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INTRODUCAO

O tema, por nés escolhido, como o préprio titulo indica, é o das "Atitudes e
Comportamentos Religiosos dos Portugueses na Actualidade".

O facto de a sociedade e a cultura dos portugueses estarem, historicamente,
muito penetradas pela religido catélica, significa que esta tem, entre nés, um lugar
importante. Alids, os fenémenos religiosos tém tido, no percurso histérico de todos
os povos, um papel relevante nas suas formas de pensar, agir e sentir colectivas.
Também a procura de uma explicac¢éo para o sentido da vida individual e colectiva,
assim como do cosmos, coloca o religioso no centro dessa problematica, levando, com
frequéncia, os individuos a autodefinirem-se por uma posicdo de aceitagdo ou
rejeicéo, de cepticismo ou de divida face a ele. Este conjunto de factos e questées,
dada a sua importancia na dindmica sécio-cultural e psicolégica, suscitou a nossa
curiosidade, tanto mais quanto néo se fez ainda, em Portugal, um estudo que
aborde, de forma global, a religido dos portugueses e, por isso, constituir nosso
objectivo realizda-lo. Uma vez que consideramos que a religido se expressa,
sobretudo, como fenémeno colectivo que marca as experiéncias religiosas
individuais, parece-nos legitimo que privilegiemos a abordagem sociolégica, uma
vez que a sociologia é a ciéncia que estuda os factos sociais. A perspectiva cientifica
em que nos colocamos é, portanto, a sociolégica. Constituindo os factos religiosos o
objecto de estudo e sendo o dominio do saber o sociolégico, pode concluir-se, destas
duas afirmagdes, que pretendemos, com este trabalho, situarmo-nos no campo

especifico da sociologia da religido.

Indicadas as razdes da escolha do tema e da adopgdo do ponto de vista
sociolégico, convém que, antes de delimitarmos o tema, esclarecamos, muito

sumariamente, os conceitos de 'atitudes' e 'comportamentos', jA que o que




entendemos por religiéo e religiosidade seréo objecto de um tratamento especifico,
dada a sua complexidade e multidimensionalidade e o facto de constituirem o
objecto central do estudo.

A nivel individual, a atitude é um conjunto de crencas (aspecto cognitivo),
sentimentos (aspecto emotivo) e de disposi¢des para responder, isto é, tendéncias
para a ac¢cdo. Com efeito, as ac¢gdes humanas séo dirigidas pelas atitudes dos
actores sociais e reflectem essas atitudes que se formam no processo de
socializagdo e assentam na informacéo a que o individuo é exposto e na sua
participacéo em factos.1 A sociologia nédo pode, portanto, prescindir da significagéo
psicossociolégica.2 Importa, por isso, conhecer as atitudes, dado que estas afectam o
comportamento, pois ndo sdo simples preferéncia, um sentimento ou interesse
psicolégico, nem mera motivacdo ou atracgdo psicossocial, um simples modo de
percepcionar a realidade e aspirar a um status. A atitude engloba a percepcéo, a
motivagio e a reac¢do emocional. Carrier define atitude como "uma estruturagdo do
dinamismo pessoal que orienta, positiva ou negativamente, o comportamento a
respeito de um objecto psico-social".3 Com efeito, as atitudes expressam a
personalidade dos individuos, o meio social e cultura em que aqueles se inserem.O s
sociélogos sabem que as atitudes profundas séo influenciadas pelos grupos a que os
individuos estdo ligados. Deste modo, as atitudes situam-se num quadro de

referéncia social, ou seja, os comportamentos referem-se a grupos a que as pessoas

1 Para um estudo sintético, ainda que aprofundado, cf. KRECH, CRUTAFIELD e BALLACHEY, Individual in Society, Tokyo,
McGraw-Hill Kogakusha, Lda., 1962. No aspecto psicolégico, cf. W. ALLPORT, "Attitudes in the History of Social Psichology”, in
AAVV., Attitudes, 2* ed., Middlesex, England, Neil Warren and Maria Jahoda, 1973, p. 24 e ss. e, do mesmo Autor, Personalidade -
Padries e¢ Desenvolvimento, Séao Paulo, Editora da Universidade de Sdo Paulo, 1974. No aspecto social, ¢f. Jean STOETZEL,
Psicologia Social, 3* ed., Sdo Paulo, Companhia Editora Nacional, 1976. Tanto Allport como Stoetzel sdo os autores que mais
estudaram as atitudes.

2 Como diz Le Bras, "a investiga¢do em profundidade comega com a psicologia. E pela psicologia que se penetra na alma das
multiddes. A meu ver esse é o objectivo éltimo da sociologia”, citado por Hervé CARRIER, "Groupes de Référence”, in Hervé
CARRIER e Emile PIN, Essais de Sociologie Religieuse, Paris, Editions SPES, 1967, p. 374. Carrier define a psico-sociologia
religiosa como "o estudo dos quadros sociais que afectam de um modo ou outro o comportamento religioso” (p. 374).

3 Id. ibid., p. 378.



estdo ligadas psicologicamente, quer sejam grupos de pertenga, quer de referéncia.
Se o primeiro destes dois tipos de grupos é importante, o segundo também o &, pois
pode suscitar uma atitude de lealdade ou de ruptura. Os comportamentos sociais
séo tanto as formas exteriores e visiveis do agir humano (comportamentos reais)
como os modos de pensar (concepg¢bes) que reproduzem um modelo social
correspondendo a expectativas dos outros actores sociais e séo, por isso, dotados de
'universalidade’, constituindo objecto de apre¢o e de pressdo social.4 Sio também
hierarquizaveis em normas (mores), costumes (folkways) e simples usos (usages) e
variam no espaco, no tempo e segundo os meios sociais, assumindo um carécter de
relatividade. Ao estudar os comportamentos religiosos, a sociologia da religido tera
que ter em conta as atitudes religiosas e os comportamentos que aquelas induzem e

que, por sua vez, estdo em relagio com os grupos de pertenca e/ou de referéncia.5

A realidade observada, tal como a anélise e interpretacédo que dela fazemos,
é restrita no espago e no tempo. Com efeito, ndo se trata de um estudo genérico
sobre a religido, mas das formas sociais concretas que assume na sociedade
portuguesa, no momento actual, isto é, na primeira metade da década de noventa
deste século, ainda que, para a sua compreensdo, seja importante recorrer a
histéria anterior, sobretudo dos dltimos quarenta anos.

Ao colocarmo-nos neste &dngulo de visdo, privilegiamos o que é
empiricamente observavel dos factos religiosos. Na realidade, estes nio existem em
estado puro, mas sdo criados e evoluem, historicamente, em meios sécio-culturais
concretos, com eles interagem através de processos dindmicos, configurando-se e

configurando as sociedades e as culturas de que sdo parte. O seu quadro de

4 Uma vez que o termo 'comportamentos' é mais abrangente do que o de 'préticas’, que sdo apenas a parte mais exterior e visivel
daqueles, preferimos utilizé-lo, pois corresponde melhor ao contetido deste estudo que engloba nio apenas os comportamentos
reais, mas também os conceptuais, embora no titulo da sondagem tivesse sido usado a expressdo ‘atitudes e préticas'.

5 Cf. Id. ibid., p. 373-401.




referéncia, porventura, é mesmo o de uma dada civilizagdo mais vasta moldada,
simultaneamente, pelo viver social e pela cultura de varios poves, num longo
percurso histérico de que a religido é uma componente activa.

Muito embora o que acabamos de afirmar seja real, queremos desde j4
ressalvar que, para a compreenséo total da religido, que é um fenémeno muito
complexo, terdo que contribuir outras perspectivas, nenhuma delas exclusiva, mas
complementar. Queremos com isto sublinhar que n&o consideramos que a
perspectiva sociolégica seja a tnica, nem a total. Embora, como acontece com as
outras ciéncias sociais e humanas, lhe esteja vedado ultrapassar as fronteiras do
empiricamente verificdvel, o conhecimento humano, embora limitado, tem outras
formas de saber. O que as ciéncias positivas verificam e tentam relevar a seu modo,
pode nio ser a realidade em si, mas tem a vantagem de questionar e relativizar a
tendéncia humana para buscar, fora do mundo sensivel, o que julga estar para 14
dele e, porventura, explicd-lo através desse 'para além'. Por outras palavras,
acentuam que a religido é uma realidade simbélica que, sendo real nas suas
consequéncias, é um facto empiricamente comprovavel. Se essa realidade extra-
sensivel existe ou nio e tem formas de interven¢do no mundo sensivel, é uma
questdo intelectualmente interessante, mas que sai fora do dominio da
comprovacgio empirica pela prépria natureza que os homens lhe atribuem e, como
tal, da andlise e interpretacéo sociolégicas. Nao admiti-lo pode facilmente levar ao

positivismo absoluto ou a apologética.

J4 indicdmos e delimitdmos sumariamente o tema, a perspectiva cientifica
em que o abordamos e equaciondmos a problematica epistemolégica que suscita.

Importa que refiramos, agora, o modelo ou paradigma de anélise que perfilhamos.



Como deixdmos implicito, consideramos que sociedade, cultura e religiso
sdo, na perspectiva sociolégica, realidades concretamente interdependentes, apenas
analiticamente distintas. Deste modo, a nossa hipétese de partida é a de que
constituem sistemas mutuamente dependentes cujas relacdes e processos
funcionais o sdo também. De facto, a religido é uma institui¢éo sécio-cultural que,
se é possivel analisar como um sistema auténomo e observar em que medida
influencia e é influenciado pela sociedade e cultura em que se insere, nem sempre
assume as mesmas formas espicio-temporais de se estruturar e funcionar
internamente e de se relacionar com o exterior, uma vez que este também interfere.
Dai considerarmos que devemos privilegiar o paradigma sistémico de anélise que
pde em evidéncia o interrelacionamento real existente entre os fenémenos e, ao
mesmo tempo, permite avaliar do impacto entre eles. Como teremos ocasiio de
analisar, as teorias sociolégicas e especificamente as da religido, nem sempre tém
em conta este modelo de observar, analisar e interpretar o binémio religido e
sociedade e dai cairem, por exemplo, em explicagées ideolégicas eivadas de
evolucionismo unilinear. Com efeito, partem do pressuposto que perante o recuo
real das formas religiosas institucionalizadas, a religido teria entrado num periodo
de recessdo irreversivel que levaria, porventura, ao seu desaparecimento.6 Ao
notar, nos udltimos anos, o que alguns autores denominam o 'regresso do sagrado',
aquele modo de explicar a realidade sécio-religiosa é posto em causa, por haver

evidéncias empiricas que o contrariam. Autores hé que preconizam a secularizagio

6 A versdo actual da secularizagdo tem multiplas facetas reagrupadas em dois eixos. Um deles é o assistir-se ao declinio difuse da
religiosidade, ndo se tratando apenas do declinio de praticas religiosas, mas da emergéncia de motivagdes ditas cada vez mais
seculares, pois o pouco peso da referéncia religiosa na vivéncia quotidiana leva alguns a dizer que se assiste a uma secularizagio
das consciéncias de que é sinal a lenta dissociagfio entre a moral e a obediéncia religiosa. O outro eixo sublinha que se assiste a
secularizagdo interna das Igrejas, pois estas tém os mesmos valores que a sociedade e apesar de conservarem uma fungio de
integragdo simbélica perderam, no entanto, as capacidades proféticas. Assim, a religido torna-se uma actividade ao lado das outras
numa sociedade movida por uma pluralidade de racionalidades formais (ideia que remonta a Max Weber e foi desenvolvida
também por Parsons). Além disso, a secularizagdo estimula o dinamismo onde a sociedade civil é o lugar privilegiado dos conflitos
de legitimidade e o epicentro da emergéncia de novos valores. Cf. Karel DOBBELAERE, "Secularization: Theories and Sociological
Paradigms: Convergences and Divergences", Social Compass, vol. XXXI, 2-3, 1984, p. 199-219.



como recurso para uma renovacéo do religioso, pois verificam uma reemergéncia do
papel colectivo da religido, resultante de uma reconsideragio do estatuto piblico
das religides no momento paradoxal em que, enquanto as préticas religiosas
declinam ou se modificam, a influéncia das Igrejas parece aumentar.?

A situacdo actual exige, portanto, uma renovagdo das hipé6teses e a
complexificagdo de uma andlise alargada e pluricéntrica. Pensamos, por isso, que o
modelo sistémico é fecundo do ponto de vista tedrico, ja que evita estes extremismos
e releva a constancia, posto que metamorfoseada, do religioso, chamando a atencéo
para a sua maior ou menor visibilidade e diversidade de incarnagdes histéricas.
Sendo assim, consideramos que o quadro teérico e metodolégico a construir deve ter
por base o modelo do paradigma sistémico e a observagéo global dos factos sécio-
religiosos tais como sdo vistos e vividos pelos portugueses nas suas diversas

dimensdes: crencas, praticas cultuais, organizac¢éo e consequéncias morais.

Para a recolha dos fenémenos religiosos, nas suas diversas dimensées,
porque nio havia informacdo disponivel, mas sabendo j4 que estes sdo, em boa
parte, histérico-culturalmente envoltos na sua expressividade cristd, na vertente
catélica, construimos um questiondrio através do qual procedemos a uma sondagem
intitulada "Inquérito as Atitudes e Prdticas Religiosas dos Portugueses" cuja

amostra global é representativa da populac¢édo portuguesa.8 O facto de a religido

7 Cf. Jean REMY, "Laicité et construction de I'Europe”, in AA.VV., Religions et Transformations de I'Europe, Strasbourg, Presses
Universitaires de Strasbourg, 1994, p. 365-379. No periodo pds-tridentino a pastoral visava a renovagio interna da Igreja para se
impor 4 sociedade civil. Actualmente, o poder simbélico, isto é, o de reconstituir um ponto de vista como socialmente vilido, é
grande, por parte da Igreja, embora o seu poder disciplinar, que verifica a conformidade s normas e as ordens, diminua. Ndo
haverd uma estratégia inversa? A relagdo de for¢as nio se colocard primeiro ao nivel da sociedade civil? Eis duas questdes que
Rémy coloca. De facto, a Igreja, como organizagio, é dentro desta que vai exprimir o seu ponto de vista no debate piblico que ji ndo
se coloca a nivel de duas sociedades perfeitas (Estado e Igreja), como antigamente, que negoceiam a sua coexisténcia de poder a
poder. Assim, hoje, é na sociedade civil secularizada que a Igreja deve afirmar-se. Cf. Jean REMY, "La Société Européenne: ol va
la Religion?", in Fran¢ois HOUTART et al., Ruptures Sociales et Religion, Paris, L'Harmattan, Centre Tricontinental, 1992, p. 197-
213.

8 Tal populagéo restringe-se aos maiores de 18 anos, residentes no continente, em localidades de mais de 10 habitantes, conforme

se explica, bem como todo o processo de amostragem no Anexo I, "Notas sobre a sondagem de opinido", p. 4- 28. No mesmo anexo é



catélica ser maioritdria condicionou, por isso, o tipo de questdes a colocar aos
inquiridos e, como tal, a informagéo recolhida. Dai que a imagem da religido e
religiosidade dos portugueses deva ser sempre entendida, ao longo do estudo, como
indicador do grau de proximidade ou afastamento do catolicismo nas suas formas
institucionalizadas.

No tratamento da informacéo,? para 14 das estatisticas cldssicas utilizadas,
privilegiamos, de forma explicita, a técnica multivariada da anélise factorial de
correspondéncias multiplas,10 por permitir, de forma global, considerar o conjunto
ou subconjuntos de questdes temadticas e/ou do contexto social e ser a mais
adequada ao nivel de medigdo das varidveis.11 Com efeito, sendo estas, na sua
quase totalidade, nominais e ordinais, cada uma das suas categorias ou
modalidades é tomada como uma varidvel. Esta técnica é, por isso, enriquecedora
pela observacdo e interpretagdo que permite da interrelacdo entre as diversas
modalidades das questdes, fazendo sobressair a estrutura real dos factos, sem que,
de certo modo, nela entre a subjectividade do utilizador. Por outras palavras, dir-se-
4 que, do conjunto de questdes sujeitas a técnica, se observam as suas componentes
estruturais ou factores. A partir da informacéo de natureza quantitativa destes, a

classificagdo automatica conduz ao estabelecimento de tipologias, ou seja, de

apresentado, depois, o questiondrio e as frequéncias absolutas e relativas dos dados amostrais e as suas estimativas para a
populagéo.

9 Para estabelecer a amostra, gravar a informagao recolhida e fazer o seu tratamento estatistico utilizdmos diversos programas
informéticos, nomeadamente, um em linguagem Basic, por nés mesmos construido, para a escolha aleatéria dos pontos de
amostragem. Além deste, utilizdmos folhas de cdlculo (Quattro e Excel); base de dados (Dbase e FileMaker Pro); programas
gréficos (Harvard Graphics, DeltaGraph Pro e MacSpin); de desenho (Canvas) e estatisticos (sobretudo o SPSS, para os cdlculos de
base e estatisticas cldssicas, e 0 SPAD-N para a anélise factorial de correspondéncias multiplas e classifica¢do automaética, além de

outros como o StatView e o Statistica). Para escrever os textos, usimos o0 WordPerfect e 0 Word.

10 Cf. Anexo II. No texto inicial - "Notas sobre a Andlise de Dados" - expomos, de forma sintética, em que consistem estas técnicas

e o seu valor heuristico, nomeadamente na andlise sociolégica.

11 Das obras que conhecemos no campo da sociologia da religido, a primeira a utilizar uma técnica de anélise multivariada foi a de
Emile Jean PIN, La Religiosita dei Romani - Indagine Sociologica con Nota Metodologica di Sergio Bolasco, Bologna, Edizioni
Dehoniane, 1975. Embora as técnicas concretas fossem diferentes e a capacidade de meméria dos computadores tivesse obrigado o
Autor a restringir o volume da amostra inicial, foi a ela que fomos beber a sugestio de utilizar técnicas multivariadas neste nosso
trabalho. Alids, para 14 deste Autor, nenhuma obra posterior sobre religido, a ndio ser em aspectos pentuais, utilizou, no tratamento

dos dados empiricos este tipo de técnicas.



categorias sociais tipicas,!2 também sem que, no seu estabelecimento, interfira, de
forma decisiva, a subjectividade do investigador. O facto de se poderem relacionar
em conjunto os fenémenos propriamente religiosos, quer entre si, quer com as
caracteristicas sociais, permite analisar os nexos ou lagos entre eles existentes.
Assim, nédo s6 se obtém uma visdo mais global da realidade, como os resultados da
informacéo analisada séo sugestivos para equacionar perspectivas teéricas.13
Pensamos vir a encontrar, neste estudo, a estrutura realmente existente nos
fenémenos religiosos e a sua mitua relagdo concreta dentro do contexto da
sociedade e cultura portuguesas. Por outro lado, esperamos construir tipologias
que, abrangendo, a multiplicidade dos factos sécio-religiosos, permitam obter o
panorama real do estado e provavel evolugédo da situacéo religiosa, tendo em conta

as transformacdes institucionais da sociedade portuguesa e da Igreja Catoélica.

A estrutura da dissertacdo tem duas partes: a primeira é, sobretudo, teérica;
a segunda é o estudo concreto da realidade sécio-religiosa portuguesa a partir da
informacgéo da sondagem.

No Capitulo I - A perspectiva sociolégica na abordagem da religido -
comecamos por expressar a dificuldade da natureza do objecto de estudo: a
religido.14 Com efeito, néo é facil, em sociologia, definir o que é a religido, que é um
fenémeno complexo, multidimensional e que pressupde a crenga na existéncia de

realidades que estdo para 14 do empiricamente verificivel. O ponto de vista

12 Tipo-ideal é "a acentuacdo unilateral de um ou vdrios pontos de vista, mediante o encadeamento de uma grande quantidade de
fenémenos imediatamente dados, difusos e discretos, que se podem dar em maior ou menor niimero, ou mesmo faltar por completo e
que se ordenam segundo os pontos de vista unilateralmente acentuados, a fim de se formar um quadro homogéneo de pensamento.
Torna-se impossivel encontrar empiricamente esse quadro, na sua pureza conceptual, pois trata-se de uma utopia", afirma Max
Weber. (Max Weber, Sobre a Teoria das Ciéncias Sociais, Lisboa, Editorial Presenca, 1974, p. 76).

13 A titulo exemplificativo podemos afirmar que as dimensdes religiosas, apenas analiticamente distintas, embora, empiricamente,
hierarquizdveis, contestam a teoria que defende, em todas as circunsténcias, a primazia do culto sobre as crengas ou destas sobre
aquele.

