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A importancia da juventude nas comunidades de vida no Espirito Santo

Quem estuda a Renovagio Carismidtica Catélica (RCC) no Brasil tem se
surpreendido com o surgimento e o crescimento das chamadas “comuni-
dades de alianga e vida no Espirito Santo”. No Brasil, esse ¢ um fené6meno
recente, registrado pelos pesquisadores apenas a partir do final da década
de 1990 e nos anos de 2000". Criadas por participantes de grupos de ora-
¢ao carismidtica, essas comunidades sio um fendmeno internacional, j4
observado por Thomas Csordas (1997) nos Estados Unidos e por Martine
Cohen (1990, 1997) na Franga. Leigos decidem se reunir para se dedicar
ao louvor, 4 adoragao ao Santissimo, 4 evangeliza¢o, a cura espiritual e as
mais diversas obras sociais. No léxico das comunidades, essas atividades
s30 chamadas de “carismas”.

Entre seus membros, existem aqueles que procuram um tipo especial
de consagragio e passam a compartilhar as finangas e o cotidiano com
outros, dividindo o mesmo teto e as despesas domésticas: formam a cha-
mada “comunidade de vida’. Os demais, que continuam a morar com
seus familiares e a manter sua autonomia econdmica, constituem a “co-
munidade de alianga”. Alguns entrevistados afirmaram que ambas as co-
munidades s3o parte de um todo e nao h4 hierarquia espiritual que defina

a superioridade da opgdo de participar da “comunidade de vida”; contudo,

1. Nao encontramos re-
gistros de pesquisadores
sobre as comunidades de
vida até o final da déca-
da de 1990. Em seu li-
vro, Machado (1996)
refere-se as comunidades
Emanuel e Bom Pastor,
no Rio de Janeiro, que
eram apenas “de alian-
¢a’, mas nada comenta
sobre comunidades de
vida. Referéncias a estas
aparecem em Carranza
(2000), que aponta sua
existéncia em Campinas,
e em Miranda (1999),
que descreve especial-
mente a comunidade
Shalom de Fortaleza. Os
trabalhos de Oliveira
(2003, 2004) sio dedi-
cados a comunidade

Cangao Nova.
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2. Projeto apoiado pelo
CNPq desde 2003 e de-
senvolvido com equipe de
bolsistas de Iniciagio Cien-
tifica (em 2004 e 2005,
Paulo Leite Lopes, Débora
Minuzzi e Walace Ferrei-
ra, e, em 2003, Rosiane
Silva, Eduardo Nazareth,
Jocilene Serqueira e Jana
Lessa) e de Apoio Técni-
co (em 2004-2005, Ro-
siane Silva).

3. Os lideres da Toca de
Assis entrevistados enfa-
tizam o projeto de se
tornar uma congregagio
religiosa, e ndo se iden-
tificam totalmente com
o conceito de comuni-
dade de alianga e vida ca-
rismdtica. No entanto, as
trajetorias de seu funda-
dor e membros, e a di-
nimica de crescimento
e funcionamento, asse-
melham-se muito com
as outras comunidades
analisadas. Além disso, ha
uma forte ligagao entre
a'Toca de Assis e a Can-
¢ao Nova, como mostra

Oliveira (2003).

4. Segundo um entrevis-
tado, essa comunidade,
cuja casa principal se lo-
caliza em Austin, na Bai-
xada Fluminense, RJ, sur-
giu a partir de experién-
cias da RCC e seu obje-
tivo inicial erz “simples-
mente reunir os jovens

numa tarde de louvor”.

os membros “de alian¢a” revelam admiragao especial pelos que optaram
pela vida consagrada. A manutengio daqueles que estao na “comunidade
de vida” depende em geral dos membros da comunidade de alianga: sio
eles que os apéiam materialmente.

Como seguem uma dinimica laica e ndo institucional, essas comunida-
des ndo tém sido sistematicamente registradas, nem pelos setores adminis-
trativos das paréquias e dioceses, nem pelo préprio movimento de Reno-
vagao Carismdtica. Dessa forma, nao ¢ ficil estimar quantas comunidades
desse tipo existem no Brasil. Em pesquisa preliminar® sobre o tema foram
obtidos dados sobre comunidades no Rio de Janeiro por intermédio de
relatos dos membros da RCC: um dos entrevistados diz ter ouvido falar de
uma comunidade de vida, outro fornece um endereco e, a partir dessas
informag6es, procuramos fazer contato e visitas; nas comunidades visita-
das, descobrimos mais informagoes sobre outras.

H4 comunidades de vida muito conhecidas e citadas por um grande
ndmero de entrevistados, dentre as quais se destacam a Cangao Nova, a
Shalom e a Toca de Assis’. Dispondo de homepages e de diversas publica-
¢oes, essas comunidades possuem casas em vdrios estados do pais e tam-
bém no exterior, no caso das duas primeiras.

Uma caracteristica que chamou a atengio nessas trés comunidades de
vida, mas também em outras sobre as quais existem dados levantados, foi
a juventude de seus membros. Tendo sido criadas para jovens ou por jo-
vens, a importancia deles nessas comunidades ¢ sempre ressaltada, seja nos
textos divulgados pela internet, seja nos depoimentos dos entrevistados. A
juventude também parece ter papel importante nas demais comunidades
estudadas no Rio de Janeiro, como a Novo Man4?, a Eis o Cordeiro e até
mesmo a Bom Pastor, uma comunidade basicamente de alianga’.

O papel da juventude na origem da Shalom ¢ bem destacado em um

relato do site dessa comunidade (www.shalomrj.com.br):

Nascida no meio dos jovens, a comunidade surgiu de um ardente desejo de
evangelizar os jovens mais afastados de Deus. Transformamos uma lanchonete em
um meio de atragio dos jovens a Deus. Com eles vieram as familias, as criancas e

todo um povo se formou ao redor da obra.

Com efeito, a Shalom foi criada por um jovem, como ressalta um mem-
bro da sede de Botafogo, no Rio de Janeiro: “[...] a comunidade nasceu hd

22 anos, em 1982, 14 em Fortaleza. O nome do fundador é Moysés do
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Rego, um jovem que foi inspirado por Deus na época e ji participava de
grupo de oragio e tudo, e foi inspirado por Deus”.

Os fundadores da Cangao Nova e da Toca de Assis, respectivamente
um padre e um seminarista, declaram que foram os jovens que os motiva-
ram a criar a comunidade de vida.

