o Estado
francés ndo produz dados estatisticos oficiais a respeito da orientacéo religiosa de sua populacéo. Séo, no entanto,
produzidos dados estimativos, por meio de pesquisas de opinido representativas, que sdo relativamente incertas e
que variam bastante em func¢do de qual instituicdo as produz. Os dados usados aqui foram produzidos, em conjunto,
pelo Institut National d Etudes Démographiques (INED) e pelo Institut National de la Statistique et des Etudes
Economiques (INSEE), institutos de pesquisa de renome e confiaveis.

308 Inclusos nesse nimero, 0s mugulmanos praticantes e as pessoas de cultura muculmana, mas que ndo sdo
praticantes dos preceitos da religido (SIMON; TIBERJ, 2010). Saliento também, que, ao contrério do que
costumeiramente pensa-se, a maioria dos mugulmanos ndo sdo imigrantes, uma vez que, cerca de 70% dos
islamicos, possuem a cidadania francesa.
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politicas do reagrupamento familiar, as populagdes migrantes das décadas anteriores, se

instalam de forma cada vez mais definitiva na Franca.

Paralelamente, o Isl& torna-se mais visivel no espaco publico francés, motivado por dois
fatores principais, segundo Kepel (1991): i) pela apropriacdo da religido como elemento
protetor — fator interno; e, ii) por influéncia da Revolucdo Iraniana de 1979 — fator externo.
Ademais, segundo analisou Césari (1994), a associacdo de toda forma de manifestacédo
muculmana as populaces do Magrebe, e em particular da Argélia, contribui para adaptacoes
das praticas culturais e para a criagdo de uma identificacdo étnico-religiosa influenciada pela
vivéncia do colonialismo e pela experiéncia da discriminacdo por ser imigrante. No contexto
nacional, multiplicam-se as associacGes de muculmanos, como a Union des Organisations

Islamiques de France — UOIF, e a Fédération Nationale Musulmane de France — FNMF.

A partir dos anos 1990, assistimos a uma “renovacao do Isla”, principalmente entre os
jovens (KHOSROKHAVAR, 1997). Enquanto os pais praticavam discretamente a sua religido,
os filhos expdem abertamente o isld como identidade e o seu desejo de serem reconhecidos
como tal (1997, p. 11). Ademais, se o Isl& da primeira geracéo era articulado com uma origem
étnica, segundo 0 mesmo autor, “os jovens procuram criar uma identidade especifica pelo
sentimento de ndo ter logrado éxito em se reconhecer enquanto francés inteiramente (a part
entiere)” (1997, p. 30).

Conforme aponta Santelli (2008) os mugulmanos do Ocidente ganharam outra
visibilidade ap6s os atentados do 11 de setembro de 2001, evento que contribuiu
significativamente para a representacdo negativa dessas populacdes, representacdo negativa que

s0O fez se agravar apos os atentados ocorridos em 2015 e 2016, na Franca.

Desde entdo diversos estudos e livros foram produzidos abordando a questdo do Isla, no
contexto francés e, infelizmente, a temética é sujeita a visdes polarizadas que tendem a reforcar
a islamofobia, o racismo, a xenofobia e a estereotipacdo de parcela importante da populagéo

francesa.

No Brasil, paralelamente ao declinio de pessoas que se declaram ‘catolicas’, dois dados
destacam-se desde a decada de 1980: i) o crescimento dos evangélicos e; ii) 0 aumento de

pessoas que se declaram ‘sem religido’. E o primeiro dado que aqui nos interessa.

Se, em 1940, a populacdo evangélica representava apenas 2,6% do total da populacéo
brasileira, em 1980, eles eram 6,6% e, em 2000, 15,4%. Segundo o ultimo Censo Demografico,
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em 2010, os evangeélicos passaram a representar 22,2% da populacao brasileira, com um total
de 42,3 milhdes de fiéis.

