UMA PEDAGOGIA DA EXEMPLARIDADE: A

DADIVA CRISTA COMO GRATUIDADE

Eduardo Dullo

O extraordindrio nfo deixou a politica
moderna, por mais que a banalidade nela
tenha entrado.

(Geertz 1997:215)

[Euaggelion] significa, ao mesmo tempo,
o ato da anunciacéo e o contetdo
do andncio.

(Agamben 2005:89)

Localizado na zona leste de Sdo Paulo, em um distrito considerado pobre e ‘carente™
pelos agentes de promogcéo social, o Centro Social Marista (Cesomar) é uma institui¢io
secular coordenada por religiosos catdlicos. Suas instalagdes visam garantir uma ‘igualdade
de oportunidade’ para criangas e jovens daquela localidade (em relagio aos oriundos de
familias de camadas médias) por meio do oferecimento de acesso a suas quadras
poliesportivas, biblioteca, teatro, refeitério (como uma fonte de alimentagio constante e
balanceada) e oficinas teméticas (tais como: artes plasticas, redacfo, informética, filosofia
e acdo comunitdria, entre outras como satde e capoeira), compreendidas como uma
‘educagio complementar’ aos estudos nas escolas publicas da regido.
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Ap6s o inicio de seu funcionamento, em 1993, mais projetos foram incorporados
e parcerias desenvolvidas. Dentre todas essas atividades, minha intencéo é focar um
momento ritual especifico que presenciei em 2008: a celebracio de 5 anos da parceria
com o Banco do Brasil em uma politica piblica. Os projetos existentes no Cesomar
sdo trés?, sendo o Jovem Aprendiz o mais valorizado pelos jovens e por suas familias.
Ser selecionado para integra-lo correspondia a passar por critérios considerados altos
para os padrdes locais: envolvia uma prova de conhecimentos gerais (notadamente
de portugués e de matemética) aplicada pelos educadores e uma entrevista com uma
assistente social (a responsavel pela parceria e coordenadora do projeto). Os perfodos
posteriores ao processo seletivo (semestral) eram sempre acompanhados de muita
tensio e expectativa, com insistentes perguntas sobre o resultado. Ser um ‘jovem
aprendiz’ era motivo de orgulho pela sua condico diferenciada frente a uma situacao
de ‘pobreza’ e ‘exclusio social’.

A alteracdo de status desse jovem, decorrente de uma ‘inclusio social’, nfo era
descrita nem pelos jovens nem pelos agentes sociais como oriunda de uma motivacéo e
agéncia solitdria — como o termo ‘protagonista’, presente no material das politicas sociais,
levaria a pensar. No decorrer da pesquisa de campo, deparei-me com diversas manifestacoes
de auxilio, colaboragio ou, em termos cristios, de solidariedade. A literatura sobre camadas
populares (Sarti 2003; Fonseca 2002) utiliza um termo nativo bastante recorrente para
estas praticas: a de ‘ajuda’. Acredito ser possivel ampliar a discuss3o sobre os acontecimentos
observados em campo — e descrevé-los com maior capacidade heuristica — se atentarmo-
nos para a dimensio da gratuidade presente (a Graga divina) nesse sistema de trocas, em
vez de observarmos somente as dividas e necessarias retribuices. Além disso, a alteragao
do status pela consideracio (dos agentes sociais e religiosos) de que o jovem se tornou
bem sucedido no projeto de ‘inclusio social’ visa & produgio de um individuo exemplar’,
de cuja pedagogia eu traco a face ritual ao longo do artigo. Esse individuo entra, entio,
em uma relacdo de exemplaridade que, por sua vez e fechando o circuito, é central para o
estabelecimento do sistema de trocas como uma relacdo de gratuidade e consolidacéo de
uma comunidade moral de semelhantes.

A minha proposta é colocar em agéo a etimologia apresentada por Agamben
para a palavra “Evangelho”, pela qual ndo existe uma disting@o original entre o
contetido da anunciacio e o ato de anunciar. Na mesma dire¢io, percebo o argumento
de Peter Brown (1983) para a exemplaridade cristd na Antiguidade: o cristdo era
exemplar justamente por suas palavras e acdes serem a presentificacio de Deus para
aquelas pessoas®. A descricio que ofereco é, portanto, preocupada tanto com a forma
quanto com o contetdo da evangelizacio realizada pelos agentes religiosos no local
— e tornando explicito o cariter cristio com que eles se apropriam do ‘sucesso’ dos
jovens ‘incluidos socialmente’. Nesse sentido, a etimologia de “Euaggelion” de
Agamben nos direciona a uma compreensio etnogrifica da teologia politica nativa,
presente nessa interacdo das camadas populares brasileiras, e do seu catolicismo difuso,
com um novo dispositivo salvifico pela ‘inclusdo social’.
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O texto tangencia um tema classico na discussio sobre camadas populares,
catolicismo e politicas sociais: a comunidade. A instigante revisio de Ana Maria
Doimo (1992), sobre Igreja e movimentos sociais ap6s os anos 1970 no Brasil, relata
como, por meio da Teologia da Libertaco, as comunidades eclesiais de base “definem-
se pela aglutinagdo em torno do item reivindicado” (1992:282), fazendo da
organizagdo de uma populacio oprimida um borramento da fronteira do cédigo ético-
religioso e do ético-politico. A ‘comunidade’ é o povo em luta e a Biblia é lida tendo
o Exodo como epicentro teolégico (Lowy 1989; Doimo 1992:286). Essa problemética
serd retomada nas conclusdes, em que a constitui¢io da ‘comunidade’ como “ecclesia”
serd vista sob a 6tica da transformacgéo histérica na passagem® de um dispositivo
salvifico da ‘libertag@o’ a outro, da ‘inclusdo’. Se o primeiro estava atrelado & uma
preocupagio com os ‘oprimidos’, definidos como ‘pobres’, o segundo esta focado nos
‘excluidos’. A teologia politica da libertagdo pretendia uma ‘conscientizagdo’ da
‘opressio’ para transformar a sociedade; a teologia politica nativa da ‘inclusio’ ainda
afirma essa transformago, mas a esperanca é de que isso ocorra por meio de acdes
de individuos capazes de impulsionar outros: a evangelizagio pelo individuo exemplar.

Para consolidar sua condic@o de exemplar, o jovem deve se oferecer como um
caminho a ser seguido, apresentando a sua experiéncia pessoal e renovando as ‘ajudas’
para os outros. Nesse sentido, minhas reflexdes estdo orientadas pelas premissas de
Mauss (2003:405-407) de que a transformagdo do comportamento — inclusive o
corporal — é, com frequéncia, derivada do reconhecimento da eficicia de uma técnica,
carregando seu executor de prestigio e autoridade. E o aprendizado dessa técnica que
permite ao jovem ser bem sucedido, condigio necesséria para assumir a posicdo de
exemplaridade. O ‘sucesso’ existe 2 medida que o jovem puder oferecer provas para
os demais jovens, que aspiram a essa condicio. A exemplaridade aparece, portanto,
do ponto de vista dos jovens aspirantes em processo de aprendizado, como a qualidade
pessoal de um lider carismdtico: é ele que, por meio de sua lideranga e de provas de
seu sucesso, oferece bem-estar aos seus adeptos, unindo-os numa “relagio comunitéria
de carater emocional” (Weber 2000:159). Nessa direc@o, procurarei mostrar, também,
o movimento de producio, no jovem, do sentimento de gratidao derivado da relacio
de favor proporcionada pelos agentes sociais e religiosos.

Tendo em vista esses objetivos, organizei o texto com base na discussio sobre
o conceito de alteridade cristd enfatizada no local — o de semelhante e préximo — de
modo que possamos observar a construcio nativa que permite ao jovem partir de uma
posi¢io de menor alteridade frente aos demais jovens para uma posi¢io de maior alteridade:
a relacdo de exemplaridade. Em seguida, pela analise do material sobre os jovens, mostrarei
de que maneira a relagio de ‘ajuda’ é formulada como um favor (caracterizado pela
gratuidade) e a consequente distingdo desses individuos como seus portadores e
retransmissores. Por fim, por meio da etnografia do ritual comemorativo, mostrarei a
posi¢io a que foram convocados os jovens exemplares: a de uma pedagogia do sucesso,
uma retransmissio ritual de seu caminho para a salvagio mundana.
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A semelhanga como criadora de relagoes

Ao se situarem na Vila Progresso, alguns dos Irmfos desenvolveram localmente
duas linhas teoldgicas catdlicas: a Teologia da Libertacdo e a da Inculturacio®. A
sugestio de que deveriam viver como os moradores da regifo vivem e aprender com
eles como se comportar correspondeu uma performance criadora de relagdes com
essa populacio. Essa postura estd fundamentada na posi¢do inculturada de sua teologia;
ao considerar a diferenca de ‘costumes’ e ‘hdbitos’” (uma ‘cultura’ como ‘jeito de ser’),
deve-se superi-la e ‘entrar no mundo deles’. Consideremos, portanto, como agiram
para constituir essa relacdo, tendo em mente que esse modo € intrinsecamente derivado
dos conceitos nativos (cristaos) de alteridade.