Ao falar sobre sua inspiragdo para criar a comunidade de vida Cangao
Nova e para se dedicar ao carisma de evangelizar pela midia, o padre Jonas
Abib refere-se diretamente ao seu trabalho com os jovens. Em suas decla-

ragoes divulgadas no site, deixa clara a importincia da juventude:

[...] fiz 0 desafio e uma grande quantidade de jovens aceitou. Isto significava que real-
mente j& estavam experimentando a necessidade de se entregar aquele Cristo que come-
cavam a descobrir. [...] N2o sabia em que aventura estava me colocando. Pensei que iria
ficar s6 naquele catecumenato... J4 aconteceu tudo isso! (Em www.cancaonova.com/

cnova/pejonas/comunidade 02.php , consultado em 3 de setembro de 2005).

O primeiro ntcleo de vida iniciou-se com o padre Jonas e doze jovens.
Segundo narra Brenda Carranza (2000), esse padre ja tinha muita expe-
riéncia na pastoral de jovens e por alguns anos vinha liderando o movi-
mento catdlico “Encontros de Jovens” em Lorena.

Também a Toca de Assis tem a marca da juventude em sua origem. No
site oficial da comunidade, hd vérias informagoes sobre seu fundador. Nas-
cido em 1962, o padre Roberto Lettieri teria se convertido em 1983, aos
21 anos, quando participava de um desses “Encontros de Jovens”. O pri-
meiro nucleo da Toca foi formado, em 1994, por trés jovens, sob a lide-
ranga do padre Roberto, que aos 31 anos de idade era ainda seminarista. O
site informa que: “Quando ordenado sacerdote, em 8 de dezembro de
1996, esta obra, espelhada nos exemplos de pobreza, obediéncia, castidade
e gratuidade do ‘Poverello de Assis’, j4 contava com a ajuda de oitenta
jovens” (www.tocadeassis.org.br/fundador.html, consultado em 3 de se-
tembro de 2005).

Embora em todas as comunidades se declare que nao sao aceitos meno-
res de 18 anos, idade minima para se consagrar, s30 comuns os comentd-
rios sobre a existéncia em alguma casa da comunidade de uma consagrada
com 16 ou 17 anos, que no entanto sao consideradas casos excepcionais,
de pessoas “muito maduras em termos espirituais™.

Das trés comunidades citadas, que tém abrangéncia nacional, a Toca

de Assis destaca-se pela pouca idade de seus membros. Pelas declaragoes
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5. Segundo a fundadora
da Bom Pastor, a comu-
nidade “eraum grupo de
oraczo. Comegamos com
o préprio jovem. Meu
marido e eu e mais qua-
tro jovens, minha filha e
minha sobrinha e mais
dois jovens, e daf entdo a
casa ficava com a porta
encostada em dia de ora-
A0 e as pessoas iam en-
trando”. Essa comunida-
de tem orgulho de dizer
que 14 se descobriu a vo-
cacio de uma freira e de
um padre (o padre Zeca,
muito conhecido no Rio
como animador do even-
to juvenil “Deus é Dez”).

6.Como no caso da co-
munidade Eis o Cordei-
ro, em Niterdi, que pos-
sul apenas uma casa, e

também da comunida-

de Toca de Assis.
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7.A entrevistada, na casa
das mulheres da Toca,
em Santa Teresa, Rio de
Janerio, explicou: “O de
menor ta mais dificil de
entrar, porque antes en-
trava com treze anos, ca-
torze, mas agora t pre-
cisando, pela lei, de es-

tudar”.

8. Ver entrevista citada
em artigo anterior sobre
o tema (Mariz, 2005).

9. Dados sobre o entu-
siasmo dos jovens da
RCC aparecem em Car-
ranza (2000) e Oliveira
(2003). Fervor similar foi
observado por Rozicléa
E. do Nascimento no
templo da Igreja Univer-
sal na Favela da Maré,
Rio de Janeiro, durante
pesquisa promovida pelo
Ceris (Centro de Esta-
tistica Religiosa e Inves-
tigagdo Social) em 1994,
cujos resultados foram
publicados em Mariz
(2001).

dos entrevistados, essa idade poderia ser ainda menor, se fosse legalmente
permitido ingressar com menos de 18 anos. Na época da coleta de dados
para nossa pesquisa, observamos que em duas casas da Toca a maior parte
dos membros tinha menos de 25 anos e a idade de ingresso era ainda
menor’. Ao abandonar o estudo e a profissionalizacio, ou o projeto de
formag¢ao de uma familia pelo casamento, esses jovens passam a viver ape-
nas de doagdes, e se tornam aquilo que Weber (1991) chamava de um
“virtuose religioso”. Sem dudvida, hd problemas praticos na idade madura
que tornam a opg¢ao por comunidades de vida menos vidvel. Os membros
das comunidades de alianca, mais velhos, muitos com mais de 40 anos,
deixam claro em seus depoimentos que nao puderam, como os mais jo-
vens, optar por viver integralmente para a “obra’; comentam que essa op-
¢ao ¢ possivel apenas na juventude, quando ainda nao foram assumidos
compromissos anteriores®.

Essa retérica sobre a importincia da juventude e principalmente a pou-
ca idade de ingresso nessas comunidades levaram-nos a refletir sobre o
papel dos jovens nao apenas nesse tipo de experiéncia, mas nos movimen-
tos religiosos em geral, em especial nos de cunho reavivado. Virios sao os
relatos de pesquisas que descrevem o fervor de jovens em eventos da Reno-
vagao Carismidtica e de igrejas pentecostais’. Silvia Fernandes (2004), em
sua pesquisa com seminaristas e novigas, encontrou jovens que “descobri-
ram sua vocagao” participando da RCC. Em seu estudo sobre a Igreja
Universal do Reino de Deus no Rio de Janeiro, Barbara Serrano (2003)
observa um grupo de jovens missiondrios que seriam verdadeiros “virtuoses
religiosos” no sentido weberiano. Essa atragao dos jovens por um tipo de
opgao religiosa mais radical aparece ainda no trabalho de Patricia Birman
(2000), em que analisa atitudes e discursos de pais franceses cujos filhos
ingressaram em grupos tidos como “seitas”. Analisar uma possivel relagao
entre juventude, subjetividade juvenil e virtuosismo religioso na sociedade

contemporinea ¢ uma das questdes deste artigo.
Juventude e virtuosismo religioso: retdricas e dados

Se, por um lado, constatamos uma atragao dos jovens pelas comunida-
des, por outro podemos também perceber uma retérica sobre a maior ca-
pacidade da juventude de “doar-se”. E comum, no discurso das pastorais
catdlicas que procuram mobilizar a juventude, haver referéncias a “genero-

sidade natural do jovem”. No papado de Joao Paulo II ficou bem clara a
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énfase dada as pastorais juvenis, especialmente com a organizagio e a pre-
senga do préprio pontifice nas Jornadas Internacionais da Juventude (cf.
Carranza, 2000).

