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um instrumento de reflexfo: eles nio sintetizam resultados de pes-
quisas. O ponto essencial, nesse percurso, e lembrar que, uma vez
que se trabalha com #rajetdrias, nunca se esta lidando com identida-

“des substantivadas e estabilizadas: o problema est4, precisamente,
em munir-se de um instrumental suficientemente flexivel para ba-
lizar as etapas de um processo que, por definicfio, ndo poderia ser
enquadrado dentro de uma descri¢io definitiva. A re11g1031dade
das'sociedades modernas estd em mommenzo é este movimento que
se prec1sa conseguir 1dent1ﬁcar. '
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3 | Figuras do religioso em movimento
O peregrino

O praticante e o peregrino

Distinguir o religioso a partir do movimento, a partir da dis-
persdo das crencas, da mobilidade de pertencgas, da fluidez das
identificacoes e da instabilidade dos agrupamentos é tarefa dificil.
Dificil, porque a figura por exceléncia do homem religioso, sobre-
tudo no contexto cristdo, continua a ser a figura estavel e clara-
mente identificivel do “praticante”, e € em referéncia a ele que se
elabora mais freqiientemente a descngao da paisagem religiosa. E
em relacao a esse modelo de fiel que se continua a perceber prati-
cantes eplsodlcos ou ocasionais, praticantes “festivos” e ¢ ‘ndo-pra-
ticantes”, etc. Esta escala de préticas nio serve para medir a inten-
sidade da crenca: sabe-se muito bem que existem crentes nao pra-
ticantes. Mas ela continua a servir para mensurar as formas de per-
tenga. O “praticante regular” — o fiel observante que conforma o
ritmo de sua vida as obrigagoes culrurais fixadas pela Igreja — per-
manece sendo a figura tipica do mundo religioso que se inseriu na
@ﬂlzagao paroquial: um ‘mundo estavel,em que a vida religiosa
organizada em torno do toque do sino rcgu[ava 0S espacos e os
tempos, em que o padre, inteiramente consagrado i gestao das coi-
sas sagradas, exercia sozinho sua autoridade sobre fiéis cuja sub-
missdo a instituicdo era medida de seu envolvimento espiritual. A
figura do praticante regular corresponde a um periodo tipico do
catolicismo, marcado pela extrema centralidade do poder clerical e
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pela forte territorialidade das pertencas comunitdrias. Ela também
remete aquilo que foi, durante muito tempo, o horizonte sonhado
de uma estratégia pastoral que visava & realizacdo de um “mundo
praticante”, perfeitamente integrado sob o cajado da Igreja. Este
modelo, que se impds formalmente na Igreja romana com o Conci-
lio de Trento, sempre alcangou apenas realizacdes histéricas apro-
ximativas: para além da visédo de um povo catélico reunido dentro
das igrejas e enquadrado pelos padres, € a diversidade das “civili-
zacOes de praticantes” que sempre se impds em um pais como a
Francal. Mesmo nas regioes onde estruturou mais profundamente
a vida local, esse modelo da civilizagdo paroquial evoluiu no tem-
po até as rupturas maiores que surgiram a partir da guerra de
1914-19182. De fato, a figura emblematica do “praticante regular” sé
se autodefiniu dentro de uma dupla tensfo: tensao intraconfessio-
nal, por um lado, com a figura do praticante irregular (ou sazonal)
ou do “nio-praticante”; tensao extraconfessional, por outro lado,
com as figuras do “sem religido” ou do praticante de uma outra
confissio. O modelo do praticante revela, assim, claramente, a rea-
lidade de um mundo diferenciado onde a capacidade de influéncia
‘da Igreja sobre a sociedade, bem como sobre seus proprios mem-
bros, ja é questionada. Neste sentido, o “praticante regular” nao é

-apenas a figura emblematica de um mundo essencialmente rural

em que a evidéncia social da religido estava concretamente inscrita
nas praticas, nos lugares € no calendirio considerados algo de 6b-
vio. E também a referéncia utépica de um mundo religioso “com-
pleto”: um mundo a ser defendido contra a concorréncia das ou-
tras religides, mas sobretudo a ser conquistado ou reconquistado
ante as ondas de poder da secularizagdo que minam a autoridade

1. LE BRAS, G. Introduction & Phistoire de la pratique religieuse en France. Vol. 2. Pa-
ris: PUF, 1945.

2.LAMBERT, Y. Dieu change en Bretagne — La religion a Limerzel de 1900 2 nos
jours. Paris: Le Cerf, 1985.
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“Faremos com que nossos irmaos sejam cristios novamente”:
o famoso canto da Ac¢ao Catdlica podia significar ainda, na virada
dos anos de 1930, “Faremos com que nossos irmaos sejam nova-
mente praticantes”. A figura do “militante” que trabalhava para
que a Igreja reconquistasse seu Iugai' em um universo cada vez
mais distante da religido definiu-se, inicialmente, em referéncia a
essa utopia de uma sociedade inteiramente “paroquializada”. O
fracasso rapidamente constatado desse projeto de uma reconquista
cristd da sociedade obrigou os movimentos a buscarem outros ob-
jetivos: o da difusdo dos valores cristdos em ambientes totalmente
diferentes através do testemunho da evangelizagdo dos militantes;
ou, entdo, um objetivo mais diretamente politico, da construcéo de
uma nova sociedade inseparavel de uma nova Igreja3. Ao longo
de um percurso agitado por repetidas disputas de braco com a hie-
rarquia eclesidstica se revelavam ao mesmo tempo o desgaste de
um modelo centralizado de autoridade religiosa e a desqualifica-
¢do cultural de uma visdo da “missdo” que tinha ainda suas raizes
mergulhadas no sonho de uma civilizagdo paroquial estendida as
extremidades da terra. A diminuicdo da prdtica religiosa — que
continua a ser o indicio mais patente e mais confidvel da perda de
influéncia do catolicismo na sociedade — ndo apenas testemunha a
crise da observéncia controlada institucionalmente em uma socie-
dade de individuos, mas também demonstra um esgotamento da
utopia religiosa que cristalizava a figura do “praticante regular”.

Esse processo atinge particularmente o catolicismo € o modelo
da civilizagdo paroquial que ele elaborou em resposta as contesta-
¢Oes da Reforma e aos avancos da Modernidade. A Igreja Catélica
encontra-se ainda mais desprovida de melos para fazer frente a
essa situacio pelo fato de a crise questionar radicalmente a estru-
tura hierdrquica e centralizada do poder sobre a qual ela repousa.
Mas pode-se pensar gue a crise da figura do praticante afeta, de di-
ferentes maneiras, o conjunto das confissdes religiosas. Além do

3. HERVIEU-LEGER, D. De la mission & la protestation. Paris: Le Cerf, 1973.
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catolicismo, a figura do praticante estd, na verdade, associada 2
existéncia de idenridades religiosas fortemente constituidas, que
definem grupos de crentes socialmente identificados como “co-
munidades”. Cada tradigio constréi a figura do “praticante” que
ihe ¢ propria e que a identifica em relagdo as outras religides: esta
articula uma crenga € uma pertenga comunitdria inserida em um
ritual e em prdticas particulares; este, evidentemente, € o caso do
judaismo e do isla, religides para as quais, além da participagao
na sinagoga € na mesquita, a pratica dos mandamentos religiosos
(oracbes, celebragdes festivas, exigéncias alimentares, etc.) € a mo-
dalidade por exceléncia da expressdo coudiana da fé. A prépria
pritica comporta diversos graus de observancia: ela permite dife-
renciar os fiéis em funcio do numero e da freqiiéncia dos atos reli-
giosos que eles realizam e distinguir os crentes envolvidos com sua
vida religiosa daqueles que se afastaram ou cuja pertenca € apenas
nominal. No caso do protestantismo, em que a afirmacao de uma fé
pessoal e interior, em principio, faz parte apenas secundariamente
da observincia cultual, a figura do praticante fica ofuscada, parcial-
mente, por detras da do “protestante engajado”, que freqiienta as
associacoes e sustenta as obras. Por outro lado, na medida em que a
participacao comunitdria continua a ser a marca social explicita e
publica da pertenca religiosa, a freqlientacio regular do remplo faz
emergir socialmente um nticleo visivel de protestantes “pratican-
tes” que encarnam, exteriormente e para o conjunto da populacio
protestante, um ideal de pertenca. Esse fato € extremamente sensi-
vel no contexto de pluralismo religioso, como os Estados Unidos,
por exemplo, onde a reunido dominical de cada comunidade tem
como funcdo maior tornar “visiveis” as diferentes igrejas, dentro e
fora da esfera protestante. No contexto francés de um protestantis-
mo minoritirio com forte homogeneidade confessional, esse na-
cleo faz a relacio entre o que J. Baubérot designa como a realidade
“tribal” do protestantismo (a existéricia de fato de uma rede de fa-
milias protestantes) e a “heranca espiritual” de um protestantismo
aculturado (e, quem sabe, dissolvido nela) a modernidade demo-
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cratica e laica®, mas cujo capital de simpatia na opinido piblica ul-
trapassa o nimero restrito daqueles que nasceram dentro do pro-
testantismo’. Em todo caso, a figura emblemadtica do “praricante”
€ a que manifesta no dia-a-dia o vinculo existente entre a crencaea
perienca. Estd associada a estabilidade das identidades religiosas e
a permanéncia das comunidades no seio das quais essas identida-
des se transmitem e se exprimermn. E este ideal da participacio reli-
giosa que, hoje, se confronta com a mobilidade das pertencas, com
a desterritorializacio das comunidades, com a desregulacio dos pro-
cedimentos da transmissao religiosa e com a individualizagdo das
formas de identificacao.

Contudo, essa “figura do praricante” ainda é para muitos —
apesar da dissociacao amplamente constatada entre crenca e per-
tenca — a figura modelo da participacio religiosa. Ela ainda é, para
as proprias instituicoes, o prisma através do qual estas identificam
da maneira mais espontanea o nicleo duro de seus fiéis. No que diz
respeito ao catolicismo, a tendéncia a tomar por referéncia de um
mundo religioso que se desfaz o grupo seleto de praticantes conti-
nua sendo muito interessante (até mesmo para socidlogos da reli-
gido ou especialistas da sociologia eleitoral) jd que a pratica regular
revela, com efeito, uma populacio bastante homogénea, nao ape-
nas do ponto de vista das crencas religiosas mas igualmente do
ponto de vista das orieniacdes éticas e politicas®. Essa abordagem,
no entanto, rapidamente enconira seus limites, na medida em que
o retraimento constante dessa populacio tende, apesar de tudo, a

4. BAUBEROT, 1. Le protestantisme doit-il mourir? Paris: Le Seuil, 1988.

5. Se, por um lado, se contam aproximadamente 700.000 protestantes na Franga,
por outro, uma pesquisa mostrou que 1,7 milhio de pessoas se declaram “préxi-
mas do protestantismo” e, entre elas, uma elevada proporgio de catdlicos que nio
pretendem, no entanto, abandonar sua confissdo de origem, mas que se reconhe-
cem espiritualmente no protestantismo (Pesquisa, CSA4, La Vie, ARM, Réforme,
Christianisme au XX siécle, 1995).

6. MICHELAT, G. & SIMON, M. Classe, religion et comportement politique. Paris:
FNSP/Editions Ouvriéres, 1977.
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desvalorizar a funcio-béasica da “figura do praticante”. Em um pais
em que 64% dos individuos se declaram ainda cat6licos, mas onde
menos de 10% deles ainda vido & missa aos domingos (€ nao mais de
2,5% destes tém idade entre 18 e 25 anos), a referéncia a “normali-
dade” religiosa encarnada pelo praticante regular perde em boa
parte sua pertinéncia. De maneira ainda mais interessante, desco-
bre-se que a propria figura do praticante tende a mudar de sentido:
a0 mesmo tempo em que ela toma distdncia em relagdo a nogdo de
“obriga¢do”, fixada pela institui¢@o, ela se organiza em termos
de “imperativo interior”, de “necessidade” e de “escolha pessoal™.
Partcularmente sensivel entre os jovens catdlicos praticantes, esta
valorizacao da autonomia da escolha da prética em relacdo a impo-
si¢do institycional também € o que permite que os interessados,
em alguns casos, “brinquem com a norma”. “Eu sou catélica, vou 2
missa 20s domingos. Bom, nem sempre: tem vezes em que estou
sem vontade, ndo vejo muito sentido”. Essa declaragcdo de uma es-
tudante, suficientemente envolvida na Igreja a ponto de participar
como voluntiria nas Jornadas Mundiais da Juventude em agosto
de 1997, é muito instrutiva. Para esta moga, essas faltas ocasionais
njo chegam a constituir uma desobediéncia aos seus “deveres” re-
ligiosos. Se ela espera superar essas auséncias episddicas de apetite
cultual, é simplesmente porque a plena autenticidade de sua fideli-
dade catdlica suporia, aos seus proprios olhos, que ela sempre ti-
vesse “vontade” de participar’ da missa. A fonte da obrigacio —
mas o proprio termo é recusado — &, antes de mais nada, pessoal e
“interior”. A comunidade € importante para “dar apoio” ao indivi-
duo e “incita-lo 3 fidelidade”; mas nem a comunidade, como tam-
bém a instituicdo, que l1he permite “situar-se”, nao podem, no fim
das contas, prescrever nada ao fiel. Assim foi que um estudante re-
sumiu esse sentimento de maneira lapidar: “A gente estd I4, mas
nio é obrigado a nada. Fazemos porque queremos fazer”. Essa re-

7. Evidentemente a questdo € “participar”, e ndo “assistir” 4 missa: esta expres-

. s#o, habitual por tanto tempo, praticamente caiu em desuso.
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organizacio interna da figura do praticante atinge, portanto, a pré-
pria concepcao da pertenga. De qualquer forma, ela obriga a recon-
siderar a centralidade da pratica para medir o grau de influéncia da
instituicao sobre seus proprios fiéis.

Se levarmos em consideracio, mais amplamente, além do caso
catdlico, a diversificacido das crencgas, sua crescente autonomia em
relacdo ao corpo doutrinal gerido pelas instituicoes e o fosso que
se estende entre crenga € pertenga, a desqualificagio da figura do
“praticante regular” como modelo por-exceléncia do fiel religioso
torna-se ainda mais evidente. Sua cldssica funcdo de referencial
para uma descri¢éo sociolégica da paisagem rehgzosa contempora—
nea enconira-se-igualmente aferada. A questao que se coloca, en-
130, € de saber se-emergirao outros-tipos capazes de substmu loe
permmr que se organize a leirura do panorama. rehgmso contem-

~—poréneo a partir daquilo que o caracteriza verdadelramente, ou

—— e C . e

ﬁmovu%m.
A figura que parece melhor: cnstahzar a mobxhdad;, caracte-

ristica de uma miodernidade rehglosa\construlda a partir de expe-
riéncias pessoais, é — juntamente com a do “convertido” de que fa-
laremos no capitulo seguinte — a do “peregrino”. Associar moder-
nidade com peregrinacio pode parecer surpreendente; o peregri-
no, na histdria religiosa, aparece, de fato, bem antes do praticante
regular. Ele perpassa a historia de todas as grandes religides. A pe-
regrinaciio nio apenas nio é uma caracteristica especifica do cristi-
anismo, como também sua pritica é atestada desde os primdrdios.
A primeira vista, portanto, o peregrino encarna uma forma extre-
mamente antiga e perene da religido e da sociabilidade religiosa. E
se nos ativermos apenas ao ambito cristio, € facil vermos que atra-
vés de sucessivas ondas de peregrinagio, conhecidas desde os pri-
meiros anos da Igreja, esta figura do peregrino, transformando-se,
marcou as principais questdes de todas as grandes seqiiéncias da
histéria cristd. Além do mais — sem deixar de mencionar, por
exemplo, o nimero efetivamente impressionante de jovens “pere-
grinos” que compde a cada dois anos as Jornadas Mundiais da Ju-
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ventude em redor do papa — a extensao do fendmeno histérico das
peregrinacdes e, sobretudo, seu cariter de “fato social total” de
miltiplas dimensdes religiosas, mas também sociais, politicas,
culturais e econdmicas revela-se algo extraordindrio e com a im-
portincia social dos fenémenos peregrinos contemporineos. Os
trabalhos dos historiadores evidenciaram amplamente rodas essas
multiplas significacoes das peregrinagdes?, da grande corrente li-
gada 2 caca as reliquias a partir do século VIII até o desenvolvi-
mento das peregrinacoes medievais nos séculos XI, XII e XTI, re-
lacionado 2 expansido politica € econdmica do Ocidente em con-
fronto com o isla. Apés um movimento de contestagio que culmi-
na com a Reforma, uma renovacgio se esboca com a Contra-Re-
forma: se procura espiritualizar o processo de peregrinagdes €, a0
mesmo tempo, direciond-lo para os grandes santudrios marianos.
Em resposta & conflagracio revoluciondria, o século XIX di lugar
a uma nova vivificacio espetacular do fendmeno; os movimentos
peregrinos da virada do século XIX e do comecgo do XX, cristali-
zam, na Franga, o processo de construc¢io simbélica de uma identi-
dade nacional catélica, contraposta a identidade republicana. A
simples lembranca dessas grandes ondas de peregrinacio, insepa-
raveis das freqiientes contestacdes de que elas foram objeto dentro
e fora da Igreja, basta para perceber a diferenca das que conhece-
mos atualmente, e cujo alcance revela-se nitidamente mais limita-
do. Mas o problema, aqui, nio estd em comparar o presente com o
passado, mas de tracar a “figura do peregrino” de hoje, que permita
a leitura, como uma sintese, da especificidade da modernidade re-
ligiosa, tanto quanto a figura do “praticante regular” definia os tra-
¢os tipicos de uma sociedade religiosa paroquial que serviu durante
muito tempo de referéncia para a descricio da paisagem religiosa.