Dentre as diversas alteridades costumeiramente encontradas no cristianismo,
podemos distinguir algumas: a que opde os cristdos aos pagios (o Bem ao Mal), ou
a que estabelece o Outro dos cristios como Deus (os imperfeitos ao perfeito) ou,
ainda, a que estabelece uma alteridade (positivada) entre pessoas cristis: o préximo,
o semelhante. A relacio de alteridade crista estabelecida pelos religiosos do Centro
Social é a de semelhanca, em contraposi¢io a de exotizagio. Os termos ‘semelhante’,
‘irmao’ e ‘proximo’ sdo os que formulam essa relagéo.

A dimensio universalista e de inclus@o do cristianismo se manifesta em diversos
niveis, a fraternidade — todos os homens sio ‘irm#os’, pois sdo igualmente ‘filhos de
Deus’ — correspondendo apenas a um deles. Essa dimensdo se conjuga a outra
manifestagio universalista, laica e secular, de inclusio social com acesso ao mercado
de trabalho formal pela énfase na educagio, formal e complementar. Em suma, definir
o0 outro como um semelhante é trazé-lo para proximo de si. Os meios para se conseguir
tal efeito consistem em agir para com ele como se age com um irmio, de maneira
fraterna, ou seja, de acordo com uma “socialidade familista crista” (Dullo 2008b7). A
proposta dos agentes sociais religiosos é a de fazer com que os jovens ingressantes no
Centro Social também adotem esse modo de relagio uns para com os outros,
fomentando uma semelhanga generalizada, uma alteridade minima entre os jovens.

Certamente é possivel colocar em questio essa performance horizontal,
evidenciando os aspectos verticais em que ela se apoia. Se eles sfo Irméos, sdo irmios
mais velhos, daqueles que ajudam a cuidar dos mais novos na auséncia de um pai. A
autoridade presente verifica-se na relativa superioridade moral e cultural/educacional
dos religiosos e dos trabalhadores do Centro Social, bem como na expressiva condi¢ao
material proveniente da institui¢do religiosa. Porém, se devemos encontrar a
positividade das camadas populares para defini-las, 0 mesmo deve ser realizado para
outros agentes, isto €, entendé-los em seus préprios termos — from the native point of
view?®,

O Cesomar est4 situado numa regido em que ha duas ‘favelas’ e é bastante
conhecida pela sua precariedade no que concerne aos bens culturais, acesso a servicos
e mercado de trabalho. E uma 4rea frequentemente caracterizada como ‘pobre’ e
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‘carente” tanto pelas pessoas de fora quanto por muitos moradores. Essa motivagio
inicial para se inserir no local é uma primeira alteridade, interna ao conceito nativo
da semelhanca'®: sdo pessoas que, cristdos ou potencialmente cristfos, estdo constituidos
por suas caréncias'!. A elevagio da situacio de ‘exclusdao’ a nédulo aglutinador dos
jovens nos programas de promogio social que o Cesomar oferece é central no processo
de cria¢do da horizontalidade entre eles. O desenvolvimento desta autopercepcéo
como semelhantes entre si pelas mesmas dificuldades sociais enfrentadas corrobora
a proposta religiosa de um modo de relagdo apoiado na socialidade familista crista.

O objetivo dos religiosos ao se situarem naquele local é salvar o maior ntimero
possivel de criangas e jovens. A salvacio ndo deve ser tomada no sentido linear da
adesfo e conversio ao cristianismo (catdlico); as transformacdes pelas quais passou
a Igreja, na segunda metade do século XX, direcionaram-na para uma maior
valorizagio dos aspectos mundanos — a ‘vida em abundancia’ e a salvagio ‘aqui e
agora’ — que permitem ler os préprios processos de incluso social e transformagoes
sécio-culturais como uma modalidade de sacralizagao (Dullo 2008a). Esse objetivo
encontra ressonancia em uma das preocupacdes dos jovens das camadas populares
que, entranhados num contexto em que a criminalidade é considerada abundante,
buscam alternativas para conseguir uma inser¢io no mercado de trabalho e
oportunidades de um aprendizado diferenciado para além da precariedade das escolas
publicas locais — 0 que chamei de “disposi¢do para a mudanga”.

Essa disposi¢do para a mudanca é produzida com intensidade e ganha sua
factibilidade com a influéncia dos religiosos sobre esses jovens: o prdprio processo de
producio da percepcio de si como ‘carentes’ e ‘excluidos’ por meio da divulgacio na
‘favela’ dos beneficios e vantagens advindos da inser¢io no Cesomar, bem como
pelos questiondrios e entrevistas para o ingresso, faz com que seu horizonte de
expectativas seja alterado (Dullo 2009'?). Muitos justificaram a entrada no Cesomar
por motivacdes financeiras, sendo o valor da bolsa-auxilio, 2 época, de R$ 65,00 e
paga, frequentemente, com atraso. As motivagdes mencionadas anteriormente eram
justificacdes secunddrias (culturalmente, dentro da hierarquia de valores locais, e
cronologicamente, pois dependiam das mudangas provocadas pelas interacoes iniciais)
para o ingresso no Centro Social. A partir desse cenério, podemos conceber a relagao
que os constitui, transformando-os, tendo em vista os engajamentos e objetivos de
cada um. H4 uma conjuncéo de interesses entre os religiosos e os jovens das camadas
populares nesse contexto etnografico, ja que a proposta salvifica dos primeiros vai ao
encontro da disposi¢ao para a mudancga dos segundos.

Ap6s o ingresso no Cesomar, em um projeto como o “Agente Jovem”, voltado
para adolescentes de 14 a 18 anos, o jovem poderia concorrer, a partir dos 16 anos,
a um outro projeto: o “Jovem Aprendiz”. Era resultado de uma parceria estabelecida
com o Banco do Brasil para que os jovens inexperientes tivessem uma inser¢io no
mercado de trabalho. Os selecionados por um rigoroso (de acordo com a percepg¢io
dos jovens e dos agentes sociais) processo seletivo, eram considerados aptos a
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desempenhar uma interagio e auxilio educado, polido, com o publico (no caso, no
pronto-atendimento aos caixas automaticos do banco), bom dominio da lingua
portuguesa (capaz de didlogo sem girias e expressdes caracteristicas da ‘favela’) e de
matemaética (para solucionar contas a serem pagas). Por fim, o/a jovem passava por
uma entrevista com a assistente social do Cesomar, responsavel pela parceria, com o
objetivo de garantir o interesse real no trabalho e as condi¢oes sécio-psicolégicas
para ser recomendado. Como a assistente social disse-me, uma vez, nfo era possivel
enviar alguém que pudesse causar qualquer problema (como, por exemplo, estar ligado
ao crime ou com problemas de agressividade e inseguranga), pois isso comprometeria
a parceria como um todo, inviabilizando a entrada no mercado de trabalho para
outros jovens que poderiam ser beneficiados no futuro.

Portanto, ao ser aceito para o projeto, o jovem adquiria uma reputacio
diferenciada dentre os demais, era considerado no inicio de uma trajetdria de sucesso
e nAo passaria mais tanto tempo com seus amigos e colegas, mesmo nos finais de
semana. Tendo em vista que esses jovens davam inicio a um trabalho como atendentes
no Banco do Brasil, ndo frequentariam o Cesomar nos mesmos horarios que os outros:
em um periodo do dia estariam na escola publica e durante o outro, no banco,
trabalhando. Sua presenca no Cesomar daria-se ent@o no final de semana, durante
o0 qual passaria a realizar as atividades obrigatérias consideradas como contraparte do
gestor da politica ptblica (envolvendo algumas das oficinas j4 mencionadas).

Cabe recordar que a maioria dos jovens da regifo nfio possui uma conta bancéria
e, muitas vezes, seus familiares também n#o. Dentre os familiares que tém conta em
bancos, a dificuldade na utilizagio de equipamentos como o caixa eletrdnico é muito
grande e, em geral, fonte de vergonha e humilhac¢io. A proximidade ou a indicaco
de um jovem para um gerente, figura inacessivel, como alguém apto para realizar essa
tarefa e, ainda, capaz de auxiliar os outros, é considerada fonte de orgulho. Essa
separacio do jovem da sua rotina de convivéncia, sua distingio como alguém
considerado apto ao exercicio da tarefa de atendimento e sua aprovacao como alguém
que pode ser indicado para gerente do banco como um bom jovem eram elementos
suficientes para uma alteragio de status que os incluia no que venho chamando de
“jovens exemplares”.