A respeito do desenvolvimento histérico do protestantismo evangélico na sociedade
brasileira, Carreiro (2007) aponta que as primeiras comunidades protestantes no Brasil se
formaram entre os anos de 1850 e 1930 devido a chegada de imigrantes alemaes na regido Sul
do pais. Calcula-se que em 1900, o Sul concentrava 72% dos protestantes evangelicos do Brasil,
em sua maioria luteranos (2007, p. 97). Em 1889, apds a Proclamacdo da Republica, a Igreja e
0 Estado se separam e, consequentemente, a liberdade religiosa se consolida no Brasil. Nos
anos seguintes, as primeiras igrejas evangélicas de acdo proselitista sdo instaladas no pais —
Batistas, Congregacionistas, Presbiterianos, Episcopais, Metodistas e Adventistas (2007, p.
107).

No intuito de melhor compreender o desenvolvimento histérico do Pentecostalismo

brasileiro, Freston (1996) identificou a existéncia de trés ondas:

e A primeira ocorreu na década de 1910, com a implementacdo quase simultanea da
Congregacdo Cristd (1910) e da Assembleia de Deus (1911) no pais. Ambas dominaram
praticamente sozinhas o campo pentecostal até a década de 1950. A Congregacao cresce
de forma mais discreta e geograficamente limitada, ao passo que a Assembleia se
expande rapidamente por todo pais, marcando sua presenca nos “pontos de saida dos
futuros fluxos migratorios” (1996, p. 71). Ambas também apresentam importantes taxas
de crescimento de adeptos de década em década.

¢ A segunda onda pentecostal acontece entre o final dos anos 1950 e inicio dos anos 1960.
O campo pentecostal é fragmentado. Trés grandes grupos emergem: a Quadrangular,
em 1951; a Brasil para Cristo, em 1955; e, a Deus € Amor, em 1962. Freston (1996, p.
71) destaca que a pulverizacdo acontece no contexto paulista.

e A terceira e Ultima onda tem inicio no final dos anos 1970 e se expande no inicio da
década de 1980. Seus dois grupos mais expressivos sdo: a Igreja Universal do Reino de
Deus (1977) e a Igreja Internacional da Graga de Deus (1980). Ambas tém como
caracteristica principal “uma atualizagdo inovadora da insercdo social e do leque de
possibilidades teoldgicas, liturgicas, éticas e estéticas do pentecostalismo™ (1996, p. 71).
Diferentemente da segunda onda, na terceira o contexto é carioca. Assim, se até 0s anos
1980, os Pentecostalistas tradicionais eram majoritarios no campo religioso evangeélico

brasileiro, nesta decada, ganham em forga e em publico as igrejas Neopentecostais, e
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também aumenta a variedade de denominac@es, como as igrejas Renascer em Cristo e

a Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra, entre outras.

No que diz respeito a reparticdo geografica das populacbes por religido, o mapa do
indice de entropia (JACOB, 2003) demonstrou que a diversidade religiosa era percebida em
poucas regifes do Brasil até o final da década de 1980: nas regides Sul e Sudeste devido a
presenca de populagfes oriundas da colonizacdo alema (século XI1X), e; nas frentes pioneiras
da Amazonia, mais especificamente em Rondo6nia onde os evangeélicos — neopentecostais —
representavam a época, 17,2% da populacdo (2003, p. 33). A partir de 1991, o movimento
expansivo das populacBes evangélicas centrou-se, sobretudo, nas grandes metropoles do pais.
Dessa forma, os dados de 2000 apontam que a expansdo evangélica atingiu territorialmente o

conjunto do pais.

Tal expanséo territorial evangélica se explica por trés fatores principais (JACOB, 2003):
i) a preexisténcia de espacos ndo catdlicos ligados a historia do povoamento; ii) 0 avancgo de
frentes pioneiras, onde pastores pentecostais encontram terreno favoravel junto a populagédo
migrante desenraizada; e, iii) a urbanizacdo acelerada que favorece o surgimento de novas
religides (2003, p. 34).