Esse tipo de retérica em torno do potencial de bondade juvenil teria
surgido no Ocidente, segundo Philippe Aries (1981), a partir do final do
século XIX e inicio do XX, quando se idealiza a espontaneidade e a pure-
za dessa etapa da vida. A figura do jovem ¢é construida como a de um
heréi belo e corajoso. O conceito de juventude constitui-se, dessa forma,
ancorado em uma visio roméntica. Ari¢s comenta: “A juventude, que
entdo era a adolescéncia, iria tornar-se um tema literdrio, e uma preocu-
pacio dos moralistas e politicos. [...] A juventude apareceu como deposi-
tdria de valores novos, capazes de reavivar a sociedade velha e esclerosada”
(Idem, p. 14).

A subjetividade juvenil ¢ concebida como oposi¢ao aos padrdes buro-
crdticos e mercantis caracteristicos da era moderna. Guiados pela légica da
natureza, do sentimento e da dddiva desinteressada, os jovens caracterizar-
se-iam por uma indole e uma subjetividade préprias, que os aproximariam
de valores comunitdrios presentes nas diferentes religides, mas também de
ideologias politicas que se opdem a sociedade capitalista moderna. Nesse
sentido, o jovem ¢ concebido como alguém mais propenso a atitudes he-
réicas e a virtuosismos religiosos, que busca a santidade e também a revo-
lugao, e que morreria por uma causa. No entanto, seria visto também, por
isso, como menos racional e menos critico. O espirito critico (nio no sen-
tido de oposi¢ao, mas de andlise racional) e o conhecimento pritico seriam
virtudes da maturidade.

A partir dessa perspectiva, tornam-se compreensiveis tanto os investi-
mentos das religides na juventude como, do lado oposto, o cuidado dos
pais e responsdveis em proteger os jovens de grupos religiosos e ideoldgicos
que possam “aproveitar-se” de sua generosidade e ingenuidade. Esse cuida-
do aparece nos discursos da midia francesa e dos pais vinculados 2 associa-
¢ao de familiares de vitimas de seitas, analisados por Birman (2000). A
atragao da juventude pelas chamadas “seitas” era entendida como resultado
de seu baixo espirito critico. Em conseqiiéncia, como comenta a autora, a
nova lei que concede a maioridade aos 18 anos de idade na Franga foi con-
siderada negativa, por dar autonomia a pessoas imaturas.

No entanto, a relagdo entre juventude e virtuosismo religioso nao per-
tence A retdrica contracultural, em que a juventude ¢ relacionada a “liber-

dade individual” e ao “hedonismo”, que se expressa por exemplo no lema

Cecilia Loreto Mariz
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“é proibido proibir”. Nesse discurso, a rebeldia, a luta pela liberdade ¢ a
rejei¢ao as normas sao a marca do espirito juvenil.

Em que medida essas distintas retéricas possuem correspondéncias em-
piricas? A andlise de alguns dados pode ajudar a responder essa questao.
No censo de 2000, no Brasil, segundo Novaes (2004, p. 322), os jovens
(individuos pertencentes a faixa etdria dos 15 aos 25 anos) estdo entre os
relativamente mais secularizados, uma constatagao confirmada por um con-
junto de pesquisas sobre a religiao entre os estudantes universitdrios. O
percentual de universitdrios que se declaram sem religido tende a ser sem-
pre maior do que o encontrado na populagao mais ampla (cf. Steil, Alves e
Herrera, 2001; Camurga, 2001; Cardoso, Perez e Oliveira, 2001, entre
outros). Os dados revelam também que os jovens catélicos sio menos pra-
ticantes: a propor¢ao dos que se dizem catdlicos praticantes ¢ menor do
que a encontrada em outras pesquisas entre a popula¢do mais ampla (cf.,
por exemplo, Fernandes, 2002).

A menor religiosidade dos jovens nao necessariamente desmente dados e
discursos sobre a atragio pelo fervor e pelo virtuosismo religiosos. Uma inter-
pretacdo possivel seria a de que essas atitudes diferentes se referem a grupos
sociais distintos: trata-se de distintas “juventudes”, com culturas e subjetivi-
dades diferentes. No entanto, a interpretagao que propomos aqui é a de que a
prépria experiéncia de juventude em nossa sociedade gera um tipo de subjeti-
vidade capaz delevar o mesmo jovem, ou jovens com o mesmo perfil social ou
amesma vivéncia, a nao ter religiao alguma ou ter muita religiao.

Estamos supondo, assim, que a juventude pode ser vista como uma va-
ridvel independente. Dessa forma, seria possivel nao apenas usar a categoria
jovem em referéncia a individuos de distintos estratos sociais no mundo
contemporaneo, mas também assumir que, apesar de pertencerem a estra-
tos distintos, compartilham algumas caracteristicas sociais em comum por
serem jovens. Assume-se, portanto, que ser jovem na sociedade contempo-
rinea implica experiéncias especificas de vida as quais se atrela certa subjeti-
vidade minima, que se caracterizaria por uma afinidade eletiva com os ex-
tremos ou “experiéncias radicais”.

Uma andlise aprofundada desse tipo de argumento exigiria discutir quais
as defini¢oes disponiveis de juventude, retomando a literatura existente
sobre o que se entende por jovem, juventude, subculturas e subjetividades
juvenis na sociedade contemporinea. Seria necessrio destacar as especifi-
cidades contemporineas dessas categorias e como elas foram historicamente

construidas no Ocidente moderno. Fazer esse tipo de andlise nao ¢, no
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entanto, a proposta deste artigo'’, que pretende apenas levantar alguns
pontos que podem ajudar a entender a relagao entre juventude e virtuosismo

religioso.
Qual a definicdo de jovem na sociedade contemporanea?