E por isso que quero agora enfatizar como, ao serem bem sucedidos em sua
disposi¢@o para a mudanga, os jovens encarnam uma posi¢io conceitual de tensio —
um conflito produtivo — entre a semelhanca origindria (em sua acepgio sécio-
econdmica, como um jovem ‘pobre e excluido’), e a distin¢do advinda do sucesso que
o langa para fora da ‘comunidade’ e 0 mostra diferente dos demais. Essa tensio
estrutura a exemplaridade: é somente ao ser reconhecido como semelhante que ele
pode servir como exemplo para os demais, pois foi a partir das mesmas condi¢oes que
ele mostrou um desenvolvimento (um jovem bem sucedido que é oriundo de outra
camada social, que possui outra configuragio familiar e outras ‘oportunidades’ nfo
pode servir de exemplo, pois nfo oferece um caminho a ser seguido). Por outro lado,
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¢ estimulado o seu afastamento dessa condicio sdcio-econdmica e sua permeabilidade
aos valores de fora daquele contexto. Assim, além de encarnar uma posi¢éo conceitual
de tensdo, ele também a vivencia dramaticamente: ao mesmo tempo em que é
chamado a se dar como exemplo (0 que demanda permanecer na ‘comunidade’) é
estimulado a buscar uma vida melhor (um trabalho fora da regifo e, por vezes, a se
mudar para outro bairro).

A gratuidade e a divida dos jovens exemplares

Existe uma prética recorrentemente chamada de testemunho na literatura
sécio-antropoldgica sobre religido (principalmente nos trabalhos sobre evangélicos e
neo-pentecostais) e que aqui recebe outra abordagem: a exemplaridade. Tanto o
testemunho quanto a exemplaridade estdo articulando a transformagio ocorrida na
vida do sujeito. O convertido, ou renascido em Cristo, quando apresenta seu
testemunho, d4 provas de sua transformagio, ao passo que os jovens exemplares que
trago para a andlise destacam-se ndo pela afirmacéo da transformacio de seu passado
(num processo constitutivo da inwardness cristd), ainda que essa seja uma dimensio
presente, mas pela énfase que carregam na condigio de se darem ao exemplo, de
oferecerem a si mesmos como caminho a ser seguido por outros (uma proposta para
além de si, numa outwardness). Os jovens exemplares sdo os que foram considerados
bem sucedidos pelos religiosos a ponto de serem envolvidos no ciclo missionério
como reprodutores da mensagem salvifica — sdo aqueles que sdo como deveriam ser.
Os proprios jovens, conforme argumento, nio fazem, necessariamente, essa leitura de
suas proprias acdes: alguns realmente assumem a importancia da condugéo ética da
vida em termos religiosos e se conservam como leigos maristas; outros — e estes
formam uma maioria — apenas afirmam estar vivendo a prépria vida, cuidando dos
seus interesses e permanecendo os mesmos, isto é, nio pensam nas decisdes e nos
caminhos que seguiram como sendo resultado da influéncia religiosa.

Entre as mudangas que os jovens atribuem ao contato com os Irmaos Maristas
e com o Cesomar, pude etnografar o aprendizado de: 1) uma consciéncia corporal:
toda uma corporalidade que nfo é adequada para além das fronteiras da favela e do
entorno e sua modificagdo para a entrada no mercado de trabalho; 2) maneiras mais
claras de expressio de si, tanto na fala quanto na escrita — ja que muitos adolescentes
apresentam sérios problemas de alfabetizacfo a partir das escolas publicas; 3) aquisicao
de conhecimentos sobre arte e cultura eruditas, com passeios guiados a museus, teatros
e salas de concertos, bem como aulas de artes plésticas; e 4) o incentivo para o
término dos estudos nos niveis fundamental e médio e o ingresso no ensino superior”.

H4 uma nog¢éo nativa — a de ‘ajuda’ — de bastante rendimento analitico na
literatura sobre camadas populares: na familia, o0 marido ‘ajuda’ a esposa com os
afazeres domésticos (Sarti 2003); na vizinhanga, uma mulher ‘ajuda’ a outra a cuidar
das criangas (Fonseca 2002) e, em meu trabalho de campo, os jovens exemplares
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‘ajudam’ os outros jovens a serem bem sucedidos como eles, indicando vagas e
oportunidades de emprego e estudo, além de apoios menos mensurdveis como
conversas e didlogos. Com isso, verifica-se que as andlises sobre camadas populares,
usualmente, demonstram a relevincia da ‘ajuda’ como uma légica interna a essas camadas
— algo que as distingue e que permite observar a complementaridade que preside o
paradigma holista* em sua preeminéncia hierdrquica (Duarte 1986). Entretanto, observei
que todas essas mudangas citadas no pardgrafo anterior foram incorporadas, pelos jovens,
sob a mesma rubrica de ‘ajuda’. Ao expandirem a categoria nativa — colocando-a em risco
na acfo como diz Sahlins (2003) — para se referirem ao contato com os agentes sociais
e religiosos do Cesomar, isto €, nio somente como uma légica de reciprocidade interna,
eles permitiram que a esta relagdo fossem acrescentadas outras logicas. Se o jovem
‘excluido’ recebe uma ‘oportunidade’, isto é, se ha alguém em uma posig¢ao sdcio-
econdmica melhor que a dele e que o ‘ajuda’ com a superagio das dificuldades
encontradas no cotidiano, precisamos observar que a dddiva e a reciprocidade estfo
obedecendo a algumas légicas nativas de ambos os lados.

E crucial nos mantermos atentos ao fato de que o ajudante inicial ¢ um agente
religioso cristio e que o ajudado é um jovem da localidade e que, portanto, a lgica
da ‘ajuda’ estd articulada a logica da Graga. Portanto, precisamos considerar a
possibilidade da gratuidade nos sistemas de reciprocidade. Embora a interpretacio
mais consagrada a respeito do fendmeno da dadiva seja a sua leitura como troca e
reciprocidade, diversos autores vém chamando a atencéo para a dimensdo de
gratuidade. Entre eles, podemos citar os ja cléssicos Pitt-Rivers (1992), que desenvolve
o ponto a partir de Simmel (conforme apresentarei abaixo) e Benveniste (1969), que
argumenta como a khdris grega aparece na discussio sobre o favor como servigo sem
contrapartida presente na evolucio para o termo latino gratus. Mais recentemente,
Agamben (2005:123-124) apresenta uma critica ao “Ensaio sobre a dadiva”, de Mauss,
ao evocar a charis Paulina frente as prestationes totales; e Badiou (2009:89-99) analisa
a oposicao Lei x Graca no pensamento Paulino a ponto de nos fazer pensar como a
légica da dadiva de Mauss est4 inscrita sob a rubrica do direito e do contrato (social)
e nio é adequada para a consideracdo a respeito da Graca cristd. Na literatura
antropoldgica brasileira, o trabalho que mais se aproxima dessa minha tentativa é o
de Campos (2003), apesar do argumento da autora ser o de um retorno aos principios
do préprio Mauss para se pensar a perspectiva cristd — assim como o de Tarot (2002)
—, ela sustenta que essa nfo seria regida pelo calculo utilitarista, mas pela moralidade
e pela busca de salvagiao do outro como uma finalidade e ndo como meio para a sua
propria salvagdo (Campos 2003:235).

Simmel, anteriormente, j4 havia desenvolvido a discussio sobre gratidio nos
sistemas de troca, sinalizando algumas consequéncias da impossibilidade da retribuig¢io:

Pode-se dizer que a gratidio (...) consiste nfo em retribuir o favor", mas
na consciéncia de nfio poder retribui-lo; consiste na consciéncia de que
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N

ha algo que se soma a alma do agraciado como em um estado
permanente, frente ao outro, algo que leva a consciéncia ao vislumbre
de um vinculo infinito, impossivel de ser esgotado ou realizado
plenamente por qualquer manifestacio ou agio finita (1977:624;

1950:392).

Os jovens beneficiados pelo Cesomar deixam esse aspecto muito bem claro. As
falas dos jovens vém carregadas de gratiddo e da consciéncia de que foi a ‘ajuda’ (o
oferecimento de ‘oportunidades’) recebida que os ‘salvou’ de um destino marcado por
criminalidade, drogas e presidios'.

E no Cesomar e em casa, era barra, morar em favela... e via quem ganhava
dinheiro fécil e tal... mas eu ndo queria roubar, porque eu sempre fui
analista: se eu roubar, vou me lascar; agora, drogas... Porque o Cesomar
era uma maravilha. Tinha dia que eu ia pro Cesomar e pulava o muro
14, pra entrar no banheiro dos funcionérios, pra tomar uma ducha, né...
porque em casa tava sem. Nao tinha 4gua, entendeu? Eu pensava: O
qué? Vou tomar um banho 14, t4 ligado? Af ia escondido. Af eu ia pro
Cesomar pra nio lembrar dos dias de casa também, dos problemas, pra
num lembrar. E por que no meu tempo livre eu... eu... pensava besteira.
Tanto é que [a assistente social] me pegou com um monte de drogas
[risos], ela me pediu um favor, af eu fui ajudar ela e caiu tudo [risos]...
E af ela via também, mas eu nunca escondi. Mas eu ndo deixava de
frequentar, a necessidade fazia com que eu fizesse aquilo mas eu estava
14 [no Cesomar] sempre. Quando eu entrei [no trabalho] eu parei! O
moleque que passava a droga pra gente foi preso, os outros trés morreu...
nfo, dois, um virou crente. Mas tava pra morrer também, por conta de
usar [drogas]. E eu nunca usei nada. E hoje eu parei [de vender]. Ele t4
l4 na mesma, saiu da cadeia, td 14 na atividade. Entdo assim as
oportunidades, o Cesomar, a institui¢do, também ajuda vocé e tal, nio
s6 vocé, mas sua familia, entdo eu ja ganhei coisa pra caramba... [a
assistente social] também ajudava 14 em casa. Mas ai eu pus na cabega:
uma hora vai melhorar. E se eu tiver a oportunidade... E deram. Af, na
boa, eu tava preso hoje, cara, eu tava.