Giumbelli (2008) observou a presenca crescente de evangélicos em cargos de poder e
como agentes de execucdo de politicas publicas. A denominada “bancada evangélica” do
parlamento contava ja no final dos anos 2000 com quase 100 deputados, distribuidos em
diversos partidos politicos. Nos Ultimos cinco anos essa tendéncia so6 tem se confirmado e a
presenca dos evangélicos no espectro politico se consolida cada vez mais, uma vez que, nao
somente enquanto parlamentares ou senadores, mas também aumentou o numero de
declaradamente evangélicos eleitos em cargos como prefeitos, governadores etc. Os
evangélicos estdo também amplamente representados na grande midia brasileira, com espago
importante em varios canais de televisdo, na imprensa e na radio. O voto e a opinido publica da
populacdo evangelica tornam-se cada vez mais decisivos na definigdo das politicas pablicas do
pais, sobretudo no que diz respeito a saude publica e ao reconhecimento das diversidades e
valorizagdo das minorias (sociais e religiosas). As ultimas elei¢cGes gerais de 2018 sdo uma
prova, assim como também as elei¢des municipais em 2016 em alguns estados, como, por

exemplo, no Rio de Janeiro3®,

305 para saber mais sobre politica e religido no Brasil, consultar Vital da Cunha, Lopes e Lui (2017); Geraldo
(2018); Giumbelli (2004) e Lowy (2016).
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Porém, aqui mais interessa observar ndo o mercado religioso evangélico ou a influéncia
politica desse segmento populacional, mas o porqué do seu crescimento fenomenal e em um

relativo curto espaco de tempo, isso, sobretudo nas periferias das grandes metropoles.

Se em uma visdo socioldgica cléssica, explicariamos o crescimento exponencial do
pentecostalismo como uma resposta as demandas das classes desfavorecidas brasileiras, para
Ricardo Mariano (2004, 2011) tal fenémeno ndo deve ser explicado somente por fatores
externos — como a condicao socioecondmica brasileira — mas também devido a prépria eficacia

do discurso pentecostal e de suas formas de proselitismo, assim o autor salienta:

Né&o ha duvida de que o pentecostalismo cresce na pobreza ou na base da piramide
econdmica. Contudo, cabe fazer um paréntese para enfatizar que a pobreza e a
privacdo social ndo explicam a expansdo pentecostal. Elas ndo criam nem expandem
a necessidade de as pessoas aderirem especificamente ao pentecostalismo. Este ndo
pode ser interpretado como “mera” resposta a fendmenos socioculturais, econdmicos
e etc. [...] Para compreender por que o pentecostalismo cresce mais entre 0s estratos
mais pobres e socialmente mais vulneraveis da populacdo do que as religides
concorrentes cumpre investigar, entre outras coisas, como ele se organiza para
converté-los, o que lhes promete e oferece, como se vincula a seus interesses materiais
e suas vises de mundo, que estratégias emprega para atrai-los, recrutd-los, mobiliza-
los e cativa-los. (2011, p. 23).

Como demonstrado por Mariano, 0 movimento religioso pentecostalista mostra-se mais
eficiente do que seus concorrentes no recrutamento dos estratos mais pobres da populacéo.
Ainda nesse sentido, Almeida (2011) apds também diagnosticar que a expansao [pentecostal]
mostra-se mais acentuada entre a classe média baixa e pobre dos grandes centros urbanos, se
pergunta "como o pentecostalismo torna-se atraente para determinadas camadas sociais mais
do que em outras?" (2011, p. 117). Com base em outro estudo (Almeida e D'Andrea, 2004 apud

Almeida 2011) o autor responde que:

"é muito comum em 4&reas de maior pobreza a alta migracdo nordestina na regido
metropolitana de S&o Paulo as redes religiosas e familiares — e também da vizinhanca
e de conterraneos — se sobreporem, criando uma rede de solidariedade que atenua a
vulnerabilidade social, mas sempre sendo entendida como a intervencao de um mundo

concebido sobrenatural.” (p. 119).