Como revelam numerosas etnografias sobre os mais diferentes povos
nao ocidentais, a maturagao bioldgica dos individuos através de seu ciclo
vital tem sido sempre uma marca social importante (cf., entre outros, Evans-
Pritchard, 2002, pp. 257-258). Os antropdlogos descrevem os mais dis-
tintos ritos de iniciagdo de entrada na idade adulta e a antropologia tem
refletido comparativamente sobre a passagem da infincia para a idade adulta
no Ocidente e entre os diversos povos j4 estudados (cf. Mead, 1995, entre
outros). A posi¢io no ciclo vital, embora possa ser socialmente descrita,
categorizada e/ou interpretada de formas distintas, baseia-se em alguns
elementos da natureza biolégica do ser humano. Tal como o género, a
natureza impde certo limite as distintas construgdes culturais possiveis e,
dessa forma, sempre existem categorias que distinguem criangas de adul-
tos, assim como sempre haverd as categorias homens e mulheres nas dis-
tintas sociedades no decorrer da histéria.

Tanto o status de género como o de idade (ou posicao no ciclo de vida)
s20 “status atribuidos”, na medida em que dependem de caracteristicas
fisicas definidas pela constituigao biolégica de cada um. No entanto, ao
contrdrio do género e dos demais stazus atribuidos, a idade ¢, por defini-
¢do, um szatus mutdvel, mas sua mudanga também ¢ atribuida. E inerente
a esse status seu cardter passageiro: o individuo pode pertencer a uma coorte
geracional ou grupo etdrio, como no caso dos nuer, descrito por Evans-
Pritchard (2002), mas a etapa da vida inevitavelmente mudard.

Com efeito, em todas as sociedades, os status de “crianca”, “jovem”,
“adulto”, “velho” sao transitérios, como transitéria é a vida. Desses, contu-
do, o de jovem parece ser o mais passageiro por ser concebido como situa-
¢ao intermedidria em que o individuo deixa a infincia e se torna adulto.
Em muitos povos, segundo descrigoes de antropdlogos, esse periodo limi-
nar pode ser relativamente breve, mas muito intenso, marcado por ritos de
iniciagdo cujas praticas por vezes chocam a sensibilidade ocidental contem-
poranea, pelo tipo de sofrimento fisico que podem infligir aos individuos.
O cardter radical e doloroso desses rituais e experiéncias reforca essa passa-

gem como uma experiéncia coletiva'’.
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10. H4umaampla biblio-
grafia, que no se preten-
de analisar aqui, orienta-
da por Machado Pais e
Bourdieu, que debate a
conceituagio dejuventude
e culturas juvenis na so-
ciedade moderna contem-
poranea. Para uma andli-
se desse debate e literatu-
ra, ver Sposito (2001).

11.Em certa medida,
pode-se supor que o
forte processo de indi-
vidualizagao da socieda-
de moderna leva a que
se exacerbe a rejei¢io ao
sofrimento individual
mesmo que seja por
causas coletivas social-

mente legitimas.
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Rituais de passagem para a vida adulta podem ser encontrados no mundo
ocidental contemporaneo, mas tendem a ser cada vez menos intensos. Essa
intensidade diminui a0 mesmo tempo em que a experiéncia de liminaridade
entre vida de crianga e de adulto, ou seja, a juventude, se amplia.

Gragas 2 flexibiliza¢ao das normas sociais e mais recentemente ao de-
senvolvimento tecnoldgico, a sociedade moderna tem se destacado das
sociedades que as precederam por oferecer aos individuos a possibilidade
de negarem os status, como classe, profissao, religiao, estado civil, renda,
nacionalidade e até género, que lhes foram atribuidos por critérios alheios
a sua vontade. Essas posi¢oes, que em sociedades pré-modernas eram defi-
nidas pela tradi¢ao ou pelo coletivo, passam a ser, cada vez mais, interpre-
tadas como escolhas individuais.

No entanto, quando a etapa da vida de um individuo — ou seja, sua ida-
de — passa a ser calculada com exatidao em termos de anos vividos, o startus
de “jovem” ou “velho” a ela vinculado ganha uma natureza quase que obje-
tiva, que parece se impor a vontade individual e até a decisdes sociais. Na
sociedade moderna, infincia, juventude, maturidade e velhice passam a ser
igualadas a um conjunto de anos vividos, ou definidas por ele. Portanto, o
status referente ao ciclo biolégico do individuo, ou idade, torna-se, ao con-
tririo dos demais szatus acima citados, mais independente da escolha indi-
vidual. Por outro lado, é na modernidade que o nimero de anos vividos
ganha um papel importante como definidor da posi¢ao e da identidade so-
cial. Como mostra Aries (1981, pp. 1-2), na modernidade a idade se torna
parte fundamental da identidade individual. Esse autor comenta que as pri-
meiras duas coisas que a crianga aprende a dizer na sociedade contempora-
nea, para se identificar, s3o seu nome e sua idade, e ressalta que a preocupa-
¢ao com o registro da idade tem sido um fenémeno relativamente recente
na histéria ocidental.

O que se argumenta aqui ¢ que seria uma especificidade de nossa socie-
dade identificar os ciclos da vida a faixas etdrias. Esse tipo de identificagao é
responsdvel pelo debate especifico dessa sociedade sobre o nimero de anos
que se vive para ser considerado jovem. Evidentemente, as diferentes pro-
postas sdo arbitrdrias: dos 14 aos 24 anos, dos 15 aos 25 anos, ou ainda as
que a estendem até os 35 anos, ou que a subdividem em “adolescéncia” (até
os 18 anos) e “juventude propriamente dita” (ap6s os 18 anos). No entan-
to, na sociedade moderna a defini¢ao de juventude estd também associada
a possibilidade de se desempenhar papéis reservados aos adultos. Tanto que

o adiamento do inicio da vida economicamente ativa e reprodutiva ¢ o
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prolongamento do periodo de formagao educativa, como j4 mostraram v4-
rios autores (cf. Campiche, 1997; Fulton, 2004, entre outros), tém ampli-
ado a faixa etdria definida como jovem, no Ocidente. Cada vez mais a ju-
ventude cobre uma faixa etdria mais ampla. E significativo, contudo, que
nessas mesmas sociedades a maioridade tenda a diminuir, o que significa
que a expansdo da categoria juventude nio busca restringir a autonomia
dos individuos que passam a fazer parte dessa categoria.

Nas sociedades tradicionais, a juventude é menos definida pela idade do
que pelo fato de nao haver o desempenho ainda dos papéis atribuidos aos
adultos. Nessas sociedades, jovens s3o os que nao se casaram'?, nao tiveram
filhos ou ainda nao estao no mercado de trabalho, por exemplo. Deixa-se
de ser jovem ndo quando se alcanga determinada idade, mas com o total
ingresso no mundo adulto. Vive-se a experiéncia de ser jovem enquanto
esse ingresso ainda nao ocorreu totalmente e j4 houve o abandono dos pa-
péis infantis. Vivendo nessa liminaridade, os jovens compartilham uma
situagao de fragilidade social, o que é verdade tanto em sociedades tradicio-
nais como nas modernas.