8. A obra de A. Dupront constitui, neste vasto conjunto de trabalthos, uma refe-
réncia principal.
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Religiosidade peregrina: uma metafora do religioso em
movimento

O peregrino emerge como uma figura (1£1ca do rehgmso tm
movimento, em duplo sentido. Inicialmente ele remete, de manei-
ra metafonca, a fluéncia dos percursos cspmtuaxs individuais, per-
Cursos que podem, em certas condicdes, organizar-se como trajetd-
rias de 1dentificacio religiosa. Em seguida, corresponde a uma for-
ma de sociabilidade religiosa em plena expansdo que se estabelece,
ela mesma, $ob o signo da mobilidade e da associagiao temporana =
A condi¢ao moderna se caracteriza, como ji dissemos, pelo i impe-
rativo que se impée ao individuo de produzir ele mesmo as signifi-
cagOes de sua prépria existéncia através da diversidade das situa-
¢oes que experimenta, em funcio de seus préprios recursos e dis-
posic¢oes. Por isso, ele deve i ¢ Interpretar essa sucessdo de experién-
cias contraditérias como um caminho que tem um senudo. Isto
1mp11ca particularmente que ele consiga reconstituir sua proépria
trajetéria pela meditagio de um relato. Oraa “condigio de peregri-
no” se define essencialmente a partir desse trabalho de construcgao
biogrifica — mais ou menos elaborada, mais ou menos sistematiza-
da — eferuado pelo préprio individuo. Esta construcio narrativa de
si mesmo € a trama das trajetorias de identificacio percorridas pe-
los individuos. Existe formacio de uma identidade religiosa quan-
do a construcgio biogrifica subjetiva se encontra com a objetivida-
de de uma linhagem de crenga, encarnada em uma comunidade na
qual o individuo se reconhece. Esclarecamos, imediatamente, que
essa referéncia nem sempre implica a adesio completa a uma dou-
trina religiosa, tampouco a incorporacio definitiva em uma comu-
nidade, sob o controle de uma instituicio que fixa as condicbes da
pertenga. Muito mais fregiientemente, ela se Insere nas operagoes
de bricolagem que permitem a0 md1v1duo ajustar suas crengas aos
dados de sua prépria experiéncia. Cada um assume a responsabi-
hdaﬂe_zc§3_0_al_dﬁdar formaa. refctcncm 4 linhagem com a qual

~se identifica. Essa “religiosidade peregrma individual, portan-

to, se caracteriza, antes de tudo, pel@icz dos conteudos\de
N ,/
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crenca que elabora, 20 mesmo empo que pela incerteza das per-
tencas comunitdrias as quais pode dar lugar.

Uma sociabilidade peregrina: o laboratdrio taizeano

Das pesquisas quantitativas sobre as crengas contemporaneas
a0s trabalhos que exploram em profundidade percursos individu-
ais pelo viés de entrevistas ou de relatos de vida, dispomos, hoje, de
uma quantidade de informagoes que permite ilustrar os tragos des-
ta religiosidade peregrina. A questao que s coloca, agora, € de sa-
ber se, para além de uma formula que a represente;, esta religiosida-
de peregrina também pode ser identificada como um fendmeno
social, através de priticas especificas, acessiveis a observacdo. Ou,
dito de outra forma, se ela se realiza concretamente em um tipo
particular de comportamento que corresponda, por sua vez, a uma
forma especifica de sociabilidade religiosa. Foi observando hé uns
quinze anos o SUCESSO crescente dos congressos de jovens cristaos
que eu me empenhei, por minha parte, em juntar os elementos de
uma identificacio desta pritica peregrina.

O trabalho de observacio comegou no inicio dos anos 1970, no
momento em que a comunidade ecumeénica de Taizé, criada pelo
pastor Roger Schutz em 1940, orientava todas as suas atividades
para a acolhida dos jovens. A partir dos anos 1960, esta pequena
empresa comunitéria tornou-se um local de atracdo para os jovens
oriundos de toda a Europa e do mundo inteiro. Desde essa época,
Taizé acolhe nos meses de verdo varios milhares de jovens (até
6.000) que vém fixar suas tendas sobre a Colina de Borgonha. En-
tre esses “peregrinos” nem todos ostentam motivagdes religiosas
explicitas para empreender a viagem. Experiéncia contracultural
para algumns, etapa turistica no caminho das férias para outros, uma
nova forma de participacdo em uma igreja metaconfessional para
muitos, o lugar adquiriu, de uma forma ou de outra, um carater
mitico para o grande nimero de jovens, sobretudo no Leste Euro-
peu. Taizé significa, dizem todos aqueles que freqiientam esse lu-
gar sagrado, a possibilidade de se reunir livremente, de se expres-

90

v A v e A Tt

sar, de cantar, discutir, refletir e rezar, se se desejar fazé-lo®. Essa
abertura e o acento colocado sobre a liberdade de os jovens se au-
to-organizarem em um espaco destinado a eles tém ainda mais 1m-
portancia a seus olhos pelo fato de eles encontrarem, a0 mesmo
tempo, no local, um enquadramento, referéncias religiosas perfei-
tamente explicitas e, mais amplamente, uma “regra do jogo”, asse-
gurada pela comunidade dos religiosos. Esta dupla face de Taizé -
espaco livre e, 20 mesmo tempo, estruturado — €, para muitos, parte
da atracdo do lugar e o contrapde imediatamente, no espirito dos
jovens, as formas ordindrias da sociabilidade religiosa, principal-
mente nas paréquias onde eles se seritem a0 mesmo tempo obriga-
dos e “esquecidos”. “Nés nos situamos no coragao da Igreja, mas
colocamos em questio o aspecto institucional da Igreja”, confessa
um dos religiosos; “eles vém aqui porque nao se sentem a vontade
em outros lugares, por exemplo, em suas paréquias: ja ndo se ouve
mais o que diz o Espirito através das jovens geragoes™.

Desde 1977, Taizé nio se limita mais apenas 20 seu pequeno
espago na Borgonha onde se originou: os “Encontros Europeus
Anuais” que acontecem no final de dezembro em alguma grande
cidade européia!® desenham uma progressiva cartografia de pere-
grinacgio na Europa. Eles contribuiram para tornar o tema do “en-
contro com os jovens que vém do mundo inteiro” um dos grandes
clementos que compdem o imagindrio do jovem fiel de Taizé.

Taizé, com efeito, constitui ndo apenas um importante trago
de uniio entre diferentes juventudes eﬁropéias, mas também uma
rede de contatos planetirios e um fé6rum de encontros intercon-

9.Cf., a titulo de documento, Taizé et les jeunes - Que se Iéve une confiance sur la
terre (Paris: Centurion, 1987), que apresenta o “Programa” de Taizé relacionado
aos jovens.

10. Assim: Coldnia, 1984; Barcelona, 1985; Roma, 1986 e, apds a queda do Muro
de Berlim: Wroclaw, 1989; Praga, 1990; Budapeste, 1991; Viena, 1992; Munique,
1993. Esses encontros refinem — “fora dos muros” — de 20.000 jovens (nos primei-
10s encontros) até 120.000 (nos mais recentes). Foram 100.000 em Paris em 1994,
80.000 em Viena em 1997, 100.000 em Milzo, em 1998.
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tinentais, que dispde, atualmente, de secretariados em Bombay,
Kinshasa,Varsévia, Caracas, Nova Iorque ¢ Melbourne. Esta di-
mensio planetéaria, valorizada nos escritos do fundador bem como
na Carta de Taizé", é enaltecida nas celebragdes litirgicas, expres-
sada nas cangoes, formalizada no tema da “Peregrinagdo de confi-
anga pela terra” que serve de fio condutor de diferentes iniciativas
da comunidade e de Frére Roger. Esta insisténcia na universalida-
de de uma comunho concretamente inserida na diversidade étni-
ca, de nacionalidades, lingliistica, espiritual do congresso estd pre-
sente na primeira linha das “razées para vir a Taizé”, manifestadas
pelos jovens. (“Taizé ¢ uma verdadeira Torre de Babcl, com pes-
soas de todos os lugares com as quais se discute e se aprende sem-
pre muitas coisas”. O mais unportante é “o contato com milhares
de jovens de diferentes culruras™. E isso que permite “colocar em
perspectiva sua prépria vida e sua experiéncia individual”.) O pré-
prio principio dos encontros de Taizé é permitir a experiéncia da
extrema personalizacio (“Em Taizé, sabe-se que a vida de cada um
& levada a sério”. “Pode-se falar de sua experiéncia e ser respeita-
do”) e de extrema planetarizagio: forma eficaz de uma pedagogia
do universal a partir da individualizaco que se ajusta com muita
exatiddo as expectativas dos jovens. Pois, dentro desse contexto a
diversidade singular das experiéncias individuais pode se revelar
sem ser imediatamente confrontada por um dispositivo normativo
da fé, nem mesmo por um discurso pré-constituido do sentido da fé.
Cada um pode fazer valer sua individualidade no préprio movimen-
to pelo qual a experiéncia fortemente emocional do congracamento
no qual “a terra inteira estd presente” permite chegar, de maneira
sensivel, 2 conviccao de “pertencer 2 comunidade humana”. A li-
berdade deixada ao férum individual € constantemente salvaguar-
dada: “Em Taizé n3o lhes damos uma resposta antes que voces te-
nham colocado a questio e, sobretudo, cada um deve encontrar

11. Boletim mensal que mantém o vinculo entre aqueles que ja subiram a Colina
de Borgonha ou que participaram dos encontros anuais.
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sua resposta”. Ha pessoas muito diferentes, crentes e ndo-cren-
tes. As vezes parece que todos estdo 2 procura de alguma coisa, mas
que eles proprios nao sabem muito bem o que €”. O probabilismo
crente!? — “eu creio em alguma coisa, mas nao sei exatamente em
qué” — encontra ai uma legitimidade de expressdo, no meio € em
paridade com outras formas de expressio de f€. E isso que, em todo
caso, 08 jovens que vao para Taizé expressam espontaneamente:
“Aqui, cada um se sente um pouce em sua casa, ninguém é rejeita-
do”; “A gente encontra, as vezes, irlandeses de cabeca raspada e
com 6culos escuros sentados em redor de canecos de cerveja, can-
tando de cabecas encostadas umas as outras: Jesus, nés te amamos
tanto...” Mas esse sentimento de ndo-cobranga testemunhado pe-
los jovens é claramente contrabalanceado pela convicgdo assegura-
dora, que lembra que “os irmaos estao atentos™: “Os irmaos da co-
munidade sabem sempre evitar os excessos”. Um dos meios de
exercer esse controle é a obrigacao feita a cada jovem vindo a Taizé
de que assuimna sua parte na organizacio cotidiana das atividades:
segundo um peregrino, “cada jovem que chega para participar de
um encontro se encontra ligado a sua organizacio. Ele mesmo es-
colhe seu programa. Nada € imposto, cabe a ele escolher. O grupo
biblico reflete junto a partir dos textos da Biblia. E possivel associ-
ar-se as equipes de trabalho que organizam e distribuem a refeicao.
Pode-se também participar dos grupos de meditacdo ¢ ficar em si-
1éncio. Os irmaos atribuem uma importancia especial ao aspecto
musical dos encontros: com uma multidio de jovens, eles chegam
a realizar wm canto a quatro vozes”.

Incessantemente retomado, o sentimento de liberdade expres-
so por todos os jovens se desdobra, de fato, num universo extrema-
mente regulado, em que a dialética da liberdade e da regra reforca
eficazmente a da personalizacio e da planetarizacdo. Tal desregu-
lagdo do lugar repousa sobre diversos elementos. Um pequeno na-

12. Identificado por Y. Lambert através das pesquisas sobre a crenca dos france-
ses, em RIFFAUT, H. Op. cit.
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mero de regras que formam um regulamento basico da vida em co-
mum (da qual o respeito a0 siléncio em certas horas.e em certos lo-
cais é uma peca-chave) € fixado de maneira imperativa. Os espagos
correspondentes s atividades, organizadas de. acord9 com uma
distribuicio regular do tempo, s3o claramente dlferCI.ICl%i.d(js. Ore-
vezamento dos momentos de dispersdo (nos quais os individuos se
dispersam pela natureza ou se re(inem em pequenos grupos) ¢ dos
momentos de reunido, tempos dedicados 2 fala e tempos reserva-
dos a palestras e 2 leitura biblica, € estritamente cont.rolado. No en-
tanto, todos os jovens que freqiientam Taizé reivindicam su.a capa-
cidade de fazer valer, neste contexto, a liberdade de orgamzare'm,
eles mesmos, sua participacio. Uma importincia maior esté relacio-
nada ao fato de que “se pode vir quando se quer € partir quando s'e
quer”; todo mundo € acolhido, ninguém € retido no local p.or mia1s
tempo do que desejar. Por outro lado, no se espera que n?nguem
gueira residir em Taizé. Parald se vaie de 14 se parte depms de al-
guns dias. A relativa precariedade da hospedagem (camping em pe-
quenas estruturas de madeira) ¢ a improvisagdo dos espacos de:st%-
nados as celebracdes!® reforcam,nas préticas ¢ nas posturas exigi-
das, o cariter transit6rio de toda permanéncia no lo.cal. Essa valo-
rizagio da mobilidade expressa-se, no campo propriamente teol6-
gico, como uma das principais orientagoes da comunidade desde
sua fundacdo™. Ela também estd na origem da recusa formal da co-

isti ; i 3 idéia de construir uma igreja
13. Roger Schutz resistiu durante muito tempo 2 1de{a 3
“permgc;cnte”, mais adaptada as necessidades de acolhunentq dos jovens d.o.qu? a
pequena igreia'romana da velha cidadezinha de Taizé. A Igreja da Reconciliagio,
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munidade que a Taizé se torne um movimento, com seus adeptos e
afiliados ligados por crengas e praticas comuns. Os escritos do fun-
dador, a Carta de Taizé publicada duas vezes por trimestre, servem
para criar uma espécie de vinculo entre aqueles — individuos e gru-
pos — que tém afinidade com o “espirito de Taizé” ¢ se reiinem,
principalmente, nos Encontros Europeus da Juventude. Esta for-
macao em rede que ndo implica qualquer adesao formal e reduz ao
minimo a dimensdo institucional da participacio, a enorme tole-
rancia com as diversas formas de expressao dos peregrinos sugere
uma proximidade com o “tipo mistico” que Ernst Troeltsh formu-
lou no comego do século — ao Iado do da igreja e da seita — para ca-
racterizar uma forma de sociedade religiosa ajustada o quanto pos-
sivel a religiosidade moderna dos individuos.