14 Cf. a propésito, Jean BAECHLER, "Religido", in Raymond BOUDON, Tratado de Sociologia, Porto, Edi¢des Asa, 1995, p. 414-
448.



sociolégico, como sublinhamos, depende, porém, do contexto sécio-cultural e perfodo
histérico, sendo diversas as defini¢des dadas pelos vérios autores, havendo as que
sdo mais minimalistas (as substantivas) ou maximalistas (as funcionalistas). Sendo
impossivel encontrar uma defini¢éo universal e abandonar a que parte do que seja
a esséncia da religido, optdmos por uma defini¢do indutiva, de tipo descritivo e
operatdrio, que permite, reunindo o substantivo e o funcional, destringar os
fenémenos religiosos dos pseudo-religiosos e evitar a dicotomia sagrado/profano.
Em nossa opinido, a religido é, do ponto de vista sociolégico, uma realidade social
simbélica que, simultaneamente, faz uma leitura da existéncia humana e do
cosmos. Como ciéncia positiva e empirica, a sociologia da religido parte, assim, da
realidade social observada, tem sobre ela uma perspectiva neutral ou agnéstica, e
utiliza os métodos comuns a sociologia em geral, procurando explicar o social pélo
social, isto é, recorre a categorias socioldgicas, embora néo esquecendo que os factos
tém outras dimensdes e que, especialmente o religioso, dado o seu caracter de
experiéncia pessoal entre o individuo e a ou as realidades meta-empiricas, tem
bastante a ver com o tipo de personalidade. Com efeito, em lugar de opor, como
categorias mutuamente exclusivas, o afectivo e o racional, o consciente e o néo A
consciente, o individual e o colectivo, sera preciso ver a sua mitua implicacgéo.15

No Capitulo II - As dimensdes ou componentes da religido e da religiosidade -
comec¢amos por tentar definir o que seja a religiosidade, tanto do ponto de vista
individual como colectivo e, em seguida, descrevemos as suas componentes: as
crencas; o culto; a comunhéo ou sociabilidade religiosa e as consequéncias dai
decorrentes, ou seja, os valores ou cédigo moral. Uma vez que estas dimensdes
interdependentes séo vividas de forma diferente no percurso da vida, descrevemos,

de forma muito sintética, os aspectos sécio-psicolégicos mais relevantes, da

15 Cf. Jean REMY, op. cit., p. 197-213.
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inféncia, adolescéncia, juventude, vida adulta e velhice. Dado que também as
religides ndo permanecem estiticas, equacionamos, depois, a probleméatica da
mudanga e da tradigdo. Por fim, especificamos o objecto directo e indirecto da
sociologia da religido, isto é, os aspectos endégenos e a relagdo entre religido e
sistemas sociais e culturais que constituem o seu ambiente.

No Capitulo III16 - O percurso da sociologia da religido: teorias e temdticas -
comecamos por contextuaiizar no tempo e no espago sécio-cultural a criagdo e
desenvolvimento da sociologia da religido. Com efeito, consideramos importante ter
em conta tanto as condicdes sociais como as correntes de pensamento que influiram
e continuam a ter impacto, quer sobre a teorizag¢do, quer sobre as teméticas, uma
vez que a questéo da religido estd relacionada com a concep¢do da sociedade e da
prépria sociologia. No segundo ponto, de forma critica, expomos as diversas teorias
sociolégicas. Comegamos por pdr em evidéncia as dos autores cldssicos (Durkheim,
Marx e Weber). Depois, dentro da orientagdo empirica, distinguimos as correntes
funcionalista e sociografica que, de forma global, caracterizamos. Dentro da
primeira, destacamos Parsons, O'Dea, Yinger e Bellah; na segunda, Le Bras,
Boulard, Pin e Isambert. Na abordagem actual, distinguimos as teses da
secularizacdo na especificidade prépria de varios autores e a temaética da religido e
religiosidade populares. No fim deste apartado, expomos as teorias mais recentes.
No terceiro e tltimo ponto deste capitulo, depois de justificarmos a critica a4 énfase
das diversas teorias em considerar a religido como varidvel dependente ou
independente, consideramos ser de propor a utiliza¢éo do paradigma sistémico, que
expomos, por ser a grelha de leitura que julgamos melhor se adaptar a

compreensao, quer dos factos religiosos em si, quer da sua mitua rela¢do com os

16 As investigagdes realizadas especificamente sobre a realidade portuguesa, quer de autores nacionais quer estrangeiros, serdo
consideradas num capitulo separado, dado que julgamos ser interessante destacd-las e também porque comegaram mais

recentemente e tém uma especificidade prépria.
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sécio-culturais. Com efeito, os modelos tedricos e conceptuais no percurso da
sociologia da religido, desde a sua constituicio como disciplina cientifica,
emergiram e desenvolveram-se em condi¢des sécio-histéricas especificas e
constituem abordagens diferentes e complementares da realidade sécio-religiosa.
Entretanto, todos os modelos séo instrumentos de investigacéo para a explicagdo da
realidade, mas n&o podem substituir-se a esta. Dai constituirem apenas
perspectivas possiveis de percepgéo e de compreensdo da realidade empirica que se
devem pdr em causa sempre que esta leva a suspeitar da sua conformidade com ela.
Este é, alids, o método comum a todas as ciéncias positivas quando se trata de
construir conceptualizagées e teorias.

O Capitulo IV - A trajectéria da sociologia da religiGo em Portugal -
separamo-lo do anterior para sublinhar a especificidade prépria do estudo da
religido no nosso pais. Como veremos, a sociologia da religido surge apenas na
segunda metade da década de cinquenta, ligada ao interesse da Igreja Catélica em
encontrar, através da informacéo socioldgica, elementos que lhe permitam conhecer
a realidade sécio-cultural a fim de tentar intervir nela com mais eficicia. E
manifesta, nesta fase inicial, a influéncia da escola francesa de orientagdo
sociogrifica que ainda hoje se faz sentir. O interesse pelos factos religiosos
difundiu-se e a teorizagdo sobre eles aumentou cada vez mais através dos sociélogos
profissionais, sobretudo a partir do fim da década de setenta. Ao contréario, no
entanto, de outros paises europeus, embora j4 tenham surgido estudos parcelares
importantes, quer quanto aos contetidos, quer quanto ao 4&mbito espacial, ainda néo
se realizou uma investigagio que trace o panorama global da situagdo sécio-
religiosa portuguesa, como de inicio dissemos. Simultaneamente com o
desenvolvimento da sociologia da religido surgiu, mais auténomo dos meios

eclesidsticos catdlicos, o interesse da antropo-sociologia pelos factos religiosos em
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geral. Paralelamente continuaram a desenvolver-se estudos etnogréficos, histéricos
e juridico-politicos. Novidade foi, nos tltimos anos, o relevo crescente dado pelos
mass-media aos fenémenos religiosos, sobretudo quando sio exéticos.

Ultimo da I Parte, o Capitulo V - Identidade religiosa e estruturas da Igreja
Catélica - tem como primeiro objectivo tragar o panorama, tanto quanto possivel
global, do estado e evolugéo, nas dltimas décadas, do auto-posicionamento religioso
dos portugueses, verificando-se que é prevalecente a identidade religiosa catélica e
daf poder concluir-se que, no estudo que fazemos, temos que privilegiar o
catolicismo se, como é nossa pretensido, visamos estudar as atitudes e
comportamentos religiosos dos portugueses. O nosso segundo objectivo importante é
descrever e analisar, numa perspectiva sincrénica e diacrénica, as estruturas e
funcionamento da Igreja Catélica, em Portugal, que sdo o quadro de referéncia da
informagédo concreta que é tratada e estudada na II Parte. Dai colocarmos em
evidéncia a organizac¢éo geografica, os recursos humanos e materiais da Igreja
Catélica, destacando, pela sua importancia estrutural e funcional, a projec¢édo do
volume e idade do clero, tal como, ainda que teoricamente, uma tipologia possivel
da sua personalidade, por serem factores de mudanca e inovagio ou de estabilidade
e resisténcia as transformagoes internas e externas do sistema religioso. No terceiro
ponto teceremos, ainda, algumas consideragdes breves sobre a distribui¢do do poder
religioso. Em todo o capitulo, na medida em que as fontes disponiveis o permitem,
enquadramos a situagdo religiosa portuguesa com a que se verifica noutros paises
ou regides do mundo. E que, a nosso ver, importa ter em conta também que o
sistema sécio-religioso portugués néo é especifico da nossa sociedade e cultura,
embora possa ter caracteristicas préprias, uma vez que se engloba na dindmica
universal da Igreja da qual depende e para a qual também contribui. Por outro

lado, é cada vez maior a penetragio e intercAmbio da nossa sociedade e cultura com
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o mundo actual em que se esbatem as fronteiras dos factos e das ideias que,
outrora, eram mais fechadas e, portanto, levavam a uma diferenciac¢éo diferente
dos povos e das culturas. Em todo este processo se, numa primeira fase, prevaleceu
a interdependéncia econémica da producgédo e distribui¢do dos produtos, o que
continua a desenvolver-se, actualmente o fenémeno da comunicagéo social 4 escala
planetéria, nas suas varias formas,17 ndo permite o isolamento, embora crie e

acentue as diferencas, o que € revelador também da sua ambivaléncia.

Na II Parte, fazemos, como j4a se disse, o estudo empirico, da realidade sécio-
religiosa portuguesa, isto é, analisaremos as atitudes e comportamentos dos
portugueses face a religido, utilizando, de forma preferencial, como também
referimos, a técnica da andlise factorial de correspondéncias miiltiplas e a
classificacdo automaética. Com excepgéo do dltimo, todos os demais capitulos tém
uma estrutura comum. Em primeiro lugar, identificamos os factores ou
componentes estruturais da temaéatica em estudo, nos planos ou eixos mais
importantes, e, depois, tipificamos as categorias sociais, tomadas como tipos-ideais.
Procuraremos, agora ser mais sintéticos, e ndo adiantar os resultados que
obtivemos de modo a, sem deixar de indicar o conteido tratado, despertar a
curiosidade do leitor pela realidade concreta que, através deles, é revelada.

No Capitulo VI - O contexto social da religido - caracterizamos, como o
préprio titulo indica, a estrutura do tecido social em que a religido se desenvolve e
as categorias sociais miltiplas em que se subdivide a populagio. Embora nas
varidveis sécio-culturais que entram na andlise, tenhamos tido em conta aquelas

que, em trabalhos anteriores, se revelaram mais relevantes para o estudo dos

17 Hoje j4 ndo sdo apenas o turismo, os livros, 0s jornais, as rddios e televisdes, mas também o desenvolvimento da informadtica que
permite, tanto as organiza¢des como aos individuos, pelo menos aos mais instruidos e financeiramente privilegiados, estarem
ligados uns aos outros de forma permanente. No momento em que escrevemos, tornou-se moda 'navegar na Internet'... e constitui

até uma mania colectiva nos estratos sociais mais sensiveis as inovagdes tecnolégicas.
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fenémenos religiosos, poder-se-a dizer que, mesmo que a realidade a analisar fosse
outra, a panordmica global que tracamos da sociedade portuguesa néo seria, por
certo, muito diferente. Numa linguagem sistémica, pode afirmar-se, que
autonomizamos, para andlise, o ambiente sécio-cultural, como se a religido fosse
nele uma realidade estranha.

Nos dois capitulos seguintes, que serdo mais longos, procederemos de forma
inversa: isolamos e analisamos a religido como se fosse um sistema fechado e
auténomo do contexto ou ambiente s6cio-cultural.

No Capitulo VII - A religido dos portugueses - entramos em conta apenas
com as varidveis religiosas comuns a todos, isto é, independentemente da
identidade religiosa de que os respondentes se reclamam (que serd apenas tomada
como variavel ilustrativa) ou que sendo especificas de uma dada religido, mesmo a
catélica, ndo foram obtidas de subamostras. Todavia, tomamos em conta as
dimensoes religiosas18 na sua globalidade: o culto, as crencgas, os valores morais e a
religido como valor em si, dimensdes que constituem os subtemas que séo objecto do
capitulo seguinte. Tenha-se em conta que, como ja dissemos, dada a maioria da
populacido se afirmar catélica, o catolicismo serd sempre o ponto de referéncia e,
como tal, os factores e as classes sécio-religiosas sédo as que se formam pela maior
ou menor conformidade com a ortodoxia catélica.

No Capitulo VIII - Os aspectos parcelares da religido - iremos considerar,
em separado, a visdo global obtida no capitulo anterior, ou seja, estudamos,
sucessivamente, o culto colectivo; o culto individual; as crengas; os valores morais; e

a religido como objecto e factor de cultura. O nosso objectivo é ficar a conhecer, em

18 Excluimos sempre a organizag¢do religiosa que foi objecto de estudo do iltimo capitulo da I Parte, porque se aquela é uma
realidade objectiva, partimos de opinides pessoais e subjectivas de como cada respondente se situa face as crencas, diz praticar os
actos de culto, valoriza ou desvaloriza o cédigo moral e, de uma forma genérica, o apreco em que tem a religido. Outra razdo é o
facto de, como a seu tempo se h4-de explicar ndo serem passiveis de utilizagdo as respostas obtidas ds questdes sobre a opinido
directa acerca da organizagdo religiosa.
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separado, como se estruturam cada um dos aspectos mencionados e que categorias
sociais se formam a partir de cada um deles. Fa-lo-emos na pressuposi¢do de
esclarecer e evidenciar aspectos que, no estudo global do capitulo anterior, ficam
mais esbatidos. Por outro lado, uma vez que existam ou possam vir a fazer-se
estudos parcelares semelhantes, os resultados séo mais facilmente comparéveis.
Pensamos, no entanto, que a perspectiva global, antes tracada, é mais conforme
com a realidade. A vantagem da perspectiva mais particularizada, que utilizamos
neste capitulo, é também a de procurar poder vir a saber, nos dois capitulos
seguintes, se o impacto da sociedade na religido ou o desta naquela é uniforme em
todas as dimensdes ou, porventura, é heterogéneo.

No Capitulo IX - O contexto social e a religido - estudamos a relagdo entre a
estrutura social e a religido, tanto a partir dos factores contextuais como das
categorias sociais tipicas da populagdo. Por outras palavras, respondemos a
questéo: "Como se caracterizam, religiosamente, os factores sociais e as categorias
sociais tipicas da populacéo portuguesa?”. A partir da resposta encontrada podemos
prospectivar a evolucgdo religiosa que, repetimos, ha-de sempre entender-se tendo
em conta a sua maior proximidade ou afastamento das formas religiosas catélicas
de acreditar, de praticar o culto, de encarar as normas morais e de valoriza-las.

No Capitulo X - A religido e o contexto social - estudamos, na perspectiva
inversa do capitulo anterior, como se caracterizam socialmente os factores
religiosos e as categorias religiosas. Num primeiro ponto, retomamos a globalidade
das componentes e categorias religiosas que estudamos no Capitulo VII. Num
segundo, os factores e categorias religiosas parcelares que analisamos no Capitulo
VIII. Em ambos os pontos, a religido é tomada como a varidvel independente que
caracteriza o meio ambiente. No conjunto dos Capitulos IX e X, observam-se os

inputs e outputs, ou seja, os fluxos mituos dos sistemas religioso e sécio-cultural.
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O tema do XI Capitulo - A influéncia da prdtica dominical no binémio
religido e sociedade - foi-nos sugerido pela verificagdo empirica da forte influéncia
do meio ambiente sobre a religido de que outros estudos sempre se deram conta,
nomeadamente, quanto & heterogeneidade regional da dinamica religiosa de que a
pratica dominical é sinal.1?2 A fiarmo-nos nesses dados, embora reais, fica-se com a
ideia da incapacidade do sistema religioso se impor ao ambiente ou de, pelo menos,
o peso de tradi¢des histéricas diferentes, explicarem cabalmente o estado actual.
Ora, uma vez que a pratica dominical é, dentro da religido catélica, um forte
instrumento de aculturacéo religiosa, vamos estudar, neste capitulo, se aqueles que
mais se sujeitam a essa aculturacdo sdo muito diferentes ou, se pelo contrario,
entre eles se esbatem as subculturas regionais ou as das principais categorias
sociais tipicas, quer globalmente, quer no que se refere aos aspectos parcelares.
Servindo-nos dos resultados obtidos na anélise de correspondéncias miltiplas e da
classificagdo automadtica, privilegiamos, agora, as técnicas estatisticas mais
classicas das andlises de correlagédo e de varidncia, como instrumentos de medida
da hipétese que colocamos.

Por fim, apresentamos as Conclusées e a Bibliografia.

Esperamos, neste estudo, vir a encontrar respostas que permitam néo sé
delinear o panorama da religido e os perfis religiosos dos portugueses como também
pistas para, a partir de uma realidade concreta, confirmar ou infirmar a validade
universal das teorias sociolégicas da religido que, noutros paises, tém sido
formuladas e que, como ja referimos, expomos no III capitulo da I Parte. Nao

queremos deixar de sublinhar que sendo o saber sociolégico cumulativo, mas

19 Cf. a propésito, Auguste da SILVA, Prdtica Religiosa dos Catélicos Portugueses, Evora, Gabinete de Investigagdo e Acgdo Social
do Instituto Superior Econémico e Social de Evora, 1979 ¢ UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA - CENTRO DE
ESTUDOS SOCIO-PASTORAIS, Recenseamento da Prdtica Dominical - Total Nacional (1977 - 1991) - 1° Relatério - Resultados
preliminares, Lisboa, U.C.P., 1994.
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também precério e relativo, a nossa investigagéo sé foi possivel, da forma que a
fazemos, porque, entretanto, outros estudos foram j4a realizados, nomeadamente no
nosso pafs, e porque as técnicas de andlise de dados e os meios informaéticos
permitem, hoje, o que, hd pouco tempo era praticamente impossivel ver em
conjunto. Pretendemos ressalvar ainda que, qualquer afirmacéo cuja formulacdo
seja tida por muito categdrica ou absoluta, se deverd entender como um lapso
estilistico, pois temos consciéncia que o saber sociolégico se vai construindo por
aproximacdes sucessivas e é sempre relativo no espaco e no tempo e dependente,
entre outros factores, da subjectividade do investigador que, por mais objectivo que
procure conscientemente ser, ndo se pode furtar ao background cultural da sua

época e do contexto sécio-cultural em que vive.

Aos dois volumes do texto fundamental, apensdmos outros dois como anexos:
no primeiro, jad referido em nota, indicamos os procedimentos utilizados para
estabelecer a amostra e a critica dos dados recolhidos; transcrevemos, depois, o
questiondrio e os resultados de cada uma das variaveis, quer os amostrais, quer as
estimativas para a populacéo. No segundo, apés sintetizar, muito brevemente, a
teoria das técnicas da andlise de dados, sobretudo da anédlise factorial de
correspondéncias miuiltiplas e da classificagdo automética, transcrevemos os
resultados de base que, com estas técnicas, obtivemos. Consideramos que esta
forma de proceder, para 14 de aliviar o texto base da dissertac¢éo, fornece os
elementos necessdrios que permitem comprovar os passos percorridos e a anélise

feita da informacéo tal como foi recolhida e tratada.



CAPITULO1I

A PERSPECTIVA SOCIOLOGICA NA ABORDAGEM DA RELIGIAO

Ainda nao foi possivel definir, com precisdo, de forma universal e definitiva,
o que seja a religidol, pois se o facto é comum a todos os tempos e sociedades,
assume formas diversas? e, por vezes, muito dispares, podendo ser encarado de
miultiplas perspectivas, cada uma das quais tende a enfatizar uns aspectos e,
concomitantemente, a relegar outros para planos secunddrios ou até a omiti-los.

Mesmo sobre a prépria raiz etimolégica da palavra religido ndo ha
unanimidade, antes incerteza e controvérsia. Para uns, como Cicero, os étimos
latinos bésicos de ‘religio’ sdo 'legere' (colher) 'relegere’ (recolher, reler ou voltar a
um caminho anterior, retomar os sinais, os ordculos e ritos, reflectir) o que significa
que a prépria palavra sugere, ndo uma certeza triunfante, mas hesitacdo e
inquietacdo que seriam os motores da religido e esta, portanto, um discurso
simbélico fundado na tradig¢éo, ou seja, um trabalho dos homens sobre os sinais, o
que é perfilhado por Benveniste; para outros, como Lacténcio, Tertuliano e S.
Agostinho, os étimos originais sdo 'ligare' e 'religare’ (vincular), ou seja, associagéo
mutua de homens e deuses, provavelmente de origem divina, ja que Deus intervém
e os homens respondem; para alguns seria, ainda, 'relinguere' (tradi¢do deixada
pelos antepassados). Pode concluir-se que "A Religido é um significante cujo
significado é uma relagdo Deus/homem/Deus, mas hd mais de uma forma de

conceber tanto o significante como o significado." 3

1 Cf Yves LAMBERT, "La "Tour de Babel" des Definitions de la Religion", Social Compass, 38 (1), 1991, p. 73-85.
2 Nio h4 consenso sobre a definiciio de religido, uma vez que a religifo tem muitas formas. A maioria afirma que a religido inclui a

crenca em poderes sobrenaturais ou misteriosos, crenca a qual estdio ligados sentimentos (respeito, temar, veneragio) e que se
expressam em préticas para lidar com esses poderes. Cf. Samuel KOENIG, Elementos de Sociologia, 4* ed., Rio de Janeiro, Zahar
Editares, 1975, p. 132.