E se alguém vier falar pra mim: vocé nio teve oportunidade. Vou dizer:
tive, tive sim, foi 14 no Cesomar. Eu juro pela minha tia, que se nio fosse
eu entrar aqui [no emprego] eu tava preso e eu nfo ia parar, ndo. Porque
tava entrando dinheiro e nfo ia parar [de vender drogas], ndo. Trabalho
aqui trinta dias pra ganhar quinhentos reais e 14 ganho isso em meia
hora. Meu irmio tava preso... eu queria parar... quem ia querer uma
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coisa dessa! Deus me livre, meu pai morreu traficante! Eu sabia que tava
errado e sempre pensava no progresso. Mas vai da oportunidade, se a
pessoa nao tem recurso, € se tem outra pessoa com situagao
socioecondmica diferente, que estende a mio, e vé que a pessoa tem
interesse, af j4 era, a pessoa vai num progresso... quer dizer, infelizmente,
o pobre depende do rico (Johnny).

Percebe-se na fala de Johnny — um dos jovens que os agentes sociais
consideravam exemplar pelo seu afastamento de uma situagdo de ‘exclusdo’ e
pertencimento ao mundo do trafico rumo a uma bem sucedida inclus@o social, com
o término dos estudos no nivel médio e ingresso no ensino superior e no trabalho
formal —, a presenga de dois elementos condicionantes da ‘ajuda’: 1) alguém que
‘estenda a mao’, isto é, que tenha a iniciativa; e 2) a desigualdade socioecondmica
entre o ajudante e o ajudado.

A iniciativa da ajuda, do ponto de vista dos agentes religiosos, corresponde 2
premissa cristd do auxilio ao proximo sem esperar nada em retorno: é um ato gratuito,
fruto do amor que se sente pelo semelhante. Simmel (1977:624-625) assinala
justamente que uma das razdes pela qual é impossivel retribuir um favor é o “caréter
voluntario” do ato primordial: é impossivel retribuir a iniciativa de agir em beneficio do
outro — qualquer retribuigo é, sempre, condicionada pelo dever-ser, a obrigatoriedade
da retribuigio, seja ela uma coagio juridica, social ou moral. A impossibilidade de
retribuicio reside, portanto, no fato de que ela nunca é um ato livre e espontaneo em
dire¢io ao outro. Julian Pitt-Rivers (1992:231) também assinalou esse ponto,
desenvolvendo-o de maneira bastante elucidativa para minha compreensio dos dados
etnogréficos da pesquisa:

Nio se pode pagar um favor de nenhuma maneira ou ele deixa de ser
um favor. Vocé s pode agradecer, ainda que numa ocasido posterior
possa demonstrar sua gratido ao oferecer um favor igualmente “livre”
em retorno (Pitt-Rivers 1992:231, grifo do autor).

Assim, entram em questio outros desenvolvimentos: dada a impossibilidade de
retribui¢io, decorrente da gratuidade do favor que nfo demanda um retorno, inexiste a
divida; o lapso temporal garantiria que qualquer agdo de um antigo beneficiado nio
aparecesse COmo contraprestagio, mas como um novo ato “livre” e inaugurador de uma
nova relacdo de gratuidade. Pode-se dizer que um dos objetivos da acio gratuita crista é
criar vinculos. A gratuidade tem como contrapartida a gratiddo (ou, nos termos de
Benveniste, o reconhecimento): “o ato condiciona o sentimento, o sentimento inspira
uma conduta” (Benveniste 1969:200). A conduta buscada é a de uma moralidade de
justiga e caridade, encontrada no discurso sobre os jovens exemplares (nesse aspecto, ha
mais uma aproximacio com o trabalho de Campos (2005:120-121) a respeito da mimesis).
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O lapso temporal (ou “intervalo entre dom e contra-dom”) como essencial
na andlise do dom foi assinalado por Bourdieu (1996a). Porém, se Bourdieu afirma
a existéncia de um contra-dom mesmo quando o ato é enunciado como generoso e
gratuito, € por se situar numa posicio sociolégica diferente da minha, em que exploro
as falas dos agentes em questdo com o objetivo de reconstruir as visdes de mundo
contrastantes, bem como a produtividade desse contraste!’. O contra-dom, como
serd visivel na anélise, ¢ um novo dom por ser livre e voluntério em relagio a um
outro que no o doador inicial. O intervalo entre dom e contra-dom é empiricamente
necessario — isto é, 0 jovem passa de uma situagdo em que vé a si mesmo e € visto
pelos demais como um jovem ‘carente’ e ‘excluido’ e para uma em que € visto como
‘incluido socialmente’; assim, a ‘ajuda’ gratuita somente ocorre quando o ajudado
passa a uma melhor condi¢do socioecondmica, na qual podera assumir a posi¢ao
situacional de sucesso e, entdo encarnar a condigio de exemplar.

Vimos como os jovens mobilizaram a categoria nativa da ‘ajuda’ para se referirem
aos agentes sociais e religiosos que lhes estenderam a m#o, proporcionando
oportunidades. A minha sugestio, portanto, é a de que a relagio de favor®® estabelecida
por esses agentes se insere na légica da gratuidade assinalada acima com um
desenvolvimento especifico importante no contexto etnografico: 1) os jovens n#o
possuem meios para devolver as ajudas recebidas para aqueles que os ajudaram (tendo
em vista as condigdes de ‘exclusio’ e ‘caréncia’ deles frente as melhores condi¢oes
dos agentes sociais e religiosos)'”; 2) a partir do favor inicial desenvolve-se o
sentimento da gratido; derivada do lapso temporal, sé poder4 se concretizar, portanto,
caso o jovem exemplar for entendido como um repositério da Boa Nova, a ser
redistribuida para outros jovens num novo ato livre e voluntario para com aqueles
que estdo na mesma situagio em que ele se encontrava antes de ter sido ajudado®.
Reitero, para que seja bem compreendido, que a definicio conceitual da gratuidade
aqui mobilizada est4 indissoluvelmente ligada & tomada de iniciativa pelo doador e
pela posicdo situacional de sucesso.

Ha dois pontos essenciais nessa consideragio: o primeiro é o nio retorno da
acdo, quero dizer, o ato sé € livre e voluntério se tiver como alvo um outro que néo
o iniciador do favor; o segundo é que os agentes religiosos se manifestam de acordo
com a légica de um ciclo missiondrio, ou seja, os nativos anteriormente alvos de
evangelizagio devem se tornar também missionarios e evangelizadores frente aos
seus?’. Em uma leitura religiosa, o que est4 ocorrendo é a passagem de evangelizado
a evangelizador; para os jovens exemplares, ocorre uma passagem de ajudado a ajudante.
E nesse sentido que compreendo a fala de Johnny:

Eu disse um minuto atrds que nunca mudou nem vai mudar, porém, se
vocé tiver Centro Social Marista e outros Centros Sociais, de mil, cem
vai melhorar, vai melhorar pra cem... porque de mil, cem vai ter
oportunidade. Nunca a maioria vai ter oportunidade igual, mas uma
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minoria que vai... e vai somar no final. Vai somar e 14 na frente vai
dizer: eu me dei bem e vou dar a mio pro outro, vou trabalhar com os
jovens (Johnny).

A mesma disposicio para retribuir as oportunidades estd presente na condugio
de uma ética crista por parte de Alan, outro dos jovens exemplares. Apds sair da
condicio de atendido pelo Cesomar, ele assumiu a posicio de voluntédrio (na qual
permanecia eventualmente, no momento da pesquisa), por pelo menos seis anos.
Seus planos para ingresso no ensino superior eram todos voltados para a continuidade
do trabalho com a ‘comunidade’, vacilando entre Servico Social e Direito. A passagem
para ajudante e a postura de exemplaridade pode ser vista no incentivo oferecido a
outros jovens para que participassem do Cesomar.

Meus irméos entraram [no Cesomar| depois que eu sai. Eu falava [para
eles participarem do Cesomar], primeiramente que a gente nfo tinha
nada pra fazer e... coisa ruim tem um monte, né? Tem sobrando. E
primeiro eu colocava isso, depois da verba que a gente ganhava, né? E
depois do ensino que eles ofereciam. (...) Entdo eu e meus irmios, a
gente gostava pra caramba das oportunidades que eles ofereciam. E a
gente ndo tinha opgdo também. Gostava pra caramba por conta das
atividades. Tivemos até teatro l4... e vocé sabe que hoje o jovem é
alienado, né! Limitado, nfo tem expressio, nio sabe falar. Eu, antes,
ndo falava nada, s6 comecei a falar depois que entrei 14. Dio
oportunidade [pelo] debate, em roda, af vocé vai colocando a sua ideia
e vai falando... af vem alguém e faz uma palestra, af vocé elabora pergunta
e tal, ¢ uma forma de vocé se expor também. Show de bola. Meus
irmAos gostavam também (Johnny).