Essa experiéncia de liminaridade seria comum a todos os jovens, inde-
pendentemente de sua posi¢ao na estrutura social. Apesar de ser evidente a
existéncia de vdrias juventudes na sociedade contemporanea, ou seja, vé-
rios tipos de jovens, correspondentes aos distintos estratos e grupos so-
ciais, ¢ possivel falar no jovem em geral. Embora influenciada pela situagao
de classe, de etnia e de género, a categoria “juventude” teria relativa auto-
nomia, como j4 foi argumentado.

A juventude, tal como a concebemos em nossa sociedade, ¢ por defini-
¢ao um perfodo de liminaridade e, portanto, socialmente instével e fragil.
Esse estdgio se torna cada vez mais prolongado e, mais do que em outros
periodos da vida, parece fomentar a necessidade de sentimento de perten-
cimento e de comunhio.

Com efeito, essa necessidade nao é exclusiva dos jovens. Bauman (2003) —
e varios autores antes dele — j& destacou a proliferagao de experiéncias e mo-
vimentos que tendem a suprir essa necessidade gerada também pelo pré-
prio contexto global de modernidade avangada'®. As “comunidades de vida
no Espirito Santo” seriam, portanto, uma entre vérias experiéncias que res-
pondem a essa necessidade. Para entender o apelo que essas comunidades
tém para os jovens propde-se identificar similaridades entre as experiéncias
nas “comunidades de vida no Espirito Santo” e outras experiéncias com

contetdos muito distintos mas que também atraem os jovens. A énfase na
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12. As categorias de se-
nhora e senhorita, e a
distingdo, tradicional-
mente usada no meio
popular no Brasil, en-
tre “moca’ e “mulher”,
para identificar quem j4
teve iniciagdo sexual,
apontam para o papel
que, para o género fe-
minino, esse tipo de ini-
ciagio desempenhava
como marca de entra-
da no mundo adulto.
Com a vida sexual dei-
xava-se “de ser moga’” e,
se essa N0 Ocorresse, a
mulher poderia tornar-

« b2l
se uma “moga velha’.

13. Levando em conta a
observacio de Weber
(1982a) sobre a dificul-
dade de dar sentido 2
morte, e conseqiiente-
mente ao envelhecimento
na sociedade moderna,
pode-se pensar que essa
¢ uma sociedade que es-
timula o prolongamen-
to de um tipo de subjeti-
vidade juvenil que valo-
riza a mudanga constan-
te € carrega sempre um
sonho de um futuro. A
velhice e a morte seriam
vistas como “fracassos” e
“entregas’ e ndo como fe-
nbmenos naturais. Jovem
passa a ser um elogio e
velhice uma acusagio.
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14. Uma relagio positi-
va entre juventude e es-
pirito revoluciondrio
tem sido identificada
por alguns autores,
como Zanetti (1999).

experiéncia vivida e nao no contetido ideoldgico dessas comunidades nao
significa negar a importincia do papel desempenhado por esses contetidos.
Evidentemente, a interpretagio das fungdes desempenhadas por determi-
nadas experiéncias nao ¢ suficiente para entender todas as motivagoes de
adesdo, nem razdes para criagao dessas comunidades. Apesar de o cresci-
mento dessas comunidades ocorrer por intermédio dos jovens, o fato de ser
jovem nao implica atra¢io por esse tipo de comunidade. Como mostrado
acima, os jovens sdo atraidos por vdrias outras experiéncias similares que
possuem os mais diversos discursos. Por isso, outras interpretages comple-
mentares s20 N30 apenas possiveis, mas necessarias.

A tentativa das “comunidades de vida” de relacionar juventude e
“virtuosismo” ajuda a entender também a atragao dos jovens por outras
vivéncias e préticas extremas, como por exemplo as revoluciondrias'4. Bus-
ca-se, assim, identificar elementos nas “comunidades de vida” que estao
presentes em outros grupos e experiéncias com contetdos ideolégicos bem
distintos, mas que também atraem e apdiam jovens e outras pessoas que
vivem em uma situag¢ao de liminaridade. Entre essas experiéncias destaca-
mos o enfrentamento da dor, o sacrificio e o risco da morte, a ruptura com

o passado e a efervescéncia coletiva.
Experiéncia do sacrificio e do risco da morte

Em todas as comunidades de vida existe o sacrificio da liberdade indi-
vidual e do préprio “eu”. Mas o que foi considerado sacrificio pelos entre-
vistados nao foi o abrir mao da liberdade, mas outros tipos de provacao,
como o cansago fisico ou a dor da separagao dos entes queridos quando a
comunidade os envia para longe.

Relatos sobre esses tipos de sacrificio aparecem em vérias comunidades,
mas alguns dos mais fortes sao os de membros da comunidade Toca de
Assis. Como o principal “carisma” dessa comunidade ¢ a adoragao ao San-
tisissimo, os jovens revezam-se em turnos, ficando prostrados de joelhos
duas horas ou mais por dia diante do sacrério. Além disso, para cumprir o
segundo “carisma” com os pobres, cuidam de pessoas que vivem nas ruas e
por vezes as trazem para suas casas de acolhimento. Ambos os carismas
implicam um fardo fisico e uma dose de sacrificio que os entrevistados
sentem e descrevem.

Um dos entrevistados, um paulista de 25 anos que vivia na casa de

Madureira, no Rio de Janeiro, conta sobre a atividade pastoral de rua:
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Entdo a gente sai pra rua, temos a Pastoral de Rua, entdo ficamos de manha, de
tarde e As vezes até A noite. As vezes dormimos com eles até na rua, né, diante de
uma realidade, de uma personalidade, a condi¢io que o irmio se encontra [...] as
vezes é muito flagelado pela sociedade, entdo a nossa presenga muitas vezes inco-

moda porque foi muito maltratado [...].

Sobre o cotidiano da comunidade, o depoimento de uma jovem de 20
anos incompletos, entrevistada na casa da Toca de Assis de Santa Teresa,

no Rio, € esclarecedor:

[...] um problema sério [...] é dormir [...] porque nossa vida ¢ muito cansada,
cansativa assim, [...] ndo existe assim um hordrio, até por causa da oragao mesmo,
af quem adora de madrugada, entao ¢ uma hora a menos que dorme, né? Nao tem
um perfodo assim de oito horas certinho [...] acorda cinco e meia af tem os dias
que nio acorda tdo [cedo], que nem domingo acorda seis e meia, nio ¢ uma regra
[...] a gente faz 0 Sacramento todos os dias [...] entdo depende muito dos horérios

das igrejas [...].