3 Milton Lopes 'ENCARNACAO, "Religiosidade popular - Fenémeno cultural / Fenémeno actual, Lumen, Maio de 1993, p. 211.
Cf. a propésito do significado etimolégico de religido, para la do artigo supra-citado, entre outros, J. TEIXEIRA, "Religido",
Enciclopédia Pélis, p. 334-367 ¢ Barbara HARGROVE, The Sociology of Religion - Classical and Contemporary Approaches, 2 ed.,
Arlington Heights Nlianois, Harlan Davidson, Inc., 1979, p. 41.
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1. Contexto sécio-cultural e dificuldades de uma defini¢do sociolégica de
religido

No Ocidente recebemos dois tipos de categorias religiosas paradigméticas
que implicam concepgdes e projectos de vida diferentes: uma da cultura grega,
outra da tradi¢sio judaica. Dos gregos herddmos uma religido de tipo racional, em
que os homens criam os deuses & sua imagem; dos judeus recebemos um universo
revelado em que Deus é transcendente, o Outro de que o homem é imagein. A
religiosidade grega tem uma concepgéo circular do tempo e da vida; a judaica, uma
concepgdo rectilinea. A religido grega é apenas cultural, objecto da ciéncia das
religides; a judaica, além de cultural, é meta-cultural, pois ultrapassa a verificagéo
empirica e implica a teologia e a fé. Esta é "uma relagéo dialégica que se resume em
comunhio (espiritual) entre Deus e os homens: nasce de Deus e comunica-se por
mediagdes / tem nos homens a sua adesso / e condu-los, de novo, por mediagdes até
Deus. A esta relagdo de fé corresponde a envolvéncia de uma expressao de fé que se
chama religifio e cuja pratica ou atitude (subjectiva) se chama religiosidade." Entre
estes dois paradigmas religiosos hé diversas formas.

Do que até aqui deixamos dito, hd que concluir que sobre o que seja a
religiszo hd duas perspectivas que tém e continuam a influenciar o pensamento
humano, quer do ponto de vista mais reflexivo e filoséfico, quer do ponto de vista
mais positivo e cientffico. Com efeito, embora, intelectualmente, distintas, pois uma
considera a religido como mera criagdo dos homens, porventura irreal, mas real nas
suas consequéncias, e a outra admite, como sua origem e parte constitutiva, a
existéncia de algo para 14 do experimentdvel, ou seja, uma ou mais realidades
meta-empiricas, na prética tal distingdo é impossivel de prova cientifica e tem

implicagdes, mais ou menos conscientes, nas formas de encarar o que seja a

4 Milton Lopes dENCARNAGAO, op. cit., p. 212.



20

religizo. Religido que é uma realidade complexa e multidimensional que, em si
mesma, expressa, por uma lado, a angustia dos homens perante a experiéncia real
da finitude, do mal e da morte de si mesmos5, do que eles préprios constroem e do
mundo fisico e social em que vivem e, por outro, a preocupagéo pelo superar das
suas incapacidades e a procura de uma explica¢do total para a realidade vivida. De
qualquer forma, é sempre uma leitura interpretativa da vida humana, individual e
social, do cosmos, como tal, uma realidade simbélica perene, ainda que
diversificada nas suas formas histéricas e sociais e uma tradi¢do que se expressa
em mitos, em ritos, em formas de sociabilidade e em valores. E este o contexto
cultural que, pelo menos no Ocidente, estd subjacente as diversas ciéncias ao
estudarem os fenémenos religiosos.

Se a religido tem sido, ao longo dos tempos, uma preocupacéo dos diversos
pensadores, filésofos, tedlogos, poetas, historiadores, etc., o seu estudo empirico,
positivo e sistemdtico é recente e remonta ao século passado, nomeadamente a
etnografia, antropologia, psicologia, fenomenologia e sociologia, ciéncias que, ao
longo do seu desenvolvimento, tém sido marcadas pelo contexto sécio-cultural em
que nasceram. Contexto social ocidental em que se deram profundas mutagdes
sécio-culturais e ideologicamente eivado do espirito positivistico e evolucionista,
mas em que as categorias do pensamento filoséfico e teolégico sobre a religido
também estdo presentes, tal como as formas organizativas religiosas catélicas ou,

de forma mais ampla, as cristas, fazem parte também deste quadro de referéncia.

5 Para o actor social a religifio é uma resposta para os dilemas da vida humana, especialmente o mal e & morte, mas tal resposta é
estruturada e dirigida pelas culturas religiosas. Cf. Bryan S. TURNER, Religion and Social Theory, 2* ed., London, Sage
Publications, 1991, p. 242-246.
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Como facto social que também §, a religidio é objecto de estudo da sociologia$,
embora a sua compreensdo n#o possa dispensar, mas deva ser completada pelo
contributo dos angulos de visdo das outras ciéncias humanas e sociais e mesmo da
prépria reflexao filoséfica e teolégica. O que torna dificil a abordagem sociolégica da
religisio é que, sendo a sociologia o estudo empfirico, positivo, objectivo e adogmético,
da interrelagdo humana e do que dela resulta, aquela pressupde uma interrelagéo,
que est4 para l4 do empiricamente verificavel, ao admitir que hd uma mitua
relacdo dos homens com realidades meta-empiricas. Néo cabe, portanto, a sociologia
pronunciar-se sobre a veracidade dessa interrelagéo especifica, mas téo s6 verificar
que ela é, social e culturalmente, considerada como real, como um facto, julgado
possivel ou impossivel, e tem consequéncias nas formas de sentir, pensar e agir
colectivas, nos comportamentos reais e conceptuais, nos processos sociais, na
formacdo de papéis, normas, valores e institui¢es sociais, ou seja, influi nas
relagdes concretas entre os homens, nos seus estilos de vida, nas suas visdes do
mundo e na prépria construgdo e dinimica das sociedades e das culturas. Mais: tal
como a sociologia, a religido é também uma forma de conhecimento.

De tudo isto nasce, para a sociologia, a dificuldade de definir, da sua
perspectiva, o que seja a religido, utilizando categorias de pensar, despojadas de
preconceitos, e de ndo cair na tentagdo de, ultrapassando os seus limites,
pronunciar-se, a favor ou contra, sobre a realidade de que a religido,
intrinsecamente, se diz portadora, ou seja, sobre a sua substancia. Como diz Peter
Berger, se a religiao é projec¢do humana, nao se pode daf inferir que tal projecgdo

nio tenha uma realidade para 14 do homem.” Dada a natureza da religido é, por

6 Para Yinger, o estudo da sociedade postula o da religido, pois a religido esta implicada no tecido social e existe em todas as
sociedades. Sendo, assim, estudar a religifio é uma das tarefas essenciais da sociologia. Yinger pensa que importa distinguir a
sociologia da religido da anslise sociclégica de uma religido. A sociologia da religifio procura "descobrir os principios gerais sobre o
lugar da religido na sociedade"; a analise sociolégica de uma religido aplica esses principios a uma situacéo concreta. Cf. J. Milton
YINGER, Religion, Société, Personne, Paris, Editions Universitaires, 1964, p. 7-8.

7 Peter Berger afirma que a perspectiva sociolégica essencial é entender a religido como uma projec¢éo humana, nascida em infra




isso, muito dificil defini-la sociologicamente8, independentemente da adopgdo do

tipo de defini¢éo, sempre dependente do contexto estrutural e situacional em que é
feita e da perspectiva teérica que a suporta,? sem atender ao que se cai em desvios
ideolégicos.10 Os sociélogos sdo, assim, confrontados com este problema, havendo
mesmo divergéncias quanto & necessidade de partir ou néo de uma defini¢ao ou até
da sua impossibilidade.11 Fundamentados em Weber, que defende que, no inicio do
estudo, nao é possivel definir o que seja é religido, mas apenas no fim,12 h4 autores
que julgam ser initil tentar definir e conceptualizar a religido. Outros, na linha de
Durkheim, consideram nao sé fitil como indispensavel partir de uma defini¢ao de

religizo.13 Scarvaglieri julga ser necessdrio partir sempre de uma defini¢do para

estruturas especificas da histéria humana. Serd bom' que a religiio proteja o homem contra a anomia, mas é ‘'mal' que o aliene
para um mundo que estd para 14 da sua actividade. A teoria sociolégica é sempre uma verséo da religido 'sub specie temporis',
ficando sempre em aberto a questéo 'sub specie aeternitatis'. Cf. Peter L. BERGER, The Sacred Canopy - Elements of a Sociological
Theory of Religion, New York, Doubleday & Company, Inc., 1967, p. 179-185.

8 Cf Giuseppe SCARVAGLIERI, La Religione in una Societd in Transformazione, Luca, Maria Pacini Fazzi, 1978, p. 24.

9 Yinger pensa que os problemas da definigio de religido estdo ligados ao problema da elaboracéo de uma teoria. Cf J. Milton
YINGER, op. cit., p. 60.

10 Cf, entre outros autores, Karel DOBBELAERE e Jan LAUWERS, "Definition of Religion - A Sociological Critique", Social
Compass, XX, 4, 1973, p. 535-551.

11 Conforme afirma Vernon (cf. Gleen M. VERNON, Sociology of Religion, New York, McGraw-Hill Book Company, Inc., 1962, p.
35-45), alguns pensam que néo se pode definir religiio, mas apenas descrevé-la. Mas, se nio se pode definir, como é que se pode
conhecer? O que acontece é que a definigdo sociolégica de religido oferece dificuldades e impde algumas restri¢des. Com efeito, ndo
se trata de encontrar as origens, mas apenas de verificar que existe e afecta 0 comportamento do homem. Assim, por exemplo, nio
se pode definir Deus, mas o que os homens definem como Deus. E sobre o que 0s homens definem que se encontra o material para a
defini¢do sociolégica de religido. Tal como h4 uma linguagem e linguagens, ha religido e religiées, ou seja, as religises mudam, mas
a religido est4 sempre presente. Ja Durkheim o observou: "Hd algo de eterno na religido que esti destinado a sobreviver, para ld
dos simbolos particulares que o pensamento religioso sucessivamente desenvolver" Emile DURKHEIM, Les Formes Elémentaires de
la Vie Religieuse - Le Systéme Totémique en Australie, 4* ed., Paris, Presses Universitaires de France, 1960, p. 427.

12 '"Definir 'religido’, dizer o que €, ndo é possivel no inicio de uma investigagio como esta. A defini¢cdo pode ser tentada, mas
apenas como conclusdo de um estudo. A esséncia da religido ndo é exactamente o nosso objectivo, mas o estudo e condicdes de um
tipo particular de comportamento social." Max WEBER, The Sociology of Religion, Boston, Beacon, 1964, p. 1.

13 Prades comenta que se para alguns autores, como Berger, Dobbelaere, Lauwers, etc., a defini¢do de religifio é uma questdo de
gosto, para Durkheim a defini¢io é uma operacdo indispensdvel, pois importa definir as coisas de que se trata. Se se estuda a
religifio, entdo importa defini-la. Nas Formas Elementares da Vida Religiosa, Durkheim distingue duas operagdes intelectuais: a
defini¢do, que é uma operagéo preliminar, simples, heuristica, descritiva (cf. Emile DURKHEIM, op. cit, p. 32), e a teoria que
procura explicar a religido. Se Durkheim comega por definir o que entende por religido e Weber ndo considera necessario fazé-lo de
inicio, tem, no entanto, implicita uma defini¢cdo. Se Weber julga imitil a nogdo de religido é por pretender estudar as condicdes e
efeitos das religides que sdo um tipo de acgdo comunitdria e, portanto, uma realidade tipica antecipadamente determinada cuja
esséncia ndo lhe interessa. Para Weber as religies constituem um elemento conhecido; para Durkheim as formas, as condi¢ées e os
efeitos sdo desconhecidos. Durkheim pde em causa a defini¢do de religido do senso comum, cuja base é teolégica e ocidental, e
procura uma nogéo de base reliolégica e trans-histérica fundada na prépria realidade e ndo em preconceitos. A originalidade de




delimitar o campo da observagéo e do estudo.l4 O mesmo pensa Augusto da Silva
que afirma: "Quando um sociélogo estuda a religido, terd que saber, em primeiro
lugar, o que é que estuda. Sdo Tomds afirmava que, em todas as coisas, a primeira
preocupagdo deveria ser defini-las. Assim, o definir, logo no inicio, o que seja
religido é muito importante".15 Com efeito, definir é um pressuposto légico
importante para se saber de que assunto se estd a falar. A utilidade de uma
defini¢do pode ndo ser universal e completamente satisfatéria, mas é importante
para o observador, uma vez que a defini¢do utilizada afecta o tipo de questdes,
sobretudo a operacionalidade dos conceitos. E esta também a nossa posigdo e, mais
a frente, diremos qual o conceito de religido utilizado no nosso estudo.

Sendo assim, h4 que concluir que a defini¢do de religido nao é apenas ponto
de partida, mas também objecto que deve ser examinado porque as defini¢des e as
posi¢des sociais que as suportam fazem parte da realidade social a ser estudada.
Importa, por isso, que o sociélogo se dé& conta da diversidade e complexidade do
processo das definicdes de religiaol6, e utilize, na medida do possivel, uma defini¢éo
epistemologicamente neutral e till7 para a investigagéo e andlise, tendo em conta
que a religido estd inserida dentro de uma cultura e de uma sociedade que
influencia e pelas quais é influenciada, sendo pouco apropriado falar de causa e
efeito. A religifio ndo tem os mesmos contetidos, formas organizativas e fun¢des em
todas as sociedades. Sendo assim, a religido ndo existe em si, mas num universo

sécio-cultural. Na realidade, a religido existe sempre num contexto social: é nele

Durkheim estd no método e ndo nos contetidos. Prades conclui que a necessidade de uma defini¢do prévia de religisio depende do
objectivo central da pesquisa. Assim, para Weber, cujo objectivo central é estudar o impacto social da ética econémica das grandes
religiSes universais, nfo se coloca o problema da defini¢io. Com Durkheim imp3e-se a definicdo porque o seu objectivo é estudar a
natureza do fenémeno religioso. Cf. José A. PRADES, Persistance et Métamorphose du Sacré - Actualiser Durkheim et Repenser la
Modernité, Paris, P. U. F., 1987. p. 33-40.

14 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 24-29.

15 Augusto da SILVA, Sociologia da Religido, Evora, GI.A.S, LS.ESE, 1991, p. 6.

16 Cf. Karel DOBBELAERE e Jan LAUWERS, op. cit., p. 535-551.

17 Peter L. BERGER, op. cit., p. 179-185. Para o Autor, uma defini¢o ndo é verdadeira ou falsa, por sua natureza, mas apenas

mais ou menos 1til.



criada e influencia-o, sendo uma das mais poderosas e influentes for¢as da

sociedade. Gerada nas relacbes sociais, influencia a familia, a comunidade, a
economia, a politica, etc., pois crengas e valores religiosos motivam as acgdes
humanas e os grupos religiosos organizam as suas expressdes colectivas. "A religido
é um aspecto significativo da vida social e a dimensdo social é uma parte importante
da religido".18 Os sociélogos interessam-se pela religido por duas razdes: a religido é
muito importante para muita gente; a religido é um objecto importante por
influenciar e ser influenciada pela sociedade. A interioridade pessoal da religido
torna dificil a perspectiva sociolégica que aborda a religido na perspectiva social,
mas mesmo a experiéncia individual é feita através de simbolos com significado

social e é interpretada a partir de valores sociais.

2. O ponto de vista sociolégico sobre a religido

J4 expusémos, brevemente, a dificuldade que h4d em encontrar uma
definicdo sociolégica de religido e os problemas que suscita quanto ao seu
enquadramento social, cultural e histérico, dificuldade que é comum as outras
ciéncias humanas e sociais. Vejamos, agora, que atitudes evitar e quais tomar na
defini¢do e abordagem sociolégica de religido, ja que a religido, como dissémos, é um
fenémeno complexo e multidimensional. Depois, tentaremos tipificar as defini¢des
que os sociélogos tém proposto e, finalmente, indicaremos a que utilizamos.

Face a religido podem tomar-se védrias posig¢des: a positivistica considera
impossivel e inutil conceber e caracterizar os fundamentos da religiosidade,
importando apenas observar as suas manifestagdes e ndo o seu contetido; a
negadora afirma que a religido é um erro, uma ilusdo, o que é um a priori

ideolégico; a afirmativa concebe a religido como submissdo a Deus, afirmando a

18 Meredith B. McGUIRE, Religion: the Social Context, 2* ed., Belmont (Cal.), Wadswarth Publishing Co., 1981, p. 3.
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alteridade radical do ser 'totalmente outro' como fundamento da realidade.1?
Dentro desta posi¢do afirmativa pode ter-se ainda uma atitude apologética que se
preocupa com por em evidéncia a beleza, a coeréncia ou a resposta que a religido da
a necessidades pessoais ou colectivas e, a partir daf, afirmar a credibilidade ou nao
da religido. Exemplo de um estudo apologético é a obra de Chateaubriand - O Génio
do Cristianismo. "Todavia, a sociologia ndo trata da veracidade ou falsidade do
facto religioso, mas deste em si."20 De evitar é também o confinar-se & histéria
comparada das religices. Roberts defende que ha duas atitudes bésicas a tomar,
atitudes, alids, comuns a qualquer ciéncia: a humildade e abertura a novas ideias,
sendo que, no estudo da religifo, a perspectiva sociolégica é uma das que pode dar
um contributo vélido para a compreensdo histérica do fenémeno multidimensional
da religido.2l A atitude concreta da sociologia da religido é a positiva e empirica, ja
que esta ciéncia tem por objecto o estudo positivo do fenémeno religioso. Deste
modo, podemos dizer que as caracteristicas da sociologia da religifo sao utilizar um
método positivo; ser auténoma de outras ciéncias, como, por exemplo, a filosofia, a
teologia, a histéria, etc.; ter como objecto préprio as realidades religiosas cujo
caracter é social. A sociologia da religido, se quer ser uma sociologia empirica tera
que ser agnéstica, segundo a expressdo de Peter Berger, bastando-lhe afirmar que
existem pessoas e grupos sociais que afirmam viver uma experiéncia religiosa. A
sociologia contribui para delinear as caracteristicas sociais da experiéncia religiosa
enquanto se propde descrever e interpretar as condigdes sociais em que a
experiéncia religiosa se verifica; as consequéncias sociais que dela derivam; as

correlagdes existentes entre condig¢des sociais e forma de experiéncia religiosa.22

19 Cf. José A. PRADES, op. cit., 41-42.
20 Augusto da SILVA, op. cit., p. 3.

21 Cf. Keith A. ROBERTS, Religion in Sociological Perspective, 2* ed., Belmont (Cal.), Wadsworth Publishing Company, 1990, p.
28.

22 Cf. Stefano MARTELLI, La Religione nella Societi Post-Moderna tra Secolarizzazione e De-secolarizzazione, Bologna, Edizioni
Dehoniane, 1990, p. 119-120.
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Isto nao significa que a sociologia da religido nio encontre dificuldades, quer
quanto aos métodos, quer quanto aos contetidos, dado que é uma ciéncia 'jovem' e
em fase de sistematizac¢fio.23 Além disso, importa distinguir também sociologia da
religido e ciéncias afins?4, nomeadamente a sociografia da religifo, a sociologia
religiosa, a doutrina social, a antropologia religiosa e a fenomenologia religiosa. A
sociografia da religisio pode ser considerada como um primeiro passo da sociologia
da religido, enquanto observa, classifica e quantifica, sem ter uma teoria clara
subjacente que procure uma explica¢do. Embora nso haja acordo, pode distinguir-se
entre sociologia da religisio e sociologia religiosa. Aquela €, como dissémos, o estudo
positivo, empirico dos fenémenos religiosos com recurso a categorias sociolégicas, ou
seja, o estudo da religiso como fenémeno social e cultural, com categorias e métodos
préprios da sociologia. A sociologia religiosa é, por sua vez, também um estudo
empirico dos fenémenos religiosos, mas de uma maneira influenciada por
determinadas crencas ou fé e com uma finalidade instrumental para a prépria
estratégia politica de uma religido. Sirva de exemplo o caso da sociologia religiosa
influenciada pela fé crista com a finalidade de melhor compreender a acgéo de Deus

sobre os homens e de levar estes a aceitar a sua mensagem, isto é, como um

23 Atenda-se & adverténcia que Augusto da SILVA, op. cit, p. 4-5, faz: "Quanto aos métodos, estes ndo sdo especificos, mas os
usados noutras sociologias. Quanto ao conteiido, uma das dificuldades é, em primeiro lugar, encontrarmo-nos com factos que ndo
sdo religiosidade auténtica, pois, em certas sociedades, a religido pode ser um critério de avaliagdo dos grupos e das pessoas e estes
querem aparentar aquilo que ndo sdo. Exemplo disso sdo 0s ministros que vdo & missa em tempo de elei¢des... Também se pode dar o
caso de haver uma pritica, chamada sécio-cultural, em que as pessoas seguem a prdtica religiosa por tradicdo sem atender ao
contetido da religiGo ou ds suas exigéncias. Nestes casos, pratica-se ou ndo para responder a expectativas sociais. Usando a
terminologia de D. Riesman seriam os 'tradition directed'. Por outro lado, o fendmeno religioso é complexo e tem aspectos
psicoldgicos, culturais e sociais. Havendo todas estas dimensdes, coloca-se o problema, por exemplo, do ponto de vista
psicossocioldgico, de poder haver personalidades sem aptiddo especial para captarem o religioso e outras mais predispostas. Isso
verifica-se com as varidveis sexo, idade, etc.. Com efeito, hé uma prdtica e crenca diferencial quanto ao sexo, idade, actividade
profissional, meio social, tipo de negécios e experiéncia religiosa que a pessoa teve. A experiéncia anterior € importante, pois vém ao
de cima atitudes que foram assimiladas com o leite materno. Por vezes, os 'convertidos' sdo 0s mais intolerantes porque tém uma
experiéncia nova. Outra dificuldade advém do facto da religido se relacionar com realidades meta-empiricas, isto é, que ndo sdo

apreensiveis pelos meios empiricos. Tais realidades movem os grupos, as sociedades, mas escapam aos sentidos. A religido ¢ ainda

uma di do da per: lidade em que esta se envolve totalmente e daf as paixdes religiosas serem das mais violentas. Mas, apesar
de todas estas dificuldades, é possivel estudar a religido sob o aspecto socioldgico, embora com certas cautelas, sendo de excluir,
porém, as atitudes apologética, positivistica, etc.".