Apesar de Johnny permanecer afastado das institui¢des religiosas — embora
tenha frequentado diversas denominacdes cristds sem sucesso —, a sua atitude continua
a corresponder aos anseios de propagacdo da ajuda. A sua entrada na institui¢do, o
seu engajamento numa relagdo com o Cesomar, teve como motivagdo uma relagio
em que ele se reconhecia como ‘carente’ e ‘excluido’, numa posi¢io socioecondmica
pior que a dos que ali estavam. Foi uma relacio de diferenca frente aos mais ricos que
ele e que poderiam ajuda-lo que o levou até isso. Por outro lado, os agentes religiosos
iniciaram a relagido tendo em vista a mesma caréncia e exclusdo, mas entendida
como uma alteridade interna ao conceito cristdo de semelhanca/préximo/irméio, ou
seja, por uma relagdo de mesmidade. Para se mover da posi¢io de ajudado para ajudante,
Johnny formulou para si (e para seu interlocutor) uma explica¢do que se fundamenta
na participagio no sofrimento dos seus semelhantes, os amigos e parentes moradores
da mesma localidade, pessoas passando pelas mesmas dificuldades pelas quais ele j4
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passou. Sua fala deixa bastante evidente que, ao considerarmos na anélise essa outra
visdo de mundo com que ele interage, ampliamos nosso conhecimento das relagdes
que constituem o que pode ser entendido em uma pesquisa sobre as camadas populares.
S6 podemos compreender que sua fala notavelmente secularizada — sobre igualdade
de oportunidade, politicas de inclusio social e ‘ajuda’ aos amigos e parentes — esté
constituida por uma interagio com uma visdo de mundo crista e catélica ao ampliarmos
o horizonte relacional em nossa descricdo etnogréfica.

A celebracio pelos 5 anos da parceria

A celebracdo da parceria firmada com o Banco do Brasil para promover a
inser¢@o dos jovens no mercado de trabalho foi, certamente, um momento ritual?
capaz de explicitar a condi¢io de exemplaridade a que sdo convocados os jovens bem
sucedidos. Além disso, a celebragio foi uma forma de evangelizacdo, no sentido
recuperado por Agamben e citado na epigrafe deste texto: a forma e o contetido
estdo entrelacados e compdem um cenério de transmissdo das competéncias necessarias
a0 SuCesso.

Quando recebi a noticia da celebragio, que ocorreria em um final de semana
no segundo semestre de 2008, achei que uma ocasifo festiva (e Gnica) como essa
seria uma boa oportunidade de retorno ao campo?. Chegado o dia, acordei cedo e me
encaminhei para o local com a ex-assistente social e responsavel pela criacio da
parceria.

Ao chegarmos, notava-se logo o clima festivo: muitos jovens andando pra
cima e pra baixo, bem arrumados, roupas melhores para a ocasiio em que seriam
vistos e na qual desejavam néo parecer desleixados. A construcéo de si aprendida na
institui¢do envolvia uma mudanga de comportamentos fisicos e também a evitar
roupas velhas, sujas ou moralmente repreensiveis, como saias consideradas
demasiadamente curtas e decotes excessivos para as garotas, bem como era vetada
aos garotos a entrada sem camisetas. A reunifo de adolescentes em um espago em
que ndo existia um uniforme promovia, também, um cuidado estético. Garotos e
garotas vestiam-se para aquela ocasiio com maior preocupacdo que em outras
atividades cotidianas. Nesse evento celebratério, em especifico, pude constatar que
tal preocupacio adquirira uma gradagdo ainda maior — tanto pelo evento em si,
quanto pela concentragio de jovens exemplares.

Continuei observando as pessoas em busca do Ir. Edmundo, o coordenador
geral. Apés cumprimentarmos-nos, conversamos rapidamente e fui convidado a ir
até o saldo, para ver a preparacio e ser apresentado a nova assistente social que
comecgara a trabalhar recentemente.

Na entrada do salo fui surpreendido por dois agrupamentos de jovens, um a
direita e outro 4 esquerda observando alguns painéis. Percebi que os painéis continham
fotos dos rostos dos participantes do projeto ao longo dos cinco anos; era uma forma
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de dizer: “Estio vendo? Todos esses rostos! Sdo jovens que foram beneficiados pelo
projeto e que agora estio vivendo a vida deles de uma maneira mais digna e correta.
Sao rostos de vencedores”. Conforme as pessoas se olhavam, dirigiam-se ao interior
do saldo e escolhiam alguma cadeira para sentar. Outros tiravam fotos com os amigos
(em alguns casos pessoas que nfo se viam h4 algum tempo) tendo o painel como
pano de fundo.

Como ainda faltava um tempo para o inicio da celebracéo, resolvi dar uma
volta pelo lugar para ver o que tinha sido mudado e o que permanecia. O que mais
me chamava atenco é como tudo continuava impecavelmente limpo. Diversas vezes
ouvi a respeito disso, sempre com o mesmo orgulho: ‘O entorno pode ser um lugar
muito sujo, mas aqui dentro nfo, aqui dentro est4 sempre limpo’; ou ainda: ‘os jovens
ajudam a manter tudo limpo, nfo fazem pichacdes como fazem na escola (pablica),
porque aqui eles se sentem em casa, e ninguém picha a prépria casa’. Como faziam
questio de me dizer, sio os mesmos jovens que agem de maneiras distintas em um e
em outro espaco. A énfase que os agentes sociais colocavam nesses enunciados era
sempre com a intengio de mostrar o pertencimento dos jovens aos valores propagados
no local.

Retornando i entrada do saldo, encontrei a ex-assistente social conversando
com alguns jovens que foram das primeiras turmas do projeto e parei para conversat.
Os temas entre eles eram sempre os mesmos: ‘O que vocé estd fazendo atualmente?’
e ‘Quais si0o os planos pro futuro?’. As referéncias ao passado eram poucas, apenas
para mostrar como tudo havia se encaminhado bem para chegar aquele ponto. A
minha impressio era a de que, nfo bastassem os sucessos ja realizados, continuar o
caminho do desenvolvimento pessoal e profissional era um dever-ser. A conversa da
antiga responsdavel pelo projeto e parceria mostrava a continuidade da ‘formagio’ e
das cobrancas feitas aos jovens, mesmo que eles no fossem mais adolescentes e néo
estivessem formalmente vinculados ao Centro Social. O retorno dos jovens e essas
conversas mostravam como a gratiddo e o reconhecimento geraram uma relacéo
relativamente estivel de ajuda midtua entre os jovens exemplares e os demais,
configurando a tentativa dos religiosos de fundar uma ecclesia como ‘comunidade’.

Chegado o momento da celebragio, percebi que o auditério estava quase
repleto. O saldo tinha um palco com cortinas de teatro ja abertas que permitiam ver
buqué que estava carregando para uma das trés mulheres que trabalhava no projeto.
As presenteadas ficaram visivelmente emocionadas, algumas contendo o choro, e
todos aplaudiram efusivamente. Uma a uma, elas falaram da importancia do projeto
para elas e para os jovens; sobre a necessidade de mais parcerias, capazes de trazer
mais oportunidades e chances para que aquela situacdo de caréncia e exclusfo pudesse
ser superada. As palmas sio igualmente emocionadas, ao fim de cada fala, e, s vezes,
durante a fala. Se o jovem declamou um poema para mostrar como seus sonhos
haviam sido ‘reformados’, as falas das agentes sociais mostravam como foi por meio
do trabalho voltado para o auxilio de um outro excluido que elas sofreram profundas
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transformagdes. As falas deixavam entrever algo que ficaria mais explicito no correr
da celebracdo: ‘Devemos fazer bem nosso trabalho para que outros tenham
oportunidades no futuro’.

As mulheres safram do palco e retornaram aos seus lugares, na primeira fila. As
luzes foram reduzidas e ao fundo do palco foi projetado um video com depoimentos
de diversos jovens. Todos falavam da importancia de Champagnat (fundador dos
Maristas) como um educador e revolucionério, sobre como o projeto foi importante
para milhares de jovens que queriam (e precisavam de) oportunidades. O video,
como vim a saber posteriormente, era uma das tarefas dos jovens que participavam
do projeto naquele momento. As cenas se passavam no interior do prédio do Cesomar
ou nas ruas do bairro; o foco da cAmera, na maioria das vezes, estava bem fechado no
rosto ou na figura do jovem, ignorando o cenério.