Os toqueiros comentam que tém problemas nos joelhos devido as ho-
ras que permanecem em adoragao.

Outra forma de sacrificio comum ¢ o jejum, apontado como uma pré-
tica muito importante entre os membros da comunidade de vida Cangao

Nova. Um entrevistado descreve as regras dessa comunidade:

[...] uma regra de vida dentro da comunidade, todos os membros precisam partici-
par da missa todos os dias — nés precisamos rezar o rosdrio todos os dias — nao é
nem o terqo, ¢ o rosdrio — e precisamos também fazer jejum quarta e sexta-feira.
Precisamos também fazer o estudo da palavra. Tem que se virar pra fazer tudo isso

durante o dia.

Embora importante no discurso cristao, o sacrificio nao ¢ de forma
alguma uma prética nem um valor exclusivos dessa tradicao religiosa. A
importancia do sacrificio individual nos rituais de fortalecimento de iden-
tidades coletivas ¢ um tema bastante discutido nas ciéncias sociais. Os
sacrificios sao também chamados de “mortificagdes”, por serem, de certa
forma, experiéncias parciais da morte: é a morte dos impulsos do corpo e a
experiéncia do inicio do processo de destrui¢ao do préprio corpo. Eles

d i bé f de subj “eu”
podem ser vistos também como uma forma de subjugar ou matar o “eu”.
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Procurando analisar o significado da auto-rentincia religiosa, Peter Berger

compara-a com a experiéncia masoquista e comenta:

[...] 0 masoquismo, pela sua auto-rendncia radical, proporciona o meio pelo qual
o sofrimento e a prépria morte do individuo podem ser radicalmente transcendi-
dos, a ponto de o individuo ndo s6 achar suportéveis essas experiéncias, mas até as

acolher cordialmente (1985, p. 68).

Dessa forma, esse tipo de experiéncia religiosa se aproximaria de expe-
riéncias mais radicais que implicam violéncia e riscos a prépria vida. Ao por
em risco a prépria vida, poe-se também a do outro. O confronto com a
morte do “outro” e o risco da prépria morte podem ser experiéncias bem
préximas e complementares, especialmente quando ocorrem em contextos
de luta violenta entre grupos, em uma guerra, por exemplo. Weber (1982b,
p- 384) lembra que “a guerra cria [...] um sentimento de comunidade. A
guerra promove, portanto, uma comunhao incondicionalmente dedicada
e pronta ao sacrificio, entre os combatentes”.

A partir desse tipo de interpretagio da experiéncia do sacrificio e da
guerra, pode-se propor uma explicagao distinta da que Angelina Peralva
(1996) apresenta sobre o que chamou “juvenizagao” da violéncia. A autora

afirma:

A anggstia da morte [...] parece ser um dos elementos igualmente presentes na base
do engajamento do jovem em condutas violentas. No Brasil, além da marca deixada
na experiéncia do surf ferrovidrio, a angustia da morte parece ser um elemento cons-
titutivo de condigdes subjetivas de engajamento do jovem favelado carioca no tréfico

de drogas e na violéncia.

Ao contrdrio de Peralva, para quem os jovens estao procurando essa
situagdo limite para supervalorizar sua individualidade, interpretamos esse
comportamento como fruto de uma busca de fortalecimento de um “eu”
coletivo, de uma busca de experiéncias coletivas mais fortes alimentadas
pela turma ou gangue.

A aparente desvalorizagao da vida e o fato de experimentarem as situa-
¢oes de enfrentamento da morte como espetdculo nio se explicariam por
uma possivel desvinculagao em relagao aos grupos, nem tampouco revela-
riam uma superindividualizagao. Parece mais provavel que enfrentassem a

morte para alimentar um sentimento grupal que, por sua forga, pareceria
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protegé-los de toda a fragilidade mais ampla que vivenciavam. A realizagao
da empreitada por parte de um jovem reforgaria o sentimento de poder dos
demais. Aparentemente, um “surfista de trem” ¢ um membro de uma co-
munidade de vida nada teriam em comum entre si, a ndo ser o fato de serem
jovens. No entanto, além de se desviarem da sociedade mais ampla, estao
experimentando a sensagdo de vitdria e de reforgo da solidariedade do gru-

po a que pertencem ao impor sofrimentos e riscos a si mesmos.
Experiéncia de ruptura e de desvio

Os jovens entrevistados comentam que, as vezes, sao considerados lou-
cos por sua op¢ao de romper com os valores dominantes da sociedade mais
ampla. A sensagdo de estar realizando uma ruptura fica evidente nas decla-
ragbes de varios entrevistados. Uma jovem cearense de 28 anos, que fazia
parte da comunidade Shalom havia cinco anos, nos explica que “[...] na
comunidade de vida, a pessoa ¢ chamada a largar tudo para viver na comu-
nidade, para viver onde ela for enviada, para viver a presenca de Deus
inteiramente, ela larga o seu trabalho, a sua familia, o seu emprego para
viver exclusivamente para a evangelizagao”.

A decisao de sobreviver com doagbes, sem receber pelo trabalho que faz
e sem controlar suas préprias despesas, nio é compreendida pelos pais
desses jovens. Em vidrias entrevistas, os jovens referem-se a reacao de cho-
que e oposi¢ao da familia ao revelarem sua op¢ao pela vida na comunida-
de. Contam ainda que eles mesmos em seu primeiro contato com a comu-
nidade, ou com a Renovagao Carismadtica, experimentaram também certo
choque e estranhamento devido a enorme distincia entre os valores da
comunidade e os da sociedade em geral. Para um entrevistado de 25 anos

da Toca de Assis, a vida em comunidade era sauddvel e pura:

E uma convivéncia saudével, [...] sem macula, uma convivéncia — como eu posso
dizer pra vocé — pura, da qual a gente nao consegue perceber pela corrup¢ao daqui-
lo que a gente t4 vivendo no mundo, né, aquela sedugio, a magia do mundo.
Entdo, eu estranhei. Pra mim, todo mundo aqui ¢ gay. Aquela coisa assim, né. Nio

gostava muito das musicas e nio tava entendendo nada do que tava acontecendo.