24 Cf. Id. ibid., p. 16-19.
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instrumento da pastoral. O estudo da pratica dominical catélica, ndo apenas com a
inten¢éo de a conhecer e explicar, mas também com a finalidade de intervir para
atingir determinados objectivos, seria do dominio da sociologia religiosa. Autores
como Lebret, Chénu e Fichter estariam nesta linha. Por sua vez a doutrina social
baseia-se na documenta¢do saida das Igrejas e procura transmitir, de forma
normativa, um modelo de sociedade e de vida, sobretudo nos aspectos sociais,
econémicos e politicos. Distinta é também a antropologia religiosa que estuda o
fenémeno religioso sobretudo como ele se encontra nos povos primitivos. Ao estudar
o fenémeno religioso nas sociedades mais avangadas evidencia, principalmente, os
aspectos tradicionais, folcléricos, populares. H4 também uma diferen¢a de método
entre a antropologia religiosa e a sociologia da religido, pois aquela privilegia a
observacdo participante. A fenomenologia da religido ou religiosa estuda o
fenémeno religioso sobretudo naquilo que aparece, procurando descrever cada uma
das unidades, dar-lhe um nome e classific4-las. Ultimamente tém surgido também
disciplinas especificas que entroncam na sociologia da religido, como a sociologia do
mito, a sociologia do rito, a sociologia das institui¢des religiosas, a semelhanca de

outras ciéncias onde se encontram multiplicidades especificas.

3. Tipologia das defini¢oes sociolégicas de religido

Embora haja defini¢des sociolégicas de religido que sdo muito especificas e
outras muito inclusivas, a maioria dos autores estabelece uma tipologia dicotémica,
distinguindo entre substantivas e funcionais.25 Qutros h4, porém, que ou alargam

o leque daquela26 ou utilizam uma terminologia ligeiramente diferente.2?

25 Cf.,, por exemplo, Karel DOBBELAERE e Jan LAUWERS, op. cit., p. 535-551 e Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 1-12.

26 Cf,, por exemplo, Daniégle HERVIEU-LEGER, La Religion pour Memoire, Paris, Les Editions du Cerf, 1993, p. 44-64; Keith A.
ROBERTS, op. cit., p. 1-26; Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., 24-29; Augusto da SILVA, op. cit., p. 6-8.

27 Segundo Lambert, ha trés tipos de defini¢do polarizados por dois extremos: para uns a religido é um tipo particular de ideologia,
como é o caso de Marx; para outros, a ideologia é um tipo particular de religido e dai expressdes como religido secular ou religizo
civil. No meio situam-se as defini¢ées substantivas, como a de Tylor, para o qual a religido é "crenga em seres espirituais”. Mesmo




As defini¢des substantivas procuram identificar a esséncii(\la religido,
estabelecendo categorias de M em que uns sio religiosos e outros ndo. Para
Rudolf Otto (1869-1937), que escreveu Das Heilige (1917) e é o fundador da
fenomenologia, a religido ndo consiste apenas em afirmacdes racionais.e preceitos
morais, mas, antes de mais, é experiéncia do sagrado. A esséncia da religido é a
experiéncia de uma 'outra’ realidade que se manifesta na consciéncia do crente. Os
misticos descrevem a experiéncia religiosa como um mistério terrivel e ao mesmo
tempo fascinante. A existéncia do fenémeno consiste em mostrar-se. Otto substitui
o termo teoldgico 'Deus' por Numinoso' que se caracteriza por ser mistério que a
razao nao atinge, embora possa conhecer algumas caracteristicas; é um mistério
'tremendum' que suscita o tremor e o temor; esse mistério tem um cardcter de
poténcia, manifesta energia e é fascinante. A experiéncia religiosa torna-se,
necessariamente, institucionalizada em formas culturalmente definidas. Assim, o
temor transforma-se em devogéo e moral. Para Mircea Eliade, o sagrado manifesta-
se nas coisas quotidianas em hierofanias, isto é, num objecto que aparece como
sendo outras coisas. O que distingue o simbolismo religioso de qualquer outro é a
sua referéncia ao sagrado.28 Também dJoachim Wach (1898-1955),29 ligado &
metodologia histérico-fenomenolégica, | considera a \religiﬁo em si e nas suas
manifesta¢ées histéricas, individualizando alguns elementos especificos e
constantes dos fenémenos religiosos. Define religido como a "experiéncia social do
sagrado", procurando conciliar a perspectiva fenomenolégica de Otto com a dos

classicos da sociologia. A experiéncia religiosa da transcendéncia toma forma

Durkheim, ao referir-se a coisas sagradas, esta indirectamente a pressupor que o contevido da religidio sdo seres extra-empiricos.
Cf. Yves LAMBERT, op. cit., p. 73-85.

28 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit.,, p. 121-137. Para Otto, o que d4 a ideia de 'numinoso' é uma experiéncia intima. Otto afirma
que a experiéncia religiosa é diferente de todas as outras, Para Otto ndo tem interesse o problema de Durkheim sobre a origem do
sagrado, jA que a experiéncia deste revela o numinoso imediatamente. Para Otto hd, na alma humana, uma disposi¢do para a
religido, uma espécie de instinto religioso. Para Mircea Eliade, o sagrado e o profano tém um valor ontolégico e dai haver
hierofanias. Cf. Henri HATZFELD, Les Racines de la Religion. Tradition, Rituel, Valeurs, Paris, Editions du Seuil, 1993, p. 18-29.
29 Joachim WACH, Sociologie de la Religion, Paris, Payot, 1955.
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expressiva e social no aspecto cognitivo que encontra no mito e na doutrina as suas
duas formas principais. No culto distinguem-se os rituais (liturgia), os sfmbolos
(imagens), os sacramentos (objectos e actos) e os sacrificios. O terceiro aspecto é a
forma organizada de ac¢fio na sociedade.830 Para Edward B. Tylor (1832-1917), que
utiliza uma perspectiva mais antropolégica, a religido é "Cf‘f”???,‘,,efﬂ seres
espirituais", um processo de relagdes complexas num quadro sécio-cultural
especifico, delimitado nao s6 por crengas, mas também por ac¢des, estruturagoes
estéticas e morais que supdem uma vasta opera¢do simbélica.31 Spiro distingue
entre defini¢des nominais e reais. As nominais sdo as que substituem uma palavra
cujo sentido é desconhecido por um termo ou expresséo conhecidos; as reais sio
afirmagdes sobre entidades ou coisas. Pa}ra Spiro o importante é dar uma boa
defini¢ao real ou substantiva,32 definindo religido como "instituicdo que consiste na
interacgdo de padrdes culturais com coisas culturalmente postuladas como
suprahumanas"33. Como qualquer institui¢do, a religido tem crengas, padrdes de
accdo e sistemas de valores, s6 que se distingue por se referir a coisas
suprahumanas. Para este Autor as coisas suprahumanas sdo definidas como tendo
um poder que estd para 14 do humano, mas que pode ajudar ou ser influenciado
pelos homens.3¢ OQOutras defini¢ées utilizam expressdes como 'entidade
sobrenatural', 'realidade supraempirica', 'realidade transcendente', 'sagrado'.
Também Peter Berger dd da religido uma defini¢do substantiva: "A religido é o

empreendimento humano pelo qual um cosmos sagrado é estabelecido. Dito de modo

30 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 151-159. Augusto da SILVA, op. cit., p. 8, denomina também esta defini¢do como sendo
avaliativa.

81 Cf. Frederico Garcia MORALES, "Le Champignon, le masque et le miroir de la définition de la religion en anthropologie”, Social
Compass, XXXII/1, p. 15-29.

32 Cf. José A. PRADES, op. cit., 66.

33 Melford SPIRO, "Religion: Problems of definition and explanation", in M. BANTON (Ed.), Anthropological Approaches to the
Study of Religion, London, Tavistock, 1966, p. 96. .
34 Cf. Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 6-8.




diferente: a religido é cosmizagdo em forma sagrada"35 Sagrado significa uma

qualidade de poderes misteriosos, fora do homem e relacionados com ele, os quais
se acredita residirem em certos objectos da experiéncia. Essa qualidade pode ser
dada a objectos naturais ou artificiais, ao tempo, ao espago, a espiritos. Embora o
sagrado tenha variado historicamente, ha uniformidades. O sagrado é ap}'eendido
como o que sai fora da rotina, como algo extraordinario e potencialmente perigoso,
embora os seus perigos possém ser domesticados e dar resposta as necessidades da
vida. O cosmos criado pela religido transcende e inclui o homem. A dicotomia
sagrado/profano é intrinseca ao empreendimento religioso. O sagrado opde-se ao
caos e tem expressdo variada em mitos. Deste modo a religido tem ocupado um
lugar estratégico no emp;‘eendimento humano de construir o mundo36 e serve para
conhecer o universo como tendo significado para o homem.37 Para Berger, portanto,
o sagrado opde-se ao profano, é o que est4 fora da rotina e em oposi¢éo ao caos. Na

defini¢do de religido, dada por Durkheim - "Uma religido é um sistema soliddrio de

35 Peter Berger, op. cit., p. p. 25.

386 Peter Berger pretende ver a relacéio entre religido e construgdo do mundo. Se a sociedade é um produto do homem, da sua
actividade e da sua consciéncia, também o homem é um produto social. Isso nio deve ser visto como uma contradicéo, mas como
reflectindo o cardcter dialéctico dos fenémenos sociais. S6 quando este cardcter é reconhecido é que a sociedade pode ser
compreendida em termos empiricos. Este processo dialéctico tem trés etapas: externalizacdo, objectivagdo e internalizacéio. O
mundo do homem néo estd4 programado perfeitamente, como o dos animais, mas em construgo. "O homem ndo 36 produz um
mundo como se produz a si proprio. Mais propriamente, produz-se a si mesmo num mundo". Neste processo de construcio entra a
cultura que é uma 'segunda natureza', j& que é produto da actividade humana. Deste modo a cultura est4 sempre a produzir-se e as
suas estruturas s#io precdrias porque em continua mudanga. "A culture consiste na totalidade dos produtos do homem". Alguns
desses produtos sdo materiais e outros nio. A sociedade é um elemento da cultura e, portanto, do homem. £ da natureza do homem
produzir um mundo, o que é um empreendimento colectivo. Sdo os homens em conjunto que estabelecem objectivos, inventam
linguagens, aderem a valores, fazem instituides, etc.. A sociedade, por outro lado, nio é apenas um produto da cultura, mas
também uma condi¢do para ela. A sociedade &, assim, uma externalizagdo, isto 4, um produto do homem. Mas, pelo facto de ser
externalizacdo implica um grau de distin¢do. Com efeito, a transformacéio dos produtos humanos confrontam o homem com a
factualidade de fora de si préprio e isso é a objectivagdo. O produto humano & algo de fora do homem e, portanto, "a produgdo
humana do mundo atinge o cardcter de realidade objectiva". Deste modo, a sociedade é estranha 2 consciéncia subjectiva e ndo
controlada por ela e 0 homem precisa de sair de si para perceber o que fica de fora. A objectividade da realidade tem capacidade
para se impor ao homem e até para o destruir. H4, assim, uma objectividade coercitiva da sociedade que se manifesta no controlo
social. A internalizacdo significa que a sociedade funciona como uma agéncia de formagao de consciéncias, através do processo de
socializagdo, de modo a que a objectivagdo se torne subjectivagdo factual. O mundo social é um 'momos', quer objectiva, quer
subjectivamente. Sobre a linguagem é construido o edificio cognitivo e normativo: o conhecimento. Para participar na sociedade é
preciso estar dentro do seu conhecimento. Cada nomos é um edificio erigido em face de potentes forcas de caos. Nomos e cosmos
apelam a ser co-extensivos. Cf. Id. ibid., p. 3-26.

37 Cf Id. ibid,, p. 26-28.
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crengas e prdticas relativas a coisas sagradas, isto é, separadas, interditas, crengas e
prdticas que unem numa mesma comunidade moral, chamada Igreja, todos os que
lhes aderem"38 - ha dois aspectos essenciais: o sagrado e o colectivo e pode tomar-se
como inclusiva, suposta que seja a categoria de sagrado como universal no que,
todavia, ndo hé acordo.39 Durkheim recusa a no¢éo de sobrenatural como categoria
de base para a defini¢ao de religido, sobrenatural que se opde a natural, ou seja, a
ordem das leis necessarias e imanentes que constituem a realidade das coisas. E
que a ideia de sobrenatural, que tem grande importancia no cristianismo, sé
tardiamente teria aparecido na histéria das religides. "(...) a ideia de mistério ndo
tem nada de original. Nédo é dada ao homem: foi o homem que a forjou (...). Por isso
s6 tem lugar nalgumas religides avangadas. Ndo se pode, entdo, caracterizar os
fenémenos religiosos excluindo da definigdo a maior parte dos factos a definir".40
Durkheim critica também a categoria de divindade, pois hé religioes em que a ideia
de deuses e espiritos est4 ausente. A categoria bédsica é a de sagrado. Prades
considera que a argumentac¢do de Durkheim n#o faz prova, embora nao signifique
que nio tenha valor, pois as categorias de base da religido que Durkheim procura
ndo sdo uma tese, nem um postulado, mas hipéteses. Prades pensa também que a
categoria de sagrado é mais vasta do que as de sobrenatural ou de divindade que
naquela estdo inclusas, o que alarga o campo da ciéncia das religides e é
interessante do ponto de vista teérico, pois permite passar de uma teoria de religiao
temporal e culturalmente datada, para uma outra de alcance trans-histérico e com
base antropolégica.4l Além disso, Durkheim distingue o todo - a religido - das

partes - os fenémenos religiosos. H4 fen6menos religiosos que pertencem s6 a uma

38 Emile DURKHEIM, op. cit., p. 65.

39 A visdo dualista, segundo alguns autores, nio se aplica as sociedades industriais. Greeley usa também o critério do sagrado,
mas ndo aceita o dualismo e fala em escala. Cf. Barbara HARGROVE, op. cit., p. 1-26.

40 Cf. Id. ibid., p. 39-40.

41 Cf. José A. PRADES, op. cit., 47-50.
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religido determinada, outros que sfio apenas folclore, uns que tém origem em
religides desaparecidas ou se formam sob a influéncia de causas locais. H4 duas
categorias fundamentais de fenémenos religiosos: as crengas e os ritos. As crencas
séo "estados de opinido e consistem em representac¢ées”.42 Durkheim afirma que as
crengas, sendo substantivas, tém um fundamento real, fundamento que é
apreendido de forma simbélica. A substantividade inclui um grande nimero de
facetas. Os ritos sdo "modos de acgdo determinados"43. Prades afirma que "uma
leitura atenta dos seus textos mostra, sem dificuldade, que Durkheim tem uma
concepgcdo original de religido, uma concep¢do que poderia combinar as
caracteristicas proprias da defini¢éo funcional e da definig¢do substantiva"44. Outros
autores admitem n#o apenas um dualismo nas dimensdes da religido, mas vérias,
como € o caso de Wach, dimensdes de que trataremos noutro capitulo.

As defini¢des funcionais enfatizam o que a religido f(az ao individuo e ao
grupo, e definem-na pelas fungdes sociais. O contetido das crengas e das praticas é
menos importante do que as consequéncias. Algumas fung¢des, identificadas pelos
sociélogos nas defini¢des de religido, sdo: dar um sentido Gltimo & existéncia;
descobrir, interpretar e controlar o incontrolavel; integrar culturalmente e
legitimar a ordem social, pois fornece a base para o controlo social; projectar o
homem e os padrdes sociais numa entidade superior; esfor¢ar-se por solucionar os
problemas tltimos da existéncia humana. H4 autores que defendem este tipo de
defini¢do. Por exemplo, Yinger afirma que os problemas da definicso de religiso

estdo ligados ao problema da elaborag¢do de uma teoria. Para o fazer o investigador

42 Emile DURKHEIM, op. cit., p. 142 e 424.

43 Cf. Id. ibid., p. 452 e 592.

44 José A. PRADES, op. cit., p. 77. Também K. Dobbelacre e J. Lauwers pensam que a definicdio de Durkheim retine os dois
aspectos: o substantivo e o funcional, jd que o reunir os homens numa comunidade moral se pode entender como fungdo integrativa.
Cf. Karel DOBBELAERE e Jan LAUWERS, op. cit., p. 537. Para estes mesmos autores, o problema da definigio de Durkheim
advém-lhe de ndo distinguir entre sociedade (ou contexto social) e comunidade religiosa e de nio levar em conta que o conceito de
sagrado depende de cada contexto social. Com efeito, no Ocidente, o sagrado é referido a realidades meta-empiricas.



tem que despojar-se de si e do ambiente cultural envolvente. Define religidao como
"um conjunto de crengas e prdticas gragas as quais um dado grupo faz face aos
grandes problemas da vida humana".45 Esses problemas sdo a recusa de capitular
diante da morte, de se confessar vencido perante as decep¢des, de resistir as forgas
hostis. As crencas e préticas sdo reacgdo aos problemas e tragédias humanas. A
religiso assim definida serve para levar o fardo da vida humana e é dela parte
integrante. Embora os modos de lutar variem, os problemas sdo universais. A
religidio néo é a tinica forma para solucionar os problemas da vida, pois h4 também
esforcos racionais, econémicos, etc.. A religifio pode ser considerada como "uma
espécie de factor residual"4, pois é uma tentativa para explicar o que ndo se pode
explicar de outro modo, concluindo que "a religido é um esforgo organizado para
transformar em virtudes as nossas necessidades ultimas"47 Pensa também que a
visdo do mundo ndo implica, necessariamente, o sobrenatural, mas preocupagdes
com os fins tltimos. Autores ha que, dado o realce ao aspecto simbélico-cultural,
denominam as defini¢des funcionalistas de simbélicas.48 Com efeito, sublinham que
os sfmbolos religiosos se distinguem pela sua forma macro-simbélica, ou seja, uma
visdo do mundo. A religido seria um sistema de simbolos que leva a uma
interpretagso do mundo e a ter um modelo para ele. Este tipo de defini¢do acentua
um aspecto importante da religiso que é o de ser fundamento de valores morais,
cuja autoridade est4d para l4 da verificagdo empirica, e que ndo podem ser
invalidados. Vejamos alguns exemplos. Clifford Geertz da uma defini¢éo deste tipo:
"Uma religiGo é: (1) um sistema de simbolos que actua para (2) estabelecer nos

homens disposi¢ées e motivagdes intensas, penetrantes e durdveis ao (3) formular

45 J. Milton YINGER, op. cit., p. 17.
46 1d. ibid., p. 18.
47 Id. ibid., p. 20.

48 Cf.. por exemplo, Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 1-26 e Dario ZADRA, Sociologia dellz Religione. Testi e Documenti, Milano,
Ulrico Hoepli. 1969, p. 35-36.



concepgdes genéricas da existéncia e (4) ao revestir estas concepgbes de uma tal aura
de factualidade que (5) as disposigbes e motivagbes parecem realistas".4? Geertz
interpreta a religidio como um sistema simbélico e um mecanismo geral de
interpretacéo de ideias e de motivagdes. A perspectiva de Geertz é importante para
interpretar o papel do simbolismo ao fornecer um sistema fundamental de
orientacdo e de identidade. Esta defini¢do enfatiza conceitos sociolégicos
importantes, como simbolos e fun¢des em que sobressai o sentido da ordem
proveniente de uma entidade religiosa considerada como real, mais até do que as
experiéncias mundanas. As crengas e prdticas servem apenas para simbolizar
alguma ordem transcendente.50 Parsons5! d4 a seguinte definigdo cujo carécter
simbélico vai buscar a Durkheim: "A religido defini-la-emos como um conjunto de
crengas, prdticas e instituigbes que os homens desenvolveram em vdrias sociedades
como resposta aos aspectos da sua vida e da situagGo que ndo foram considerados,
no sentido empirico-instrumental, como sendo racionalmente compreensiveis e/ou
controldveis e aos quais atribuem um significado que inclui uma espécie de
referéncia as acgbes e factos relevantes para a concepgdo humana da existéncia de
uma ordem ‘sobrenatural'. Esta é concebida e sentida para ter uma atitude
fundamental sobre a posicdo do homem no universo e os valores ddo significado ao

seu destino como individuo e as suas relagées com os outros"52 Também para

49 Clifford GEERTZ, "Religion as a cultural system", p. 47-76, in D. APERT (Ed.), Ideology and Discontent, New York, Free Press,
19686, citado por Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 8.