Ap6s o término do video, alguns jovens, que estavam ali, levantaram-se dos
seus lugares e foram até o palco para dar seus depoimentos presencialmente. Todos
falaram do processo de sele¢io, sobre como era a vida antes do Projeto e do Cesomar
e sobre como ficaram felizes ao receber o convite para trabalhar no Banco do Brasil.
As falas eram bem marcadas pela importancia da familia: tanto pela alegria de contar
a noticia em casa quanto por considerarem que a vida no Cesomar era ‘como uma
familia’ (a “socialidade familista cristd” v. Dullo 2008b). Ao falar de si e da experiéncia
no projeto, a familia nunca saia de cena. Eduardo, que participou da primeira turma,
em 2003, falou centralmente da responsabilidade que adquiriu com aquele trabalho:
a mie e os irmios estavam todos desempregados e assumiu diversas das contas a
serem pagas. Caio, depois dele, também da turma de 2003, falou da familia em
necessidade e de como foi importante ter sido colocado no mercado de trabalho.
Renata, da turma de 2004, enfatizou sua passagem desde crianga, aos 9 anos, pelo
Cesomar. Participou de varios projetos até completar 15 anos, para entfo, entrar no
Banco do Brasil e s6 se desligar do Cesomar quando a idade ja nfo lhe permitia
continuar. Jodo, da turma de 2006, enfatizou a mudanga de mentalidade: ter saido do
bairro e ido trabalhar no banco o fez ‘ver o mundo de outra forma’ e entender que
a vida ‘nfo era s6 isso’ — o ‘isso’ sendo a pobreza e a tristeza que ele conhecia no
cotidiano, em continuidade com o poema que afirmava a ‘reforma’ dos sonhos.

Na sequéncia, manteve-se uma alternincia entre falas dos jovens e falas
institucionais. Dessa vez foi a representante do banco que se levantou da primeira
fileira e se encaminhou até o palco. Bastante breve, aparentava nio estar acostumada
aquela posicdo ou com a efervescéncia emocional que inundava o saldo. Foi enfatica
sobre o tema da disciplina: trabalhar no Banco do Brasil era uma chance de
desenvolver o habito pelas regras, pelos padrdes e normas que a vida requer — a ‘vida
real’, isto é, a vivéncia segundo os padrdes e normas do mercado de trabalho formal.
Segundo ela, era desta maneira que eles deveriam abrir os horizontes e ter esperanga
para o futuro (como a entrada em faculdades ou outros empregos): encontrar alguém
no Banco que pudesse servir como um modelo... ‘Vocés devem se espelhar em alguém
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do banco’. Eis que retornava no meio desses comentirios um tema que eles nio
apenas conheciam bem como estavam executando naquele mesmo instante: espelhar-
se num individuo bem sucedido, tom4-lo como exemplo.

Encerrada esta dltima fala institucional, todos os envolvidos j4 haviam se
pronunciado e imaginei que a celebracdo encaminhava-se para o final. Entretanto,
foi nesse momento que ela se intensificou. Se até entfo falavam de coisas que ja
haviam feito e das consequéncias positivas dessas acdes, eles mostraram que nio
tinham se deslocado até ali e se reunido apenas para um elogio mutuo: a celebragio
se tornou uma atividade didatica. Como o auditério estava repleto de jovens, muitos
dos quais participando do projeto e outros tantos de ex-participantes, aquela era, de
fato, uma boa ocasiio para a transmissio de procedimentos: os jovens foram chamados
a exercer sua exemplaridade — e foi o que aconteceu. As cadeiras do auditério foram
reorganizadas em diversos circulos, de aproximadamente dez cadeiras cada. Pequenos
grupos foram rapidamente organizados no saldo, cada um composto de dois tipos de
jovens: os atualmente atendidos pelo Cesomar e os ex-participantes do projeto.

Sem saber ao certo o que estava acontecendo, me afastei e fiquei olhando,
tentando entender. Por fim, escolhi um dos grupos e me aproximei, procurando ouvir
as conversas e compreender sobre o que estavam falando. Conforme entendia o rumo
das conversas, mudava para outro grupo, tentando saber se ali 0 assunto era 0 mesmo
e se o formato das falas também tinha a mesma estrutura. A resposta era sempre
positiva. Os jovens ex-participantes do projeto falavam de suas experiéncias, das
dificuldades enfrentadas e das maneiras pelas quais conseguiram superar os problemas
que apareceram no cotidiano — ou entfo sobre como eles falharam em algumas das
ocasides. Apds as conversas em circulos, o saldo foi novamente organizado com todas
as cadeiras voltadas para o palco. Foi feita uma oragdo — o Pai Nosso — e foi anunciado
0 encerramento.

Conclusio

Em sua analise dos “Ave de Jesus”, uma comunidade de penitentes em Juazeiro
do Norte, Roberta Campos procurou compreender como os sujeitos performavam o
sofrimento para se aproximarem de Cristo, inseridos numa tradi¢éo dolorista e como
essa performance motivava outros a agirem da mesma maneira. A certa altura, ela
afirma:

Jesus é entdo o modelo, um exemplar de e para uma vida moral ideal.
Por outro lado, eles performam a imagem de Jesus a fim de que se tornem
eles mesmos um exemplo para as outras pessoas. Estamos falando de
uma comunidade em que uma vida exemplar é que confere credibilidade
para alguém ou uma situagido. Estamos falando da performance e
expressdo do carisma diariamente na vida comum (Campos 2005:125).
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Porém, penso que um aspecto foi pouco explorado em sua anélise, que é a
condi¢o de possibilidade para tomar alguém como exemplo. Nesse sentido, o presente
texto tenta contribuir ao explorar a figura dos jovens exemplares e 0 momento ritual
de celebragio.

Por essa razdo, o movimento do texto buscou explicitar a tensido produtiva
existente entre 0 Mesmo (semelhanca) e o Outro (bem sucedido), engendrando a
figura conceitual do individuo exemplar. E importante que fique claro o motivo pelo
qual apresentei a questdo dessa maneira: um individuo precisa se reconhecer no
outro para que seja inspirado a segui-lo. Tal reconhecimento tem por base a igualdade
de condigio socioecondmica, a ‘exclusio’. Esse solo etnografico da semelhanga permite
a identificacio, o reconhecimento e a adesdo & normatividade expressa pelo individuo
‘bem sucedido’, exemplar, que foi diferenciado dos demais justamente por sua ‘inclusdo
social’.

A posi¢io tedrica que construf neste artigo tem como central o conceito de
exemplaridade. Por um lado, o conceito se delimita pela diferenciagdo em relagio ao
de testemunho: palavra que apresenta uma etimologia — tragada por Benveniste
(1995:275 ss.) e por Seligmann-Silva (2010) — que reforca a presenga do sujeito em
um evento ocorrido no passado, sua permanéncia e sobrevivéncia a ele. O testemunho
cristio é uma forma de apresentacdo de si que explicita para os demais as
transformagdes ocorridas em sua prépria vida a partir de uma manifestagio da Graga.
J4 a palavra de raiz latina da qual obtivemos a exemplaridade é a tradugéo da de raiz
grega “paradigma” e permite enfatizar justamente a capacidade gerativa desse individuo
perante os demais, na constitui¢io de uma ‘comunidade’.

Por outro lado, a exemplaridade se delimita por oposi¢io a relagio de excecéo,
tal como apresentada em Agamben (2002:23-36; 2009b:24). Segundo ele, “a excegio
¢ uma espécie de exclusio. Ela é um caso singular, que é excluido da norma geral”
(2002:25), mas sua exclusio nio se d4 por um simples afastamento e sim pelo fato
da norma suspender-se, desaplicar-se do caso singular e, com isso, incluindo-o, como
exclusio, na propria norma*.

Nesta perspectiva, a exce¢io se situa em posi¢ao simétrica em relagao
a exemplo, com o qual forma sistema. (...) [E]nquanto a excecio é (...)
uma exclusdo inclusiva (...), o exemplo funciona antes como uma inclusdo
exclusiva (Agamben 2002:29, grifos do autor)?.

A norma se aplica ao exemplo em seu pertencimento ao conjunto, mas nio
em sua demonstracio de pertencimento. O que o excluiu foi, justamente, a exibicio
de que pertence, de que esti incluido. Paradigma, etimologicamente, é “aquilo que
se mostra ao lado”%.

Relendo Aristételes, Agamben argumenta que o paradigma/exemplo mantém
uma relagio que parte do particular sem se direcionar ao todo, mas de particular para
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outro particular (2009b:18-19). Esse movimento, ele reconhece, j4 foi incorporado
pelo catolicismo dos primeiros séculos e nas formulagdes da vida monastica (2009b:21-
22): o fundador de uma ordem impunha um modo de vida, uma forma vitae, que
deveria ser seguida pelos novigos e que era, ela mesma, um seguimento da vida de
Jesus. Cada vida, portanto, aparece como um exemplo de conduta a ser seguido, que:

demanda um movimento que vai de singularidade a singularidade e,
sem deixar a singularidade, transforma cada caso singular em um exemplo
da regra geral que nio pode nunca ser estabelecida a priori (Agamben
2009b:22).