Essa opgao de romper com a sociedade desviando-se de seus valores ¢
claramente assumida pelos jovens com quem tivemos oportunidade de

conversar. Essa ruptura ¢ interpretada nao como a passagem da vida juve-
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nil/infantil para a idade adulta, mas como a ruptura com uma vida pre-
gressa impregnada de valores mundanos que agora condenam. Em seus
depoimentos, os jovens entrevistados referem-se a uma ruptura com uma
experiéncia anterior de vida, descrita como longa. As duas declaragoes
abaixo ilustram esse discurso e também deixam evidente a relatividade da
experiéncia temporal. Os jovens falam como se ji houvessem tido uma
larga experiéncia de vida antes do ingresso na comunidade. A primeira ¢

de um membro da comunidade Cangao Nova, de 26 anos:

Foi no ano de 1996 que eu resolvi aprofundar mais [...]. Eu tinha por volta de 16,
17 anos. Na época eu tinha um bom trabalho [...] um excelente trabalho, bom
saldrio, mas percebi que ndo estava por completo, precisava dar um passo a mais

decidindo a minha vocagdo. [...] quando eu resolvi aprofundar nesse caminho.

A segunda declaragdo ¢ da mesma jovem cearense j4 citada, membro da

Shalom:

[...] eu conheci a Shalom quando tinha 14 anos. J4 faz metade da minha vida que
eu conheco a comunidade, que estou no caminho. Mas eu demorei até descobrir

que a minha vocagio era a Shalom e eu relaxei muito também, fiz muita besteira.

Enquanto os membros das comunidades de vida consideram estar se
desviando de um estilo de vida e de valores negativos, a favor do “bem”,
seus pais muitas vezes percebem essa op¢ao dos filhos de maneira oposta.
A reacao desses pais assemelha-se a postura dos pais franceses cujos filhos
entraram em “seitas’. Birman (2000, p. 33) comenta que um desses pais
franceses compara as seitas com as drogas. Ambas atraem os jovens, preju-
dicam suas vidas, embotando sua consciéncia e tornando-os dependentes.
Ambas também seriam sintomas “[...] de uma patologia social mais pro-
funda, que se manifesta sobretudo pela desorientagao dos jovens, que nao
se sentem concernidos pelos valores que seus pais lhes transmitiram”.

Essa analogia entre seitas e drogas lembra a aproximagao feita por Marx
entre religido e épio. Em ambos os casos, religido e seita seriam culpadas
de privar o individuo da vontade prépria e da capacidade de escolha, como
fazem as drogas. Essa analogia sugere também que a religidao, como as
drogas psicoativas, gera estados modificados de consciéncia, criando expe-
riéncias de superagao de tensoes, relaxando ou dando a sensagio de forga e

poder. Por essas similaridades, religiao e droga tanto podem competir pela
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preferéncia dos adeptos”, como podem reforgar-se mutuamente. Esse re-
forco ocorre, por exemplo, em religides que fazem uso ritual de substan-
cias psicoativas. Atualmente, no Brasil, dois grupos religiosos destacam-se
por isso, o Daime e o Rastafari, ambos com um apelo especial entre a
juventude (cf., por exemplo, Cunha, 1993).

Para entender a relagdo entre droga e religido, pode-se adotar o mesmo
tipo de argumento que Weber apresenta para entender a relagao entre as
diferentes esferas da vida e a religiao. Como citado antes, Weber (1982b)
aponta similaridades que podem gerar ora tensées ora unido entre o 4mbito
religioso e outras esferas. No caso da esfera politica, Weber comenta que o
sentimento de comunhao gerado pela experiéncia da guerra e da luta contra
um inimigo comum pode competir com, ou reforgar, a comunhao gerada
na esfera religiosa. O mesmo tipo de relagio ambigua ocorreria também
entre a religido e as esferas erdticas e estéticas. Assim, tanto as artes como o
erotismo desempenham papéis similares ao das religies, gerando estados
modificados de consciéncia, sentimento de solidariedade e fusio; por isso,
as religides tanto podem competir com elas como podem reforgé-las, de-
pendendo do contexto no qual cada uma dessas experiéncias ¢ interpretada
e vivida. O que para esse autor parece estar presente em todas as experién-
cias ¢ a possibilidade de o individuo encontrar sentido para sua vida e tam-
bém sentimentos de transcendéncia, fusio e pertencimento coletivo. Para
usar a linguagem durkheimiana e funcionalista, pode-se dizer que Weber
percebia que tais esferas da vida ameagavam a religiao, na medida em que
podiam ser funcionalmente religiosas.

Com efeito, a experiéncia de desvio e ruptura vivenciada pelos jovens que
optam pelas comunidades de vida tem apelo e for¢a na medida em que pode
gerar um sentimento de forte pertencimento, caracteristico das minorias. Sem
duvida, uma minoria que rompe com a sociedade mais ampla procurando dis-
tinguir-se, criando certo sentimento de superioridade, pois possui lagos de so-

lidariedade interna extremamente sélidos.
Experiéncias festivas de efervescéncia coletiva

Todas as comunidades analisadas realizam grandes eventos musicais
que se assemelham a shows profanos de danga e musica. A Cangao Nova
¢ a que mais se destaca nesse sentido, pela capacidade de agregar multi-
ddes nos eventos que organiza'®. Um dos membros dessa comunidade

comenta:
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rondo et al. (2004) e
Sanchez et al. (2004),
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de experiéncia na Can-

¢ao Nova.
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17.A construgao desse

rincio foi concluida em

2004.

Nés temos um local chamado Rincio do meu Senhor. Esse lugar redne hoje com tran-
qiiilidade 15 mil pessoas em um encontro, acontecem em média dois encontros por
més. S20 nos finais de semana e retinem com trangiiilidade 15 mil pessoas—em eventos
grandes chega a 30 mil pessoas. E, atualmente, né, j4 estamos construindo um rincao"”

para 60 mil pessoas, porque o atual j4 nao suporta mais, t4 se tornando muito pequeno.

A musica tem um papel muito forte nas vivéncias religiosas em geral,
como tem sido apontado por muitos autores, inclusive Weber (1982b).
Para os jovens, a musica parece ser ainda mais importante, fato amplamen-
te reconhecido por qualquer pastoral de juventude. Pesquisas com jovens
evangélicos, brasileiros e argentinos, destacam a importancia desempenha-
da pelos grupos e bandas musicais (cf. Seman 1994, Leitdo, 1997, entre
outros). H4 relativamente poucos estudos sobre o desempenho de bandas
catdlicas, mas elas sao bem numerosas e estao presentes em virias das co-
munidades pesquisadas. Além disso, o fervor de certos jovens em eventos
religiosos musicais de massa, como os realizados por padres cantores, como
o padre Marcelo Rossi e o padre Zeca (“Deus é dez”), tem chamado a
aten¢do da midia. Esse fervor assemelha-se ao entusiasmo juvenil em shows
musicais os mais variados.

