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A autora introduz sua tese com uma parabola: aponta para 0s Pirineus, nos
vales de Andorra, demonstrando a centralidade da igreja para a comunidade em tempos
passados, contrastando com a paisagem contemporanea, onde predominam as lojas e 0
turismo de pessoas avidas em consumir. Neste novo ambiente social desponta uma

“nova catedral”:

O “centro termolldico’ que abriga, na verdade, a ‘catedral de aco e de cristal’, com
suas piscinas quentes e frias, seus banhos egipcios, suas banheiras borbulhantes,
suas saunas e suas salas de musculacgdo, é com certeza, em certo sentido, um lugar
de culto: o culto do corpo, da forma fisica, da juventude permanentemente
preservada, da salde e da satisfagdo pessoal (2008, p. 16-17).

Esta parabola exemplifica o dilema da sociologia contemporanea, que precisa
definir se a evidéncia da religido em seu pleno sentido decreta sua morte ou seu
desaparecimento, enquanto, por outro lado, precisa encontrar um lugar para encaixar as
manifestacdes atuais da crenga e préticas rituais. Na visdo da autora faltam instrumentos
para esta andlise, o que faz com que as mesmas se concentrem nos aspectos mais
espetaculares e superficiais do fendmeno.

Hervieu-Léger lembra que esta situacdo acaba sendo um legado de uma época
onde a sociologia estava atrelada a um modelo epistemoldgico que tinha o empenho em
“reduzir a religiosidade ao conjunto de determinacdes sociais da religido” (2008, p. 19),
partindo do pressuposto de que as sociedades se organizam a partir de um centro. Para
legitimar o discurso sociolégico para a religido era preciso confirmar seu
desaparecimento como esta referéncia central na organizagéo social.

Foi preciso, entdo, um novo direcionamento nos estudos. Dois aspectos foram
ressaltados: a dispersdo das crengas e condutas e a desregulacéo institucional; tirando-se
o foco do desencantamento racional da religido pode-se observar o fenémeno da

decomposicéo e recomposicdo das crencas. O problema que emergia com esta nova
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postura era: “é possivel reconhecer a pluralidade e a singularidade dos arranjos do crer
na Modernidade sem abrir méo, todavia, de tornar inteligivel o fato religioso como tal?”
(2008, p. 22).

A autora, entdo, procura definir claramente o papel da sociologia neste
percurso e sua primeira distincdo é com a fenomenologia, deixando claro que a
sociologia ndo tem a intencdo de isolar a esséncia da religido, se concentrando em
observar o0s inesgotéaveis fatos que a ela se apresentam de maneira dinamica. E preciso,
no entanto, perceber a proximidade metodoldgica que parte da observacdo do fendbmeno
em si, buscando limpar dele aquilo que n&o diz respeito a0 mesmo. E neste sentido que
se percebe o religioso como uma dimensao transversal do fenémeno humano. Acontece
qgue na Modernidade houve uma cristalizacdo desta dimensédo religiosa, fazendo com
gue a mesma se diferenciasse e se afastasse de outras dimensdes como a politica, a
ética, a cultural, a familiar, etc.

O que se tem sdo dois cenarios bem distintos: o tradicional, onde a religido se
confunde com a cultura; e a alta Modernidade que apresenta uma religiosidade flutuante
gue ndo se adequa a sistemas religiosos estruturados no antigo modelo. Neste sentido €
preciso entender que a secularizagdo ndo deve ser confundida com um processo de
encolhimento da esfera religiosa, pois ela — secularizacdo - também é responsavel pela
disseminacédo do fendmeno de crencas que nos impde a idéia das religides a la carte.

Seguindo esta nova abordagem a autora procura, entdo, demarcar a
compreensdo do que seria 0 objeto religioso propriamente dito. Sua linha de
pensamento aponta para o fato de que “qualquer que seja a crenca, ela pode ser objeto
de uma formulacdo religiosa, desde que encontre sua legitimidade na invocacdo a
autoridade de uma tradicdo” (2008, p. 26). E possivel, entdo, segundo a autora, crer em
Deus de maneira ndo religiosa; o que da o status de religioso a crenca é a logica do
desenvolvimento, sendo necessario uma memoria de grupo constituindo, assim, uma
linhagem dos que créem.