Por definicdo, essa sociabilidade de rede que associa indivi-
duos que podem definir pessoalmente a intensidade de sua parti-
cipagio € fragil e precdria, constantemente trabalhada pelas ten-
déncias a disseminacio. A intensidade dos lagos espirituais entre
aqueles que se reconhecem no projeto de Taizé nfo pode man-
ter-se sendo na medida em que a experiéncia de liberdade, de con-
vivéncia e de comunhio pontualmente vivida é formulada para ex-
pressar, aos olhos dos interessados, o horizonte de um mundo al-
ternativo possivel, na medida em que — dito de outra forma — se
torna o vetor de uma utopia partilhada. Esta utopizacio da expe-
riéncia peregrina se realiza, em Taizé, de duas maneiras. A primei-
ra estd ligada a presenca permanente da comunidade dos irm#os
que vivem segundo a Regra de Taizé. A comunidade manifesta, na
forma da radicalidade monéstica extramundana, o horizonte esca-
tolégico que se imagina que todo agrupamento cristdo almeje (a

i i i ra o fluxo de pere-
terminada em 1962, revelou-se rapldamentf. muito pequena para o
grinos, mas a comu;ﬁdade nunca quis considerar uma ampliagio. Uma estrutura

&2 R

“reconciliacio perfeita ao modelo do Reino”). Mas ela encarna,

2 | de lonas, entio, foi providenciada para prolongamento da igreja, que, para isso, igualmente, a utopia partilhada por muitos dos jovens peregrinos,
£ teve uma parede derrubada. Esta tenda cobre um vasto espago tapetado, em que de um mundo harmonioso, sem conflitos, onde cada um possa —

: ;‘}?i i j tes se sentam, como os membros da comunidade, na terra ou so- . ; o

B R gs 1°"e2:1pm‘:l’;es ’ como no canto a varias vozes conduzido pelos religiosos — achar
G re os calcanh: - - :

. i ¢ 14. Uma obra de R. Schutz intitutada Dynamigue du provisoire e publicada em l{ma maneira de fazer sua pzfrte pessoal na unidade do todo. A rea-
§ i 1974 na grifica de Taizé excrceu um papel importante na formulacio teoldgica do lizagio da coesdo dos peregrinos se d4, de modo central, na ativida-

P

projeto da comunidade.
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de litdrgica animada pelos irmaos. E esse o momento altamente ri-
tualizado da reuniao da assembléia dispersa e mescla(.ia dos pe-
regrinos com a comunidade que assume a responsabilidade pelo
simbolismo da continuidade do “nés” que eles formam. O segun-
do vetor de utopizacao é o grande congresso anual fora dos muros
que permite experimentar, no modo da fusdo emocional das cons-
ciéncias, a unidade da multidio de peregrinos para além da diver-
sidade de suas identidades nacionais, sociais ou culturais?’.
Se a densidade emocional estd em relagio direta com a “logica
da coalescéncia” propria do niimero em si mesmo, se ela também
se acha reforcada pelo efeito de visibilidade vis-a-vis com 0 mundo
exterior que permite o ajuntamento e sua eventual transformacao
em um evento medidtico, a prépria dindmica da emogao se desdo-
bra no interior do quadro simbélico que the confere sua formaliza-
céo litirgica. Sobre a Colina de Borgonha, como também nos gran-
des congressos anuais, a liturgia sempre € o vetor privilegiado da
desregulagio religiosa da experiéncia peregrina. O sucesso das for-
mas litirgicas préprias de Taizé estd, precisamente, no fato de que
elas permitem ao mesmo tempo transcender emocionalmente a €x-
trema diversidade dos participantes (diversidade cuja manifesta-
cdo mais imediata € a pluralidade lingiifstica) e enraizar essa diver-
sidade em uma tradicdo crente comum. Textos biblicos e textos da
mais antiga tradicdo crista foram transformados em musica, pri-
vilegiando as formas do canon e do ostinato. Esses responsorios,
simples o bastante para serem rapidamente memorizados, sdo am-
plamente retomados em todas as linguas: “E importante — define-se
em uma obra dos irméos e por um grupo de jovens — que cada um
possa entender alguma coisa em sua lingua, nem que seja apenas o
versiculo de um salmo. Ler o Evangelho em uma diizia de linguas
chama a atencdio para a diversidade e a profunda unidade no Cris-
to; toma-se, assim, consciéncia da universalidade da Igreja™¢. O

15. Cf. SCHUTZ, R. Unanimité dans le pluralisme. Presses de Taizé, 1966.
16. Taizé et les jeunes. Op. cit., p. 29.
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objetivo explicito da comunidade é fomentar nos jovens a aspira-
¢@o a formar um “nds” - aspiragao que estd presente em todos con-
gressos da juventude e que néo tem, em si mesma, nada de religio-
so — o vetor de sua eventual identificacdo com a linhagem na fé
cristd: a escolha dos cantos (textos biblicos ou extraidos da “antiga
tradicio cristd”™), a pratica da oracfo repetida que corresponde a
uma antiga e importante tradi¢do crisia, a referéncia monéstica da
comunidade, tornada visivel pelo uso do hdbito, s3o maneiras de
ancorar os efeitos emocionais imediatos produzidos pelo agrupa-
mento na continuidade de uma longa duracio religiosa, da qual
os religiosos sao testemunhas e garantia. Também por esse viés
a aspiracdo utdpica mais ou menos presente nos jovens por um
mundo melhor e mais acolhedor (“reconciliado™) pode ser refor-
mulada em termos de uma “missdo” a realizar no mundo. Cada
um € reenviado a sua vida ordinaria a partir da experiéncia forte
vivida no local, mas com a nova ¢ importante responsabilidade de
agir como “promotor da reconciliagao” e “testemunha da confi-
anca”. Note-se que tais formulas que pertencem propriamente a
linguagem de Taizé ndo fazem referéncia direta a objetivos religio-
sos. Assim, em Taizé nao se encontra insisténcia direta no dever
de evangelizacio, 130 presente em muitas correntes de renovacao
cristd contemporaneas. A temadtica maleavel da reconciliacio e da
confianca permite — embora a Carta de Taizé se dedique bastan-
te explicitamente a recuperar a origem biblica dessas nogoes —
adentrar-se gradualmente no terreno religioso, apropriar-se pro-
gressivamente da mensagem cristd propriamente dita. Dessa for-
ma, ela permite a todos os jovens, cuja situagio, do ponto de vista
da crenca religiosa e de adesao confessional, € muito varidvel, en-
contrar seu lugar nesse contexto. Portanto, apesar da feicdo de
simplicidade e de espontaneidade claramente assumidas por Tai-
z€, estamos diante de uma acio extremamente elaborada de
(re)construcio experimental da identidade cristd a0 mesmo tempo
a partir dos valores partilhados pelos jovens e das experiéncias co-
letivas que lhe s3o mais acessiveis.
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. | ostos de sociabilidade significado que os préprios interessados atribuem 3 sua participa-
[ . Dois modelos op i ¢do. O sentido da observéncia ji € atribuido antes, na prépria defi-
nicdo do ritual. Isto nio quer dizer que os praticantes regulares a
assimilem integralmente e sem reservas. Também nio significa
que a pritica regular no possa ser vivida no “modo menor” de
uma participacdo mais leve, que permiite toda espécie de distancia-
mento em relagdo aos significados maiores que a instituicio deter-
mina 20s gestos prescritos!’. Mas, sdo impostos aos observantes
significados maiores, confirmados na fidelidade de sua pratica.
B A A figura do PRATICANTE A figra 4o PEREGRING Durante a missa pode-se ficar distraido, esquecer do altar e pensar
;i Pratica obrigatéria Pririca voluntéria em outra coisa: € o fato de ir para a igreja todos os domingos de ma-
nhi que caracteriza o praticante ¢ o define como tal aos olhos dos
outros. Ao contrario, a pratica peregrina é varidvel. Ela permite de-
dicag¢io subjetiva diferenciada cujo sentido é, no fim das conztas,
produzido por aquele que a realiza.

A figura do praticante e a do peregrino se opde, enfim, na me-
dida em que encarnam dois regimes nitidamente distintos dg tem-
po e do espaco religioso. A primeira € estritamente ligada 2 estabi-

~lidade-territotial das comunidades. Se isto & particularmente ver-
dadeiro no contexto cristio e catélico deuma civilizagiio paroquial
que se caracteriza por um enquadramento religioso do espago, po-

“Essas observacdes permitern compor uma figura do pereg-ri.no
que pode cristalizar de maneira ideal-tipica algunf; tragos do religio-
so em mOovimento que menciondvamos metaforicamente ao falar-
mos de “religiosidade peregrina”. A comparagao-das <.iu.as figuras *
do praticante e do peregrino revela dois modelos do religioso opos-
tos termo a termo.

Prarica regida pela instituicio Prética auténoma

Prética ﬁxa Pratica variavel

Pratica comunitaria Pratica individual

LA 2 i Y U e 45

Pratica territorializada (estavel) Préatica mével

Prirtica excepcional
(extraordinéria)

Pritica repetida (ordindria)

. O que distingue de maneira decisiva a figura do praticante e a

%
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do peregrino diz respeito ao grau de controle institucional presen-

te erm uma e em outra. O praticante se conforma a disposicdes fi-
xas, que tém, por isso, um cariter de obrigacao para todos os fiéis.
Mesmo quando a observéncia € solitéria, ela conserva uma dlme-n-
sio comunitaria. A pratica peregrina, ao contririo, € uma prética
voluntiria e pessoal. Ela implica uma opgao individual que man-
tém a primazia mesmo no caso em que a atividade assume uma for-
ma coletiva. O jovem catélico que decide participar de uma pere-
grinacdio estudantil a Chartres, ou de uma peregrinacao diocesana
a Lourdes, entra em um grupo € inscreve seus passos no das gera-
¢bes que o precederam Nnos MESmMOs lugares. Trata-se, contudo, de
uma pritica facultativa que, por isso, depende de su? escolha pes-
soal. O grau de regulagéo institucional determina, igualmente, 0
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de-se observar que a sedentarizagio das comunidades, em todas as
tradicOes religiosas, € um fator de estabilizacdo ¢ de desenvolvi-
mento da prépria pritica. Pratica mével, a peregrinacio remete a
uma outra forma de espacializacio do religioso, que é a do percurso
que ela traca, dos itinerdrios que ela baliza e sobre os quais os indi-
viduos se movimentam. Pritica excepcional, a peregrinacio define
um momento de intensidade religiosa que nio se insere nos ritmos
da vida ordindria e rompe com o ordenamento regular do tempo e
das observéncias priticas. Esse cariter extraordinério estd presen-
e mesmo nos casos — procissdes, peniténcias, exposicoes, “teste-

17. C£ PIETTE, A. Le mode mineur de la réalité. Lovaina: Peeters, 1992. « PIETTE,
A. Ethnographie de Uaction — L’observation des détails. Paris: Métailié, 1996.
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munhos”!8, peregrinagoes comemorativas diversas — em que a lon-
ga freqiiéncia histérica do trajeto peregrino os elevou a categoria
de manifestacoes festivas integradas no regime geral das observan-
cias. A particular mobilizagdo & qual o evento d4 lugar, o tempo an-
terior da preparagdo que € requerido, as vezes, €ntio, rompem a ro-
tina da pratica ordindria. Essas duas figuras do praticante e do pe-
regrino correspondem a dois modelos de sociabilidade religiosa
cujas oposi¢oes eu quis propositadamente acentuar. Sobre a cena
religiosa real, eles implicam jogos complexos de atragio, de repul-
sa e de combinacdes cujas logicas € preciso identificar, caso a caso.
A hipdtese que, o entanto, podemos antecipar — € que, provavel-
'mente, pode ser generalizada para além do catolicismo — € que as
instituigaes religiosas, confrontadas com a expansdo de uma reli-
giosidade individual e mével sobre a qual elas t&m pouca influén-
Cia, procuram canalizar ¢ ‘orientar inventando, por si mesmas, for-
mas de uma “sociabilidade religiosa peregrina” que esperam que
se ajustem melhor as necessidades espirituais contemporineas do
_ que as assembléias classicas dos praticantes.

- e

A instituciohalizacdio da pratica peregrina

Se é possivel falar de Taizé como de um laboratdrio, € porque a
experiéncia realizada h4 vinte anos mostrou, para os jovens, uma
férmula experiente de sociabilidade religiosa que tende a tornar-se
familiar hoje, sob formas mais ou menos adaptadas, dentro das
grandes igrejas e, particularmente, na instituigdo catdlica. E sur-
preendente observar o quantoa férmula das Jornadas Mundiais da
Juventude alinhou-se (muito mais que apenas pela questdo do re-
pertdrio dos cantos), com a pratica de Taizé. Taizé contribuiu para
a aclimatacio, em contexto catélico, de uma forma de mobilizacao
que a tradic@io protestante evangélica conhece hd muito tempo: 2

18. Pa'rdons en Bretagne, Ostensions en Limousin, “Rapport” en Argonne. Cf.
BONNET, S. Histoire de l'ermitage et du pélerinage de Saint-Rouin. Paris: Librairie
Saint-Paul, 1956.
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das assembléias reunidas pela emogao, na qual a dinamica coletiva
do entusiasmo, ativada pelos testemunhos dos participantes que
receberam os “dons do Espirito”, coloca-se a servigo da identifica-
cao pela crenga. Note-se que a Igreja romana pode igualmente os-
tentar uma longa experiéncia histérica de mobilizagao religiosa de
massa através de peregrinacoes, procissoes, missoes paroquiais,
congressos eucaristicos, celebragoes do Ano Santo, etc. Os movi-
mentos de juventude catélica sempre trabalharam no sentido de
reforcar emocionalmente a adesao de secus membros, suscitando
experiéncias coletivas em que o envolvimento dos corpos promove
a comunhio do espirito. O que diferencia-a férmula contempora-
nea do “grande agrupamento” dos campos de férias, peregrinacgoes
¢ outras jamborees € que a participagao, por definigio tempordria e
e_x;:epgipngl,hﬁo requer —ao menos en princfiaié _nem umasocia- -
lizagao anterior em um movimento, uma obra de caridade ou ﬁma ) A
fy’gi'é'quia’,'nem uma integracao institucional futura. Se a férmula é

atrativa, isso se deve ao fato de ela oferecer a possibilidade de uma

participagio flexivel, cuja intensidade é fixada pelo préprio indivi-
duo. Ela retoma a alternéncia entre a peregrinagao (individual ou
em pequenos grupos) € 0 agrupamento temporario, que € proprio
das peregrinacdes antigas, adaptando-a as necessidades de ex-
pressdo da religiosidade peregrina caracteristicas da Modernida-
de. Participar da peregrinagio de Chartres, para um estudante ca-
télico dos anos 50, significava expor publicamente sua identidade
de “tala™* e, a0 mesmo tempo, reforgar esta identidade. Participar
de um encontro de Taizé ou, isoladamente, de uma vigilia das JM]J,
nio significa, hoje, que se procure uma identidade confessional
constituida. A esta tiltirna observacio se pode contra-argumentar
que os agrupamentos com maior identidade confessional atraem,

- contudo, os jovens mais socializados na instituigdo: a magia do

X f}ntigo termo para designar os alunos “catélicos™ (e, mais especificamente, ca-
zj’ltlcg ¥1)11tantes) da Escola Normal Superior, segundo o célebre Diciondrio Ro-
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agrupamento das JMJ parisienses de agosto de 1997 fez parecer
uma multidio infinita, uma populagao de jovens catélicos que sao,
20 menos na Franca, uma pequena minoria dentro de sua faixa eta-
ria. O fato, contudo, de este agrupamento nao ser reservado apenas
a0s jovens estritamente religiosos, e ser aberto por direito (mas
também de fato, se considerarmos a dindmica da agregacao que ca-
racterizou essas jornadas até o ajuntamento de um milhao de pes-
soas em Longchamp) a participantes com identidade religiosa in-
definida, varidvel ou mesmo inexistente, transforma seu sentido
geral. A légica do voluntariado individual sobressai para todos, do
ponto de vista do significado que eles dao & sua presenca, em rela-
¢do 2 mobilizacdo institucional. “Eu estou fazendo escoteirismo,
explica um jovem peregrino. Inscrevi-me com os escoteiros, mas
eu vim, primeiramente, por mim mesmo, porque tinha vontade de
encontrar-me com outros jovens. Ninguém me obrigou a isso”.