Em sua anilise sobre a busca do sentimento de prote¢ao e aconchego da
comunidade, no mundo contemporineo, Bauman (2003) refere-se as “co-
munidades estéticas”, que seriam experiéncias passageiras e de massa, como
shows musicais, cultos de fas as celebridades e idolos da midia, entre outras.
Atribuindo-lhes um sentido préprio e sagrado, o mundo religioso promove
experiéncias similares e por vezes aparentemente idénticas, que geram tam-
bém sentimento de seguranga e protegao.

Sem duvida, muitas s3o as experiéncias que criam esse tipo de senti-
mento: o éxtase em grupos religiosos, a danga, a musica, o uso de drogas e
o sexo, e também guerras, lutas, violéncia e forte engajamento politico,
entre outras. Aparentemente distintas, essas experiéncias assemelham-se
por reforcarem o sentimento de coletividade e por sustentarem posicoes
extremas e radicais, independentemente de seu contetido. A juventude
conhecida pelo lema “sexo, drogas e rock’n roll” poderia estar buscando,
dessa forma, o mesmo que os jovens com seu virtuosismo religioso. Pro-
por a possibilidade de uma interpretagao funcionalista desse tipo nao sig-
nifica negar interpretagdes complementares, que levam em conta o con-
teddo de cada experiéncia em si, mas tem o propésito de nao deixar que os

contetidos de discursos e préticas tao distintos ofusquem essas dimensoes.
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Consideracoes finais

Para entender a opgao dos jovens pelas “comunidades de vida no Espiri-
to Santo”, procuramos refletir neste artigo sobre o conceito de juventude e
subjetividade juvenil no mundo contemporianeo. Sem ambigao de discutir
todas as dimens6es ou toda a literatura sobre esse tema, defendemos a idéia
de que se pode falar de uma subjetividade juvenil, apesar de toda a plurali-
dade que a categoria jovem assume em um contexto social marcado por
uma diversidade extrema.

A partir dessa idéia, sugerimos que os discursos de jovens que pertencem
as “comunidades de vida no Espirito Santo”, suas alegadas motivagoes, os
sentimentos e as experiéncias de vida que descrevem, expressariam essa su-
posta subjetividade juvenil contemporinea. Argumentamos também que
essa subjetividade no ¢ necessariamente religiosa em termos de contetido,
podendo manifestar-se, pelo contrdrio, em uma forte anti-religiosidade.
No entanto, o que a caracteriza ¢ ser funcionalmente religiosa. Os préprios
movimentos juvenis de luta por liberdade individual estariam alimentados
por experiéncias grupais de origem coletiva que seriam alimentadas por for-
tes vinculos de solidariedade internos a0 movimento.

A subjetividade juvenil teria assim uma afinidade eletiva com experién-
cias coletivistas e comunitdrias, entendidas por Durkheim (1985) como
funcionalmente “religiosas”. Devido a esse tipo de afinidade, os jovens se-
riam os mais aptos a tomar atitudes de heroismo extremo, a ser revolucio-
n4rios ou virtuoses religiosos, ou a se engajar em violéncia radical, optando
por vezes pelo que Durkheim (1977) chamou de “suicidio altruista”*®.

Da mesma forma, a mdsica teria muito valor e importincia para a ju-
ventude contemporinea por oferecer experiéncias de transcendéncia e co-
munhdo. A afinidade entre uma subjetividade, ou subcultura, juvenil e
experiéncias coletivistas seria, assim, perceptivel nos recorrentes fenéme-
nos de “efervescéncias coletivas” juvenis (tais como manifestagdes musi-
cais, orgidsticas ou com alucinégenos) e ainda nas manifesta¢oes de violén-

cia geradoras também do sentimento de coletividade.
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18.Aqui ndo se pode
deixar de mencionar a
juventude dos chama-
dos “homens-bombas”,
ligados aos movimentos
islAmicos radicais. A luta
armada no Brasil tam-
bém foi vivida e lidera-

da por jovens.
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Resumo

Comunidades de vida no Espirito Santo: juventude e religido

Dados coletados sobre a Renovacao Carismdtica Catélica (RCC) tém revelado a im-
portincia dos jovens na criagdo, na manutengao e no crescimento das chamadas “Co-
munidades de Vida no Espirito”. A maior parte dessas comunidades foi criada para e/
ou por jovens. Dentre as estudadas, a Toca de Assis ¢ a que mais chama a atengio pela
juventude de seus membros, sendo também a que opta por um estilo mais radical de
vida na busca da santidade. A partir desses dados e da reflexdo sobre o conceito de
juventude na modernidade, pretende-se neste artigo refletir sobre a radicalidade das

experiéncias juvenis em distintas esferas da vida, mas especialmente na religido e na
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politica, para entender o papel tenso e ambiguo desempenhado pelos jovens em movi-
mentos religiosos diversos.

Palavras-chave: Juventude; Religido; Comunidade; Catolicismo; Movimento carismético.

Abstract

Communities of life in the Holy Spirit: youth and religion

Data collected on the Catholic Charismatic Renovation (CCR) has shown how im-
portant youths are in the creation, maintenance and growth of the so-called “Commu-
nities of Life in Spirit”. The majority of these communities were either founded for or
by young people. Among those studied, “Toca de Assis” is the one that stands out
because of the age of its members, and because it also chooses a more radical life style
in the search for spiritual enlightenment. Based on these data and on the discussion of
the concept of youth in modernity, this paper aims to treat the radicalism of juvenile
experiences in different domains of life, especially with regard to religion and politics,
in order to understand the tense and ambiguous role taken on by youngsters in differ-
ent religious movements.

Keywords: Youth; Religion; Community; Catholicism; Charismatic movement.

Cecilia Loreto Mariz

Texto recebido e apro-

vado em 7/10/2005.

Cecilia Loreto Mariz é
professora de Sociologia
no Departamento de
Ciéncias Sociais da UER]
e desenvolve pesquisa so-
bre o pentecostalismo e
o carolicismo no Brasil.
F-mail: cemariz@alternex.

com.br.

novembro 2005 273