A hipotese que orienta este olhar — ja explorado pela autora em seu livro La
religion pour memoire — é que nenhuma sociedade sobrevive sem preservar um traco
minimo de continuidade, e é esta condicdo que permite “analisar algumas das

modalidades de ativacdo, da reativacdo, da invencdo ou da reinvencdo de um imaginario
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religioso de continuidade, em nossas sociedades chamadas pos-modernas” (2008, p.
27).

Os elementos que compde este novo cenario religioso sdo a difusdo de um crer
individualista, a disjuncdo das crengas e das pertencas confessionais, pela falta de
capacidade de regulagédo dos aparatos institucionais e de uma efervescéncia de grupos e
redes comunitarias onde os individuos dividem suas experiéncias pessoais.

A discussdo, entdo, se dirige para a Modernidade. A autora aponta como
primeira caracteristica desta época a primazia da razdo a frente de todas as agOes
humanas. Temos ai um primeiro impasse posto pelo modelo cientifico que deveria, a
principio, dissipar a “ignorancia geradora de crencas e de comportamentos irracionais”
(2008, p. 31), mas que provoca, ela mesma, “novas interrogacdes sempre susceptiveis
de constituir novos focos de irracionalidade” (2008, p. 32). Mesmo ndo conseguindo se
impor a todos os registros da vida social, a razdo continua demarcando a referéncia que
mobiliza a sociedade.

Este paradigma de racionalidade funda um tipo particular de relagdo com o
mundo, que pode ser descrita como uma relacdo de autonomia do sujeito, que se pde na
posicdo de construtor de seu préprio mundo.

Mas, Hervieu-Léger nos lembra que tanto o modelo tradicional — onde o
codigo de sentido é imposto do exterior e tem um carater universal — quanto o da
Modernidade — onde o ser humano é colocado como produtor de sua histéria — sdo
modelos “puros” e, portanto, ficticios. Esta contradi¢do, no entanto, aponta para o que a
autora destaca como o “tragco mais fundamental da Modernidade, que é aquele que
marca a cisdo com o mundo da tradicdo: a afirmacdo segundo a qual o homem ¢é
legislador de sua prépria vida” (2008, p. 32-33).

Para concluir a definicdo de Modernidade € preciso lembrar que esta inaugura a
diferenciacdo das instituicdes, fazendo com que cada uma ocupe um espaco reservado
onde ndo existe a interferéncia das outras. Isto € o que se chama laicizacdo da
sociedade, movimento onde a vida social deixa de ser governada por regras ditadas por
uma instituicdo religiosa. E importante ressaltar que nas sociedades tradicionais ndo
havia, tdo pouco, uma hegemonia das leis religiosas, estando elas a todo momento
sendo infringidas numa dinamica de transformacéo da sociedade no tempo. O que se

mostra préprio da Modernidade é o fato de que a pretensdo deste governo do religioso
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sobre toda a sociedade perde sua legitimidade até mesmo para o crente mais fervoroso.
Um dos desdobramentos desta distin¢éo € a separacdo das esferas publica e privada.

Hervieu-Léger se reporta, entdo, a Max Weber e seu classico sobre a influéncia
protestante no capitalismo, mas estende esta analise weberiana entendendo que a
influéncia, na verdade ndo é apenas do protestantismo, mas da cultura judaico-crista e
afirma: “Esta concepcdo religiosa de uma fé pessoal € uma pega mestra neste universo
de representacdo de onde emergiu, progressivamente, a figura moderna do individuo,
sujeito autbnomo que governa sua propria vida” (2008, p. 37).