Neste sentido uma explicacdo possivel para a expansdo do pentecostalismo, sobretudo
entre as populagdes de classe média baixa e pobres, é que ele se mostra como capaz de promover
vinculos sociais que atenuam a situacdo de vulnerabilidade social além de ter como
caracteristica a fluidez nas relacbes comunitarias, o que o diferencia das denominacfes mais
tradicionais (ALMEIDA, 2011).
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5.2. IDENTIFICACOES RELIGIOSAS JUVENIS EM AUBERVILLIERS

A despeito da diversidade de religiosidades encontradas na cena urbana de
Aubervilliers, como demonstrado no capitulo 4, sublinho que, no circulo de jovens com quem
convivi em campo, uma ampla maioria se declarou de religido islamica, e foi, portanto, nas

religiosidades destes que centrei minhas analises.

Saliento que, ndo foi calculado, pelo contrério, ja que conforme mencionado, frente a
pluralidade de religiosidades presentes no municipio, optei por, em um primeiro tempo, ndo
focar meu olhar em uma opcao religiosa em especifico, e assim, ndo direcionei meu campo para
associacOes de culto, mas sim, para associa¢des de jovens. Contudo, iSso apareceu como um

resultado do campo em si, realidade também verbalizada pelos meus interlocutores:

“em Aubervilliers, estamos entre nds os mugulmanos” (Mohammed, 22 anos)

“na boa, aqui estamos em casa 0s mugulmanos, ndo da pra negar (risos)!” (Shaima,
29 anos)

“aqui em Aubervilliers quase todo mundo é mugulmano, até na minha escola, a
diretora € mugulmana, o supervisor € muculmano, e na minha turma os alunos
também, a maioria s&o muculmanos, s6 tem cinco ou seis [alunos] que comem porco
(sic)” (Naima, 16 anos)

Ainda que o relato de Naima possa ser relativizado, ele testemunha de que forma no
municipio, ¢ mais “socialmente aceito” se identificar como mugulmano do que se declarar de

outra religido ou sem religido.

Para além da forte presenca de muculmanos em Aubervilliers, as religiosidades
islamicas perpassam o cotidiano dos jovens da regido, sejam eles muculmanos ou ndo, como
testemunha esse relato da jovem Charline, francesa de 19 anos, criada em uma familia crista,

que foi batizada e que mencionou “acreditar em Deus”, mas ndo seguir nenhuma religido:

“Ah tipo, a gente fala sim de religido eu e meus amigos daqui, e como eu te disse, a
maioria deles s&o mugulmanos, mas, tipo, a gente nao fala no sentido que meus amigos
vao me dizer: “olha, é porque no Alcordo tem isso e aquilo...”, é mais tipo... tipo que
t4 presente, saca, nas nossas vidas... sempre tem referéncias como, por exemplo, vocé
diz algo e vocé diz: ¢, wallah®'°, eu ndo fiz isso...”, tendeu? Eu sei que wallah vem
do Isl, eu sei o que significa, e eu digo sabendo disso, apesar de ndo ser muculmana
[...], mas assim, € de boa, ninguém fica me pressionando com isso, saca, ninguém me
fala tem que fazer isso ou aquilo, e eu vivo minha vida normal. Eu como porco, eu
bebo vinho as vezes, eu como durante 0 Ramada, e pronto. Me respeitam como eu
sou.31*” (Charline, 19 anos)

310 Em traducdo livre: juro por Deus.
311 Vale destacar, que fenotipicamente falando, ndo é evidente definir a Charline como uma pessoa de ascendéncia
estrangeira ou ndo. Filha de uma mae franco-argelina e de um pai francés das Antilhas.
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Entre os jovens que foram por mim entrevistados, doze se declararam islamicos, ainda
que nem todos, desse total, tenham se identificado como “praticantes®**”. Quantos aos demais,
dois se declararam catdlicos; duas mencionaram “acreditar em Deus”, mas ndo seguir nenhuma
religido; e, uma se declarou ateia, apesar de ter recebido uma educacao islamica, por parte do

pai, e crista por parte da mae.