E significativa a relacio de autonomia que favorece a prépria
forma do agrupamento “aberto a todos”. Esta citacdo ilustra um
fato imprevisto: apesar da presenca de grupos organizados de pa-
réquias, de movimentos € de comunidades novas, € a figura do
“peregrino mével”, o confessionalmente menos definido, que ten-
de a encontrar no calor do entiisiasmo e da convivéncia o sentido
de sua participagio, que € simbolicamente a intenc¢ado de todos.
“cada um tem seu lugar”, “nio € um encontro reservado a superca-
t6licos”, “somos todos diferentes™: € abrindo maéo, sob todas as
suas formas, do postulado de um encontro de individuos, e elabo-
rando no prdprio local e de maneira plural o sentido do evento,
que 0s peregrinos encontram, mesmo dentro de uma légica alta-
mente regulada pela instituic@o, a ficcio de uma autonomia pura
do envolvimento indispenséivel, a seus olhos, para tornar sua parti-

" cipacdo legitima. A oficializacdo dessa forma precéaria de sociabili-

dade dentro do catolicismo e as modalidades novas de gestdo ins-
titucional da participacio religiosa que ela implica, oferece, deste
ponto de vista, um excelente observatério das transformacoes da
cena religiosa institucional.
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Sociabilidade peregrina e gestao institucional do plu-
ralismo: exemplo dos JMJ

Um aspecto merece particular atengio: a gestao do pluralismo
que permite, num contexto de avancada diminuicio da desregula-
¢ao institucional, a combinagao da peregrinagao e do agrupamento
emocional que caracteriza as peregrinacdes contemporaneas. Para
ilustrar esse ponto, pode-se retomar o caso das Jornadas Mundiais
da Juventude, em sua versao parisiense de agosto de 1997. Encon-
traram-se em Paris, depois de longo trajeto marcado por uma ou
diversas etapas nas dioceses do interior da Franca, virias centenas
de milhares de jovens vindos de mais de quarenta paises diferen-
tes'®. Além da diversidade de nacionalidades, de linguas, de condi-
¢bes sociais ¢ culturais presentes, o “Festival da Juventude” que
reuniu os peregrinos fora dos grandes momentos do encontro tes-
temunhou igualmente a pluralidade de sensibilidades e de corren-
tes religiosas no interior da esfera catdlica. Do “vilarejo do desen-
volvimento”, animado pelos escoteiros, a JOC, a JEC, o CCFD,
etc., ao “Podio de evangelizacdo™ das comunidades carismaticas,
passando pelos “cafés” da operacdo Jubilation animada por religi-
osos das familias dominicana e franciscéﬁa, ndo era necessario ser
um observador t30 agucado do cenirio catdlico para reparar as di-
ferencas, e at€ os antagonismos abertos. As vigilias propostas cada
noite por movimentos diferentes e grupos presentes (escoteiros,
comunidades novas, redes inacianas etc.) permitiam, da mesma
maneira, avaliar a diversidade da oferta ‘espiritual no interior do
préprio catolicismo. A metéfora cldssica do “supermercado religio-

50", onde cada um circula e “abastece seu carrinho” em funcéo de
_suas necessidades e suas preferéncias encontrava-se, nessa 0casido,
- com a realidade totalmente concreta de um “salio do catolicismo”,

em que cada corrente tinha seu estande. Os peregrinos passeavam,

:  19.300.000 na missa de abertura, na terca-feira de 19 de agosto; 500.000 na “acolhi-
-+ dado papa”, quinta-feira, 21 de agosto; 750.000 na vigilia batismal de 23 de agosto,
- 1 milhZo na missa de encerramento em Longchamp, domingo, 24 de agosto.
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efetivamente, por toda a cidade, detinham-se aqui e acola, trocan-
do enderecos, nuin entretenimento espiritual ao qual, ao longo da
semana, iam-se unindo jovens € adultos atraidos pelo ambiente, o
carater extraordindrio do evento e o calor cormunicativo dos gru-
pos. Em contrapartida da fluidez desse “F estival da Juventude”,
em que cada um podia esperar encontrar de que alimentar sua bus-
ca espiritual pessoal, as catequeses dadas em diferentes linguas 10-
das as manhis por bispos na maioria das igrejas da capital organi-
savam outros deslocamentos € (ragavam um Outro cenario religio-
so da cidade. J4 por ocasido da preparagao para as JM]J nas dioceses
francesas, podia-se perceber como a institui¢do se empenhava em
estruturar a “perambulagdo” espiritual dos peregrinos recondu-
sindo-os aos caminhos balizados das grandes peregrinagoes hist6-
ricas: Loﬁrd&, Chartes, Lisieux, o Mont-Saint-Michel, Notre-Dame
de Liesse, Paray-le-Monial, etc. O enquadramento cultural € con-
fessional encontrou sua expressio mais sistemdtica na rede de ca-
tequeses, completada com vias-sacras “descentralizadas”, con-
duzidas nas ruas, em torno de diferentes igrejas, na sexta-feira a
noite. Mas essa formulacdo catélica da peregrinacao flexivel dos
joven% pio conseguia, sozinha, transcender a extraordinéx_‘i/_a diver-
sidade lingiifstica, cultural, social e espiritual da multidio de pere-
grinos. Mais ainda, bastava acompanhar algumas dessas diferentes
catequeses para perceber que, além da diversidade lingiiistica que
elas manifestavam, elas contribuiam igualmente para tornar visi-
veis as diferencas ideoldgicas e teoldgicas internas do catolicismo e
para assegurar que fossem superadas através de uma doutrina for-
mal comum. A funcdo essencial dos grandes agrupamentos que se
sucederam na semana parisiense das JM]J foi promover novamente
a comunhio emocional desta dupla diversidade—-a dos peregrinos
¢ a do préprio catolicismo — em torno da pessoa do papa. Prepa-
rados, com o apoio de profissionais do espetdculo, para produ-
zir emogdo, Os agrupamentos de massa no Champ-de—mafs € em
Longchamp, nio apenas intensificaram o sentimento afetivo de
formar uma “unidade” para uso dos peregrinos. Eles também per-
mitiram — sobretudo através do simbolismo litérgico particular-
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mente eficaz da vigilia batismal em Longchamp — a transmutacao
dessa “unidade” efetiva para um “nés” comunitério, to precario e,
sem duvida, tao efémero quanto o préprio agrupamento, mas de
uma nitida eficicia instantanea. Neste mesmo intuito, a presenca
do papa f_oi essencial, ndo apenas porque ela “fixou” (no sentido
préprip do termo) o entusiasmo coletivo, mas porque garantiu
autopizagdo do agrupamento tornando-o a antecipacio de uma
Igreja coextensiva a um mundo fraternal e convivial conforme s

~aspiragdes acalentadas pelos jovens. O papa realizou eficazmente

essa funcao de “operador utépico” do agrupamento, sobretudo, ao
apresentar-se, ele mesmo, como um “papa peregrino”, que percor-
re o planeta em todas as direcOes para responder a sua missio evan-
gelizadora?. Ele &, ao mesmo tempo, aquele que se desloca ao en-
contro das multiddes, aquele para o qual elas convergem ¢ aquele
que reenvia 0s peregrinos, com uma missio, para o lugar de onde
vieram. Essa dinimica de agregacio e de dispersio intensifica uma
territorializagio simboélica da universalidade catélica muito dife-
rente da territorializagao estitica caracteristica da civilizagio pa-

' rg;qpial. A paréquia envolve formal e simbolicamente a totalidade

- do espaco, antecipando assim a recuperacio da Igreja e da socieda-

—" - g v . o TN J

del A utopia peregrina coloca em evidéncia a presenca transuman-
te do catolicismo em escala planetdria: a universalidade esta, as-
sim, associada ao movimento. =~ ’ S

"~

20. Cf. HERVIEU-LEGER, D. Le pélerinage de I'utopie. In: SEGUY, J. et al. Vo-
Yage de Fean-Paul IT en France. Paris: Le Cerf, 1998.
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4 Figuras do religioso em movimento
0 convertido

x
1

Se o peregrino pode servir de emblema de uma modernidade
religiosa caracterizada pela mobilidade, a figura do convertido &,
sem duvida, aquela que oferece a melhor perspectiva para identifi-
car os processos da formacao das identidades religiosas nesse con-
texto de mobilidade. De maneira bastante surpreendente, o fim do
século XX, marcado pelo enfraquecimento do poder regulador das
instituicdes rehglosas se caracterizou por uma notavel retomada
das conversoes.

O fato s6 é pa,radoxal nas aparéncias, na medida em que essa
desregulacdo da crenga, ela mesma inseparavel da crise de identi-
dades religiosas herdadas, favorece a circulacio dos crentes em
busca de uma identidade religiosa que eles achem mais adequada 3
sua natureza e da qual eles devem, cada vez mais, imbuir-se. O fato
de os estudos sociolégicos sobre os fendmenos contemporineos de
conversdo experimentarem hoje uma nitida reconquista de inte-
resse corresponde a essa retomada objetiva que acompanha, de
dentro e de fora das grandes tradicoes religiosas, os movimen-
tos de renovagéo espiritual observados em toda parte do mundo.
Como era de se esperar, € a questdo da entrada nas “novas reli-
gides”, “seitas”, ou “cultos” que, h4 un§ Vinte anos, chama amp1a~
mente a L atengao. Detendo-se, antes de qualquer coisa, na explora-
cio o das motivacoes dos interessados, miiltiplas pesquisas se empe-
nham em evidenciar os fatores sociais e culturais que podem expli-
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car a necessidade crescente de afiliar-se a grupos religiosos intensi-
vos que oferecem a seus adeptos a seguranca de cédigos de sentido
“prontos para levar”: anonimato urbano, deslocago das comuni-
dades naturais de pertencga, fortalecimento do individualismo nas
relacoes sociais, etc. Esrudos tipoldgicos muito Gteis mostram que
a conversao, apresentada pelos envolvidos como a experiéncia
mais intima e a mais privada que seja, € um ato social e socialmente
determinado, cuja légica depende tanto das disposicdes sociais e
culturais dos convertidos quanto de seus interesses € aspiragoes.
Eu nio irei propor aqui um inventirio do conhecimento adquirido
sobre essa sociologia empirica das conversoes. (Gostaria, 2o 1nvés
disso, através da triplice figura do individuo que muda de religido,
daquele gque abraga voluntariamente uma religido ou daquele que
(re)descobre sua religido de origem, o fio condutor para uma des-
cricdo da paisagem mével de nossa modernidade religiosa.

A triplice figura do convertido

A figura do convertido se impde antes de tudo, para os histori-
adores dos fatos religiosos, através de casos individuais e, as vezes,
de grupos inteiros que passam, voluntariamente ou por obrigacio,
de uma religido para outra. Sinais de controvérsias e de conflitos
sociais, econdmicos, juridicos e politicos, bem como religiosos, aos
quais esses fendmenos deram lugar constituem, em toda parte, um
material excepcional de andlise das miltiplas questdes da pertenca
religiosa nas sociedades em que a religifo organizava identidades
sociais, sexuais e culturais 20 mesmo tempo em que encerrava inte-
resses diretamente politicos e econdmicos e regia situagoes de di-
reito. As conversdes nas sociedades modernas séo inseparaveis, a
um tempo, da individualizacao da adesdo.religiosa e do processo
de diferenciacdo das instituicdes que faz emergir identidades reli-
giosas distintas das identidades étnicas, nacionais ou sociais. Em
uma sociedade em que a religido tornou-se assunto provado e ma-
téria de opgao, a conversdo assume antes de tudo a dimensdo de
uma escolha individual, na qual se manifesta, por exceléncia, a au-
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tonomia do sujeito crente. E por isso que a figura do convertido se
reveste de um carater exemplar. Esta figura em si mesma desdo-
bra-se em trés modalidades principais.

A primeira € a do individuo que “muda de religiao”, seja por-
que rejeita expressamente uma identidade religiosa herdada e as-
sumida para adotar uma nova; seja porque abandona uma identi-
dade religiosa imposta, mas a qual nunca havia aderido, para ado-
tar uma nova. Deixemos de lado, embora o nimero de conversdes
decorrentes desse caso esteja longe de ser desprezivel, as conver-
soes que procedem do casamento com um conjuge de outra confis-
sio!. A passagem de uma religido a outra chama a atencao, sobretu-
do, porque d4 lugar, a0 mesmo tempo, 2 opcao de uma nova adesao
e 3 expressio desenvolvida de um refuto — ao menos de uma critica
- de uma experiéncia anterior. Quando eles contam sua trajetoria
espiritual, os individuos em questao citam, de fato, muitas vezes,
as condic¢des nas quais eles se afastaram de sua religido de origem,
considerada “decepcionante”, por ser alheia aos verdadeiros pro-
blemas do individuo de hoje, incapaz de oferecer resposta a suas
angdstias reais e de lhe fornecer o apoio eficaz de uma comunida-
de. E preciso, claro, desconsiderar a retérica classica do relato de
conversio que justifica a nova afiliacdo denegrindo o quadro do
tempo precedente a ruptura decisiva com a antiga pertenca. No en-
tanto, nao se deve subestimar o protesto sociorreligioso apresenta-
HB pclas conversoes, pois eles dizem respeito, como costuma ser 0
Caso, a individuos religiosamente socializados, em busca de uma
intensidade espiritual e comunitdria que as grandes igrejas néo

~

1. Apenas seja observado que essas conversoes, sempre analisadas com grande cir-
cunspegao no judaismo, foram encorajadas (senfo requeridas) e acolhidas longa-
mente com grande favor no catolicismo. O fato de que, hoje, se insiste mais nio
apepas na importincia da autenticidade pessoal de tais conversdes, mas eventual-
mente no significado espiritual da composigio assumida do casal € o indicio, em
certo sentido, de uma reorientacgéo significativa da problemitica catdlica da per-
tenca religiosa. A questao do engajamento pessoal dos individuos tende a tomar o
pé — nesse assunto, como em outros — sobre o primado ligado & continuidade da
identidade catélica, em jogo aqui para a descendéncia vindoura.
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oferecem. Entre os convertidos ao budismo encontram-se inume-
ros testemunhos de uma decep¢do em relacdo a um cristianismo, €
particularmente a um catolicismo que nio oferece aos mdwuluos
condicbes de satisfazerem sua busca espiritual, e tampouco o apoio
de uma comunidade que partilhe a mesma necessidade de uma res-
posta ética pessoal aos problemas e as incertezas de um mundo
submetido exclusivamente aos imperativos da tecnologia e da eco-
nomiaZ. Entre os cristdos franceses convertidos ao isla, o argumen-
to em favor da perfei¢ao do monoteismo realizado no isla, que su-
cede as revelagoes judaicas e cristds, completa geralmente a evoca-
cao das exigéncias de uma educacio catélica rejeitada ¢/ou a da po-
breza dos lagos comunitdrios oferecidos pelo catolicismo?®. Mais
uma vez, pdo é tanto o conteido claramente estereotipado dessas
criticas que € interessante. E a maneira como aparece, nesta avalia-
cdo comparativa das diferentes tradicoes disponiveis, ndo somente
a forte aspiracio a uma integracdo personalizada em uma comuni-
dade em que se € recebido como um individuo, porém, mais am-
plamente, um “direito a escolha” religiosa que toma o passo acima
de todo dever de fidelidade a uma tradicao herdada.