O individuo exemplar, portanto, ao exibir seu pertencimento a um coletivo,
coloca-se como norma para os demais, mas ndo como uma norma universal, a ser
aplicada a todos os casos, e, sim, como uma norma singular que ird afetar a
singularidade do outro individuo que, também, se constitui em norma singular, isto
¢, em exemplar. A retransmissdo dessa exemplaridade, desse pertencimento por
“mostrar-se ao lado”, afastados da condi¢io de semelhanca de base como ‘excluidos’,
coloca-os como geradores de uma norma de conduta e constituintes de uma nova
coletividade de semelhantes: os semelhantes em sua condig¢io de se mostrar ao lado.

Tal movimento em cadeia, como venho argumentando, é o movimento da
gratuidade do ato voluntério e iniciador de novas relagoes. A demanda existente
para esses jovens ¢ a de se colocar nessa relacio de exemplaridade, essa é sua divida
e sua dddiva. Ndo uma divida para com o doador inicial, ndo uma retribui¢do, um
retorno, mas um novo ato “livre”, um movimento em direcdo ao futuro e no ao
passado?.

Com isso, a relacdo de exemplaridade observada em campo aparece como um
dispositivo salvifico que opera pela demonstracdo da inclusdo social (uma
normatividade da inclus@o social pela educacio e pelo trabalho formal), demonstragio
geradora de um novo conjunto: uma nova ‘comunidade’. H4, portanto, uma alteragio
no cendrio — apresentado por Doimo (1992) — no qual se move a Igreja Catélica, com
a emergéncia de novas teologias e a renovacio de velhas praticas, que nos mostram
que o centro nio estd mais na luta por superagdo da condigio de ‘oprimido’ em uma
tentativa de ‘libertacio’. Ou seja, ha uma associagio entre:

a nocio de comunidade e o emprego de uma certa percepcio da
cidadania, fundada na ideia de uma pessoa “civilizada” que aceita agir
de acordo com a ordem social na qual se integra. (...) [Uma cidadania
entendida como a] transformacio de uma populacio vista como
incivilizada em individuos reeducados através do reaprendizado de uma

boa identidade (Birman 2008:108-110).
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No Cesomar aprende-se uma nova “boa identidade”: a de ‘bons cristdos e
virtuosos cidaddos’, como afirmava o Pe. Champagnat, fundador dos Irm&os Maristas
(cf. Dullo 2008a). Aprende-se uma nova percep¢io da coletividade em que se estd
inserido e a instaurar (ou, a0 menos, tentar) uma nova coletividade; isto é, a trocar
a desvalorizacdo do termo ‘favela’, entendido como uma localidade de moradores
‘pobres’ pela positividade moral do termo ‘comunidade’, um coletivo de ajuda mttua
e solidariedade. Embora a tentativa de transformar a ‘comunidade’ em ecclesia n#o
seja, até o momento, tAo bem sucedida quanto a transformagio de alguns dos
individuos, é sua permanéncia no horizonte de expectativas dos agentes religiosos
que mantém o dispositivo salvifico da inclusfio em funcionamento.
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Notas

! Utlizo aspas simples para termos nativos e citagdes de campo; aspas duplas para termos e

citaches presentes na bibliografia de referéncia. Todas as citagbes cuja referéncia nfo estd em
portugués foram traduzidas por mim. Agradeco as leituras e sugestoes de diversas pessoas, incluindo
os pareceristas andnimos. Centralmente Diana Lima, Renata Menezes, Delcides Marques e
Evandro Bonfim, de quem peguei emprestado a oposi¢do inwardness e outwardness.

2 No momento da pesquisa, existiam trés parcerias com politicas ptblicas: o “Pequeno Cidadao”,
direcionado a criangas de 7 a 14 anos, o “Agente Jovem”, para adolescentes de 14 a 18 anos,
e o sob anilise: “Jovem Aprendiz”.

3 Para evitar possiveis confusdes, cabe distinguir de imediato o que entendo por cada um dos

z

termos: um “individuo exemplar” é alguém que é como deveria-ser, uma “relacido de

z

exemplaridade” é uma relagdo entre um individuo exemplar e alguém que nfo o é, de maneira
a estimuld-lo a aderir & normatividade expressa pelo primeiro. A relacio de exemplaridade
acarreta, portanto, uma tentativa de mudanga pela exibi¢do do dever-ser feito ser. Encontrei
reflexdes préximas no interessante livro de Alessandro Ferrara (2008).

“Em quase todas as regides do Mediterrneo, do terceiro século em diante, ele era bem mais que
um um exemplar de uma Cristandade previamente bem organizada e culturalmente coerente:
com frequéncia, ele simplesmente era a Cristandade” (Brown 1983:9). Este é também o argumento
de Carl Schmitt para o Catolicismo Romano: este é o Gltimo a exercer 0 modo “representativo”
de racionalidade, em que o Papa — e aqui, incluo os cristios que levam a sério sua tarefa
evangelizadora — é representante da Pessoa de Cristo (cf. Schmitt 1998). Apesar de Schmitt
utilizar o termo “representante”, ele o faz de maneira singular, nfo seguindo a oposicio entre
Presenga e Representacio.

Assim como nos dois casos analisados por Foucault, a “passagem” de um dispositivo a outro nio
é uma superagio nem um abandono do anterior em beneficio do posterior. O dispositivo de
alianga permanece vigente sob o dispositivo da sexualidade, 0 mesmo ocorre nos dispositivos do
poder soberano e disciplinar (cf. Foucault 2001:100-101).

Por serem duas linhas teoldgicas distintas, nfo irei me deter em uma exposigio tedrica; meu
trabalho foi a observagio da prética cotidiana da evangelizagio mesclando essas linhas na agfo.
A bibliografia sobre a Teologia da Libertagio no Brasil é vasta e nfo cabe sumarid-la. Aproximo-
me da leitura de Lowy (1989; 2000; 2007). A Teologia da Inculturagio, menos conhecida
etnograficamente, foi um desenvolvimento posterior ao Concilio Vaticano II, principalmente por
te6logos jesuitas nas décadas de 1970 e 1980 — e continuamente em reelaboragio — de modo que
ela procura, grosso modo, adequar a forma de comunicacio da mensagem de Cristo com as
formas culturalmente existentes para aquela populacdo. Assim, a missfo é diferenciada de acordo
com as culturas locais. Uma excelente anélise da presenga desta teologia catélica com populagdes
indigenas foi feita por Rufino (2006); a inculturagio com elementos afrobrasileiros foi objeto de
Sanchis (2001).

Disponivel em: http://ufrj.academia.edu/EduardoDullo/Papers/89351/A_socializacao_nos_valores
e_a_formacao_da_consciencia_a_abordagem de um_Centro Social_catolico na_periferia_de Sao_Paulo.
Acessado em 27/04/11.

A dificuldade em se analisar antropologicamente o cristianismo vem sendo objeto de reflexdo de
Cannell (2005; 2006) e Robbins (2004; 2007). No caso brasileiro, um instigante esforco foi feito
por Gordon (2011). Essa dificuldade, no presente artigo, pode ser observada na discussio sobre