A partir da constatacdo da influéncia judaico-cristd na construgdo da concepgéo
de mundo secular, Hervieu-Léger formula quatro proposicdes:

1. A Modernidade e a emancipacdo do ser humano enquanto sujeito produtor de
sua historia se da a partir do desmoronamento da religido;

2. a forma como se concebe a histéria na Modernidade guarda as mesmas
caracteristicas do pensamento religioso que esta se prop0e a rejeitar, ou seja, 0
principio escatologico de uma realizacao utopica;

3. mesmo com o abalo sofrido pelas grandes guerras e depressdes econémicas, 0s
principios da racionalidade e do progresso tecnolégico continuam norteando a
vida nos tempos atuais;

4. esta esperanca de que 0 progresso tecnoldgico podera, um dia, resolver os
problemas humanos cria o paradoxo da Modernidade.

Para a autora este paradoxo, que causa uma tensdo entre as contradi¢cdes do
presente e a expectativa de um futuro melhor se torna um terreno fértil para a
emergéncia de novos tipos de religiosidades — que ela chama de religides seculares —
gue procuram superar esta tensdo, como exemplo aponta as “religiGes politicas,
religides da ciéncia e da técnica, religido da producao, etc.” (2008, p. 40).

Também as religides tradicionais ganham forca em periodos de turbuléncia
como os dos tempos atuais, sob novas formas e modelos elas se tornam o espacgo para 0s
“protestos simbolicos contra 0 ndo-senso” (2008, p. 40). O que acontece ndao é um
retorno a antiga ordem, mas sim a emergéncia do paradoxo moderno que faz, por um
lado, com que as explicacOes religiosas tradicionais percam seu sentido global e, por
outro, que surjam novas formas de manifestacdo da crenca a partir da perspectiva

utopica e da opacidade do presente. O que temos, portanto, ndo ¢ uma indiferenca a
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crenca, mas seu desprendimento do controle das instituicdes religiosas, provocando uma
individualizacdo e uma subjetivacdo desta.

A ruptura entre o crer e 0 agir na sociedade foi o primeiro passo nessa perda do
poder das instituices, mas o fato decisivo neste processo foi a liberdade que as pessoas
alcancaram na construcdo de seus sistemas de fé. Neste arranjo particular da crenca se
estabelece o fendmeno da bricolagem, que faz com que as barreiras confessionais entre
catélicos e ndo-catolicos figuem mais porosas, e até mesmo entre os que se dizem néo-
religiosos e os religiosos.

A bricolagem ganha contornos conforme o meio cultural, as classes sociais e as
disposicdes internas dos individuos. Por um lado vé-se uma tendéncia mais
intelectualizada e metaforica, utilizada pelos tedlogos para garantir a credibilidade das
tradi¢cGes confessionais; por outro lado temos uma tendéncia de fugir deste universo
racional, procurando uma simbologizagdo da crenca, mais comuns nas camadas mais
populares. Uma caracteristica deste cenario € a “afinidade paradoxal das crencas
flutuantes contemporaneas de carater magico com o mito moderno do poder das
técnicas” (2008, p. 49).

E preciso, entdo, constatar que neste novo cenario onde a autonomia do sujeito
e a aceleracdo das mudangas sociais e culturais sdo a regra, as institui¢des religiosas néo
podem mais oferecer um codigo unificado de sentido, nem tdo pouco reinvidicar
autoridade sobre as normas de conduta. Isto ndo significa que o ser humano tenha aberto
mao de se expressar coletivamente, 0 que ocorre é que este interesse de agrupamento
ndo é mais fruto da continuidade tradicional e sim aparece como interesse voluntario e
pessoal. Neste sentido ndo devemos pensar que as instituicdes tradicionais ndo tem mais
com o que contribuir na formagdo das identidades sociais. O que se verifica é até
mesmo uma reativacdo destas identidades confessionais, motivadas pelo pluralismo e
pelo relativismo, que faz com que as pessoas se sintam mais vulneraveis e necessitadas
de uma referéncia, mas esta ndo se coloca mais em relacdo ao conteudo da fé.