Para praticamente todos meus interlocutores, a adeséo e a préatica religiosa islamica séo
uma resultante de suas socializages primarias, seja por parte da familia nuclear — considerando
mée, pai e irmaos/as — e com quem eles residem na Franca:

“Foi minha mae que me educou assim, ela me educou para ser um mugulmano
praticante, me ensinou as preces, a fazer as ablugdes...” (Amine, 18 anos)

“E principalmente minha mée que me transmitiu a educaco religiosa em casa, a mim
e meus irmdos. Meu pai também é mugulmano, mas ele ndo cuidava tanto disso
quando éramos criangas.” (Shaima, 29 anos)

“Meu pai, minha mée, meus irmaos... todos em casa sd0 mugulmanos, entéo eu cresci
dentro da religido, sim. E uma segunda natureza pra mim.” (Karim, 18 anos)

“Meus pais me criaram como mugulmano, e quando crianga eu era bem praticante,
fazia todas as minhas preces todos os dias, ia para mesquita todos os dias, seguia todos
os principios da religido, pois era muito importante pra mim e porque praticavamos
em familia.” (Walid, 23 anos)
Ou por parte, da familia estendida, costumeiramente a que “ficou no bled” — pais de
origem dos pais — que eles visitam nas férias escolares e a qual cumpre também um papel

preponderante em suas socializagdes religiosas:

“A religido sempre foi muito presente na minha familia, principalmente entre os que
ficaram la na Tunisia, ai quando eu era menina e ia passar minhas férias 14, eu aprendia
um bando de coisas sobre o isld, com minha avd, com minhas tias, com meu tio. Foi
Ia que eu aprendi a fazer minhas preces, eu observava e repetia, aprendia as suratas.
Me lembro até hoje do meu tio recitando, em voz alta, e hoje em dia sou eu que recito,
como ele. S8o0 memarias muito vivas pra mim.” (Soraya, 25 anos)

Analiso, com base nesses relatos, que entre esse grupo de jovens, o isld se configura
como uma religido herdada, que lhes é transmitida por meio da socializacdo familiar. Nesse
sentido, retomo aqui o resultado do estudo elaborado por Simon e Tiberj (2010), ja mencionado
nesta tese e que mostra que a adesao ao isla@ ocorre principalmente entre imigrantes e filhos de
imigrantes. Nesse estudo, 0s autores mostram que quando pai e mae sdo imigrantes ou de
origem imigrante, encontra-se 88% do total da populacéo que se declara mugulmana na Franca,

sendo que, no caso de casais mistos, quando um dos pais ndo é imigrante ou de origem

312 Esse termo foi empregado por eles/as no momento das entrevistas. Nessas ocasides perguntei a eles o que
definiam como “ser praticantes” e respostas diferentes foram obtidas.
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imigrante, o percentual de declarados mugulmanos cai para 8% do total da populagédo
novamente (SIMON; TIBERJ, 2010, p. 124).

Sublinho, também, que ndo somente a religiosidade, assim como, um conjunto de
identificagOes sdo herdadas dos pais imigrantes e/ou de origem imigrante3?, o que se demonstra

de diversas maneiras segundo pude observar e com base nos relatos coletados.

A primeira é pela manutengéo da pratica do idioma “nativo”, principalmente quando em
familia e em casa, tendo por resultado que, a maioria dos jovens sejam, além de bi-nacionais

também bilingues, no minimo:

“Em casa falamos em arabe, sempre. Vocé ¢ arabe, vocé fala arabe. Mas € isso, meus
pais ndo se chamam Frangoise e Jean-Francois, eles nasceram no bled, eles vieram do
bled, eles falam bledard, tipo, minha mée e meu pai eles falam bem francés, mas eu
desde pequeno quando volto pra casa, eu falo arabe! Guardamos nossa cultura, é o
minimo.” (Nassim, 24 anos)

“[...] falamos arabe ou francés [em casa]. Com minha mée falamos mais em arabe,
porque ela ndo entende bem o francés... mas na verdade meus pais querem que a gente
fale s6 em arabe em casa, s6 que finalmente falamos mais em francés entre irmdos.”
(Naima, 16 anos)

“Em casa falamos francés e bambara®'4.“Aprendi o bambara em casa mesmo, com
meus pais, 0s dois sdo do Mali.” (Aissata, 18 anos)

“Agui na Franca o francés é a lingua universal né, entdo falamos em arabe em casa
para guardar nossas bases, né, ¢ uma forma de ndo esquercermos de onde viemos.”
(Karim, 18 anos)