A segunda modalidade da conversio € a do individuo que, néo
tendo nunca pertencido a qualquer tradicéo religiosa, descobre, a
partir de um caminho pessoal mais ou menos longo, aquela na qual
se reconhece e 3 qual decide, finalmente, integrar-se. Essas conver-
soes dos “sem-religido” tendem a se muluplicar nas sociedades se-
cularizadas onde a transmiss3o religiosa familiar €, como vimos,
consideravelmente precéria. Para um grande niimero desses novos
fiéis, a conversdo marca o ingresso em um universo religioso em
relagfio ao qual eles eram, até entdo, completamente estrangeiros.

2. H4 150 mil budistas franceses de origem, sobre 600 mil budistas na Franca. Cf.
ETIENNE, B. & LIOGER, R. Etre bouddhiste en France aujourd’hui. Paris: Ha-
cherte, 1997.

3.Cf. PERIGNE, V. De Jésus & Mohammad: Vitinéraire des Frangais convertis 2
Pislam, 1997 [Tese da Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (sob 2 orien-
tacdio de E. Terray)].
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E o caso praticamente geral dos jovens imigrados da segunda e
terceira geracio que abracam o isla. Falar em relagdo a eles de
“re-islamiza¢ao” nao tem nenhum sentido, pois eles nunca foram,
de fato, introduzidos na religiao muculmana que &, eventualmen-
te, a de seus pais ou de seus avos. E se seus pais preservaram e ten-
taram transmitir uma identidade comunitiria fundada na maioria
das vezes sobre lagos éticos e geograficos, bem como religiosos, a
religido neocomunitiria na qual eles entram em virtude de uma es-
colha voluntdria e pessoal recoloca radicalmente em causa a pro-
pria existéncia desses vinculos*. Essa exterioridade em relacdo ao
mundo da religido a qual a conversido poe fim depois de um percur-
so mais ou menos longo ¢ mais ou menos caético também carac-
teriza os convertidos ao catolicismo, cujo nimero cresceu, desde
1933,de 12a 13% por ano: em 1996, 80% dos adultos batizados
eram oriundos dos sem-rehg1ao”§ A figura do convertido, ga
qual se inserem os tracos de uma rehg10$1dade em movimento, &,
assim, antes de tudo, a do que estd em uma “busca espiritual”, cujo
percurso, muitas vezes longo ¢ sinuoso, se estabiliza, ac menos
temporariamente, em uma afiliacio comunitaria escolhida que traz
identificac@o pessoal, social e também religiosa.

A terceira modalidade da figura do convertido € a do “re-afilia-
do” do “convertido de dentro™: aquele que redescobre uma iden-
tidade religiosa que permanecera até entio formal, ou vivida @ mi-
nima, de maneira puramente conformista. O prot@tantlsmo, como

‘o catolicismo dos paises ocidentais, oferece, hoje, exemplos milti-

plos dessa dindmica da re-afiliacdo, presente em particular (mas

5 e

4. F. Khosrokhavar dd wma descricio bastante fina desse processo a partir de pes-
quisas realizadas em Dreux e nos subiirbios parisienses e estrasburguenses, em
L’Kslam des jeunes. Paris: Flammarion, 1997. Cf. igualmente: SAINT-BLAN-
CAT, C. L’Islam de la diaspora. Paris: Bayard, 1997. * BABES, L. L’Islam positif -
La religion des jeunes musulmans en France. Paris: De PAtelier, 1997.
CESARI. Musulmans et républicains — Les j 1eunes, Pislam et 12 France. Paris: Com-
plexe, 1998.

5. Estes niimeros s&o de uma pesquisa realizada pclo Service National du Caté-
chumenat em 1996.
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nio exclusivamente) nos movimentos de renovagao — do tipo neo-
pentecostal e carismatico — que oferecem a seus membros as condi-
cbes comunitdrias de uma experiéncia religiosa pessoal e forte-
mente emocional. Em cada caso dessas figuras, a conversao marca
a entrada em um “regime forte” de intensidade religiosa. Mas o fe-
némeno das conversdes de dentro nio se relaciona apenas — bem
longe disso — com o terreno cristao. Constitui igualmente, no juda-
{smo e no islamismo, uma das modalidades mais significativas da
identificacio religiosa: as manifestacbes de um “retorno a tradi-
cao” entre os jovens judeus americanos revelam, como no caso dos
muitos jovens “re-islamizados” na Franga, que se trata, geralmen-
te, na verdade, de uma primeira apropriagdo consciente de uma
identidade religiosa vivida at¢ entao, no melhor dos casos, no pla-
no ético. Essa apropriacao equivale, muitas vezes, a0 mesmo tem-
po, 2 uma “descoberta” de sua propria tradico®. Entre os judeus e
entre os muculmanos, a experiéncia da re-afiliagdo assume inicial-
mente a forma da descoberta da prética religiosa, cuja exigéncia
concreta, particularmente no judaismo, pode responder a0 desejo
de uma vida religiosa integral que se expressa na escolha de retor-
nar 3 tradi¢@o. Mas o convertido raramente separa a observéncia e
a escolha de uma “nova vida™: a pritica, que marca sua integragio
na comunidade, manifesta também a reorganizacio €tica € espiri-
tual de sua vida, reorganizacio na qual se insere a singularidade de
seu percurso pessoal.

Acontece muitas vezes que a “demanda de tradicio” que im-
plica a identificacio como judaismo ou o islamismo dos re-afiliados
mais jovens tenha conseqiiéncias sobre o conjunto do grupo fami-
liar. Os interessados tém necessidade, para viver uma vida mugul-
mana ou judaica, da cooperacio dos seus familiares. A da mée €
particularmente indispensével, no que tange 2 aplicagdo escrupu-

6. KHOSROKHAVAR, F. Op. cit. * DANTZGER, H. Returning to Tradition -
The Contemporary Revival of Orrhodox Judaism. New Haven/Londres: Yale

University Press, 1989.
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losa das prescricoes alimentares. A conversio das criancas pode, a
partir dai, induzir uma radicalizagio religiosa dos préprios pais,
em um movimento de inversdo do sentido da transmissao que foi,
muitas vezes, apontado. Mas também acontece muito que a exigén-
cia religiosa dos jovens convertidos conduza a sérios conflitos fami-
liares, contestando um modelo diferente de identificagao religiosa
ao qual os pais s3o mais apegados do que seu “laxismo” em matéria
de observincia dava a entender. As entrevistas que S. Nizard reali-
zou com maes judias de Sarcelles, pressionadas pelos seus filthos a
adotarern uma pratica estrita do cackerout, mostra que sua resistén-
cia remete, geralmente, a uma concepgio especifica da identidade
judaica que recusa deixar-se avaliar “pelo padrio”, pela medida do
rigorismo dos jovens convertidos’. Observagdes paralelas podem ser
feitas a propésito do questionamento dos “novos muculmanos”
com relacdo ao isli ético de seus pais, no qual se insere uma memo-
ria familiar e cultural que lhes é estranha. De maneira geral, a “con-
versdo de dentro” néo significa apenas o reforgo ou a intensificaciio
radical de uma identidade religiosa até entdo “comedida” ou “oca-
sional”: ela € um modo especifico de construcgio da identidade re-
ligiosa que implica, de uma forma ou de outra, o questionamento
de um “regime fragil” de pertenca religiosa.

Reconhecer o cariter exemplar da figura do convertido para
evidenciar a dimensao escolhida da identidade religiosa em uma
sociedade de individuos nao significa, evidentemente, que se pos-
8a ignorar que esta figura do convertido perpassa a histéria de to-

" “das as tradicGes religiosas. Em todas as épocas, “grandes converti-

«dos” ilustraram a experiéncia da re-apropriacdo pessoal intensiva

- :de sua prépria tradigio religiosa ou da entrada em uma outra tradi-
¢80, reconhecida, geralmente, como aquela que se havia sempre

fdesejado ter abracado. O relato de sua conversio, feito por Santo

 NIZARD, S. Léconomie du croire — Une anthropologie des pratiques alimentai-
es juives en modetmté, 1997 [Teseda Ecole des Hautes Etudes en Sciences So-
es (sob a orientacio de D. Hervieu-Léger)].
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Agostinho, fornece, no contexto cristéo, um modelo narrati_vo no-
tavelmente significativo desta experiéncia. E pradcamentc_unp?s-
sivel pretender, agui, qualquer colocagio em perspectiva historica
dos movimentos de conversdo. Mas € necessério, s¢ quisermos cap-
sar o cerne daquilo que constitui a especificidade do impulso con-
temporineo das conversoes, t€r em mente essa continuidade dos

eventos da conversao. Um exemplo, tomado do catolicismo, pode
" servir para iluminar esse fato. O aumento das conversoes no catoli-

cismo constitui, na Franca atual, um fato estatisticamente mensu-
rével. Tinham-se recenseado 890 catectimenos em 1976. Esse na-
mero era de 2.824 em 1987. O censo do catecumenato efetuado em
1996 era de 11.127 catectimenos, ou s¢ja, um aumento médio de
12% registrado cada ano desde 1993. Aumento que permanece atual-
mente no mesmo ritmo, contrastando de maneira surpreendente,
embora esteja longe de reverter a tendéncia ao declinio demografi-
co do catolicismo, com a queda do nimero de batismos de criangas
durante o mesmo periodo. Ora, sabemos que o cendrio catdlico do
final do século retrasado e do comego do século passado foi igual-
mente rico em conversoes. Essas conversdes diziam respeito prin-
cipalmente a intelectuais e artistas, € os relatos que eles fornece-
ram de sua aventura espiritual marcaram fortemente a espirituali-
dade contemporinea. Para esses convertidos, muitas vezes ligados
entre si por amizades literédrias e afinidades estéticas intensas, o ca-
tolicismo nao era o tinico meio de expressar sua rejeicdo 2o uni-
verso materialista, industrialista e positivista da Modernidade. A
atracio dos grupos esotéricos, o fascinio pelas religides orientais
(budismo, hinduismo®...) demonstram, a0 mesmo empo, Uma
busca espiritual multiforme cuja evocagéo deve relativizar a “no-
vidade” que hoje atribuimos a tais fenémenos. Esta onda de conver-
sbes nio se resume 208 poucos nomes bem conhecidos de Claudel,
Charles de Foucault, Huysmans ou Péguy. Um estudo das conver-

8. DROIT, R.P. Le culte du néant — Les philosophes et le Boudha. Paris: Le Seuil,
1997.
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soes de 1885 a 1935 identifica mais de cem nomes. E faz perceber
que o movimento da Igreja, em um tempo ou um mundo desen-
cantado, € mais precario. O surgimento das conversoes de intelec-
tuais ao catolicismo fazia convergir modos de identificacao dife-
renciados da linha catélica, segundo o peso que recebiam o fator
estético e emocional ou, entao, a dimensio cultural e politica da
adesao. Ela pende para o momento em que a renovagio religiosa
dos anos de 1930 favorece a expansao, dentro da Igreja, dos movi-

.mentos missiondrios da Acio Catolica®. A figura do “militante”, li-

gada 2 idéia de uma possivel reconquista religiosa de um mun-
do secularizado, se aproxima, assim, da figura do “convertido”.
Embora n2o tenha relagao com o impulso de conversdes do inicio
do século, o fendmeno contemporineo das conversdes ao catolicis-
mo distingue-se claramente pelo fato de nao ser mais o fato de um
grupo social particular, que assume, sob essa forma, as interroga-
goes da Igreja e da sociedade sobre si mesmas. Sua expansio cor-
responde a generalizacdo de uma busca espiritual que toca, sob for-
mas diversas, todas as camadas da sociedade. Mas ela é inseparéivel
do enfraquecimento dos dispositivos de socializagao religiosa que,
em todas as classes sociais, multiplica o niimero de individuos que
ndo tiveram, de fato, nenhum contato com a religido a qual eles se
afiliaram de modo puramente formal. Ao invocarem a trajetéria de
sua conversio, uma importante propor¢do dos novos batizados,
cujos pais também foram batizados, cita o fato de que ninguém, em
redor deles, procurou vinculéd-los, em momento algum de sua exis-
téncia, a uma religido definida. Ou entéo, eles observam, mais pro-
saicamente, que seus pais simplesmente nio “tiveram tempo” de
batizé-los. Outros, finalmente, que foram batizados quando crian-
¢as, declaram nunca ter ouvido falar do cristianismo em casa. A
fronteira se confunde, assim, entre os convertidos de dentro e os

9. GUGELOT, F. Conversions au catholicisme en miliew intellectuel: 1885-1935. Pa-
~ ris: CNRS, 1998.
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do exterior, no contexto de uma perda geral da identidade trans-
mitida de uma geracio a outra.

Conversdes e construcdes de si em um mundo de indi-

viduos

Mas ha mais, na emergéncia da figura contemporanea do con-
vertido, do que o efeito mecinico da desregulagao institucional. O
convertido manifesta e cumpre esse postulado fundamental da
modernidade religiosa segundo o gual uma identidade religiosa
“aquténtica” tem que ser uma identidade escolhida. O ato de con-
versio cristaliza o reconhecido valor do engajamento pessoal do
individuo que expressa, dessa forma, por exceléncia, sua autono-
mia enquanto sujeito crente. A conversao religiosa, na medida em
que inicia, a0 mesmo tempo, uma reorganizagao global da vida do
interessado segundo normas novas € sua incorporagao €m uma co-
munidade, também constitui uma modalidade notavelmente efi-
caz de construcio de si em um universo onde se impoe a fluidez de
identidades plurais e em que nenhum principio central organiza
mais a experiéncia individual e social.

Esta idéia fica particularmente clara diante das conversoes ao
isld de jovens imigrados. Colocados objetivamente numa situagio
de exclusio econdmica e social, esses jovens se percebem subjeti-
vamente como “detestados”, por uma sociedade que ndo lhes di
nenhum espaco. A islamizagéo opera, para eles, antes de tudo uma
reorganizacio do sentido de sua propria vida. Tornar-se mugulma-
no € conquistar auto-estima e, a0 mesmo tempo, adquirir uma
identidade socialmente reconhecida. Esta integracio religiosa de
si mesmo se realiza de maneira diversa conforme as situacoes so-
ciais nas quais os interessados se encontram situados. F. Khosrok-
havar distingue o “isld de integracio” que permite a jovens de ori-
gem 4rabe das classes médio-inferiores fazerem valer socialmente
uma identidade confessional reconhecida, do “isld de exclusdo”
dos jovens que se encontram em situagdes situagdes mais precd-
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rias. Estes transformam sua marginalidade em uma exigéncia reli-
giosa radical de separacéo de um mundo mau. Excluidos da socie-
dade, eles decidem, em nome de sua nova fé, separar-se dela. A ne-
cessidade social transforma-se assim numa virtude religiosa. Mas,
em todo o caso, 0 ingresso ao islamismo implica uma mudanca glo-
bal de trajetéria. Nao apenas a nova coeréncia oriunda de uma lei-
tura religiosa do mundo contribui para manter a “agitacio™!¢ a dis-
tancia, mas ela implica uma reorganizacéo pratica da relacao dos
interessados com o tempo € O espago, redefine sua relacao com o
espaco piiblico e regula o comportamento cotidiano'l.