Um viés deste panorama ocidental é a “homogeneizagdo espiritual ética”, onde
um “ecumenismo de valores” ganha espaco abafando qualquer referéncia transcendente;
um outro aspecto € a tendéncia inversa a esta demanda comunitaria. Esta €, mais uma

vez, uma manifestacdo da contradicdo moderna que de um lado coloca o individuo e
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suas necessidades de autonomia e liberdade e de outro o sentimento de pertenca coletiva
“indispensavel a regulamentacéo das sociedades pluralistas” (2008, p. 55).

Partindo do pressuposto de que a “transmissdo regular das instituicGes e dos
valores de uma geracdo a outra é, para toda a sociedade, a condi¢cdo de sua
sobrevivéncia no tempo” (2008, p. 57) e, reforcando que continuidade néo significa
imutabilidade, a autora inicia a reflexéo sobre o fim das identidades religiosas herdadas.
Hervieu-Léger destaca que toda transmissdo implica numa adaptacdo, um ajustamento
necessario aos novos dados da vida social que se apresenta a seu tempo, mas aponta
para o fato de que esta lacuna que se abre entre as geracGes no tempo atual ja ndo séo
apenas detalhes e sim marcas profundas na identidade cultural que desnudam uma
ruptura na continuidade; ela ainda identifica na familia um espaco privilegiado de
expressdo desta ruptura de valores. O que temos hoje como referéncia para as
instituicbes — principalmente a familiar e a educacional — é a idéia de um carater
evolutivo das identidades superando a idéia da reproducéo social.

Esta mutacdo social, no caso das instituicdes religiosas, tem o agravante de
atingir algo que estd na “génese de sua existéncia, a saber, a continuidade da memoria
que as funda” (2008, p. 61). Nas sociedades tradicionais esta memoria coletiva ja esta
dada como parte de um corpo mitico que explica ndo so a criacdo do mundo como a do
proprio povo. Ja nas sociedades onde as religides sdo fundadas a todo instante e o que
prevalece sdo as comunidades de fé, esta memoria coletiva precisa de reelaboracéo
permanente “de tal sorte que o passado inaugurado pelo acontecimento histdrico da
fundacdo possa ser identificado a todo momento como uma totalidade significativa”
(2008, p. 61). Neste contexto ganham singular importancia os ritos.

E possivel afirmar que o n6 desta crise de transmissio esta nesta intima relagio
entre religido e memoria, visto que as sociedades contemporaneas sdo regidas pelo
paradigma da imediatez e serem, por isso, cada vez menos sociedades de memoria. Este
processo, levado ao seu limite nos tempos atuais, produziram um esfacelamento da
memoria coletiva e uma conseqliente incapacidade destas sociedades de pensarem sua
continuidade e de representarem seu porvir. O problema maior, portanto, ndo é a sua
condicdo de sociedade racional que afasta a Modernidade da religido, mas sua
caracteristica amnésica que Ihe deixa carente de uma memoria coletiva que produz o

sentido para o presente e a orientacdo para o futuro.
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“Os crentes modernos reivindicam seu direito de bricolar, e, a0 mesmo tempo,
0 de escolher sua crenca” (2008, p. 64), sdo forcados, por isso, a “produzir por Si
mesmos a relacdo com a linhagem da crenca na qual eles se reconhecem” (2008, p. 64).
O que temos, entdo, é o fato de que as identidades religiosas ndo sdo mais herdadas,
fazendo agora parte de uma “trajetoria de identificacdo” que se da ao longo do tempo.
Portanto, uma analise profunda da relacdo do ser humano com uma linhagem de crenca
sO é possivel quando articulamos trés elementos: a dinamica interna do crer, as
interferéncias externas ligadas as instituicdes de socializacdo e o ambiente movel onde
se da o processo.

Hervieu-Léger define, entdo, quatro dimensdes de identificacdo religiosa que
se combinam nos tempos atuais na construcdo desta identidade da crenca subjetiva: “A
primeira é a dimensdo comunitaria. Ela representa o conjunto das marcas sociais e
simbdlicas que definem as fronteiras do grupo religioso e permitem distinguir ‘aqueles
que sdo do grupo daqueles que ndo sdo” (2008, p. 66).