“Em casa, com meu pai sempre falamos em francés, também porque meu pai chegou
na Franca em 1967, né, faz 53 anos ja, entdo quando nascemos, eu e meus irmaos,
conosco ele sempre falou em francés. Minha mée é a segunda esposa do meu pai, ela
chegou aqui com 19 anos [do Marrocos], ela estudou até o fim do ensino médio, entdo
ela fala bem francés, mas no geral, ela fala mais conosco em &rabe e respondemos pra
ela em francés. As vezes ela fala comigo em francés também, ai ela até “escorrega” e
solta duas ou trés palavras em arabe, mas pronto. E entre eles, meus pais se falam em
arabe.” (Shaima, 29 anos)

315

“Em casa ¢ tudo misturado, mas falamos principalmente lingala®* e francés” (Jordan,

28 anos)
A segunda se explica pelo fato de muitos declararem costumar voltar au bled com certa
recorréncia, mantendo assim, vinculos familiares, afetivos e culturais com as identificagdes

herdadas:

313 Na maioria dos casos, os pais dos meus interlocutores ndo eram nascidos na Franga e chegaram ao pais por
volta de 20 anos de idade, segundo relatado. Em muitos casos, 0s entrevistados disseram que, desde entdo, os pais
tinham adquirido a cidadania francesa.

314 Uma das linguas nacionais do Mali, praticada por cerca de 80% de sua populacéo, a despeito da lingua oficial
do pais ser o francés. O bambara também é praticado em outros paises do oeste da Africa como o Burkina Faso, a
Costa do Marfim, a Gdmbia e o Senegal.

315 Principal lingua nacional da Republica Democratica do Congo, embora a lingua oficial seja o francés. Lingua
praticada também em partes de Angola e da Republica Centro-Africana.
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“Quando eu era mais nova, quando eu morava com meus pais, né, todos os verdes
iamos au bled. Alias, na verdade foi principalmente assim que eu passei a falar arabe,
0 arabe marroquino, né, porque la [no Marrocos] andando pra ca e pra Ia com meus
primos, minhas primas, ouvindo minha mée falar... minha avé néo fala francés, ai tive
que me virar pra me comunicar com ela.” (Shaima, 29 anos)

“Uma vez ao ano eu vou pro Marrocos, até meus 16 anos eu ia sempre com meus pais,
desde entdo comecei a ir sozinho até. Para mim isso é muito importante, sabe, porque
14 estdo minhas raizes e as raizes das minhas raizes, eu sou o Gltimo irm&o e somente
eu nasci na Franga, entdo eu ainda tenho muito a aprender sobre o Marrocos.” (Karim,
18 anos)

“Quando eu ia pra Tunisia, quando eu era menor né, nem sempre meus pais vinham
com a gente, ai a gente ficava com minhas tias, com minha avd e entéo, de uma a
gente aprendia arabe, né, de duas eu aprendia muita coisa de religido com minha avo
e com meu tio também, era muito legal, me ensinavam as suratas, meu tio recitava, e
assim eu aprendia, s6 de ouvi-lo.” (Soraya, 25 anos)

“Eu ia sempre pro Marrocos no verdo, quando minha avo estava viva. Ela morreu
quando eu era adolescente, dai eu parei de ir pra |4 sempre. Meu pai continua fazendo
as idas e voltas, e minha mée quer ir cada vez menos. Eu sinto falta, ano passado fui
encontrar com meu pai 14, agora quero ir mais vezes, € revigorante voltar pra 14, na
terra dos nossos ancestrais. Somos franceses, de fato, mas nem por isso devemos
esquecer nosso passado. E isso que parece que as pessoas ndo entendem e por isso
caem em extremismos, como se tivéssemos que escolher uma s6 origem, uma sé
nacionalidade, sendo que ndo podemos renegar o que nosso nome de familia era
e 0 que ele fez em nosso pais de origem, sabe. A maior parte da nossa histéria é
14, na minha familia, eu e minhas irmas somos os primeiros a ter nascido aqui na
Franga, mas sabemos que nossas raizes, a de nossa familia estdo bem inseridas
14.” (Mohammed, 22 anos)