50 Geertz considera a religido como um sistema cultural. Para o A. "os simbolos sagrados servem e sintetizam o ethos de um povo",
ou seja, o tom, cardcter e qualidade de vida, estilo, inclina¢ées morais e estéticas e o seu canhecimento do mundo. O ethos é
compreensivel nas crencas e praticas religiosas, pois representa um modo de vida. Os simbolos religiosos sdo a base de um estilo
particular de vida e uma especifica metafisica ainda que implicita. Cf. Dario ZADRA, op. cit., p. 85-101 que transcreve a verséo
italiana do supra-citado texto de Geertz.

51 Parsons fala em quatro sistemas da vida humana: o fisiolégico (sistema do organismo); o individual (sistema da personalidade};
do grupo (sistema sccial) e sistema cultural. Para Parsons, a Religifio faz a articulagiio entre os sistemas social e cultural, sendo
que a religido é um dos instrumentos através dos quais os valores culturais gerados na sociedade sdo introduzidos no sistema da
personalidade. Por isso, a sociologia deve estabelecer contacto com a antropologia e a psicalogia. Como a religido envolve tradides
dos grupos, h4 a necessidade de recorrer A histéria para relacionar as relagdes entre mito sagrado e factos objectivos. Cf. Barbara
HARGROVE, op. cit., p. 41.

52 Talcott PARSONS, Religion Perspectives of College Teaching in Sociology and Social Psychology, New Haven, Hazen
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Bellah a "Religido é um conjunto de formas simbdlicas e actos que relacionam o
homem com as condigdes ultimas da sua existéncia."53 Bellah d4 uma definig&o
inclusiva e o foco da investigagio centra-se na evolugdo dos simbolos. A crescente
complexificagio dos simbolos est4 relacionada com a crescente complexidade da
estrutura ou organizacéo social. Através do processo da evolugdo, a religido tem
capacidade, nao s6 para reformar a estrutura actual, mas também para modificar
as normas correntes e os valores da sociedade secular e apresentar uma alternativa
cultural. Bellah nio sugere que o processo de evolugao é inevitével, irreversivel e
unidimensional, mas que apenas segue uma tendéncia geral para aumentar a
diferenciacdo da religido do resto da sociedade.54 A religidio civil e o realismo
simbélico sdo o contributo de Bellah e uma via parcialmente inovadora da
perspectiva funcionalista.55. O conceito de religido civil nao constitui, entretanto,
um corpo dogmatico definido, embora haja a cren¢a em Deus e numa vida extra-
terrena; a recusa da intolerancia religiosa e a consciéncia de que a América é terra

de liberdade. A religisio civil é o niicleo de uma futura religido universal, mas isso é

Foundation, 1951, p. 2, citado por Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 11-12.

53 Robert. N. BELLAH, "Religious evolution": American Sociological Review, 29, 3, p. 359, citado por Meredith B. McGUIRE, op.
cit., p. 12.

54 Bellah fala em 5 estadios da evolugo da religido: primitiva; arcaica; histérica; pré-moderna; moderna. A religido primitiva
forma mitos para entender o mundo; os ritos identificam os mitos com as coisas e com os seres espirituais. Nao ha separacio entre
papéis, estrutura social e organizacdo religiosa. A religido é indiferenciada da cultura e enraizada na estrutura social, ndo tendo
funcdo de mudanca social. Na religifo arcaica, as coisas espirituais tém maior poder e influéncia do que na religifio primitiva e
podem influir na vida. Oracdes, sacrificios e outros meios levam a comunicacio e ao contacto. Dé-se a diferenciagdo de papéis e de
organizacéio, mas mantem-se sob controlo da hierarquia palitica. As familias com status politico alto controlam os papéis religiosos.
A religisio tem por fungdo primeira santificar o status quo. A visdo do mundo é monista e o sistema de simbolos n#o é auténomo. Na
religifio histérica, esta é diferente do mundo secular, distinguindo o sagrado e o profano, podendo haver tensdo entre cultura
religiosa e secular. Afirma a existéncia de um tnico Deus que é de todos os povos e tribos. H4 uma diferenciacdo da organizacgio
religiosa e uma estrutura institucional separada. A religido torna-se fonte de mudanga social e cultural. Na religifio pré-moderna,
hé wn dualismo semelhante, mas a visdo do mundo modifica-se. Segundo Bellah, isso comega com a Reforma. A salvacdo depende
da relagdo com Deus, é uma responsabilidade individual e da autoridade ética. B o comportamento, mais do que a prética dos ritos,
que é visto como lealdade e devogdo para com Deus. Isso revela que as instituicGes seculares (leis, educacio, politica) sio lugares
para expressar valores e atitudes que derivam da visdo religicsa do mundo. Tanto a religido como outras institui¢des podem ser
fonte de mudanca. A religido torna-se uma coisa mais privada, no sentido de ndo ser controlada pelos poderes publicos. Na religido
moderna, surge uma maior privatizagio e um menor controlo da organizacdo. A visdo do mundo relaciona as pessoas com as

condigdes iiltimas da existéncia. Cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 303-323.
55 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 93.
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dificil de verificagdo empirica. Com Bellah d4-se, portanto, uma revalorizagdo da
natureza simbélica dos fenémenos religiosos. Todavia, se a andlise dos simbolos em
termos estruturalistas é um momento preliminar necessério & sociologia da
religisio, ndo é suficiente56 A metéfora da religigo civil defende a mudanga das
funcoes da religiao.57 Cada vez menos se acentua a Igreja como institui¢do e a
religido contribui como sistema simbélico para o estabelecimento das concepgdes
morais gerais que regulam a sociedade. No pluralismo torna-se necessdrio um
sistema de significados novo e comum que seja sacralizado. As religides nacionais
sdo agora designadas por 'religido civil', ou seja, uma série de crengas, ritos e
sfmbolos que sacralizam os valores da sociedade e colocam a nagdo no contexto do
sistema de significados ultimos. A religido civil serve, portanto, para definir os
objectivos nacionais em termos transcendentes e os actos como express&o da coeséo
nacional. Exemplos seriam os USA onde h4 uma mitologia e rituais préprios e a
antiga URSS.58

Tanto Geertz como Bellah e Berger concebem a religido em termos de um
sistema cultural que d4 um sentido e propée um sentido dltimo criando uma
concepgio da realidade que pode ser considerada como sagrada, holistica ou
transcendente. A religidio é considerada como uma visdo da realidade. Esta
concepgo parte do pressuposto de que os homens constroem as realidades através
de simbolos, simbolos que consistem em objectos, actos e acontecimentos e que sado
criados através da interacc¢do social. Como sistema de simbolos, a religido esta
implicada no processo social. Outro pressuposto é o de que os homens tém
necessidade de compreender e ordenar a realidade de modo a orientarem-se

psicologicamente face ao mundo e aos outros. Tais simbolos podem ser muito

56 Cf. Id. ibid., p. 107.
57 Cf. 1d. ibid., p. 410.
58 Cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 341-358.
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elaborados, como sucede com o Cristianismo e o Judaismo, ou serem menos
elaborados.

Também Luckmann d4 uma defini¢io funcionalista de religido que é "A
cosmovisdo, como realidade objectiva e histérico-social, cumpre uma fungdo
essencialmente religiosa e (nés podemos) defini-la como uma forma elementar de
religido. Esta forma social é universal na sociedade humana... A cosmovisdo é um
sistema de significados em que categorias sociais relevantes como tempo, espago,
causalidade e finalidade sdo superordenadas nos mais especificos e interpretativos
esquemas em que a realidade estd segmentada e os segmentos relacionados uns com
0s outros."s9 A fungao da religido é, sobretudo,. jnterpretativa:‘;Todavia, define
religisio como religido de Igreja,60 com as seguintes funcgoes: @Ezir a gqxgplg;;ida@g

dando um cédigo de simbolos, sendo a fé6 um meio de comunicagao social que da

-

sentido aos actores sociais; resolver os problemas que os outros subsistemas séo

incapazes de resolver; levar a auto-reflexdo.6! A religido é, assim, a capacidade da

_—

organiza¢gio humana para transcender a sua natureza biolégica através da

construgio de um objectivo. Deste modo, a religiio ndo é apenas funcional, mas

59 Thomas LUCKMANN, The Invisible Religion: The Problem of Religion in Modern Society. New York, Macmillan, 1967, p. 53,
citado por Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 12.

60 Silvano Burgalassi pensa que o contributo de Thomas Luckmann para a reflexdio sociolégica geral e para a religiosa, em
particular, sobretudo no seu livro The Invisible Religion, merece atengdo e respeito. Todavia Luckmann d4 uma perspectiva
demasiado negativa e exagerada. Acusa a sociologia da religido do pés-guerra de carecer de uma teorizagdo adequada que fosse
suporte da investigagdo empirica e que a tornou um mero exercicio técnico; de aceitar, de forma acritica e passiva, a coincidéncia
entre religioso e religioso eclesidstico, o que levou a sociologia a colocar-se ao servigo da Igreja instituida; de aceitar um conceito de
secularizacdo como simples fenémeno mensuravel através de indicadores de matriz positivista como, por exemplo, a prética
religiosa; de estar imbuida da ideologia eclesidstica. Cf Silvano BURGALASSI, "Per una lettura storicamente adeguata
dell'evoluzione della sociologia religiosa europea”, Studi di Sociologia, 3-4, 1988, p. 261-270.

61 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 328-329. Para O'Dea, as funcées da religido, embora néo todas explicitas ao mesmo tempo,
sdo as seguintes: fornecer apoio, consolagdo, reconciliagdo e seguranca: estabelecer uma relacdo com o transcendente mediante o
culto, as ceriménias, etc.; atribuir, nalguns casos, o cardcter sagrado as normas e valores, contribuindo para a ordem e coesdo
sociais, tendo sempre uma fungdo integradora, sobretudo se ndo hd pluralismo; em alguns casos, pode ser um elemento de
mudanca e de renovagéo da sociedade, isto é, ter uma fungio profética: exercer também uma funcdo critica perante uma sociedade
injusta; ter uma fungdo de identidade enquanto a pessoa se sente membro de uma comunidade que tem o seu passado e o seu
projecto; cantribuir para a maturacdo, dado que confirma a socializa¢do do homem e a promove, dando consciéncia da sua
identidade e das suas capacidades préprias. Cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 32.
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antropolégica e é igualizada com a prépria transcendéncia simbélic Embora
Marx defenda que a religiso deixar4 de ser necessdria, estd de acordo com
Durkheim que ela é um produto social. Com efeito, para ambos, a sociedade €
condicdo sine qua non para haver religido. Também para Luckmann e Berger a
religido depende das 'estruturas de plausibilidade’, isto é, do "conjunto das relagdes
sociais, politicas, econémicas e mecanismos sociais que servem de suporte para uma
determinada interpretagdo, manutengdb e comportamento com a realidade".63
Quando as estruturas de plausibilidade s@o contrérias & cosmoviséo religiosa, a
religido modifica-se ou desaparece. Facto é que a sociedade influi condicionando as

crencas, s se aceitando aquilo que uma estrutura de plausibilidade permite.64

Das vérias defini¢des que apresentdmos de religido e cuja critica faremos de
seguida, podemos afirmar também que elas se caracterizam por serem mais
exclusivistas ou mais inclusivistas. Historicamente, podera dizer-se que todas as
que apresentdmos estio dependentes do contexto temporal e sécio-cultural em que
foram feitas, havendo trés geragdes: a primeira prende-se com o positivismo e a
etnologia. Nesta fase, a religido define-se por oposi¢do ao modo cientifico de
apreender o mundo e refere-se, sobretudo, ao ndo empirico e ao irracional. A
segunda geragdo é dominada pela referéncia ao sagrado e pela fenomenologia. A
terceira geragao distingue entre defini¢des substantivas e funcionais,®> mas se estas
ultimas se prestam & comparagdo entre, por exemplo, o Cristianismo e o marxismo,
pois sdo suficientemente amplas, as defini¢des substantivas, por sua vez, colocam

dificuldades, dado que h4 religides nao ocidentais que ndo tém o conceito de

62 Cf. Peter BERGER, op. cit., p. 175-177.

63 José Maria MARDONES, Sociedad Moderna y Cristianismo. Corrientes Socio-Culturales y Fé Mesidnica, Bilbao, Editorial
Desclée de Brouwer, S. A, 1985, p. 13.

64 Cf. Id. ibid., p. 11-36.
65 Cf. Yves LAMBERT, op. cit., p. 73-85.
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sobrenatural e, mesmo no Ocidente, por vezes, é dificil distinguir entre o natural e
o sobrenatural.66

De qualquer forma, o religioso é dificil de definir por néo ser uma realidade
empirica observavel e dele apenas se conhecerem expressoes, como afirma Poulat.
O ver o sagrado em toda a parte é considerar a religido como difusa, implicita e
invisivel na economia, na politica, na ética, etc. e leva ao estudo das manifestagdes
subrepticias. Isso coloca o problema de saber qual o objecto da sociologia ‘da
religido, j4 que definir o objecto é um dos principios da prética sociolégica.

Frequentemente uma distingdo usada nas defini¢des funcionais é a
atribui¢do social do que é sagrado. Enquanto natural/sobrenatural se referem a
uma qualidade intrinseca do objecto, o sagrado refere-se apenas a uma atitude dos
individuos. Assim, sagrado, considerado como todo poderoso, é aquilo que o grupo
faz por pdr & parte e proteger do profano através dos ritos. Neste sentido, sistemas
culturais nao sobrenaturais, como o nacionalismo (que trata o estado e os simbolos
como sagrados), podem ser vistos como sagrados dada a atitude que se toma para
com eles. Ng} perspectiva dos inclusivistas, a religido seria, principalmente,
resposta as necessidades humanas mais importantes, quer dos individuos, quer das
colectividades. Tanto para Luckmann como para Bellah, por exemplo, a religido é
ébnsiderada como um sistema de significac¢des, ou seja, um dispositivo de sentido
que permite ao homem ultrapassar a sua decep¢do e as incertezas da vida

quotidiana.67 Este conceito de religiso, que insiste no conceito de funcéo, é de tal

66 Cf. Robert J. WUTHNOW, “Sociology of Religion”, in Neil J. SMELSER (Ed.), Handbook of Sociology, Newbary Park, Sage
Publications, 1988, p. 473-509.

67 Cf Dapitle HERVIEU-LEGER, op. cit., p. 44-64. Numa perspectiva funcionalista, qualquer sistema compreensivo de
significados & religioso, o que varia sdo os contetidos. A passagem de um sistema para outro é semelhante a converséo. Para o
grupo social, o sistema de significagdes d4 sentido a ordem social: a vida do grupo, a autaridade e poder, papéis, etc., ou seja, é uma
legitimacdo da ordem social que se expressa numa variedade de formas: mitos, lendas, provérbios, etc.. Individualmente, o sistema
de significagdes é aprendido através da socializagdo. A religido é simultaneamente uma base de associa¢es de expressdo de
significados cuja importancia depende do suporte social de uma comunidade de crentes. Os sistemas de significados religiosos sdo

meios de interpretar os acontecimentos e as experiéncias. De facto, interpretam a ordem social e servem para a sua legitimagdo. Cf.
Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 25-45.
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forma amplo e, por vezes vago, que nele cabem todos os fenémenos que oferecem
um sistema de valores totalizante, uma visdo da vida e do homem, podendo
abarcar, facilmente, fenémenos pseudo-religiosos. Por outras palavras, as defini¢des
funcionais, de que serve de exemplo também a dada por Yinger, supdem um
carécter inclusivo e o postulado de uma religiosidade universal, caucionando a tese
de que todos os sistemas de significagdo podem exercer ou ser investidos de uma

funcao religiosa.68 Todavia, as definigdes funcionais identificam como religigo tudo

U —

o que as definigoes substantivas incluem, mas sdo mais flexiveis e incluem

fenémenos que, substantivamente, néao ség identificados como religido, como sejam
ideologias, ethos, sistemas de valores, visdes do mundo, etc.. Geertz afirma mesmo
que o golfe pode ser religiao se simboliza uma ordem transcendente. As vantagens
das defini¢ées funcionais é serem, portanto, mais abrangentes espdcio-
te’mi;(dré.lménfe —é ’olv)servarem melhor a mudanga. Além disso, encorajam o
invesgigador a coggiderar a qualidade’ religiosa de muitos aspectos sociais.69
Wuthnow defende a &ﬁlizagao de defini¢des funcionais nfo muito inclusivas e que
especifiquem parametros adicionais que permitam distinguir as religioes umas das
outras (por exemplo: sobrenatural/humanistico; dualistico/monista, etc). As
def}n_@f:s inclusivistas. alargam o campo da sociologia da religido. Um desses
aspectos é o da secularizagéio, o que gerou problemas. De qualquer forma, tornou
evidente "a necessidade de repensar as relagbes entre a religido e o ambiente
social"70 pois as religies modernas nio sé sobrevivem como se adaptam ao

ambiente de formas muito complexas.’l "Este procedimento, no entanto, tem

inconvenientes, como, por exemplo, ndo ter em conta os 'substitutos funcionais'. Pode

68 Cf. Roland J. CAMPICHE, Alfred DUBACH, Claude BOVAY, Michael KRUGGELER, Peter VOLL, Croire en Suisse(s),
Lousanne, L'Age d'Homme, 1992, p. 33-35.

69 Cf. Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 1-12.
70 Robert J. WUTHNOW, op. cit., p. 475.
71 Cf. Id. ibid., p. 473-509.
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haver coisas que, ndo sendo religiGo para pessoas ou sociedades, conseguem o
mesmo que a religido. Isto seria cair numa atitude apologética".2

No polo oposto, ou seja, na perspectiva exclusivista, como a de Bryan Wilson,
a religiso tem dois tracos fundamentais: apelo ao sobrenatural e eficcia social
utépica, isto é, capacidade de inspirar e legitimar projectos e acg¢bes que servem
para transformar a sociedade.”3 Com efeito, as defini¢oes substantivas partem da
esséncia da religifio em si e colocam-na como postulado para aprofundamentos
ulteriores. Estas defini¢des séio exclusivistas, pois s6 aceitam como fenémenos
religiosos os que entram no enunciado da defini¢do. Procuram dizer o que a religido
é: um sistema de crencas e praticas relativas a uma entidade supraempirica
transcendente, formando todos os que lhes aderem uma tnica comunidade moral.74
Além disso, normalmente sao intuitivas, aprioristicas e associadas ao background
intelectual e fé do préprio investigador o que pode causar distorgdes sistematicas na
avaliacdo dos dados empiricos.”> Nas defini¢des deste tipo, "A religido baseia-se
num conceito unilateral e pode ndo se aplicar a todos os fenémenos que se pretendem

estudar dentro de um dado contexto cultural".76

Concluindo: segundo Yinger, a maior dificuldade de uma defini¢do
funcionalista é ndo estabelecer uma linha de demarcagéo entre religido e profano,
pois ndo lhe interessa o conteido das crengas, mas dos crentes.”” Mas se as
defini¢des funcionais sao incapazes de abarcar o ilimitado nimero de fenémenos

que pretendem abranger e acabam, como tal, por nao ter pertinéncia heuristica, as

72 Augusto da SII;VA, op. cit., p. 7.

73 Cf. Daniéle HERVIEU-LEGER, op. cit.,p. 44-64.
74 Cf. Roland J. CAMPICHE et al., op. cit., p. 33-35.
75 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 24-29.
76 Augusto da SILVA, op. cit., p. 6.

77 Cf. J. Milton YINGER, op. cit., p. 7-30.



42

defini¢des substantivas partem do dado histérico e fazem da sociologia a guardia
das grandes religides.”8

Apresentamos e comentdmos, de forma critica, algumas das definig¢des de
religisgo de alguns dos principais autores, defini¢gdes que, de modo global,
tipificdmos em substantivas/exclusivistas e funcionais/inclusivistas. Tais defini¢des
tém sido objecto de um debate sério, pois a partir da defini¢do dada assim se conclui
sobre o papel da religiéo na sociedade, sobre a interpretagdo da mudanga social,
modernidade e religido sem igreja. Com efeito, como ja notdmos, o que é religioso ou
nao é um problema controverso. Resta-nos, finalmente, encontrar uma definicéo
que consideremos mais correcta para o estudo concreto da religido dos portugueses

que, sabemo-lo, é maioritariamente a catélica.