A segunda seria a dimensdo ética, que diz respeito a “aceitacdo por parte do
individuo dos valores ligados & mensagem religiosa trazida pela tradi¢do particular”
(2008, p. 66), quer seja ligada as religiGes tradicionais ou aos novos movimentos
religiosos. A terceira é a dimensao cultural, que diz respeito ao patriménio cultural
(ritos, mitos, simbolos, doutrina...) de uma tradi¢cdo assumida, sem que isSo seja uma
imposicdo a um comportamento ético especifico. A quarta é a dimensdo emocional,
“que diz respeito a experiéncia afetiva associada & identificacdo” (2008, p. 67).
Geralmente, segundo a autora, é a instituicdo que media estas dimensdes, mantendo o
equilibrio entre l6gicas a principio contraditorias.

E possivel ressaltar duas grandes tensdes provenientes desta relagio
contraditoria: “a primeira tensdo € a que se estabelece entre as dimensdes comunitaria e
ética” (2008, p. 68). Por um lado tém-se uma ética posta como universal e por outro a
pretensdo de uma condicdo de eleicdo e separacdo do grupo que assume esta ética em
detrimento dos outros. A outra é a causada pela dimensdo cultural e a dimensdo
emocional.

Um aspecto a ser considerado na cartografia da trajetoria da identificacdo é a
facilidade da saida da religifo. E preciso, entdo, perceber as diversas modalidades que

esta saida pode assumir. E preciso esclarecer que este afastamento pode coexistir com a
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preservacao das adesdes (comunitaria, ética, cultural e emocional), que vao servir como
elementos para a reorganizacdo identitaria do individuo, ou seja, “esta trajetdria
individual ndo se diversifica ao infinito mas pertence a ldgicas que correspondem a
diferentes combinac¢Bes que tragam no proprio seio da cada tradicdo, uma constelacéo
de identidades religiosas possiveis” (2008, p. 74).

A autora, entdo, prop8e delimitar seu estudo aos modelos de identificagdo —
seis ao todo. “Esses tipos se definem quando duas das dimensdes se articulam para
formar um eixo de identificacdo privilegiado, fazendo com que as demais dimensdes da
identidade religiosa girem ao seu redor quais ‘satélites’, digamos” (2008, p. 74). O
primeiro tipo seria os representados pelos jovens que participaram das Jornadas
Mundiais da juventude; uma manifestacdo de um “cristianismo afetivo”.

O segundo tipo seria referenciado pelo eixo cultural e comunitario e cria o que
Hervieu-Léger chama de cristianismo patrimonial, que nos seus extremos faz uma
separacao radical dos que pertencem ao grupo que detém uma heranca cultural dos
outros que estao fora.

O terceiro tipo estd sustentado no eixo emocional-ético, apresentando um
cristianismo humanista que grita contra a injustica social e trabalha em prol dos
excluidos. Uma modalidade que se confunde com esta € o cristianismo politico, que gira
em torno do eixo comunitario-ético e tem como caracteristica o envolvimento coletivo
em causas publicas.

O quinto tipo se apresenta na conjugacdo das dimensdes cultural e ética. E o
tipo que permite a experiéncia individual da fé, ndo necessitando da mediacdo de uma
coletividade. O ultimo tipo elencado pela autora envolve a articulacdo das dimensdes
cultural e emocional, produzindo uma devogédo de apreciacdo patrimonial, dos lugares

que contam a historia religiosa na qual o crente se identifica.

O ponto essencial, neste percurso, é lembrar que, uma vez que se trabalha com
trajetorias, nunca se esta lidando com identidades substantivadas e estabilizadas: o
problema estd, precisamente, em munir-se de um instrumental suficientemente
flexivel para balizar as etapas de um processo que, por defini¢do, ndo poderia ser
enquadrado dentro de uma descricdo definitiva. A religiosidade das sociedades
modernas esta em movimento: é este movimento que se precisa conseguir identificar
(2008, p. 80).