A mesma logica aparece nas conversoes ao catolicismo, sobre
as quais existem abordagens biogréficas relativamente precisas a
disposigio. Mas ela atua menos a partir das condicdes sociais da
existéncia dos interessados do que a partir de situacoes de desor-
dem individual. Obviamente, estas nao sao inteiramente sepa-
radas das condigdes sociais dos convertidos, mas elas nio se limi-
tam completamente a isso. Isso se revela particularmente no caso
das conversoes ligadas a um evento trigico da vida pessoal (morte
de alguém préximo, destruiciao, mutilacio, estupro, etc.). A anilise de
quinze relatos de conversdes ao catolicismo mostra que nove das
trajetérias descritas comportam, diretamente ou numa relagio mais
distante com a conversao, um episédio desse género, explicitamente
associado pelos interessados a ulterior reorganizacio de sua vida
espiritual’2. Mas, quer eles estabelecam uma relacdo ou ndo com
essa cristalizacdo dramatica da desordem vivida, todos os percur-
sos de convertidos sao descritos como um caminho de construgao
pessoal. Pela forma que assumem, esses relatos ficam pouco dis-
tantes de um esquema muito classico ja conhecido, que opde um
“antes™ tragico, desesperante ou simplesmente mediocre e um “de-

10. DUBET, F. La galére: jeunes en survie. Paris: Fayard, 1987.

" 11. KHOSROKHAVAR, F. Op. cit,, p. 67-77.

12. Relatos recolhidos por DE LAGARDE, F. Convertis et baptisés. Paris: Nouvel-
le Cité, 1996.
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pois” caracterizado, a0 contrario, pela plenitude do sentido. E pre-
ciso perceber, assim, que 0 relatos de experiéncias de iluminacao
imediata ocupam pOUcCO €spago nesses percursos: o “caminho de
Damasco” ou o “pilar de Notre-Dame” enconiram poucos equiva-
lentes. Pelo contririo, encontra-se freqiientemente a evocagéo de
um “momento de certeza”, posterior, geralmente, 3 decisdo de se
converter. Nesse mmomento, a fé aparece como uma evidéncia, cuja
presenca se percebe em sua vida na mesma medida em que aconte-
cia o processo, propriamente dito, da conversdo. Esse sentimento
da presenca longamente oculta da graga (“na verdade, eu percebi
que eu sempre tinha acreditado”) constitui — da mesma forma que
a evocacio da desordem interior que antecedeu a descoberta da fé —
uma articulacdo cldssica do relato da conversao em terreno cristéo.
Ela permite creditar a idéia de que a iniciativa da conversio nao
vem do préprio convertido, mesmo que ele escolha sua ¢, mas de
Deus. Os relatos de conversdes recenseados aqui ndo se distin-
guem, portanto, por sua originalidade. Por outro lado, ¢les reve-

iam, no interior de uma estrutura narrativa Comuim, uma interes-

sante distribuicdo das trajetdrias individuais em dois conjuntos
nitidamente diferenciados. O primeiro € aquele das conversoes
contadas como a tltima etapa de um longo caminho errante, de
uma experiéncia desesperadora de “tormento”, marcada, muitas
vezes, pela exploragio de outras vias que acabaram se revelando
como impasses: do militarismo revolucionério as drogas, passan-
do pelo caminho ou o envolvimento em alguma “seita”. O segundo
é aquele dos relatos de descoberta da “verdadeira vida”, que, apés
s “aventuras” decepcionantes de uma vida profissional sobrecar-
regada ou de uma vida mundana despreocupada, permitiu chegar
2 um cuidado auténtico de si mesmo. Ora, esses dois conjuntos ti-
picos —sendoum caracterizado mais pela organizacio de uma vida
cadtica e outro pelo acesso a realizagdo aut€ntica de si mesmo — de-
lineiam perfis e trajetérias sociais bem diferentes, de acordo com o
nivel cultural e social dos interessados. Essas diferencas se inse-
rem igualmente na maneira como estes constroem a relagdo com a

118

linhagem crista e catdlica & qual eles acabam de unir-se. Se reto-
marmos as quatro dimensdes — comunitaria, ética, cultural, emo-
cional — da identificacio religiosa que descrevemos anteriormen-
te, descobriremos que esses dois tipoé de percurso de conversdo
correspondem a idenrtidades religiosas distintas. A primeira se for-
ma articulando principalmente as dimensdes comunitiria € emo-
cional da idenridade. A conversio se apresenta, entiao, antes de
tudo, como o ingresso em uma “familia”: Esta entrada encarna, con-
cretamente, com a incorporac¢do em uma comunidade catecume-
nal cuja qualidade religiosa é medida pela intensidade afetiva dos
lacos entre seus membros. A segunda associa a dimens#o €tica do
cristianismo (os valores evangélicos) & sua dimensdo cultural, a sa-
ber, a profundidade histdrica e estética da tradicdo cristi e seu po-
der de civilizac¢ao. :

Percebe-se, assim, que os convertidos de origem popular, e/ou
aqueles cujo trajeto pessoal é marcado pela exclusio econdmica, a
marginalidade social ¢ a privacdo cultural procuram majoritaria-

- mente o tipo “familiar” de agregacdo a linhagem crente, 20 passo

que a organizacio ético-cultural da identificacio corresponde, de
maneira quase exclusiva, ao caso dos convertidos de origem bur-
guesa, que dispoem de um capital cultural e social particularmente
elevado. Nesse tltimo caso, a conversZo € um processo essencial-
mente individual, no qual a relacio com a Escritura prevalece, mui-
tas vezes, sobre a importancia da integracdo comunitiria. Ou, mais
precisamente, € através da referéncia a Escritura, que une a linha-
gem crente, que se dd a identificacio comunitiria “em espirito”,
prioritéria em relacdo 3 incorporagao a um grupo religioso concre-
to. Ndo é raro que a descoberta mais ou menos fortuita da Biblia
seja, entao, apresentada como o elemento ativador da conversdo. E
0 caso, por exemplo, do médico psiquiatra de quarenta anos, no
auge do sucesso profissional e social. Tendo passado os olhos, qua-
se por acaso, nos livros religiosos para criancas que seu filho lia (de
quem ele tolerava a educacio religiosa, desejada por sua mie), ele
comprou uma Biblia e leu-a longamente. Foi descobrindo o texto
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da ressurreiciio de Lézaro —conta ele — que repentinamente deu-se
conta de que estava entendendo o texto “na fé”. Esse acontecimen-
to surpreendente, que ele verificou ao aprofundar sua leitura das
escrituras, o levou a pedir o batismo. Ele descreve retrospectiva-
mente seu desejo do batistno como presente em poténcia numa in-
satisfacdo latente que o mantinha “impermedvel a felicidade™:
“minha vida, embora plena afetiva, material e profissionalmente,
sofria cruelmente de uma falta de sentido. Parecia que eu carrega-
va uma beatitude profunda [...]. Eu vivia uma expectativa espiri-
tual, mas isso teria vindo 2 tona se alguém pudesse ter feito a inter-
pretagio”?. Essa caminhada de conversao inaugurada pela desco-
berta da pertinéncia do texto evangélico, entendido como “escrito
para si”, € jgualmente o que aconteceu com aquele brilhante aluno
de uma grande escola de comércio, oriundo de uma familia bur-
guesa muito bem instalada e que dela recebeu uma educagao, a um
tempo, livre ¢ protegida. Precocemente aberto & leitura dos filéso-
fos e profundamente marcado por Nietzsche, ele descobre a Biblia
por ocasido de uma temporada de estudos nos Estados Unidos.
Esse primeiro contato com a tradigdo cristd fol ocasido para um
aprofundamento pessoal e autodidata das Escrituras que o condu-
ziria, por fim, a pedir o batismo na Igreja Reformada. Em seguida,
a engajar-se ativamente, coIn sua esposa catélica, na agio ecuméni-
ca. Também ai, a conversio € apresentada como o dpice de umn tra-
balho consigo mesmo ativado por uma necessidade espiritual mais
antiga. Pode-se comparar essas conversoes “ético-culturais” com
as conversdes “estético-culturais”, bem representadas sobretudo
no meio artistico: estas articulam particularmente as dimensdes
culturais e emocionais (estéticas) da identidade, mas podem — de-
vido 2 trajetéria social e profissional, por vezes, caéticas dos inte-
ressados — combinar-se com o tipo “familiar” da adesdo religiosa.
Nesse caso, a conversao vale, 20 mesmo tempo, para incorporar em

13. Artigo escrito pelo interessado na revista do catecumenato: Croissance de UEglise,
n. 106.
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um meio afetivo que oferece um apoio comunitario 4 construgao
da identidade pessoal.

No caso das conversoes “familiares”, o encontro de uma teste-
munha que se torna um guia na f&, por um lado, € o apoio da comu-
nidade, por outro, sdo elementos decisivos de um processo de inte-
gracao sociorreligioso que se confunde com o percurso da transfor-
macao pessoal. Um exemplo disso € dado pela jovem cabeleireira
de origem operdria, cuja infincia e juventude foram acompanha-
das pelo alcoolismo da mie, e que encontra na patroa do saldo em
que trabalha, de personalidade calorosa e catélica fervorosa, aquela
que a introduz em uma “nova familia”. Ai ela encontra seu lugar,
20 mesmo tempo em que entra em uma nova identidade pessoal:
“Nas reunides, a gente se escuta, se ajuda. Isto me fez descobrir que
eu devia aprofundar a fé, ir ao encontro de outra coisa [...]. A se-
gunda etapa no caminho de Deus € quando se é abencoado pelo
Monsenhor de Chartres. Encontrei outras pessoas que se prepara-
vam para o batismo. Até mesmo uma senhora de sessenta e cinco
anos! O bispo nos disse coisas incriveis em poucas palavras. Eu
senti que }ja estava mais equilibrada. Tive o pensamento de que mi-
nha mie é como o fruto de uma drvore que cai quando estd madu-
ro, um pensamento que me fez aceitar melhor sua morte”. Alguém,
alguma coisa entrou em meu coragio — ela continua —, eu entendo
melbor os outros, estou mais calma e forte para ir adiante e superar
essa situagio. Inclusive para lidar com problemas como as con-
tas, que antes ndo me preocupavam muito” !4, OQutro exemplo, o de
uma jovem cega, sem trabalho, que vive com seu marido, igual-
mente com deficiéncia nas vistas e desempregado também, num
bairro operdrio do norte. O acesso ao batismo marca, para ela, a sai-
da da segregacio social, simbolicamente representado na exclusio
religiosa. O relato que ela faz de seu percurso catecumenal se mis-
tura com o de sua entrada em uma “comunidade de acompanha-
mento” (uma religiosa, um padre e um casal de leigos), em que o

14.DE LAGARDE, F. Op. cit.
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marido, completamente integrado ao gr’up.o, sente—sﬂe segx.zro, por
sua vez, com a rejeicdo religiosa a sua proprAla”exclusao so’cml. ES[.a
«familia” religiosa é, inicialmente, na fiescngao c‘;‘ue»ela .da arespei-
to, o lugar em que ela pode ter acesso a palavra: “Nao tinha nadaa
ver com um catolicismo em que se deve apenas escutar s?m nada
dizer e aprender de cor ou copiar. Era mais um debate., sim, real-
mente era isso. Discutiamos, podiamos dar nosso prfSprxo ponto de
vista. Eu ndo sabia que no mundo da f¢ se tem dirc?to de falar. Eu
podia falar, de verdade, o que eu pensava sem, por isso, ser afasta-
da”. A ceriménia do batismo soleniza o reconhecimento 30c'1a1 e,
a0 mesmo tempo, o reconhecimento de si mesmo: “O batismo
aconteceu no dia..., em nossa paréquia. Inicialfnent.e, eu Dao pre-
tendia sex batizada 1a. Ahh, ndo... eu nao quena, pr1nc1palme:ntef
que soubessem disso. Depois, a0 longo do meu camif;ho, eu mudei
de opinido. A irma, alids, me alertou. .Parece que & nm €as0 fre~
gilente as pessoas N0 quUeTerem ser batizadas em suas paréquias &
depois, aceitarem. Para mim, era um orguiho mostrar o que eu ia
fazer um sinal de que eu também pertencia a essacomumdac?c.
Contudo, aquilo nao criou vinculos particulares com a pardquia:

" eu convidei algumas pessoas da cidade que eu ja conhecia, alguns

bons vizinhos que nos prestam alguns sexvigos. 56 isso {-..]. A ceri-
ménia do batismo, posso dizer realmente que € muito comoven'fe.
A gente fica em total introspeccdo, ouve-se um barutho ben? dis-
creto, distante, tem-se a impressdo de estar totalmente soz.m.ho.
Além disso, tudo se refere & pessoa que é batizada,ela é a.mals n.n-
portante. Vocé fica com vontade de gritar: eil, estou aqui, .eu CJ.IIS-
to! Deus, se estas ai, toma-me €m teus bracos!” A expenénc:}a -
decisiva, devido ao isolamento social do casal - de uma peregrina-

cdo a Lourdes com 0 “socorro catélico”, a escritura, com ajuda do

grupo de acompanhamento, de um texto pessoal (“seu Credo”) que
a interessada leu em piblico no dia do seu batismo, as cangoes es-
colhidas com seu marido (“cangdes que diziam respeito a nés”)

15.Ibid.
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constituem as grandes balizas da trajetéria de personalizacdo na
qual se exprime o relato da conversao.

Evidentemente, pode-se identificar, ao lado de trajetdrias mais
elaboradas, casos de conversoes que escapam a essa polaridade e €
preciso cuidar,?em todos os casos, para péo forcar o enquadramen-
to mecinico das conversdes atuais. Mas, esses diferentes exemplos
de autoconstrugio através da conversio marcam precisamente os
dois polos sociais nos quais se desenvdive, da maneira estatistica-
mente mais significativa, o movimento atual das conversdes ao ca-
tolicismo: de um lado, os converridos saidos das camadas sociais
mais desfavorecidas; de outro, os convertidos socialmente privile-
giados e detentores de uma bagagem cultural elevada; estes tlti-
mos tomam suas distincias em relagdo aos critérios da situacao so-
cial que lhes € proposta e que atingiram e eles vivem a conversio
como uma nova realizagao pessoal. _

O desenvolvimento de um “budismo francés”, ao qual assisti-
mos hd uns quinze anos, constitui sem divida, o melhor terreno
possivel para observarmos o lago existente entre o fendmeno das
conversdes ¢ 0 desdobramento de uma religiosidade individual
que tende 2 construgdo ou a reconstrucio espiritual de si. Embora
continue Sendd caracteristico dos ambientes intelectuais e das pro-
fissdes intermedi4rias (professores, profissdes médicas e paramé-
dicas, comunicadores, servidores sociais, animadores culturais,
etc.) que, tendo estado no centro da coﬁtestagéo anticonstitucional
e dos novos movimentos sociais dos anos 1970, tornaram-se o pon-
to nevrilgico do desenvolvimento de todas as correntes da nova
cultura espiritual, o budismo atrai hoje um ptiblico mais e mais di-

versificado socialmente. No entanto, B, Etienne, entre aqueles que

ele denomina “novos simpatizantes do budismo”, observa dois
_ grupos principais: o primeiro é de “homens entre 40 e 50 anos, an-

tigos esquerdistas, ex-catélicos, saidos da Igreja, partidarios da

--medicina alternativa. Muitos fizeram outras experiéncias — fran-
“~go-magonaria, Rosa-Cruz... Todos foram tocados em algum mo-

mento de sua vida pela tentacdo do Oriente. Eles leram muito:
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Schopenhauer, Nietzsche, Alexandra David-Neel... A seguxjda d‘f"
minante é a importancia do nimero de mulheres de proﬁssoe§ mé-
dicas ou paramédicas representadas. A explic_agéo q'ue o budismo
d para a dor ¢ o sofrimento lhes parece muito mais coerente do
que o que dizo cristianismo”. A caracteristica c'omum nessas cor-
rentes é encontrar no budismo “uma revelacdo interna ao homcrg
e uma 1écnica de salvagao individual”*. Como encontrar em $1
mesmo as for¢as que permilem encarar o desmantela'mento. pesso-
al induzido pelo modo de vida ocidental, com sua insisténcia sobr.e
a separacdo funcional das diferentes atividadgs humanas € 0 i
mado exclusivo que ele atribui 2 eficacia técnica? Esta questao —
inseparivel de uma critica radical da Modernidade uniformemen-
te expressa pelos convertidos ao budismo — encontra sua res_poscz.l,
po caso deles, ao lado de um trabalho consigo mesmo, mantido si-
multaneamente pela relagao privilegiada que se estabelece cox.n um
mestre espiritual e pela integracao flexivel em uma comunidade
espiritual. Esta integracao ¢ atualizada pela fri:qii-éncm regulfar (%os
Iugares de culto e centros religiosos. A auséncia dg referefic1as
dogmiticas rigidas, a concepcio convivial de uma comumc{ad:e
que se da como “um lugar de cor_xforto, de instruczo e de’ elevacao £
permitindo investimentos individuais variados, o c?raAter-experl-
mental e pritico da ascese proposta aos adeptos, a_ms1stencxa sobre
a aplicacio do corpo na vida espiritual, a centralidade do tema d,a
cura, a importincia dada a compaixdo que tem sua fonte no pro-
prio individuo ¢ constitui um caminho de sabedoria, a personali-
zacio afetiva da relagao com o guia espiritual em quem 0 adepto
confia: de miltiplas maneiras, 0 budismo tem meios de a;usTar-se
as problemadticas do cu’idado de si caracteris.tico da modernzdafie
psicolégica ocidental. E esta mesma modernidade que lhe permite
oferecer um contraponto culturalmente plausivel para a contesta-

16. Dislogo com Serge Laffitte. Actualités Religieuses dans le Monde, . fora de sé-
rie: Le défi boudhiuste, out./1997.
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¢do antimoderna e a aspiracao utépica de um mundo totalmente
diferente desejado por aqueles que o budismo atrai.