4
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a gratuidade do dom: como salienta Tarot (2002), o cristianismo antigo nio figurou entra as
economias do dom reunidas por Mauss.
Para uma discussdo pormenorizada da imputagdo de caréncia e exclusio aos moradores por parte
do Centro Social, veja Dullo 2009.
Encontrei uma formulagio aproximdvel em um breve texto de Giorgio Agamben acerca da
“amizade”. Retomando Aristételes, em “Etica a Nicomaco”, Agamben comenta: “O amigo nio
é um outro eu, mas uma alteridade imanente na “mesmidade”, um tornar-se outro do mesmo”
(20092:90). O conceito de semelhanca que venho apresentando (Dullo 2008a e 2008b) é uma
versio, prépria ao cristianismo catélico, deste mesmo procedimento de constituicio da nogéo de
Pessoa a partir da amizade entendida como “amor ao préximo”. A inovagdo cristd é o
direcionamento e o efeito deste “amor”. Em Aristételes (Livro VIII e IX no Etica a Nicémaco),
a amizade/amor pode existir por trés razdes: virtude, prazer e utilidade; sendo inconcebivel a
relagio de amizade/amor direcionada a alguém n#o virtuoso por parte de um Ser virtuoso. A
prédica de amar até os seus inimigos (ou um desconhecido) faz com que o préximo torne-se
qualquer um, indo para além do circulo de relagdes original: uma ruptura com o pensamento
judaico e com o pensamento grego (cf. Badiou 2009). E central, em Agamben, a diferenciago
entre alteridade e heterogeneidade (Agamben 2009a:89-90); na literatura antropolégica,
entretanto, a nocdo de alteridade é a que fez histéria e, assim, mantenho-a, justamente para
demonstrar que falo de uma heterogeneidade tornada alteridade. Aristételes diferenciou, também,
a amizade da benevoléncia, que poderia ser dirigida a estranhos/desconhecidos. Entretanto, meu
ponto etnografico é a verificagio da modalidade de producio de semelhanga, isto é, que tem
como efeito tornar esse desconhecido “um outro do mesmo” — tanto na relagio entre os religiosos
e 0s jovens quanto para os jovens entre si.
Todas as Pessoas, do ponto de vista dos religiosos, estdo constituidas por suas caréncias: morais,
culturais, religiosas, econdmicas, emocionais etc., inclusive os préprios Irmdos. Todos sio
semelhantes, resultado da Queda, mas nunca sdo idénticos: a alteridade pode chegar a ser
insignificante com a conversio ao cristianismo catdlico e/ou sua complementagio com o chamado
vocacional e a entrada na vida religiosa.
Disponivel em http://www.sbsociologia.com.br/portal/index.php?option=com_docman&task=
cat_view&ygid=225&Itemid=171. Acessado em 27/04/11.
A proposta educacional dos Irmaos Maristas estd atrelada ao conceito de igualdade de
oportunidades (cf. Dullo 2008b) o que faz com que todas as ajudas oferecidas sejam na direcio
sucintamente exposta acima de possibilitar 0 acesso a bens e recursos aos quais estes jovens
estavam excluidos.
¥ O paradigma holista de anélise das camadas populares a que me refiro pode, também, ser
descrito como relacionalista. Luiz E D. Duarte (em comunicagio pessoal) me afirmou que
sempre entendeu o modelo holista (a expressio “paradigma holista” foi, possivelmente, uma
invencio de Tania Salem) como relacional ou relacionalista. O que o distinguia do modelo
individualista — na experiéncia social — nfo era tanto o holismo ou a totalidade, mas a preeminéncia
das relagdes em que cada pessoa se encontrava entranhada. O holismo era uma peticio de
principio abstrata, dumontiana certamente, como pressuposto universal da significacio (o que
tornava o individualismo, paradoxalmente, também um holismo). Ao ler Robbins (2004),
reconheceu que a relacionalidade podia ser eventualmente afirmada sem o pressuposto holista.
De modo que o antigo modelo néo foi revisto e apenas reconhece que pode ser hoje discutido
com outros elementos. Continua, portanto, subscrevendo o seu esquema da época, na medida em
que era situacional: para populagdes participantes das sociedades modernas (mesmo que em
posicio subalterna ou englobada) o problema da compreensio de sua visdo de mundo se coloca
a partir do individualismo af hegemdnico. J4 o relacionalismo de Robbins se d4 em populagdes
em situacio de contato (ou seja, em que o problema das culturas em confronto se coloca de
modo mais radical, completamente diferente das classes populares nacionais — que sempre foram
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nacionais). O préprio individualismo contido nas missdes cristas é um tanto peculiar, em comparagfo
com o individualismo laico onipresente nos patamares letrados de nossas sociedades.

Optei pela tradugio para “favor” tendo em vista a andlise de Benveniste (1969). Na tradugio
espanhola estd “obséquio” e na traduco para o inglés gift (cf. Simmel 1977:624; 1950:392).
Como foi notado por Renata Menezes, em comunicagio pessoal, nfo aparece em meus dados ou
analises qualquer mencido ao pecado. Note-se bem que os jovens em questio foram salvos de
uma condicfo socioecondmica ruim. O pecado, aqui, talvez deva ser lido como a associagdo com
a ‘ maldade’ do mundo do crime. Isso fica mais evidente pelas falas de jovens que pediam ajuda
para conseguir empregos com o objetivo de nfo ficar ‘pensando maldade’ — uma referéncia clara
a intengdes de atos criminosos.

Para Bourdieu, por outro lado, trata-se de um afastamento tanto da filosofia da consciéncia
quanto do célculo utilitarista (cf. Bourdieu 1996a; 1996b) rumo a uma “economia dos bens
simbdlicos”. Vale apontar que concordo com o argumento do “interesse” de Bourdieu na medida
em que se vale do conceito de illusio, isto é, quando afirma sobre a preocupacio do individuo
com questdes inseridas naquele campo e como podem ser percebidas a partir de uma relagio de
seu habitus com as estruturas objetivas. Assim, tanto os religiosos quanto os jovens exemplares
estdo imbuidos da preocupacfo com a salvagio dos jovens ‘excluidos’, mas nfio percebem suas
intengdes nem suas agdes como idénticas.

)y

A nomenclatura “relagio de favor” é minha, seguindo o termo supracitado em Simmel e Pitt-
Rivers. Esta relagio nfo é chamada assim por nenhum sujeito presente na etnografia: uma
relaco de favor, nos termos nativos, seria uma agio paternalista da Igreja Catdlica ou do Estado,
incapaz de promover o protagonismo juvenil ou a autonomia esperada. Ao utilizar esta
nomenclatura, nio pretendo fazer qualquer associagio com o sentido nativo. Os agentes evitam,
pela mesma razio o uso do termo caridade. Ainda que seja termo caro ao universo cristio e
catdlico, sua associagio com o assistencialismo fez com que desaparecesse em campo.

Nio estou restringindo a ajuda aos aspectos materiais, mesmo neste caso. A possibilidade de
ajuda a partir de conversas e da exemplificacio, decorrem do relativo sucesso do jovem.
Correspondendo aos dois pontos assinalados a partir da fala de Johnny citada acima: a iniciativa
e a desigualdade.

O ciclo missiondrio a que faco referéncia é: 1) chegada de mission4rios em um povo nativo, 2)
evangelizagio, 3) conversio, 4) formagio de sacerdotes nativos, 5) estabelecimento de Igreja
autdctone, 6) retirada dos missiondrios estrangeiros, 7) sacerdotes nativos iniciam nova missio.
Utilizei como parAmetro na organizagio desta descri¢io o texto de Geertz (1997) e, centralmente,
o cortejo da Rainha Elizabeth.

Eu nfo havia retornado desde que terminara de coletar meus dados para a escrita da dissertagio,
em meados de 2007. O evento aqui etnografado é posterior 2 defesa de meu mestrado, no
primeiro semestre de 2008.

z

A questio é abordada tendo em vista a teoria do ordenamento juridico do Estado de excegéo,
cujo percurso nfo iremos seguir, atendo-nos ao que concerne A oposicio.

Para nos dizer o que é um exemplo, Agamben utiliza a explicagfo linguistica de Milner em que
ao oferecermos um exemplo de enunciado performativo como “te amo”, “este nio pode ser
entendido como em um contexto normal, mas (...) para poder fazer o papel de exemplo, deve
ser tratado como um enunciado real” (Agamben 2002:29; cf. Agamben 2009b:23-24).

Por isso Agamben nos diz que “uma classe pode conter tudo, mas nio o préprio paradigma”. O
que nos faz lembrar do Paradoxo de Russell, sobre a teoria dos conjuntos mateméticos de Cantor
e a impossibilidade de um conjunto de todos os conjuntos que nio se contém a si proprios.
Nietzsche (2009:71-72) argumenta a partir da palavra que, em alemio, significa tanto diida
quanto culpa que a relagio de divida para com os ancestrais (que se tornariam deuses) na
“origindria comunidade tribal”. O interessante é que também ele aponta que a divida é, em
especial, para com a geragio origindria, para com “os fundadores da estirpe”, isto é, para com
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os que iniciaram a relagdo. E impossivel pagar a divida com estes fundadores assim como o é para
qualquer um retribuir aos préprios pais a dadiva da vida.
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Resumo:

Uma pedagogia da exemplaridade: a dadiva crista como gratuidade

Durante pesquisa de campo, observei diversas atitudes de ‘ajuda’. O presente
artigo é uma descri¢io dessas relacdes sob a dtica da interagio de dois coletivos
de agentes: os catdlicos que presidem o Centro Social Marista e os jovens atendidos
por esse Centro. A partir das ‘ajudas’ e da decorrente alteracio de status advinda
da consideragio de uma bem sucedida ‘inclusio social’, analiso a produgio de
individuos exemplares, de cuja pedagogia trago a face ritual. Tais individuos
estabelecem com outros jovens uma relacdo de exemplaridade que, por sua vez, e
fechando o circuito, é central para a concretizagdo do sistema de trocas baseadas
na gratuidade e para a tentativa de consolidagio de uma comunidade moral de
semelhantes.

Palavras-chave: Inclusio social, cristianismo, dadiva, juventude, exemplaridade.

Abstract:

A pedagogy of the exemplarity: the christian gift as gratuity

During the fieldwork, I observed several attitudes of ‘help’. This text is a description
of this relations from the point of view of two collectives of agents that interact
in a daily routine: the Catholics that manage the Centro Social Marista and the
young persons assisted by them. Beginning with the ‘helps’ and the change of
statuses they receive when acknowledged as well succeeded in the ‘social inclusion’,
I analyze the production of the exemplar individual, by tracing the ritual face of
the pedagogy that made them. Those individuals establish a relationship of exemplarity
with other young persons that makes a whole system of changes based in the
gratuity be effective and that are central to close the circuit and try to consolidate
a moral community of similars.

Keywords: Social Inclusion, christianity, gift, youth, exemplarity.