Esta idéia de uma religiosidade em movimento traz, segundo a autora, algumas

dificuldades na identificacdo do religioso. Tal entrave esta na figura do praticante, tido
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como o0 modelo de medida para a definicdo da paisagem religiosa. S0 que este modelo
ndo da conta de “medir a intensidade da crenca: sabe-se muito bem que existem crentes
ndo praticantes” (2008, p. 81).

O que deu forcga a esta figura do praticante foram duas tensdes especificas: a
primeira intraconfessional e diz respeito aos praticantes irregulares e 0s ndo praticantes;
a segunda extraconfessional e atinge a relagdo com os sem religido e os praticantes de
outras denominacdes.

Contudo, com a diminuicdo da pratica religiosa, a mobilidade das pertencas, a
desterritorializacdo das comunidades, a desregulacdo dos procedimentos de transmisséo
religiosa e a individualizagdo das formas de identidade, é preciso confrontar esta idéia
do praticante regular, mesmo sendo ela, ainda, a figura emblematica na definicdo do
religioso sendo, inclusive, utilizada pelas institui¢ces para identificar o nacleo duro de
fiéis. Mas esta figura muda de sentido: ndo mais se vincula a concepg¢do da obrigacao
institucional, mas se *“organiza nos termos do imperativo interior, da necessidade e da
escolha pessoal” (2008, p. 86).

Além destas mutacGes na configuragdo do conceito de praticante, a visdo
classica do praticante regular fica ainda mais debilitada quando confrontada com um
universo para além do cristianismo e se vé a frente da diversificacdo das crencas e a
autonomia destas em relacdo ao corpo de doutrinas institucionais e a distancia que
separa a crenca da pertenca. Nesta condigéo, a autora propde duas novas representacoes
para a identificagdo deste religioso em movimento: o peregrino e o convertido.

Comecando a falar do peregrino, Hervieu-Léger lembra que esta ndo € uma
forma recente, mas se encontra nas manifestacfes mais antigas da religido, podendo ser
entendida como uma expressao perene da sociabilidade religiosa. Dois aspectos fazem
desta uma figura tipica do religioso: a sua indicacdo (ou identificacdo?) metaférica com
as buscas espirituais que cada individuo empreende e sua idéia de uma sociabilidade
religiosa em expansdo. E preciso ressaltar que a identidade religiosa é conseqiiéncia do
encontro da construcdo biografica subjetiva com a objetividade da linhagem de crenga,
0 que vem acontecendo frequentemente com as “operacdes de bricolagem que permitem
ao individuo ajustar suas crencas aos dados de sua propria experiéncia” (2008, p. 89).

O peregrino, portanto, “se caracteriza, antes de tudo, pela fluidez dos

contetdos de crenca que elabora, a0 mesmo tempo que pela incerteza das pertencas
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comunitarias as quais pode dar lugar” (2008, p. 89-90). Para exemplificar esta
personagem Hervieu-Léger se remete a comunidade de Taizé, que fica nas colinas de
Borgonha e foi fundada na década de 70. Neste espaco € possivel presenciar a
harménica relagdo entre a liberdade da expressdo da fé e a regulamentacdo de praticas
que nos leva a perceber a dialética da personificacdo e da planetarizacdo. A autora
compara esta formacao de rede sem a implicacdo formal de adesdo a uma tradicéo e a
tolerancia com a diversidade com o “tipo mistico” de Ernest Troeltsh.

Existem duas caracteristicas proprias desta utopia experienciada em Taizé: a
primeira é a reafirmacdo do ideal escatoldgico e esta ligada a presenca permanente dos
monges que criam um estilo de vida que aponta para uma radicalidade extramundana. A
segunda €é a visdo compartilhada pelos jovens que (ou de?) um mundo onde prevaleca a
harmonia e se possa realizar a utopia de viver sua individualidade na unidade do Todo.
O que a experiéncia de Taizé permite & “transcender emocionalmente a extrema
diversidade dos participantes (diversidade cuja manifestacdo mais imediata é a
pluralidade linguistica) e enraizar esta diversidade em uma tradicdo crente comum”
(2008, p. 96).