4. Em busca de uma defini¢io sociolégica de religido

O'Toole pensa, em nossa opinido, com justeza, que os sociblogos devem
abandonar a tentativa de encontrar uma defini¢ao real ou da esséncia da religido.
O importante é dar uma definiggio Gtil para a investigacao e andlise. Assim, uma
'boa defini¢do’ deve ser epistemologicamente neutral, pois hd que ser objectivo.™
Para Scarvaglieri,80 Autor com o qual concordamos, nenhuma das duas principais
perspectivas deve ser aplicada isoladamente, antes se deve fazer uma combinacgao
das duas que responda a um método indutivo-dedutivo.8! Para tal, importa

identificar apenas como religiosos os fenémenos sobre os quais estdo de acordo a

78 Cf, Danitéle HERVIEU-LEGER, op. cit.,p. 44-64.

79 Cf Roger O'TOOLE, Religion: Classic Sociological Approaches, Toronto, McGraw-Hill Reverson Limited, 1984, p. 1-51.

80 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 24-29.

81 Também Augusto da SILVA pensa que, para definir religifio, a via a seguir deveri ser indutiva-integrativa. Partindo do
observado, isto é, daquilo que, num dado contexto, é tido por religido, dai se extrai o que é religido. Alids, este método funda-se no
principio de que todo o conhecimento cientifico é construcdo da realidade. Um segundo passe sera o de perguntar porque é que isso
é chamado de religido e, depois, qual a utilidade do que se entende por religioso. O mesmo Autor propde a seguinte defini¢do
operacional de religido: "Sistema de crencas e prdticas em relacdo a valores ou realidades supra-empiricas de que o3 homens se
sentem dependentes de qualquer modo e que tém uma expressdo comunitdiria". Augusto da SILVA, op. cit., p. 8.
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maioria dos autores e ver quais os motivos pelos quais sido declarados religiosos.
Isso ter4 que fazer-se em diversos planos. No plano cognitivo, é importante o

c;)p,c,eitg_de.sgr ou de realidade meta-empirica, em que entra também o conceit/ogg

sagrado que é uma realidade (coisa, pessoa, acontecimento, tempo...) que contém,
\—\—.’"’
manifesta ou comunica essa realidade meta-empirica. No pwm, h4 que

considerar as acgdes que estabelecem a relagéo com o sagrado (ritos) ou que sao
e SR B

consequéncia da aceita¢do de uma visdo da vida baseada numa crenc¢a (moral). No
plano organizativo, importa observar a regularidade de fenémenos associados,
baseados nas crencas e que sdo manifestagdo social de uma concepg¢éo peculiar da
vida. No plano funcional, a capacidade de resposta a necessidade dos individuos
superarem o contexto de impoténcia, pentiria, precaridade. E com base nestes
elementos que se constitui indutivamente o conceito de religido que devera ser
amplo, mas do qual sdo excluidos os fenémenos mégicos e os substitutos funcionais.
Assim, para o Autor acima referido, uma boa descri¢do da religido, a que se néo
deve chamar, contudo, defini¢do, compreende "um complexo de realidades (crengas,
valores, acgbes, papéis, grupos, organizagdes) que tém como contevido ou razdo de ser
a aceitacdo de uma entidade meta-empirica, considerada como realmente existente,
face & qual o homem se sente de algum modo dependente".82 Para expressar este
complexo ha que refen lo ao contexto sécio- cultural isto é, aos modelos de pensar e
——m
de agir, as relagoes e mstltmgﬁes que se expressam em elementos simbélicos e que

se transmitem as gerac¢des seguintes, relevando-se, assim, os elementos da religido

que entram na ambito da cultura. No plano soc1al ha dlsposu;bes hlerérqmcas de

papéis, estratificagio, controlo, conformidade e desvm soc1a1 Os aspectos cultura.ls.

(crengas, valores, visdes do mundo, do homem e de Deus) inﬂuenciam a modalidade ;

™

de uma religido se organizar, mas o inverso também se verifica e pode ser

82 Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 26.
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manifestagdio de uma transformagfo estrutural que necessita de legitimagao. "A
estrutura religiosa e a cultura religiosa na sua dindmica comportam-se com papéis
activos-passivos de modo mais ou menos ciclico e alternado".83 Também Hervieu-
Légers4 pensa que uma tentativa coerente para articular os dois tipos de defini¢des
é a de Campiche85, ja que ndo apresenta uma defini¢ao definitiva, mas apenas uma
que serve de base para ler um modelo empirico. Com efeito, associa a parte
substantiva a func¢oes definidas: integracéo, idenﬁiﬁcaqéo, exphcagéoda ;déntidédé
colectiva. E a identificacio destas duas fungdes no espago e no tempo que pode
determinar as crencas e praticas relativas a uma realidade transcendente. O
pro“blema reside, porém, no facto das fun¢des nso serem universais, mas relativas a
uma dada sociedade:” Hervieu-Léger considera, contudo, que a definicao ¢
operatérié, mas que hd que procurar mais. X

A nosso ver a defini¢io da religido deve ser do tipo descritivo e operatério,
sendo impossivel ou, pelo menos, muito dificil, encontrar uma defini¢do universal,
como vimos. Tal defini¢édo dever4 delimitar os fenémenos religiosos excluindo outros
que sejam uma distor¢do daqueles por serem pseudo-religiosos, quer sejam
substitutos funcionais ou magia, superstic¢do, astrologia, espiritismo, embora haja
autores que os incluem. De facto, para estudar a religido, o socilogo tem

necessidade de construir, pelo menos, uma defini¢ao de trabalho.

83 Id. ibid,, p. 27.

84 Cf. Daniétle HERVIEU-LEGER, op. cit., p. 44-64.

85 Religido é "Todo o conjunto de crengas e prdticas, mais ou menos organizado, relativo a uma realidade supraempirica
transcendente, que, numa sociedade desempenha, as seguintes funcies: integragdo, identificacdo, explicacdo da experiéncia colectiva,
resposta ao cardcter estruturalmente incerto da vida individual e sociel", Roland J. CAMPICHE et al., op. cit., p. 35. Esta definicdo
tem as seguintes caracteristicas: ndo é teolégica, embora englobe todos os comportamentos que procuram bens de salvacio;
introduz o critério da dimensdo supra-empirica ou transcendente; as fun¢des ndo sdo universais, j4 que pode exercer outras. Os
Autores preferem também o termo individualizagdo da religido a distingdo privado/piblico que, segundo Dobbelaere, ndo é um
conceito explicito. B que a individualiza¢do acentua o cardcter social da relagdo do individuo com a religido.
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De modo genérico, substitutos funcionais s&o coisas que podem
desempenhar as fungdes de outras, ou a mesma fungéo através de vérios elementos.
No caso da religiso, os substitutos funcionais sdo as realidades que, ndo sendo
religiosas, desempenham, no entanto, algumas fungdes que a religido tem, o que é
relativamente facil de encontrar partindo de wuma definicado de tipo
funcional/inclusivista. Dentre eles destacam-se as ideologias que sdo sistemas
totalizantes ou globalizantes que visam dar resposta a todas as expectativas e
situagdes em que o homem se pode encontrar. Dao uma visio do homem, do mundo,
da histéria que se apresenta de forma abstracta ou exclusiva. Além disso, as
ideologias exigem dedica¢do e aceita¢do incondicionais, mobilizando os que as
perfilham. Neste sentido, as ideologias, como o marxismo, o iluminismo, o
liberalismo, etc. seriam 'religices sui generis' sem, contudo, admitirem o meta-
empirico (Deus, o transcendente, o sobrenatural), nso promovendo qualquer
relacionamento com o que, embora racionalmente admissivel e aceite como real por
muitos, est4d para 14 da experiéncia cientifica. Criam novas Igrejas, novos mitos,
novos heréis, novos ritos como é o caso concreto do marxismo que se apresenta como
explicando a origem, a existéncia, as interrelagdes e o destino dos homens e da
sociedade, tem as suas 'crencas', 'livros sagrados', 'santos’, etc.. H4, assim,
realidades que podem trazer, para alguns, as seguran¢as que vém de uma
religifo.sé

A magia, por sua vez, consiste em modos de se relacionar com as realidades

meta-empiricas com a intencdo de dominar essas forgas ou entidades8?, embora seja

86 Cf. Augusto da SILVA, op. cit, p. 14-15.

87 Koenig diz que em qualquer religifio hd dois elementos de natureza radicalmente diferente: peder infernal e forgas
personalizadas. Estes dois tipos de crenga levam a dais tipos de procedimento. Na magia, o individuo procura ¢ fim através de uma
ac¢dio mecénica; a crenca no poder pessoal implica um processo semelthante ao da relacdo entre duas pessoas: amor, reveréncia,
etc.. Cf Samuel KOENIG, op. cit., p. 143 e ss. Pin afirma que a magia se distingue da religido pelas seguintes caracteristicas: os
fins e ritos da magia sdo mais especificos e individuais enquanto os da religido sdo mais globais e colectivos; na magia, a atitude é
'manifestativa’ e emocional ao passo que na religido é de suplica, de veneracdo e racional; na magia hé um cliente e um profiasional
e na religido um adepto e um profeta ou pastor; na magia o fracasso de um acto é substituido par outro acto, na religido o rito é
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dificil de definir.88 A magia apresenta-se como uma cristalizag¢éo individualista da
religido para fins especificos, determinados, como, por exemplo, 'néo ir & guerra',
'encontrar namorado', 'ter sorte nos negécios', sem o objectivo da transformagdo
individual. A religido, pelo contrério, tem fins globais como a 'transformagéo da
vida', 'gléria de Deus' e aspectos mais comunitarios e sociais e oferece uma viséo do

mundo diferente.89 A magia supde forgas impessoais, misteriosas que se podem

eficaz; na magia, o mago determina o tempo propicio, na religidio os tempos séo fixos. As motivagdes religiosas primirias podem
levar também a uma tendéncia mégica. Cf. Emile PIN, "Les motivations religieuses et le passage d'une société pré-industrielle a
une société industrielle et technique", in Hervé CARRIER e Emile PIN, Essais de Sociologie Religieuse, Paris, Editions SPES,
1967, p. 269 e ss.. Cf. também Augusto da SILVA, op. cit., p. 14-15. Pedro Oliveira considera, no entanto, que o conceito de estilo é
mais rigoroso do que o da motivagéo religiosa usado por Emile Pin para a sua tipologia, j4 que a motivacfio religiosa é de dificil
verificagdo empirica e é ambigua. Os estilos, que sdo atitudes diferentes para com o sagrado (que toma em sentido amplo), podem
variar de época para época ou ser coexistentes, decorrem, porém, da cbservacgéio e localizam-se historicamente. Cf. OLIVEIRA,
Pedro A. Ribeiro de, "Le Catholicisme Populaire en Amérique Latine", Social Compass, vol. XIX, n° 4, 1972. p. 567-584.

88 E o que pensa Bastide, embora afirme que a religido tende para o sacrificio, a adoragéo, a piedade; a magia para o maleficio, o
emprego do encantamento. A religido tende para a oferenda e a prece, para a comunhéo de fiéis; a magia privilegia o mecanismo
operatério e é individualista. Cf. Roger BASTIDE, Elements de Sociologie Religieuse, Paris, Armand Colin, 1947, cap IL

89 Segundo Pin, visdo do mundo é "a organizacdo intelectual dos diversos elementos que compdem o mundo préprio de um individuo
ou de um povo" (Emile PIN, "Visions religieuses du monde en Amerique Latine", in Hervé CARRIER e Bmile PIN, op. cit., p. 105),
ou seja, a forma intelectual de explicar o significado da vida. Isso implica uma estruturagéo do mundo, isto é, a integragdo dos
elementos num todo coerente. Tal integra¢do tem na base um principio unificador que é formado pela ideia que o homem faz do
absoluto e das suas relacdes com os diversos elementos. Quando esse absoluto é um Deus pessoal, ou, pelo menos, deuses mais ou
menos pessoais, a visio do mundo assume um caracter religioso. As visdes do mundo estdo relacionadas com um ethes, isto é, com
uma ordem normativa intericrizada, ou seja, um conjunto de principios mais ou menos sistematizados que regulam os
comportamentos. Nas visdes do mundo e do ethos, os simbolos ocupam um lugar central, pois estes transformam os factos em
valores. A variedade cultural leva a uma interpretagéo variada dos simbolos. Segundo E. Pin, h4 trés tipos de visdes religiosas da
presenca de Deus no mundo: a natural, a dualista e a dindmica. Na visdo natural, Deus ou os deuses sdo seres do mundo que esta
cheio de forgas boas e més e que o homem se esforga por controlar. A atitude religiosa é de aceitagdo ou submissdo, havendo um
certo fatalismo que tanto pode revestir a forma de animismo como de providencialismo popular. A forma animista é marcada pelo
temor e leva & magia; a providencialista revela confianca e traduz-se em oragdo: recorre-se a Deus, como a outros seres sagrados
para, por exemplo, mudar o tempo, abengoar os animais, evitar males fisicos e sociais. Deus é colocado ao servico das necessidades
individuais ou colectivas. Esta visio do mundo é mais comum & vida no campo onde se recorre a Deus para resolver os problemas
naturais. Se a pessoa passa para a cidade, deixa, regra geral, a pratica dominical que era sustentada pelo ambiente, embora
mantenha os ritos de passagem. A viséo natural é o quadro ideal para surgirem motivagdes cosmolégicas. Se, na primeira visdo do
mundo, Deus estd naturalmente presente no mundo, na visio dualista, a sua presenca realiza-se apenas nos ritos. Deus é distinto
do mundo que se divide em dois: o sagrado e o profanc. O homem procura sair deste mundo ‘miserivel', ou seja, da vida profana,
através de ritos. A religido consiste, portanto, em escapar, por momentos, a vida profana que néo tem valor religioso. Nesta visdo
ha um acentuar do ritualismo e da utilizacdio de oragdes, devogdes, etc.. Ligada a uma civilizagio mais humanista, técnica e
industrial, a visdo dualista é geradora de um profundo laicisme, pois, se os ritos podem levar a obter a vida eterna, e dai ser muito
importante evitar o pecado, a religido nada tem a ver com o quotidiano da existéncia. A motiva¢do religiosa é de ordem
individualista e mais conforme com a ortodoxia catélica, pois Deus é um ser transcendente que n#o se confunde com as criaturas,
embora negadora da dimensdo social, ji que a Igreja se deve confinar ao espiritual. Se a sociedade muda, o mundo das coisas
religiosas torna-se fechado e d4 origem ao tradicionalismo, embora, por oposicdo, isso possa conduzir também ao abandono dos ritos
e a uma entrega, total e prioritdria, & ac¢do politica e sindical. Na visao dindmica, Deus é concebido como um ser pessoal, com
vontade prépria, que confiou 0 mundo ac homem, livre e respansavel, cabendo a este procurar transforma-lo. Por outras palavras: o
mundo e a sociedade nio sdo divinas, mas sdo chamados a sé-lo. Esta visdo é acentuada pela doutrina do concilio Vaticano II e pela
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manipular, isto é, tornar favoraveis mediante determinadas coacgdes, ao passo que
a religido faz referéncia a seres pessoais (Deus, Santissima Trindade, Santos, como
no caso da religido catdlica), ndo com uma atitude de manipulagéo, mas de siplica,
adoracdo, louvor. A magia pressupde a aquisi¢do de fins s6 pelo facto de se fazer
uma dada ac¢do, dando muita importancia em manter sempre as mesmas formas,
a0 passo que a religido admite mudangas no ritual, embora nela possam surgir
elementos magicos. De facto, também nas religioes pode haver elementos mégicos
quando, em vez da rentdncia, dependéncia e aceitagdo religiosa, se procura a
manipulacdo que é prépria da magia. De forma sintética, diremos que magia e
religido se contrapdem, respectivamente, por fins concretos e fins globais, for¢as
impessoais e seres pessoais, individualismo, com recurso esporadico a um
intermedidrio e organizacgéo colectiva ou uma comunidade de crentes, na expressao
de Durkheim para o qual magia e religido se identificam pela relagdo com o
sagrado, mas se distinguem pela no¢ao de Igreja que a magia nao comporta.9

Se ha autores, como Zadra,®! que afirmam haver uma profunda diferenca
entre religido e magia, pois esta estd ligada aos interesses imediatos e aquela a um
sistema de ideias e ritos capaz de gerir os destinos humanos,92 outros autores
negam a possibilidade de distinguir magia e religiao,?3 sobretudo nos povos

primitivos, pois quando nao se tem possibilidade de dominar a natureza através da

doutrina social da Igreja expressa nas enciclicas sociais. O papel do homem é transformar-se e transformar o mundo. Cf. para 14 do
artigo supra-citado, p. 105-129, Emile Jean PIN, La Paroisse Catholique. Les formes variables d'un systéme social, Roma,
Université Pontificale Grégorienne, 1963, p. 84-87.

90 Cf. Emile DURKHEIM, op. cit., p. 56-58.

91 Cf. Dario ZADRA, op. cit., p. 37.

92 De modo semelhante, Roberts afirma que a religido é, normalmente, definida em termos de atitude para com o transcendente.
Na magia o mundo é visto como controlado por for¢as sobrenaturais que marcam o destino. O mégico indica ac¢bes para controlar o
destino. A funcéio primeira da religido néo é manipular o ambiente, mas explicar o sentido da vida e pensar os valores centrais e os
codigos éticos da cultura. Cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 22-23.

93 Para caracterizar a religiosidade popular, Andrade baseia-se nas teorias de Weber e de Bourdieu que consideram que a
religiosidade estd relacionada com a magia, dado que esta e a religido sdo graus de especializacdo da acgiio religiosa. José Maria
Tavares de ANDRADE, "Le Champ de la Religiosité. Project d' Analyse de la Religiosité Populaire au Brasil", Social Compass, vol.
XIX, 1972/4, p. 599-611.
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técnica esta tudo 'encantado’.94 Autores ha ainda que consideram dificil, na pratica,

fazer tal disting&0.95

94 Max Weber aceita o conceito de evolu¢ao, de modo semelhante ao dos primeiros sociélogos, e admite também a universalidade
da religiio que supera alguns aspectos da irracionalidade da magia que é sempre uma tentativa de manipular o sagrado para se
ter éxito. Todavia, segundo Weber, no processo histérico teria havido quatro fases religiosas: a primitiva caracterizada por formas
elementares, animismo, magia, totemismo; a de transi¢do do politeismo para o monoteismo e da pratica magica para o culto
divino; a do apogeu do monoteismo universalista e profético, do pietismo e ascetismo ético; a fase actual é de crise, isto 6, de
questionamento do sobrenatural. Em cada uma destas fases estuda as dimensdes do fenémeno religioso: crencas, necessidades
envolvidas nas aspirag¢ées religiosas e praticas. Estas fases ndo sdo univocas na sua cronologia histérica. Ndo considera haver,
portanto, uma correlacdo rigida entre modo de produgcéo e religiio, embora o desenvolvimento social, fruto da divisdo do trabalho e
da distribuigdo do poder, sejam condicionantes. Com efeito, segundo Weber, os tracos caracteristicos de duas fases podem sobrepor-
se e combinar-se. Se teoricamente é clara a distingdo entre religifo e magia, na pratica, por vezes, torna-se dificil fazer essa
distingéo. Em geral, atribui as classes populares camponesas uma certa persisténcia de formas mégicas e animistas; o monotefsmo
universalista e a ética seriam obra de elites intelectuais e dos sistemas religiosos. Na fase primitiva, a for¢a motriz da religido nio
séo interesses materiais imediatos, pois hi um carécter racional e a0 mesmo tempo excepcional nos gestos magicos Cf Max Weber,
Economia e Sociedade, México, Fondo De Cultura Econémica, 1944, p. 429-430. A actividade religiosa consiste em regular as
relagdes das forcas sobrenaturais com os homens. A magia é a manifestagdo directa de forcas em actividade simbélica, pois a morte
e Deus s6 se tornam acessiveis através de simbolos. Para garantir o tabu colocam-se grandes interesses econémicos e sociais.
Através da racionalizac¢dio do tabu nasce um sistema ético garantido pelo préprio tabu. E a partir dai que se desenvolve o totemismo
como institui¢do social. Se na fase primitiva esta na origem das crengas e do scbrenatural, na fase de transicdo dd-se uma reflexdo
sobre as representacdes colectivas sobre os deuses. A distingdo entre deuses bons e maus contribui para a moralizagéo da religido
que estd directamente relacionada com a ultrapassagem da componente mégica. Na fase do apogeu, o monoteismo ¢ o
universalismo ético produzem-se em contextos diferentes e com significa¢ées distintas. Segundo Weber, o monoteismo, por si s6,
nio conduz, automaticamente, ao universalismo ético. O esfor¢o racionalizador do profetismo ético, que conduz a uma visdo
unitiria do mundo tem em si os genes da crise actual, isto é, de uma explicagéio coerente para o sofrimento, a injustica e o mal. A
época actual caracteriza-se pela exting@o do profetismo ético. Assim, o declinio da religido e a incapacidade das ciéncias exactas
levam a privatizacéio do sentido e dos valores. O desencanto do mundo significa também uma desilusio face a religido. Weber parte,
portanto, dos interesses préprios do homem. A motivagdo religiosa primeira é "ter felicidade e longa vida sobre a terra"
(Deuteronémio, IV, 4). A fungdo da religiio é racionalizar e sistematizar a vida sob uma forma ética unitdria. Ha, todavia, em
Weber, uma ambiguidade insolivel: enfatiza a racionalidade formal e, por outro lado, reconhece a insuficiéncia dessa
racionalidade. Por isso se refugia no pluralismo dos valores. Cf. Antoine BUHLER, "Production de Sens et Légitimation Sociale -
Karl Marx et Max Weber", Social Compass, vol. XXIII, n° 4, 1976, p. 317-344.