Muitos relataram também terem sido matriculados, por seus pais, quando criangas e/ou
adolescentes, em cursos de arabe que também fazem oficio de escolas de educacdo religiosa

islamica. Perguntei-lhes mais sobre esses cursos:

“eu fiz cinco anos de escola de arabe. La também tinhamos aulas de ensino religioso,
sobre o Alcordo. As aulas eram aos finais de semana. Na semana eu tava na escola
normal e no final de semana na escola de &rabe, era puxado, mas era bem bacana.
Aprendiamos muitas coisas, liamos bastante..., mas confesso que quando cheguei na
adolescéncia, eu ndo queria mais nao (risos).” (Amine, 18 anos)

“eu tive aulas de arabe em uma associa¢do aqui de Aubervilliers, alias, ela fechou
desde entdo. Era uma associacao cultural tunisiana, entdo acaba que aprendi o arabe
tunisiano e o rabe literal. O arabe literal eu sei ler e escrever, entender ja é outra coisa
(risos), como eu ndo pratico no dia a dia, fica dificil lembrar, e eu era pequena quando
fiz as aulas, mas assim, o bom é que eu consigo ler o Alcordo em &rabe, sabe, ai vou
aprendendo e reaprendendo novas palavras [...] isso, na escola de arabe também
tinhamos aula de educacdo islamica. Eram trés horas de aula, ai era metade, metade.
E na educacdo islamica aprendiamos sobre o Alcoréo, claro, mas também as suratas,
as recomendacdes do profeta e tinhamos aulas sobre temas como a fé, a prece, a morte
e por ai vai” (Shaima, 29 anos)

“Fiz [aulas de arabe e de ensino religioso] por dois anos, quando eu era crianga, era la
na mesquita da Ruelle.” (Naima, 16 anos)

Conforme ja mencionei, esses cursos costumam ser ofertados, tanto nas salles de
priéres, que fazem oficio de mesquitas em Aubervilliers, quanto em associa¢fes de culto

(cultuelles) mugulmanas, ou ainda em associac6es culturais vinculadas ao pais de origem dos
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pais. Vale destacar, que mais do que cursos de &rabe e de ensino religioso, esses cursos se
mostram como mais uma maneira de manter o vinculo com a cultura de origem dos pais, alguns

mencionando ter feito aulas de danca oriental e outros de caligrafia arabe.

Além da relevante socializagdo primaria voltada para a educacéo religiosa islamica, para
com esses jovens franceses filhos de imigrantes, notei que a socializacdo secundaria também
cumpre um significativo papel no sentido da sociabilidade religiosa dos jovens albertivillariens

e 0 que se mostra de diversas maneiras.

Primeiro, nas sociabilidades entre jovens muculmanos da localidade. Assim, muitos
relataram conversar sobre religido entre eles no dia a dia e dois mencionaram fazer parte de
foruns de discussao na internet sobre o Isld. Nao apareceu, em campo, nenhuma mencao a um
encontro especifico de jovens para tratar do tema, nem mesmo quando perguntei diretamente a

respeito.

Foi interessante observar uma expressao nativa comum para qualificar a forma como
eles abordam a religido uns com os outros: se faire des rappels, dizem eles/as, o que seria como

“fazer recomendacdes ou lembretes religiosas/os” uns aos outros:

“é, entre amigas mugulmanas sempre fazemos recomendagdes umas as outras, como
tipo lembretes, sabe, sobre como se comportar, sobre 0 que é certo no isla... e isso é
bacana porque notamos que tem alguém assim conosco, ha mesma inten¢do, com o
meu proposito de vida, sabe? Ajuda muito ter essas amigas assim.” (Soraya, 25 anos)

“se eu td com um amigo que me diz que é mugulmano, ou que eu sei que ele é
muculmano e eu vejo que ele faz algo que vai contra o Islg, contra as boas préticas e
condutas que um mugulmano deve ter, eu vou sim lhe fazer uma recomendacéo a
respeito, tipo lembr