Fazendo uma comparagdo com a figura do praticante a autora entende que a
principal distincdo das duas é o grau de controle institucional presente em uma e em
outra. Esta diferenca marca, também, “dois registros nitidamente distintos do tempo e
do espaco religioso”: a primeira (praticante) reporta a estabilidade territorial da
comunidade, enquanto a segunda (peregrino) “remete a uma outra forma de
espacializacao do religioso, que € a do percurso que ela traca, dos intinerarios que ela
baliza e sobre as quais os individuos se movimentam” (2008, p. 99).

A autora, entdo, levanta a hipOtese de que esta religiosidade movel e
individualizada leva as tradi¢fes religiosas — e ai ndo apenas 0s cristdos — a criarem
formas de sociabilidade peregrina que se ajustem melhor as necessidades
contemporaneas.

Voltando & experiéncia de Taizé, se vé naquele fendmeno de “assembléias
reunidas pela emocdo” uma semelhanga com o modelo protestante. O que os difere é
que na forma peregrina ndo se exige uma adesdo precedente a um movimento religioso,
sendo ela — a peregrinacdo — uma experiéncia tipicamente temporéaria. O interessante é

gue exatamente o peregrino que ndo se define confessionalmente é o que mais se
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encontra neste tipo de espaco, algo pretendido por todo religioso. E significativo
também ressaltar como a gestdo do pluralismo permite a combinacéo da peregrinacdo e
do agrupamento emocional. Para encerrar a analise do peregrino a autora afirma que:
“Essa dindmica de agregacdo e de dispersdo intensifica uma territorializacdo simbdlica
da universalidade catélica muito diferente da territorializacdo estética caracteristica da
civilizacdo paroquial” (2008, p. 105).

Se o peregrino é uma 6tima representacdo da mobilidade, o convertido exprime
de melhor maneira o processo de formacdo da identidade religiosa neste contexto de
mobilidade. Pode parecer paradoxal que num momento de enfraquecimento do poder
regulador das instituicOes observe-se uma forte procura pela conversdo, mas o fato de
vivermos uma crise das identidades herdadas é que propicia, exatamente, esta busca de
uma identidade que lhe dé seguranca, na qual o crente tende a se entregar cada vez mais.
E possivel afirmar que este processo de conversdo, por mais que expresse um desejo
privado e intimo do individuo, se da na conjuncdo das disposi¢fes sociais e culturais
com os interesses e aspiracdes do crente. Da mesma forma elas sdo inseparaveis da
diferenciacéo institucional que permite construir uma identidade religiosa a despeito de
uma identidade étnica, nacional ou social.

A figura do convertido ndo € homogénea, se desdobrando em trés modalidades:
“a primeira é a do individuo que muda de religidao” (2008, p. 109), este modelo
representa uma critica a uma experiéncia anterior que nao ofereceu ao individuo a
intensidade espiritual que ele almejava. A segunda modalidade é a que diz respeito ao
individuo que nunca pertenceu a uma confissdo e, a partir de uma trajetdria pessoal,
acaba se integrando numa comunidade. A terceira modalidade é do individuo que de
dentro de uma tradicdo a qual ele ja pertencia, se engaje efetivamente na comunidade de
fé. Em todas as modalidades uma caracteristica do convertido é fazer de sua converséo
uma entrada numa nova vida, refazendo assim suas convicgdes ética(s), seus habitos
sociais e espirituais. No caso da conversdo de criancas esta radicalidade pode atingir
toda a familia, invertendo os papéis da transmissao religiosa.

Um dos pontos que sdo tocados no processo da conversao interna € o
“questionamento de um regime fragil de pertenca religiosa” (2008, p. 113). Mas
também esta é uma figura que estd presente em toda historia da religido, ndo sendo,

portanto, uma criagdo da Modernidade. No entanto, este fendmeno nos nossos dias é
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“inseparavel do enfraquecimento dos dispositivos de socializa¢ao religiosa” (2008, p.
115). Alem disso deve ser considerado que o convertido reflete uma méaxima da
Modernidade religiosa: de que a identidade religiosa deve ser escolhida. A conversao,
neste sentido, é um eficiente instrumento para a constru¢cdo de si, hum mundo de
“identidades plurais e em que nenhum principio central organiza mais a experiéncia
individual e social” (2008, p. 116).