95 E que se no plano tedrico, religifio e magia sdo distintas, na pratica h4 muita mistura. A magia assenta sobre a fé e o
sentimento; a ciéncia sobre a experiéncia e a razéo. Segundo M. Yinger ha também o perigo de se confundir magia com uma ideia
supersticiosa. Com efeito, religiso e magia podem definir-se em termos separados, mas estdo misturadas em sistemas sécio-
culturais complexos; as relagdes entre religido e magia variam muito conforme as tradi¢des religiosas e a situacéo social em que se
encontram. Cf. J. Milten YINGER, op. cit., p. 53 e sa.. De modo semelhante, mas mais especifico é esta também a forma de pensar
de Vernon. Se a religifio se refere a coisas desconhecidas em sentido cientifico, isto é, sobrenaturais, algumas coisas desse mundo
desconhecido sio religiosas e outras sdo mégicas, embora relacionadas. Os simbolos sobre o desconhecido formam diversos sistemas
de sentido e ddo algum tipo de poder. Tal poder é de dois tipos: animado, antropomérfico, e inanimado. H4 dois tipos de
significados sobre o poder sobrenatural: o religioso e o magico. Vernon pensa que é preferivel nio falar em dicotomia, mas numa
escala. O conceito de poder animado é mais préprio da religido; o inanimado, da magia. As maiores diferencas residem nas crengas
scbre o modo de aceder ao poder. Na religido ha um claro reconhecimento do poder pessoal superior de Deus face ao qual as
atitudes sdo de siplica, humildade e contri¢do. Ao poder mégico, que é impesscal, acede-se pelo comércio, é manipulado e
controlado. Para a magia basta a utilizagéio de férmulas; para a religido d4-se importancia a acgdo humana. Na magia, os objectivos
séo mais especificos e individuais; na religifio, mais globais e grupais. Os ritos religiosos sdo institucionalizados e os agentes
representam o grupo; na magia, o magico representa-se a si mesmo. O poder mégico depende do sucesso; o religioso admite falhar a
obtencdo dos objectivos. Mas, tal como a religido, também a magia faz parte da cultura e, por vezes, estdo misturadas. Vernon
distingue diversos tipos de magia: a imitativa ou homeopitica, isto é, imita-se o objecto desejado; a repetitiva; a contagiosa; a que
sobreleva os poderes mentais dos individuoes e o tabu ou magia negativa. Cf. Gleen M. VERNON, op. cit., p. 59-76.
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Pensamos que, quando se faz um estudo, deve indicar-se e delimitar-se,
I

antes de mais, digamos o que entendemos por ela a partir da perspectiva em que
nos colocamos que é a sociolégica. Deixdmos ja explicito que a defini¢éo sociolégica
de religido, que iremos utilizar no nosso estudo, tem como enquadramento geral a
sociedade e a cultura de que essa religido € parte e uma finalidade operatéria que
reflecte também a consciéncia actual da precaridade cientifica e da problemética
epistemolégica que se verifica, nomeadamente nas ciéncias humanas e sociais. N&o
pretende, portanto, ser abrangente, isto é, aplic4vel a todas as religies, quer vivas,
quer mortas. O contexto sécio-cultural em que nos inserimos estd profundamente
marcado, como dissémos de inicio, tanto pela filosofia grega e juridismo romano
como pelo pensamento religioso judaico-cristdo que, ao longo de séculos, se
interligaram, e pela implantagdo social de quase dois milénios de uma religiso
predominante: a religido cristd. No nosso pafs, tal implantagdo deu-se na sua
vertente catdlica, embora com vestigios de outras formas religiosas arcaicas ou,
mesmo, de religides, como, por exemplo, a mugulmana. Além disso, ndo podemos
desprezar a influéncia marcante, mais ou menos consciente, das correntes de
pensamento que, nomeadamente desde os séculos XVII e XVIII, tém contribuido
para novas formas de reflexido, mais afastadas do pensamento cultural tradicional,
imbuido de uma visdo religiosa da vida e do mundo, ainda que também por ele

marcadas. Com efeito, o pensamento CIGntlﬁCO actual é fruto tambem do _espirito

rac1onallsta pos1t1v1sta evolucmmsta e pragmatlco da predominincia de valores

N

econémicos e matenahstas que tem procurado compreender e responder aos
problemas gerados pelas profundas transforma(;oes sociais da 1ndustr1a11zagao

urbamzagao e da movagéo tecnologlca Tudo isto faz do homem da sociedade e do

mundo do ﬁm deste segundo milénio da era crista, realidades muito diferentes do
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passado e de que hoje é dificil, sendo impossivel, prever as consequéncias e
imaginar o futuro que, se pode ser encarado com esperan¢a, nio deixa de ser
angustiante, tanto mais quanto pesa sobre a humanidade o espectro da capacidade
da sua prépria autodestrui¢ao. A terra tornou-se uma 'aldeia global' e as sociedades
estdo interligadas, entre outros factores, pelos grandes meios de comunicagao de
massas, sendo impossivel que homem algum ou mesmo uma sociedade sejam uma
ilha. Por sua vez, o pensamento e vivéncia religiosos também se transformaram e
nio deixam de reflectir e ser impregnados pelas novas condi¢des de existéncia em
todos os dominios: social, cultural, politico, econémico, familiar, educativo,
demografico, etc.. A religido e as diversas religides concretas entraram, assim, num
mercado concorrencial, embora imbuido, por um lado, pelo ecumenismo e, por outro,
por novos fundamentalismos. As organizacoes religiosas, especialmente as
tradicionais, também se vém transformando e ja nio se impdem como dantes
mesmo aos seus préprios aderentes que, de forma mais autogestiondria, se
posicionam, pensam e actuam religiosamente. Todo este contexto influi nio sé na
defini¢ao, como na perspectiva tedrica e na metodologia que adoptaremos e até nas
técnicas que iremos utilizar para observar, compreender e interpretar os dados

empiricos. Concluindo,r {gp]ighamos as limitacoes globais que nos envolvem,

—aa

e

sabendo que o/conhecimento, mesmo o cientifico, é sempre parcelar, situado num
espai:o‘ e num tempo e, por isso, com uma validade limitada, ainda que procure ser
neutro e objectivo. Se isso significa que pode ser completado por outras
perspectivas% e, porventura contestado, nio implica necessariamente que néo

possa ser sugestivo para ulteriores estudos ja que o saber é também cumulativo.

96 Hargrove pensa que é limitar o significado da religido na vida humana confinar o estudo da sociologia da religido a observacao
de grupos conhecidos como religiosos, ja que o homem tem, entre outras particularidades, a capacidade de simbolizar. Uma vez que
hé conteiidos simbélicos, ac¢ses dissemelhantes podem significar o mesmo e acgdes semelhantes terem significados diversos. Isso
dificulta o trabalho do sociélogo em estabelecer categorias e fazer generalizacdes sem conhecer o sistema de significacdes do
comportamento das pessoas observadas, o que implica a interdisciplinaridade. Cf. Barbara HARGROVE, op. cit., p. 1-13.
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E dentro deste enquadramento que definimos, sublinhando o seu caracter
relativo, o que entendemos por religido, a partir da realidade que, no contexto social
e cultural ocidental e, concretamente em Portugal, é tida por religiosa. Assim,
religido é um sistema integrado de crencas, praticas e valores que m
conjunto de pessoas partilha, organiza e transmite colectivamente, |
assente na pressuposicio, empiricamente nao verificavel, da existéncia de

uma realidade meta-empirica superior, 'imaginada’' como tendo ou néo um

caracter antropomoérficoob com a qual ‘'julga' manter formas de

interrelacio, sistema que da, simultinea e fundamentalmente, uma leitura

interpretativa da existéncia, do destino da vida individual e colectiva, do

!
I

cosmos e da histéria humana e que, de forma mais ou menos explicita,
condiciona os coédigos de conduta social que implicam
autotransformacio ou transcendéncia da natureza humana.

Cremos que a defini¢ao dada, de tipo descritivo, se adequa a religido
catdlica, religido que, repetimo-lo, constitui o cerne do nosso estudo e que € ponto de
referéncia das outras religioes minoritarias vigentes em Portugal. Com efeito, o
catolicismo é uma religido revelada, centrada na cren¢ga num Deus, Uno e Trino,

TTTTr—————
que tomou, historicamente, a forma humana na pessoa de Jesus de Nazaré, que
tem formas de organizagéo social e de expressdo complexas fornecendo um cédigo
interpretativo da existéncia dos homens e do mundo, das formas de interrelagao
social e uma proposta de salvagdo e de uma vida extra-terrena.9” Entretanto, a
definicdo dada nao é teolégica ou filoséfica, pois ndo afirma como a teologia catélica
que a religido é obra de Deus cuja existéncia toma como real, nem se baseia em

cogitagdes filoséficas. Pelo contrario, limita-se, sociologicamente, a verificar que a

religido é uma institui¢do social, um produto da cultura humana, uma realidade

97 Cf. Catecismo da Igreja Catilica, Coimbra, Grafica de Coimbra, 1993.
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simbélica que expressa uma concep¢do global da vida. Com efeito, fica claro na

defini¢do que a substantividade da rehglao é uma realidade, soc1olog1camente
'\\_..,._» e s mer o o i i A —
tomada _apenas, como pressuposta de facto por um conjunto de pessoas, mas nio

emplncamente provada como real e que é a base da sua func1onahdade soc1al

levando -a a distinguir-se de substitutos funcionais, pelo que ndo é inclusivista.
Consideramos ainda que acentua o caracter colectivo e coerente das crengas,
praticas, valores e normas e da exigéncia da vontade do homem em
autotransformar-se, sendo, portanto, distinta da magia e de outros fenémenos para-
religiosos como supersti¢des, espiritismo, etc.. Tal nao significa, porém, que, na
préatica, tais fenémenos nao possam misturar-se com os religiosos. A nossa defini¢éo

sublinha ainda que a rehglao é também uma forma de conhec1mento e de cultura98

B . e A et T

que 1nterage com o meio envolvente no seu percurso hlStOl‘lCO ou seja, é uma

tradi¢ao sécio-cultural. Se a substantividade da defini¢gdo ¢, na realidade,

exclusivista ao remeter para o pressuposto de uma realidade meta-empirica, ndo a

define ou limita, cabendo nela, portanto, outras religides que, diferentemente da
catélica, tém dela uma concep¢io diferente. Pensamos, no entanto, que a prépria
expressdo 'realidade meta-empirica’, sendo menos inclusiva que a categoria de
'sagrado’, categoria sociolégica que, como vimos, estd na base da definigdo de
religido de Durkheim e é defendida por Berger, &, pelo menos, mais adequada ao
estudo das grandes religides actuais, evitando a dicotomia sagrado/profano cuja
influéncia se fez sentir, por exemplo, nas teorias da secularizacéo e pode ter, como

dissémos atrds, um cardcter difuso. Ali4s, o termo sagrado é polissémico%? e

98 Também Roberts considera a religido como um sistema sécio-cultural, pois implica um grupo que, por sua vez, tem crengas
(mites), rites, ethos (valores morais), uma mundivisio (perspectiva cognitiva) e um sistema de simbolos. Cf. Keith A. ROBERTS,
op. cit., p. 20-26.

99 O termo sagrado pode assumir significados diversos e inclusivamente prestar-se a confusdes. Assim, par exemplo, na linguagem
corrente, diz-se, com frequéncia, que a pétria e os seus simbolos sdo valores sagrados, apenas no sentido de ser um valor central e
importante para a coesdo de uma dada sociedade, sem que dai se infira, necessariamente, um caricter religioso. Por outras
palavras: se se pode admitir que o religioso é sagrado, embora isso seja discutivel, nem todo o sagrado é religioso.




também o usaremos ao longo do nosso estudo. A acentuag¢éio que colocamos no
caracter social da religido nao deixa de admitir o fenémeno actual da sua maior
privatizac¢do ou individualiza¢do que leva algumas pessoas a afirmarem-se crentes
sem religido, embora mesmo estes 'outsiders' sejam influenciados, nas suas crengas,
valores, etc. pela religido ou religides e ideias filoséficas do seu meio social e
cultural, expressando, muitas vezes, sobretudo o seu distanciamento psicolégico

relativamente & organizagio concreta da ou das religides envolventes.

* ok %k

Concluindo este capitulo, diremos de forma resumida, que sublinhdmos a
dificuldade sendo a impossibilidade de dar uma defini¢go universalmente vlida de.
religido que sendo complexa e multidimensional pode ser abordada de angulos
diversos e complementares. Defendemos, todavia, i_Rossﬁlﬂhhd;ad”e de encontrar, do
ponto de vista socmloglco que é aquele em que nos colocamos, uma defini¢éo, pelo
menos operatorla que combine a visdo parcial da enfase posta na s@igintlwdade
ou funcmnahdade pelas varias defini¢des dos dois tipos, que apresentamos de forma

-
critica. Indicdmos também qual deva ser a abordagem soc1olog1ca da re11g1ao ea

importancia de uma definigao. prév1a do conceito de rehg1ao para dehmltar 0 campo

NS
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de estudo e os fenomenos religiosos dos pseudo-religiosos. Pelas razdes invocadas,
estamos convictos da precaridade e relatividade da defini¢do que acabamos de dar,
sem deixar, no entanto, de sublinhar que, do nosso ponto de vista, como tentdmos
mostrar, é ampla e adequada ao objectivo do nosso estudo e, portanto JfEL valor
heu__x_'litlco. Ao longo do capitulo e na deﬁmgéo dada ficaram ja referidas asV

o~
L

dimensaes da religido, dimensdes que serio objecto do capitulo seguinte.



CAPITULO II

AS DIMENSOES OU COMPONENTES DA RELIGIAO E DA RELIGIOSIDADE

Termindmos o capitulo anterior propondo uma defini¢go de religiso,
definicdo que, implicitamente, contém, em si, as dimensdes ou componentes da
religido e da religiosidade. Comegaremos por tentar definir religiosidade.
Exporemos, de seguida, detalhadamente, cada uma das dimensoes religiosas.
Depois, analisaremos como sdo vividas nas varias etapas da vida individual e
colocaremos o problema da tradi¢gdo e mudanga da religido. Finalmente,
abordaremos, em sintese, os elementos constitutivos do objecto de estudo da

sociologia da religido.

1. O conceito de religiosidade
Tal como o conceito de religido, também o de religiosidade ¢ dificil de

encontrar, sendo, por vezes, ambiguo!, mas mais abrangente e difuso2 Embora a

1 Embora reconhecendo que o conceito é ambiguo, J. Delcourt propde o seguinte: religicsidade é "a medida em que os homens se
deixam determinar pelas suas convicgdes religiosas, qualquer que seja a religido, a Igreja ou seita particular a qual o individuo
adere e de que se reclama membro". AAVV., VII Conférence International de Sociologie Religieuse, Bologne, 1962, Cap. 8, p. 175.

2 Religiosidade é um termo extenso e compreensivo que inclui crengas, ritos, normas morais e uma cosmovisdo, o que implica
atitudes e juizos. No conceito de religiosidade estdo contidas "“fodas as manifestacoes, quer exteriores, quer interiores, da relagdo
entre a divindade e 0 homem", F. DEMARCHI, Religione ed urbanizzazione, citado por Silvano BURGALASSI, Il Comportamento
Religioso degli Italiani - Tre Saggi di Analisi Socio-Religiose, Firenze, Vallecchi Editore, 1968, p. 5. Por sua vez, Georg Simmel
pensa que religiosidade néo se canfunde com religido, ja que a religido é um produto histérico-social da religicsidade que é uma
forma de ser do homem, quer tenha um contetido ou ndo, quer se possa transportar ou ndo para a fé, e, portanto, um aspecto
psicolégico e subjectivo de uma forma cultural que é universal. Tal como o homem é inteligente, erético, etc. é religioso: "ser
religioso é, portanto, uma maneira primdria, absolutamente fundamental, do ser", conforme observa Stefano MARTELLI, op. cit., p.
215. Simmel sustenta que Deus, como objecto de fé, é produto da faculdade humana, como o amor é a objectivagfio da necessidade
de amar. Ciéncia e religidio sdo actividades culturais que tendo uma arigem comum t4m, também, uma dignidade comum. Partindo
da teoria das formas culturais, Simmel deduz uma segunda consequéncia. Se a actividade do religioso constitui a religido, o
Pprocesso genético nio é casual. Hd trés dreas em que se verifica a constituicdo de simbolos religiosos: o confronto com a natureza,
em que Deus como criador é resultado do problema da causalidade, embora este possa nio ser resolvido de forma religiosa; a sorte;
o 08 outros homens, podendo a religicsidade dar forma a relagdes sociais néo ariginariamente religiosas, como, por exemplo, o
patriotismo. Longe de ser redutivel ao campo da actividade humana, a religido tem uma especificidade prépria. Ao contrério de
Durkheim, para Simmel a religifio nfio é simples representacéo simbélica de relagdes e narmas ji existentes na sociedade. A
religifio tem funcdes nos planos macro e micro. A nivel individual, a fé6 em Deus d4 ao homem capacidade para enfrentar a
adversidade, sustentar valores, etc. e, a nivel social, tem uma importante funcdo integrativa. A propdsito da tearia religiosa de
Simmel e para um maior desenvolvimento, Cf. Stefano MARTELLIL, La Religione nella Societa Post-Moderna tra Secolarizzazione e
De-secolarizzazione, Bologna, Edizioni Dehoniane, 1990, p. 212-240.
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religiosidade possa ser observada nas suas expressdes exteriores, €, antes de mais,
uma atitude interior, um sentimento3 e uma experiéncia religiosa¢ mais individual
que,\ no entanto, ndo deixa de estar marcada, genericamente, pela cultura
ambiental e pela religiosa, em particular5 Tem, assim, um caréacter mais
vincadamente psico-social do que a religifio em que prevalece o aspecto colectivo e

institucional. 6 Por vezes, no entanto, confunde-se religiosidade com religido

3 Como varidvel psicolégica é uma dimensdo latente que escapa & observagdo directa. Para Cattell, a religiosidade é um
sentimento, sendo que este é uma estrutura dinémica adquirida que permite que uma pessoa fixe a atengdio sobre determinados
objectos em relagéio acs quais sente e reage de forma especifica. Cf. H. FISCHER e A. HOLL "Attitude Envers 1a Religion et 1'Eglise
en Autriche - Enquéte auprés des Soldats de 'Armée Autrichienne", Social Compass, XV, n° 1, 1968, p. 13-35.

4 Wach (cf. Joachim WACH, Socioclogie de la Religion, Paris, Payot, 1955) propde quatro critérios para definir a experiéncia
religiosa: a experiéncia é uma resposta do que se experimenta como realidade viltima (o mesmo dizem Paul Tillich, William James
e Paul Johnson); é resposta total a uma realidade Wltima, nio sendo apenas uma coisa mental, afectiva ou de vontade, mas da
pessoa toda; é a experiéncia mais intensa de que o homem & capaz; é imperativa, o que a distingue, por exemplo, da experiéncia
estética. Para se falar de experiéncia religiosa é preciso que se tenham presentes os quatro critérios e, nesse caso, é facil distinguir
a experiéncia religiosa da ndo religiosa. Wach pensa que a experiéncia religiosa, tal como a define, é universal, como universal é a
sua tendéncia para se expressar. A experiéncia religiosa comporta trés aspectos: tedrico, prético e sociolégico. Com efeito, 0 homem
necessita de articular a sua experiéncia religiosa de trés modos: conceptualmente, mediante acedes ou praticas e colectivamente. As
expressbes universais da experiéncia religiosa sdo: a intelectual, ou elemento cognitivo, cuja primeira forma é o mito e a segunda a
doutrina ou interiorizagdo do mito; o conteido, que é a natureza do ser supremo, do mundo e do homem; o acto religioso ou culto:
ritos, devocdes, caridade. Quanto A expressdo sociolégica, a experiéncia religiosa leva a formar associacdes distintas de todas as
outras. A primeira caracteristica da associagao religiosa é a prépria experiéncia religiosa. A segunda é o tipo de relacdes entre os
membros. A terceira sdo os meios. "Simbolos, mitos, doutrina, profissies de f¢, ritos e prdticas constituem a identidade e a
integridade da comunidade'. Joachim WACH, Types of Religious Experience: Christian and Non-Christian, Chicago, The
University of Chicago Press, 1951, p. 30-47 e 237-241, citado por Dario ZADRA, Sociologia delle Religione. Testi e Documenti,
Milano, Ulrico Hoepli, 1969, p. 43-59.