Conversao e utopia

Sob todas as formas que acabamos de evocar, a conversao cris-
taliza a0 mesmo tempo um processo de individualizacao, que favo-
rece o cardter que se tornou opcional da identificac¢ao religiosa nas
sociedades modernas, e o desejo de uma vida pessoal reorganizada,
em que se exprime, muitas vezes, sob uma forina mais ou menos
explicita, umn protesto contra a desordem do mundo. Esta dimen-
sdo protestante da conversao nutre a aspiracao utdpica da entrada,
simbélica e afetiva, em uma comunidade ideal que pode ser coloca-
da em oposicio a sociedade ambiente. Esta expectativa pode se rea-
lizar, hoje como em outras épocas, em criacoes comunitdrias. Estas
se esforgam por antecipar, na escala reduzida do grupo dos conver-
tidos, um estilo de relagdes sociais € interpessoais contrastaveis 2
sociedade ambiente. Os novos grupos religiosos que J. Beckford
descreve como “grupos-refiigio”!?, que oferecem a seus membros a
protecio de uma comunidade e de um modo inteiramente integra-
do, sdo uma ilustracao contemporanea desta dindmica da “utopia
praticada”. D.E. Van den Zandt deu, a propésito da seita dos “fi-
lhos de Deus™ na Gra-Bretanha e nos Paises Baixos, uma descri-
¢ao particularmente sugestival®. A comunidade se apresenta, as-
sim, como a prefiguracao de uma nova ordem mundial que depen-
de inteiramente da regeneracao espiritual de cada individuo, ga-

rantida, de facto, por sua integracdo inicidtica dentro do grupo.
Organizacgdes como Isko (Associacdo Internacional para a conscién-
cia de Krishna), a missdo para a luz divina do Guru Maharaji (Elan
vital), ou os Filhos de Deus (a familia do amor), situaram-se ou se

' 17.BECKFORD, J. & LEVASSEUR, M. New Religious Movements in Western
" Europe. In: BECKFORD, J. New Religious Movements and Rapid Social Change.
-+ "Londres, 1986, p. 29-54.

418. VAN DEN ZANDT, D.E. Living in the Children of God. Princeton, N.J.: Prin-
ceton University Press, 1991.
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situam exatamente nessa logica. Mas a questdo do protesto e da
utopia estd igualmente presente nos grupos que fazem disso uma
versdo mais politica ao propor trazer uma melhoria radical as es-
fruturas sociais e culturais existentes, seja pelo exemplo, seja pela
acio. Entre esses grupos que atraem “convertidos” apregoando-
lhes uma reorganizagio completa de sua prépria vida conforme
a4 ordem furura do mundo que eles projetam, pode-se citar, por
exemplo, a Igreja da unificacao de Sun Myung Moon, Synanon ou
ainda a Soka Gakkai, que se alega pertencente & tradicdo bu dista
de Nichiren'.

O movimento de conversao, no entanto, também encontra nas
religides historicas uma tdnica utépica inseparavel da dinén.:ica da
construgao de si evocada acima. O caso dos jovens convert.ldos ao
islamismo representa uma demonstragfo clara disso. O mito pes-
soal de uma salvagio total pela fé — mito que “se substitui progres-
sivamente, menos na juventude, pelo da integracio através do em-
prego e do reconhecimento de sua cidadania pela nagéo’i —s€ con-
funde para os interessados pela expectativa de uma realizacio so-
cial daumma, ela mesma antecipada na fraternizac@o das asso-
ciaches islamicas dentro das quais os convertidos se r?(mefn. F.
Khosrokhavar apresenta uma representaco desta utopia cujo ce-
nario, observa ele, € quase sempre idéntico: sem f&, o jovem estd
sujeito a delingiiéncia, 2 drogaea marginalidade social. Ao entrar
na fé islamica, tornando-se um ser piedoso, reorganizando sua
vida a partir da prética, ele recobra o equilibrio, torna-se puro e
acaba reencontrando a dignidade neste mundo gracas ao trabalho.
Esta reconciliagdo com a sociedade acontece, entretanto, no mo-
mento em que o convertido se separa culturalmente dela, devido
exatamente 3 sua escolha religiosa. De fato, a visdo de uma harmo-
nia universal decorre — ndo sem revelar o paradoxo conhecido da
socializacdo utdpica aos valores dominantes — da reestruturacao
pessoal e da aceitagio de sua condicio social que se realizam atra-

19. WILSON, B. & DOBBELLAERE, K. A Time do Chant — The Soka Gakkai
Buddhistes in Britain. Oxford: Oxford University Press, 1994.
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vés da pratica integral do isla no seio de uma comunidade de cren-
tes voluntdrios®.
Esta dimensdo protestante e utépica da conversio estd igual-
menie presente entre os ba’alei ’shuva americanos. O judaismo
ortodoxo emerge, nos anos 1960, ao lado dos movimentos carisma-
ticos cristdos e das novas religides, como uma das vias religiosas
possiveis da procura de uma alternativa contracultural ao american
way of life. O protesto passa, por um lado, pelo questionamento ra-
dical do modo de vida e das préticas dos novos convertidos. A uto-
pia se desdobra progressivamente a partir desta organizagio inte-
gral da vida cotidiana que concretiza a observancia das prescrigoes
religiosas. Assumindo uma tradicio que eles ignoram totalmente,
os novos adeptos devem aprender concretamente as regras praticas
da vida judaica em uma familia que os recebe e por eles se respon-
sabiliza. Também ai, o0 enquadramento puritano da vida pessoal, a
busca de uma rééionalizagﬁo moral intensiva dos comportamentos
no trabalho, em familia, nas relacdes sociais, etc. podem propor-
cionar a esses voluntirios?! uma adaptac¢io paradoxalmente eficaz.
(ligada, sobretudo, a0 crédito social que lhes advém do rigor pes-
soal) a um mundo cujas normas eles rejeitam e do qual sua integra-
¢do comunitéria os separa®. '

A dimensao utépica da conversdc €, provavelmente, menos
imediatamente perceptivel no caso dos convertidos ao catolicis-
mo, para quem a reorganizacio de sua vida pessoal néo implica, ou
apenas excepcionalmente?, qualquer separacio social. Ela se inse-

20 KHOSROKHAVAR, F. Op. cit., p. 196-197.

: 21. Cuja identificacdo religiosa se efetua segundo o modelo da “emicidade eleti-
1 va”, publicado por AZRIA, R. Les juifs et le judaisme dans le monde d’aujourd’hui.
In: Religions sans frontiéres? Roma: Prezidenza del Consiglio dei Ministri/Diparti-
mento per I’Informazione e PEditoria, 1994, p. 50.

22, Segundo wma légica que corresponde bem precisamente 2o esquema weberia-
ne cldssico da afinidade entre a ética puritana ¢ o espirito do capitalismo...

23. Como no caso dessa jovem, cuja conversdo coincidiu com sua entrada no Car-
melo.
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re, todavia, de maneira mais ou rne?los explicita, nas expectativafs
manifestadas em relacao a comunidade catecumenal de‘ _acolhl-
mento. Esta encarna, geralmente, aos olhos do.s govos fiéis, ufna
Igreja ideal, 20 mesmo tempo em que esta familia ideal onde reina
um regime de relagdes humanas fundadas na ccmi.ianga, na es.cuta e
no reconhecimento mituo, se difere do regime existente nz} vida s?—
cial ordindria. As conversdes do tipo “familiax_’” se cara.ctenzam, via
de regra, por um forte investimento utépico da comun‘ldade de aco-
thida, investimento que Lorna, as vezes, dificil, a posterior at%apt_agao
dos novos batizados a vida religiosa “ordindria” de uma Paroqul‘a lcT-
cal. A distdncia percebida pelos convertidos entre o regime rqunel-
ro das reunides paroquiais e a intensidade das relacoes no seio das
comunidades catecumenais (nas quais eles estavam no centro) nao
estd inteiramente alheia ao fato de que muitos deles se tornam, ou
aspiram tormar-se, por sua vez, formadores catecumenais. . '
Nio ¢ surpreendente que convertidos que acatam uma} identi-
dade religiosa com um entusiasmo e uma exigéncia nutrxc.ia pelo
forte sentimento de sua dupla condigio minoritaria (na sociedade,

_enquanto crentes convictos, e dentro da tradicdo que eles escolhe-

ram, enquanto novos adeptos) tenham a certeza de que a comuni-
dade ideal & qual eles aspiram integrar-sc¢ s¢ realizard somalmen.te.
Mas, no universo secularizado das sociedades modernas, a proje-
¢do desta alternativa religiosa na realidade do mundo perdeu o es-
sencial de sua plausibilidade. Desde ent2o, € 0 proprio fat.q da} con-
versio que recobre, de um modo individualizefdo e’sub;envm a
utopia trazida pela mensagem religiosa. A religiao nao pode pre-
tender nem mudar o mundo, nem regular a sociedade, mas ela
pode transformar os individuos. Isto vale, inicialmente, pflra o
préprio convertido: & reorganizacio de sua vida pessoal an.teapa, a
seus olhos (¢ com ainda maior forga pelo fato de que sua vida ante-
rior era dissoluta, cadtica e desestruturada), a reorganizagao global
de um mundo do qual ele se desapega com sua entrada em uma
nova identidade religiosa. Mas esta ruptura, que fezuma reviravol-
ta em sua vida, demonstra conjuntamente o poder divino de trans-
formacio e de organizacdo do mundo. “Deus me escolheu”, afir-
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mam quase todos os convertidos catélicos. Essa questio da agdo di-
vina na conversao lhes permite reconhecer retrospectivamente 0s
sinais de um trabalho da graca em sua vida, anterior ao evento da
conversao e anterior a consciéncia que eles tiveram de si mesmos.
Em um universo moderno em que a capacidade organizativa e nor-
mativa das institui¢Oes religiosas estd fortemente fragilizada, a
conversio, devido & sua imprevisibilidade e sua improbabilidade,
credita forca a idéia compensadora de uma presenca e uma acéo in-
visiveis e silenciosas do divino em um mundo que ignora seu po-
der. O convertido poderia até ser, nesse sentido, o tltimo reftigio
de umna utopia religiosa quie nio se verifica mais senio na transfor-
macéo pessoal de individuos movidos pela graca.

Essa hipétese torna plausivel, a0 mesmo tempo, a idéia de um

vinculo paradoxal entre o refluxo da influéncia social das institui-
coes religiosas € o aumento das conversdes nas sociedades moder-
pas secularizadas. No comeco do século, o fendmeno conheceu sua
intensidade maior em um momento em que o retrocesso da Igreja
para fora da sociedade e da cultura revelava-se mais acentuado. “A
cronologia do movimento parece, em muitos aspectos, inversa a da
Igreja catdlica francesa. E no momento em que esta aparece como
uma cidade bem protegida que escritores € artistas se apresentam
s suas portas. A conversio revela-se, entdo, como uma das vias da
irrupcio do sagrado em um tempo € em um mundo desencanta-
dos™4. Ao mesmo tempo, ela permite ao catolicismo francés “reto-
mar o pé no mundo das letras e das artes”. Mudanca de valores e
de vida, a conversao situa o espiritual “no centro da vida do con-
vertido” e a eleicfio de que este foi objeto recoloca, através dele, o

espiritual “no coragdo do mundo™. Para além das estratégias de

distincdo social e intelectual que caracterizam propriamente as

conversoes de intelectuais do comeco do século, esta reflexdo per-

24. GUGELOT, F. Op. cit., p. 550ss.

25. FOUILLOUZX, E. La naissance des intellectuels catholiques. In: Vingtiéme
Siecle, n. 53, mar./1997, p. 16.

26. GUGELOT, F. Op. cit., p. 549.
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mite introduzir a hipétese mais ampla de que a figura do converu-
do &, nas sociedades modernas secularizadas, o sup(-n'te c!e um pro-
cesso de individualizacdo e de subjetivacao da utopla-rellglosg- 'I.‘al
proposicao vale, antes de tudo, no caso das conversoes_ao c~rlst_12-
nismo, em campo catélico e também protestante. Ela se impoe, tal-
vez, menos claramente, ao tratar-se do judaismo em'quc 0 RcrcurSO
do convertido é visto mais como a escolha volunténa. e r-fxcmnal de
um individuo que opta por uma pertenca comunitaria do que
como testemunho de uma elei¢io divina, ou quando se tratar fias
adesdes ao isld, nas quais a regeneracao pessoal decorre 1nteira-
mente do ingresso em uma comunidade que vive segundo os man-
damentos religiosos. Mas, em todos 0s casos, 0 avango da seculari-
zagao reforga paradoxalmente a significacdo exemplar da conver-
sdo. Se, como dizia Durkheim, “Deus governa o mundo cada vez
‘de mais do alto e de sempre mais de longe’™?,€a mctanfxorfose re-
ligiosa do individuo que constitui a demonstracao ﬁ}tlma de sua
presenca no mundo. Quanto mais recua a p(:.rspect{va‘ de que a
mensagem religiosa se cumpra em campo social, mafs o cumpr}-
mento histérico da promessa religiosa parece distanciar-se e mais
se impde a figura compensadora do individuo regener‘ado que tes-
temunha pessoalmente o poder de transformacéio h'gado a essa
mensagem. A “figura do convertido” condensa, no feglftro d:_a e}de-
sdo e da implicacdo individual, o ideal de uma totalizagao religiosa
da experiéncia humana que, no plano social, ndo faz'mals nem sen-
tido nem, a fortiori, norma. Ela funciona, neste sentido, con'10 uma
rransposi¢éo individualizada de uma utopia religiosa esvaziada de
seu potencial de mudanca social.

0 convertido, figura exemplar do crente

Ni3o & surpreendente, entdo, que a figura do convertido tenda,
do lado das instituicdes religiosas, a impor-se como a figura mode-

27. DURKHEIM, E. De¢ la division du travail social. 4. ed. Paris: Alcan, 1922, p.
143-144.
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lo do crente. Na medida em que o contexto da secularizacio corroi
as formas conformistas da participagéo religiosa, ja desqualifica-
das pela valorizagao moderna da autonomia individual, a conver-
sdo é associada mais estreitamente do que nunca i idéia de uma in-
tensidade de engajamento religioso que confirma a autenticida-
de da escolha pessoal do individuo. Converter-se ¢, em principio,
abracar uma identidade religiosa em sua integralidade. Se o desen-
volvimento contemporineo das conversdes estd em relacdo direta
com o aumento geral de uma religido de voluntarios, emancipados
das exigéncias de uma religido de obrigacdes, ele envolve também
esses dltimos no caminho de uma radicalidade religiosa que a pré-
pria trajetéria da conversdo supde implicar. Deste ponto de vista,
as instituigdes religiosas ndo se contentam, por valorizarem a figu-
ra do convertido, em tomar ato do fato de que a pertencga religiosa
ndo constitui mais, nas sociedades modernas, uma dimensio “nor-
mal” e imperativa da identidade individual. Elas pretendem, ao
Mesmo tempo, Promover o reg'iiﬁ'e intensivo da vida religiosa que
aparece como a iinica maneira que tém de resistir & maré continua-
mente em ascensio da indiferenga religiosa.