Nesta construcdo da identidade do convertido experiéncias de iluminacdo nédo
sdo a tbnica. O que se nota é que prevalece, por trds da narrativa comum, “uma
interessante distribuicdo das trajetérias individuais em dois conjuntos nitidamente
diferenciados. O primeiro € aquele das conversdes cotadas como ultima etapa de um
longo caminho errante... O segundo é aquele dos relatos de descoberta da ‘verdadeira
vida’” (2008, p. 118).

Fazendo uma correlacdo entre as dimensdes de identidade (comunitéria,
cultural, ética e emocional) e os tipos de percurso da conversao, podemos visualizar a
identidade de cada um: “a primeira se forma articulando principalmente as dimensfes
comunitaria e emocional... A segunda associa a dimensdo ética do cristianismo (0s
valores evangélicos) a sua dimenséo cultural” (2008, p. 119).

Esta distingdo pode ser feita também aplicando-se as categorias de classe
social: para o percurso que leva a conversdo do primeiro tipo — identificado pela autora
como o tipo de conversdo familiar — se dirige a classes marcadas pela exclusdo social;
enquanto a identidade ético-cultural € reservada para a burguesia e intelectuais.

A referéncia individual de um *guia na fé” e o apoio da comunidade s&o 0s
elementos decisivos na conversdao do tipo familiar. No caso da experiéncia mais
individualizada tém-se no desenvolvimento do “budismo francés” um 6timo exemplo de
seu funcionamento. “A caracteristica comum nessas correntes € encontrar no budismo
uma revelacao interna ao homem e uma técnica de salvacédo individual” (2008, p. 124).

A conversao, independente de como se da, carrega em seu bojo o processo de
individualizagdo caracteristico da Modernidade, alem de desempenhar a funcédo
reguladora capaz de reorganizar a vida pessoal em um mundo tdo confuso. A
comunidade, assim, ganha o sentido de configurar uma “nova ordem mundial que

dependa inteiramente da regeneracdo espiritual de cada individuo, garantida, de facto,
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por sua integracgéo iniciatica dentro do grupo” (2008, p. 124). Esta tdnica utopica € bem
assimilada pelas religides historicas, que acabam atraindo os convertidos.

Existe, porém, um aspecto importante nesta atracao:

(...) no universo secularizado das sociedades modernas, a projecdo desta alternativa
religiosa na realidade do mundo perdeu o essencial de sua plausibilidade. Desde
entdo, é o préprio fato da conversdo que recobre, de um modo individualizado e
subjetivo, a utopia trazida pela mensagem religiosa (2008, p. 128).

Outro aspecto relevante ¢ o fato de que o fenbmeno da conversdao nesta
realidade secularizada — a principio algo bastante improvavel — alimenta a idéia de uma
forca invisivel para além da razdo, o que é estranho a um mundo que ignora o poder do
sagrado. O convertido se torna, entdo, neste mundo secularizado, “o suporte de um
processo de individualizacdo e de subjetivacdo da utopia religiosa” (2008, p. 131),
parecendo como um exemplo vivo da presenca de Deus no mundo e refutando a
méaxima de Durkheim de que Deus esta cada vez mais distante da terra e dos seres
humanaos.

Neste contexto de desregulacdo institucional e perda de poder religioso sobre a
sociedade, o convertido se apresenta como a prova da autenticidade da escolha pessoal
na construcdo da identidade religiosa; caminho este que leva o individuo a uma
radicalidade religiosa e a formacdo da religido de voluntarios, substituindo a religido de
obrigagdo. E a partir deste ponto de vista que as comunidades se tornam “locus
privilegiados de retomada do caminho” (2008, p. 134) ao mesmo tempo o convertido se
torna, para a comunidade, o modelo de crente exemplar que escolhe livremente o seu

caminho.
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