Isto nio significa que os postulantes A conversio sejam, neces-
sariamente, acolhidos de bragos abertos! Esse fato é particular-
mente claro no judaismo, onde a relagio existente entre a filiagdo e
a pertenga religiosa rejeita, em principio; todo interesse proselis-
tista. Embora as diferentes correntes do judaismo tenham desen-
volvido concepgdes substancialmente divergentes da pertenga ju-
daica e definido, a0 mesmo tempo, critérios diferentes de aprecia-
¢do da legitimidade da demanda de conversdo?, o acesso ao prosé-
lito €, de qualquer forma, minuciosamente codificado. O dispositi-

28. TANK, S. Une double alliance — Préliminaires & une sociologie de la conversi-
on: le cas du judaisme, 1997 [Mémoire de DEA de PEcole des Hautes Erudes en
Sciences Sociales (sob a orientagio de D. Hervieu-Léger)]. Cf. ATTIAS, J.C. Le
prosélyte: un voyageur sans bagage? In: BENBASSA, E. (org.). Transmission et
passage en monde juif. Paris: Publisud, 1997. « ATTIAS, J.C. Du prosélyte en
monde juif — Une impossible conclusion? De la conversion. Paris: Le Cerf, 1997.
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vo geral comporia a verificagio precedente dos motivos do postu-
lante que ndo deve desejar a COnVersao por “motivos duvidosos”.
Ele é, entdo, advertido do “peso que o fardo da Tora representa”. O
ensinamento ao qual ele deverd se submeter é insepardvel das pra-
ticas previstas na Lei. Seo interessado persevera depois de ter sido,
em principio, repelido trés vezes pela autoridade rabinica, entao
ele é admitido ao ritual propriamente dito que o 111COrpora ao povo
eleito (circuncisao, banho ritual). O processo dura Varios meses e,
as vezes, até anos. Esse longo caminho marca claramente que o
candidato a entrar no povo eléito deve carregar plenamente a res-
ponsabilidade de uma integragao que ele pede por sua prépria con-
ta e que nio tem, como tal, valor de testemunho edificante. Se
o “convertido do exterior” se torna judeu por sua conta & risco, o
«convertido do interior”, judeu de nascimento que abraca a inte-
gridade da Lei depois de ter-se mantido por muito tempo distante
de suas exigéncias, ao contrario, se investe fortemente, 20s olhos
da instituicao judaica e das proprias comunidades, do ideal de uma
vida judaica auténtica. A figura do “ba’al tshuva” é ainda mais va-
Jorizada j4 que esse ideal tende a diluir-se em meio ao avango dase-
cularizacio, da assimilagéo cultural e social das populagdes judai-
cas e da multiplicacdo dos casamentos mistos. Redescoberta a par-
rir de fendmenos de reforco da identidade judaica, esforgo esse ca-
racteristico de alguns quarteirdes?, a prevaléncia da ortodoxia re-
ligiosa que acompanha uma construcao comunitéaria da identidade
judaica se alimenta simbolicamente da figura do “crente perfeito”
que supostamente encarna aquele que retorna a tradigio e particu-
larmente ao kosher™.

Pode-se esperar que o cristianismo, que vé no convertido uma
testemunha da acdo divina e conta com o apoio de seu testemunho
na acdo evangelizadora, tenha, com relacao aos candidatos a conver-
sdo, uma atitude mais acolhedora. As Igrejas deveriam até, logica-

29. NIZARD, S. Op. cit.
* O conjunto de normas alimentares judaicas (N.T.).
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mente, empenhar-se em provocar conversées para realizar sua mis-
sdo salvifica, como o fazem, com formidével eficdcia, as correntes
evangélicas e neopentecostais pelo mundo inteiro®. O Quadro das
conversoes contemporaneas 2o catolicismo na Franca oferece, no
entanto, observacoes bem diferentes. Os relatos dos convertidos
expressam, geralmente, reticéncias ou 4 surpresa que, inicialmen-
te, causou seu pedido nas comunidades de “velhos cristaos” aos
quais eles se dirigiram. De fato, com excecio de algumas correntes
cari_sméticas que recorrem a técnicas de proselitismo direto (pre-
gaga'o na rua, testemunhos puablicos, etc.), geralmente trazidos da
tradicdo pentecostal, a institui¢do manifesta, de maneira geral
uma grande discricao em suas praticas de recrutamento fora dc;
canteiro de sua jurisdicao “natural”. Esta discriciio se explica ao
mesmo‘ tempo pelo temor, enraizado em sua experiéncia histdrica,
de reativar a.imagem agressiva de uma instituicdo catélica ocupa-
da em conquistar as consciéncias e, Com essa questao, ela mesma li- -
gada as transformacoes do regime da verdade em um universo reli-
gioso agora tomado pela cultura moderna da autonomia indivi-
dual, de toda pratica pastoral de “captacdo™ de individuos. A partir—
dc‘> momer‘lto. em que a idéia se impoe, inclusive entre os padres € 0s
leigos mais integrados, de que cada um “descobre” seu caminho
espiritual e que todos (incluindo ¢ humanismo ateu) possuem sua
parte de verdade sem que ninguém possa pretender, hoje, ter a ex-
clusividade do sentido, a conversiao dos nio-catélicos ou dos “se-
m-religido” pode dificilmente constituir um objetivo mobilizador.
Mais exatamente, a problematica da “missdo” nao cessou de se des-
locar, desde cerca de meio século, da conquista direta das almas
para o testemunho ético supostamente capaz de dar crédito, em
m mundo “distante da religiao”, ao poder da mensagem evangé-
lica. Durante muitissimos anos, a Igreja empregou-se em justifi-
f:ar teologicamente uma estratégia de “aterramento”, fundada na
imersdo dos cristdos “missiondrios” em um universo secular que

30. Cf. Archives de Sciences Sociales des Religions: é
0. wgions: Approch -
cdtismes, n. 105, mar./1999. pproches compaces des pente
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eles deveriam transformar silenciosamente garantindo a presenca
dos valores cristdos. A atual renovacio de uma politica de visibili-
dade, particularmente sensivel nos grandes congressos hoje em
voga, corresponde menos a um retorno de fato a praticas proselitis-
tas e mais 2 necessidade de conforrtar, ad mnira, a identidade de uma
comunidade que se percebe, ela mesma, como uma minoria. Nesse
conrexto de fragilidade identitaria, onde o0 aumento da demanda de
conversido dos “sem-religido” caminha em sentido inverso ao da
tendéncia pesada de diminuicio do niimero de batismos e de inscri-
¢oes das criangas ao catecismo, a figura do convertido nao permite
absolutamente prever o triunfo tlrimo da verdade catélica sobre a
indiferenca e o erro. Mas permite construir uma representacio re-
novada de uma Igreja aberta, que se apresenta como “comunidade
catecurnenal ampliada”, ndo somente para o nimero — modesto ~
daqueles que pedem para ser contados entre os fiéis, mas sobretudo
para seu publico “natural”, muito mais NUIMEroso, que nao assume
sua pertenca formal como uma identidade escolhida pessoalmente.
E completamente significativo, desse ponto de vista, que as comuni-
dades chamadas “novas” se tenham dedicado ativamente a esse de-
safio catecumenal definindo-se a si mesmas como locais privilegia-
dos de “retomada do caminho™!. Esse posicionamento catecuine-
nal as distingue, claramente, das formas clédssicas de reunio paro-
quial gue se dirigem antes de tudo aos catdlicos de nascimento. Ga-
rante-lhes, outrossim, uma independéncia, ao menos em relacéo ao
quadro territorial do exercicio da autoridade episcopal, € lhes per-
mite, a0 mesmo tempo, legitimar esta tomada de distdncia de ma-
neira quase imprevisivel invocando o privilégio acordado, pela tra-
dicio da Igreja, as ovelhas mais distantes ou as mais desviadas...

31. Cf. Entre essas novas comunidades, o movimento denominado Neocatecume-
nal ou Caminho Neocatecumnenal, fundado em 1965 em Madri, é o mais forte des-
sa tendéncia. Munido de 10 mil comunidades implantadas em 90 paises, ele con-
tava 250 mil membros em 1995. Levou 50 mil jovens peregrinos 2 Jornada Mun-
dial da Juventude em Paris, em agosto de 1997.
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Do ponto de vista sociolégico, a questdo catecumenal cristali-
za, de maneira mais geral, uma mutacio da sociabilidade religiosa.
A ades@o dos voluntérios, pessoal e conscientemente engajados,
tende a assen tar-se na integragio “natural” das geracoes sucessivas
dentro da Igreja. A instituicao acompanha, dando a base teologica,
um processo que €, de fato, cobrado dela. A prética, em vigor desde
o Concilio, que consistia em exigir garantas de sua implicacio
pessoal aos pais que pediam o batismo para os filhos e, mais geral-
mente, a 1odos os individuos que pretendiam receber os SErvigos
sacramentais da instituicio, pode ser entendida claramente dentro
dessa linha. E ¢ exatamente por isso que esta pratica ainda hoje é
objeto de vivos debates dentro do carolicismo. As praticas de aco-
lhimento dos convertidos, postas em marcha na Franca através do
Servigo Nacional do Catecumenato executado localmente por suas
antenas diocesanas, devem ser consideradas 3 luz desta tendéncia.
Formalmente, esse servico se apresenta como um dispositivo es-
truturado de “adequacio” dos pedidos, necessario a integracio
completa dos requerentes na comunidade. A Igreja quer, com efei-
to, que o candidato & conversio tenha uma preparacio catecume-
nal que dure, em geral, pelo menos dois anos. Esta preparacio
comporta, apés: 0 tempo do primeiro contato, sete etapas ritual-
mente demarcadas: desde o momento do chamado “ingresso na
Igreja em que o postulante e a institui'géo (representada pela as-
sembléia local) oficializam juntos o pedido do primeiro até a re-
cep¢ao por parte dele dos sacramentos da niciacdo crista (batismo,
eucaristia e confirmacio), em geral 1mpOostos NO mMesmo movirnen-
to. Entre os dois, o candidato recebe uma formacao catequética e
litirgica, a0 mesmo tempo que uma primeira socializacio eclesial
assegurada pela comunidade catecumenal 3 qual ele estd incorpo-

rado. Mas ao mesmo tempo que este percurso garante uma adeqﬁa-
¢80 do candidato as exigéncias da instituicdo, ele também o consti-
tui, para a comunidade que o acolhe e para a institui¢io em geral,
como um “crente exemplar”: aquele que escolheu sua & e respon-
de a ela pessoalmente diante da comunidade. O fato de conferir ao
convertido de uma s6 vez os sacramentos da iniciagdo cristi &, nes-
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ta perspectiva, muiro mais do que uma espécie de procedimento de
enlacamento previsto para permitir ao nedfito juntar-se rapida-
mente as tropas dos cristdos de nascenca. Ele faz dele a referéncia
de uma pastoral de iniciagdo que se dirige potencialmente ao con-
junto de “velhos cristaos™. A importancia e o cuidado postos na
maioria das dioceses i preparagio da confirmagio dos adolescentes
e dos jovens demonstrain esse mesmo movimento?2. O batismo das
¢riangas continua sendo, para a Igreja, a regra ordindria e comuim.
Mas é uma pratica decepcionante para os padres e os leigos volun-
tarios quando os pais resisiem ou se aceitam sem grande animo e
sem convicgdo o pedido de um envolvimento pessoal feito a eles,
através das sessdes de preparagdo para o batismo. Esta decepgao,
correntemente expressa pelos interessados, cristaliza a contradi-
cdo entre o cuidado da instituicdo de incorporar 0 maior numero
possivel de fiéis cuja participagao religiosa serd solicitada logo em
seguida, € o imperativo da conversao pessoal que corresponde a
um tempo & cultura moderna da adeséo “escolhida” a uma confis-
sdo religiosa em uma sociedade secularizada. A figura do converti-
do batizado sob pedido seu em idade adulta permite sublimar esta
contradicdo manifestando de maneira espetacular o sentido autén-
tico do sacramento que o torna membro da instituigdo. A solenida-
de litirgica dos batismos dos adultos restitui as diferentes etapas
da iniciacdo seu pleno alcance simbélico, “compactado” e eufemi-
zado no ritual ordindrio do batismo das criangas pequenas®. Rece-
bido com circunspegio por ocasiao da primeira abordagem da ins-
tituicdo, o convertido é simbolicamente constituido, durante o

32. O aumento das Confirmacdes na Igreja da Inglaterra traduz um movimento
muito paralelo 2quele dos batismos de adultos no catolicismo francés. Em 1996,
43 mil pessoas foram confirmadas, das quais 17 mil homens (39%) ¢ 26 mil mu-
Theres (61%). Esta repartigdo por sexos também € a mesma dos catecimenos fran-
ceses (2/3 de mulheres, 1/3 de homens), dos quais 80% tém entre 20 € 40 anos “(es-
tatisticas: pesquisa do Service National du Catéchuménat, 1996).

33, Um rito litirgico de acolhida na Igreja marca a entrada no processo catecumnenal.
O ritual do barismo acontece muitas vezes na noite de Péscoa. Ele & precedido pelo

rito linirgico do apelo decisivo (na missa do 1° domingo da Quaresma) e dos trés “es-
crutinios” (ou exorcismos penitenciais) nos 3°,4° ¢ 5° domingos da Quaresma.
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percurso iniciatico que lhe € imposto, como aquele que encarna os
significados partilhados de uma comunidade cujo agrupamento
resulra da vontade dos individuos que se reconhecem nela. Atesta,
20 mesmo tempo, que a figura da Igreja como “comunidade natu;
ral” definitivamente aconteceu.

Des‘ta transformagao fundamental que envolve a propria natu-
reza da institui¢do religiosa, os JM] parisienses de agosto de 1997
ofereceram uma ilustracio interessante. Contrariamente ao que ti-
nha acontecido nos encontros precedentes em Compostela, Czes-
tochowa ou Denver, a vigilia dos jovens em torno do papa no saba-
do @ noite em Longchamp nao tomou a forma habitual de um “in-
tercimbio dialogal” entre os peregrinos e o soberano pontifice.
Por iniciativa do arcebispo de Paris, que teve que defender com vi-
gor uma idéia, nao teve — tanto assim precisava ter — 0 assentimen-
to imediato de Roma, a noite de Longchamp foi transformada em
uma vigilia batismal, organizada em torno do batismo e da confir-
magcio de oito jovens adultos de diferentes continentes. Convida-
dos a identificar-se com esse grupo de catecimenos que encarna-
vam a propria diversidade da multidao presente, os peregrinos fo-
ram, eles também, pela forca da imposicao simbélica de uma mani-
festac@o lirdrgica sem comparagdo, constituidos em uma assem-
bléia de convertdos. Nesse estdgio da peregrinacio, jovens de afi-
liagéo religiosa flexivel ou indefinida tinham-se unido aos bata-
Ihdes dos primeiros peregrinos oriundos dos movimentos e pard-
quias catdlicas: a cerimdénia batismal de Longchamp desfez a di-
versidade dos parrticipantes € das participagdes transformando a
multiddo em uma assembléia de individuos em vias de conversio.
Ao mesmo tempo, ela transformava a emogio coletiva acumulada
no local em uma manifestacéo de massa da continuidade da linha-
gem crente significada, da maneira mais explicita, pelo carrossel
de imensas faixas trazendo as invocacdes da litania dos santos em
metio amultdao de peregrinos. A relva de Longchamp foi, naquela
noite, o local da producéo de uma identidade comunitéria, a partir
da dindmica emocional de uma reunido de individuos autentica-

i dos como convertidos pelo batismo de alguns.
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