5 H. Fischer e A. Holl fizeram um estudo, com base em dados empiricos, sobre religiosidade, concluindo que aquela néo se
identifica com comunidade religiosa, embora possa haver simpatia para com ela; a religiosidade é condigdo interior que leva o
homem a frequentar espacos religiosos (templos) para encontrar a paz interior e a ajuda de Deus para superar as suas dificuldades.
Para estes Autores “a religiosidade é a idade que o h sente de acreditar num ser superior, ter confianca nele e esperar o
seu socorro”. H. FISCHER e A. HOLL, op. cit., p. 35. Também Blasco e Gonzélez-Anleo, cuja investigagio parte de uma amostra
representativa de Espanha, consideram como factores sociais de religiosidade, o sexo; a classe social subjectiva (que, todavia, se

esbaten);, a profissdo; o vencimento mensal (com um papel contraditério); o nivel de estudos (os menos instruidos sdo mais
religiosos); as opcdes eleitorais; as regides. Cf Pedro Gonzélez BLASCO, e Juan GONZALEZ-ANLEO, Religién y Sociedad en la
Esparia de los 90, Madrid, Fundacién Santa Maria, 1992, p. 29-36. Emile Pin pensa que a relagdo entre religiosidade e classe social
é muito ambigua. Cf. Emile Jean PIN, La Religiosita dei Romani - Indagine Sociologica con Nota Metodologica di Sergio Bolasco,
Bologna, Edizioni Dehoniane; 1975, p. 87.

6 Cada religio, institucionalmente especializada, ¢, na expressdo de McGUIRE, uma religi#o oficial que consclida as suas crengas,
valores e praticas dentro de um modelo coerente. Esses modelos incluem uma doutrina, uma série de valores éticos, expressdes de
culto e uma organizagio institucional. Segundo este mesmo Autor a este tipo de religifio contrapde-se a nao oficial que sdo crengas e
préticas que ndo sdo aceites, reconhecidas ou controladas pelo grupo oficial. A religifio nio oficial é chamada de 'popular’, 'folclore'.
etc. e nela se inclui também a superstigdo e a magia. Religido oficial e religiosidade podem ser descritas como a conformidade com o
modelo oficial. Todavia, hé factores diversos que fazem com que haja discrepéncia entre a religifio oficial ¢ a individual. Um desses
factores é a forma como o individuo foi socializado no modelo oficial, através do catecismo, agentes, histérias, etc.. Se a religido
oficial é coerente, a versdo individual ndo é, necessariamente, coerente e consistente desviando-se nas prioridades, na énfase de
crengas e praticas, ndo bastando medir apenas a religiosidade pela conformidade com o modelo oficial. Cf. Meredith B. McGUIRE,
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instituida e afirma-se que aquela diminuiu porque se observa, por exemplo,
descristianizagdo e a paganizagio, uma vez que se observa uma baixa da préatica
religiosa institucional. Ora isso néo significa, necessariamente, menor

religiosidade. O que se d4 é o fracasso dos sistemas de sfmbolos institufdos

b e e £,

verificando-se uma crise institucional que se revela na mcapamdade de uma

31gmﬁcat1vos relevantes O préprio dlstanc1amento relatlvamente a religisgo e a

" moral dela decorrente pode, até, querer significar que se mantem uma religiosidade

latente ou uma emotividade 4 margem da religido instituida.”
Em nosso entender, a religiosidade pode ser considerada no plano individual

e no colectivo. Para o individuo, a religiosidade é uma relac¢éo interior com a

realidade meta-empirica, a partir da experiéncia vivida interiormente,
experiéncia matizada pelo contexto sécio-cultural e religioso em que vive,
cujas manifestagbes podem ser exteriorizadas de formas diversas.

Colectivamente, a religiosidade é o conjunto das manifestagbes religiosas

tal como sio vividas pelos membros de uma sociedade, manifestacoes que
provém e siio expressio da(s) sua(s) cultura(s) religiosas(s), abrangendo
ou nio as formas institucionalizadas pela ou pelas religioes dessa

sociedade.

Religion: the Social Context, 2* ed., Belmont (Cal), Wadswarth Publishing Co., 1981, p. 81-114. Também Thomas Luckmann
contesta, por exemplo, Le Bras para o qual a religiosidade individual é menos um objecto irrelevante quanto ilegitimo, uma vez que
defende que quem tem legitimidade para definir o religioso é a instituicdo eclesial. Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 192-211.
Semelhante é também o pensamento de Ferrarotti, para quem a explicagéo do racionalismo iluminista e do positivismo do séc. XIX
ndo atinge o cerne do fenémeno religioso. Afirma que a teoria sociolégica da secularizacéo, que af vai beber, é um passo atras, pois
ndo reconhece o sagrado. Este nio se confunde com religido e religiosidade, que é experiéncia intima. A religiosidade ndo se
identifica com religisio de Igreja. O declinio da prética religiosa "apenas indicava uma emergéncia poderosa de um sagrado diferente
ou subjectivo", Franco FERRAROTTI, "Le Destin de la Raison et le Paradoxe du Sacré", Social Compass, vol. XXXI, n° 2-3, 1984, p.
136.

7 Cf J. WATZKE, "Paganization and Dechristianization, or the Crisis in Institutional Symbols. A Problem in Sociological
Interpretation”, Social Compass, vol. XVI, n° 1, 1969, p. 91-99.



A religiosidade é, assim, um complexo de atitudes e comportamentos que se
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manifesta de maneiras diversas, no podendo ser descrita, nem por uma unica

RN o

religido institufda, nem por uma unica dimensao religiosas e, aior razso,

medida apenas por um mero fndice como, por exemplp’," a prética religiosa. Aliss, o
conceito nfio é simples, nem claro, mas complexo e mais difuso do que o de religigo.
Sintetizando, dir-se-4 que a "religiosidade é a efectiva actualizacde da religido (‘tout

.

court') nos comportamentos humanos".9

2. As dimensdes da religiio e da religiosidade

Nem todos os sociélogos so concordantes quanto & natureza e ao namero de
dimensoes ou elementos constitutivos essenciais que estruturam a religido e a
religiosidade. Assim, por exemplo, Durkheirﬁ\admlte trés: crencas, préaticas e
comunidade moral a que chama Igreja, tal como Wach: a doutrina, o culto e a
comunhfo.10 A maior parte dos autores propde, porém, quatro elementos, embora

nem todos sejam coincidentes. Assim, Vernon distingue a fé, as crencas, as praticas

e as normas éticas.1! Lenski fala em ortodoxia, associagdo, devogdo e comunhio. 12

8 O ser-se religioso ndo é o mesmo para todos e, mesmo dentro de uma religifio, hi variagdes. Para estudar as dimensdes da
religiosidade devem observar-se os vdrios caminhos através dos quais as pessoas se tornam religiosas. Cf. Charles Y. GLOCK ¢
Rodney STARK, Religion and Society in Tension, 2" ed., Chicago, Rand Mc. Nally & Company, 1965, p. 18.

9 Dizionario di Sociologia (a cura di Franco DEMARCHI e Aldo ELLENA), Milano, Edizioni di Paoline, 1976, p. 1051.

10 Para Wach a experiéncia religiosa da transcendéncia toma forma expressiva e social no aspecto cognitivo que encontra no mito e
na doutrina as suas duas formas principais. No culto distinguem-se os rituais (liturgia), os simbolos (imagens), os sacramentos
(objectos e actos) e os sacrificios. O terceiro aspecto é a forma organizada de acgdo na sociedade. Cf. Stefano MARTELLI, op. cit,, p.
151-159.

11 Para Varnon, em qualquer religiio hi um conceito e crenca de ‘scbrenatural’ ou 'nio natural: infinito, extraordinrio, etc.. Este é
o minimo da definicéo de religio que lida, portanto, com o que é desconhecido cientificamente. A partir daqui o Autor recusa a
ideia de religides seculares e humanistas j4 que o elemento essencial é a crenca no sobrenatural. Por isso, o comunismo, o
nacionalismo, o fascismo, etc. nio podem ser consideradas religies porque excluem o sobrenatural. Em muitos casos o
scbrenatural é sagrado, mas néo necessariamente, como é o caso dos deménios. O sagrado é distinto do profano, do secular, mas as
diferencas nio sio fisicas, ou seja, nido residem nos objectos ou nas accdes em si. Assim, por exemplo, a dgua é sagrada para uns e
n#io para outros. O “sagrado € uma definicdo que o h atribui a aspectos deste mundo" (Gleen M. VERNON, Sociology of
Religion. New York, McGraw-Hill Book Company, Inc., 1962, p.49), constituindo, portanto, uma dimensdo que o homem
sobreimpde acima deste mundo. £ um modo de ver objectos ou praticas. Deste modo, é a crenca que torna algo sagrado. Se as
crencas sdo defini¢des do sobrenatural e do sagrado que estio organizadas e interrelacionadas, ndo interessando o seu conteiido
para a defini¢io de religido, as praticas sio padrdes de comportaménto o ritos que influenciam o desconhecido. Ha religides que
enfatizam mais as crencas e outras mais as praticas, dependendo isso das funcdes que a religido exerce numa sociedade. O falar-se
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Bellah propde , igualmente, quatro elementos: sintese simbélica, ac¢do religiosa,
organizagdo e implicagdes morais.13 McGuire distingue quatro: crengas, ritos,
experiéncia, comunidade.l¢ Scarvaglierils, que se baseia em Glock e Stark,16
acrescenta a dimensdo comunitdria que lhes falta, e que Durkheim acentua, e
propde quatro dimensdes: as crengas, 0 culto, o comportamento moral e a
organizagéo.17

Segundo as defini¢des que demos de religigo e religiosidade, diremos que os
seus elementos estruturais sdo interdependentes, podendo, no entanto, distinguir-
se: as crengas, as préticas, propriamente religiosas, ou culto; um conjunto, mais ou
menos organizado, de pessoas que partilham em comum, embora com graus de
adesdo e estilos vivenciais diferentes, essas mesmas crengas, cultp e valores, ou
seja, a dimensdo da comunhdo ou sociabilidade religiosa; os valores que se
traduzem em atitudes, normas e modelos de comportamento conceptuais e reais ou
c6digo moral do grupo religioso e dos individuos. Estas componentes formam, no
conjunto, um subsistema sécio-cultural cuja func¢do principal, que n&o tnica, é

fornecer uma chave interpretativa da vida humana e do universo. Em todas estas

num grupo com crengas comuns implica uma Igreja que é uma espécie de comunidade moral Por sua vez, as defini¢des morais ou
de valor provém das crencas e praticas que implicam respostas relacionadas com modos especificos de ver o mundo, aprovando ou
desaprovando certos padrdes de comportamento. Alguns compartamentos sio objecto de crenca de serem aprovados pelo
scbrenatural e cutros ndo. Assim, a religido define como devem ser as relacdes, oqueéobemeoqueéomal(oqueniopodeser
feito cientificamente). Ao promover a definicio de valor, a religifo refere-se aos valores que estdo relacionados com o sobrenatural
ou o sagrado, mas nio significa que seja a fonte dos valares. Cf Gleen M. VERNON, op.cit., p. 46-57.

12 Cf Gerard LENSKI, The Religious Factor - A Sociological Study of Religion's Impact on Politics, Economics and Family Life,
(Revised Edition), Garden City, New York, Doubleday & Company, Inc., 1963.

13 Cf. Augusto da SILVA, Sociologia da Religido, Evara, G.LA.S., 1.S.E.S.E., 1991, p. 34.
14 Cf. Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 11.
15 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, La Religione in una Societd in Transfo ione, Luca, Maria Pacini Fazzi, 1978, p. 33.

16 Para Glock e Stark as dimensées religiosas sdo: a ideoldgica; a ritualistica; a experiencial; a intelectual e a consequencial
Embora os Antores distingam as dimensdes ideolégica e intelectual consideram que estdo associadas. Cf. Charles Y. GLOCK e
Rodney STARK, op. cit., p. 23-38.

17 Também Augusto da Silva estuda as dimensdes da religicsidade, na perspectiva de que a religido é um fenémeno
multidimensional composto par crengas, culto, organizagdo e camportamento moral. Cf Augusto da SILVA, op. cit.,, p. 34.




Todavia, h4 autores que consideram a experiéncia religiosa como uma

dimensao distinta da religido e da religiosidade. Com efeito, para os funcionalistas
da religisio, o homem é naturalmente religioso, pois a religido é uma caracteristica
constante do ser humano em todas as épocas. Assim, por exemplo, Glock e Stark18 e
McGuirel® partem do reconhecimento de facto de que todas as religides tém
expectativas sobre a possibilidade das pessoas conhecerem a realidade ultima ou
emocéo religiosa. Aqui se incluem sentimentos, percepgdes e sensagdes. De facto,
todas as religides dso valor & experiéncia religiosa como sinal de religiosidade
individual, isto é, ao‘qu_(glyi_mgnto do individuo_‘cjgg_x_wg‘gagrado que pode produzir e
expressar-se em sentimentos diversos e até contraditérios: ansiedade, medo, terror,
confianca, alegria, paz, etc.. E sobretudo a fenomenologia, em que se destacam
autores como Rudolf Otto, Mircea Eliade, Gerard van der Leeuw, De Luca e a
histéria que mais enfatizan; este aspecto. O seu problema é conhecer a origem da
experiéncia religiosa.20 Também os cléssicos da sociologia, como Durkheim e Weber
se interessaram, ainda que de modo indirecto, pela experiéncia religiosa (Marx,
porém, julga-a impossivel) e, mais recentemente, por exemplo, J. Wach e Ernest
Troeltsch.21 A perspectiva durkheimiana tende a identificar o social e o religioso,
daf derivando a tese sécio-genética que afirma que a religido tem origem na
efervescéncia colectiva de um grupo social. A origem da religido é uma for¢a
impessoal e anénima - o sagrado que é sfmbolo da prépria sociedade. O sentimento
do sagrado expressa a dependéncia do individuo face ao grupo social. Para Weber, a
religifo tem origem no carisma, isto é, num profeta e daf haver um ensino ético e
religioso, muitas vezes, contrdrio a tradigdio. O carécter religioso distingue-se pela

via emocional que conduz & metanoia (conversgo). Com a morte do carismatico, da-

18 Cf. Charles Y. GLOCK e Rodney STARK, op. cit., p. 18-30.
19 Cf. Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 47-49.
20 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 121-137.
21 Cf. Id. ibid., p. 138-155.




se a rotinizagdo do carisma e surge a necessidade de institucionalizacfio que origina
uma comunidade e a codificagdo da sua mensagem. Agora hé que reviver a
experiéncia religiosa através de sfmbolos e ritos. Com efeito, os discipulos
institucionalizam o carisma criando um corpo doutrinal, préticas cultuais que s&o
suportes mediadores que servem, na vida quotidiana, a experiéncia religiosa do
fundador. Em nossa opinio, a experiéncia religiosa, embora enquadrada social e
culturalmente, tem um cardcter mais psicolégico? e esta implicita nas demais
dimensoes pelo que, embora deva ser tida em conta, néo deve ser considerada em
separado na perspectiva estritamente sociolégica.

A religiao, sociologicamente é, portanto, criagao §9cigl simbélica, institui¢do
sécio-cultural que é interiorizada, vivida e transmitida, expressando-se em formas
individuais e colectivas que traduzem também, mas nao esgotam, a religiosidade
das pessoas e dos povos que, repetimo-lo, é mais abrangente, complexa e difusa.
Além disso, as dimensdes religiosas sdo um processo para estudar a religido e a
religiosidade, mas o haver religiosidade numa dimensdo ndo implica,
necessariamente, o mesmo grau de intensidade em outra dimensé&o.

A religido e a religiosidade, no seu conjunto e nas suas componentes, podem
ser consideradas do ponto de vista cultural.23 Nessa perspectiva poder-se-a

distinguir trés tipos de cultura religiosa: a primitiva ou bio-cosmolégica; a politica e

22 Allport define sentimento religioso como "uma disposi¢do, constituida através da experiéncia, para responder favoravelmente e
de modo determinado e habitual, aos objectivos e principios conceptuais que o individuo considera de importincia suprema na sua
vida pessoal”, Gordon W. ALLPORT, L'Individuo e la sua Religione - Interpretazione Psicologica, Brescia, Editrice La Scuola, 1972,
p. 110. O sentimento religioso moderno caracteriza-se por ser bem diferenciado, dinamico, capaz de produzir uma moralidade
coerente, compreensivo, integral e, fundamentalmente, heuristico. As diferencas do sentimento religioso moderno significam que
ele 6 vivo e complexo. O ser dinamico quer dizer que tem poder motivacional. O ser compreensivo significa que conduz & tolerancia
e o ser integral que é harmonioso. Diz-se heuristico porque a crenga é aceite como transitéria para outra mais vilida. Deste modo, a
fé surge como um risco, sendo elabarada na consciéncia da diivida. A crenca passa por trés fases: a credulidade imatura em que se
cré indiscriminadamente no testemunho dos préprios sentidos, da imaginacéio e no que se ouve; a divida; a crenga madura nasce
factualmente da divida. A fé e a crena ndo sdo a mesma coisa. A fé implica mais afecto e é mais complexa. Cf. Id. ibid., p. 110-198.
23 Para C. Geertz a religido é vista como um sistema cultural complexo de valores, simbolos e normas que explicam, permitem e
condicionam toda a existdncia e que a organizam também sob o plano civil, além do religioso. C£ C. GEERTZ, Islam, Brescia,
Marcelliana, 1973, p. 5-11.
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civil ou olimpica, prépria dos gregos, dos latinos, dos azetecas e de alguns povos
africanos; a monotefsta, de transformacéo interior e salvacdo eterna, a que
pertencem religides diversas como o Budismo, o Judafsmo, o Islamismo e o
Cristianismo.2¢ Em cada cultura as componentes religiosas assumem
caracteristicas diferentes. Iremos ter isso em conta, sobretudo no que se refere a
cultura monotefsta, ja que é nesta que se situa a religisio catélica que é, no fundo, o
objecto do nosso estudo, uma vez que iremos analisar a realidade religiosa

portuguesa actual, tradicionalmente catoélica.

2.1. As crencas

As crengas s&o "um complexo de elementos intuitivos e cognitivos, percebidos
e sentidos, ndo como facto intelectual, mas também experimental e voluntdrio,
relativos a uma realidade meta-empirica e, portanto, de natureza supra-racional e
ndo verificdvel."25

Os contetidos mais importantes das crengas, presentes em qualquer religido,
sdo: uma concep¢do ampla e articulada ou apenas intuitiva e implicita do ser ou
seres meta-empiricos e dos seus atributos; uma visao do mundo, do homem, da
histéria e da relagdo entre estas entidades, isto &, do significado da vida, da morte,

do cosmos e da sua origem;26 a fun¢io mais ou menos central do homem no cosmos;

94 Scbre a caracterizacio dos tipos de cultura religiosa, of A F.C. WALACE, Religion an Anthropological View, New York, 1966 e
Augusto da SILVA, op. cit., p. 54-70.

25 Giuseppe SCARVAGLIERYI, op. cit., p. 35.

26 Alguns autores nio se debrugam sobre o assunto. Yinger é excepcdo. Para este autor, para 14 do estudo das funcdes (positivas e
negativas) da religifio sobre a integragdo social, a anslise da religifo tem um segundo elemento importante: o papel da religifo
relativamente as necessidades individuais, nomeadamente, a interpretagdo que da a morte, & privagdo e ao sofrimento. O modo
como os homens fazem face 2 morte pertence, em toda a parte, ao reino do sagrado. Um dos esforcos da religifio é arrancar os
homens da marte, isto é, as religides lutam contra a morte. A angistia face ac mal e & morte nfo 86 ameaca a personalidade
individual como é factor de desordem social Areligiiotemopapeldereduziraswnsmdoindividuoedetmiﬁcarasuavida. Aos
sociélogos compete ver qual a interpretacdo do mal que é dada pelas sociedades e grupos. Ha factores de personalidade que séo
fruto de variagdes do comportamento religioso, pois a neceasidade religiosa é, em parte, uma necessidade culturalmente ensinada e
que varia, por isso, com a educacio de cada um. Os gue mais se preocupam com a religido tiveram uma educacdo religiosa na
infancia, havendo diferencas entre os homens e as mulheres quanto s necessidades religiosas. Cf. J. Milton YINGER, Religion,
Société, Personne, Paris, Bditions Universitaires, 1964, p. 89-110.
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uma concep¢ao do problema da salvagdo e da sua acessibilidade por parte do
homem onde se inclui os meios, modalidades e condigdes objectivas (por exemplo, os
sacramentos na religido catélica) e requisitos subjectivos (moral) para atingir a
salvacgiio; uma série de crengas em encontros sobrenaturais, como intervengdes de
Deus na histéria; necessidade e modalidade de uma relagdo com Deus, ou seja, a
problemética do sagrado e do profano, do culto, da prética religiosa, etc.. Estes
contetidos sdo sistematizados num corpo doutrinal?’ cuja funcao é justificar os
modelos de comportamento exigidos a partir desses mesmos contetidos e que séo
transmissiveis e transmitidos, em graus e formas diversas de catequizagéo,
compilada num catecismo.28 O Cristianismo, por exemplo, dispde de um sistema
doutrinal articulado e expresso em conceitos rigorosos.

As crencas sdo, portanto, verdades religiosas que os que aderem a uma
religido devem aceitar, sendo a partir delas que se pode medir a ortodoxia. Tém
como caracteristicas estarem fora de qualquer demonstracéo racional, embora a
razdo possa contribuir; séo absolutas e exclusivistas; sobre elas ha conformismo,
pluralismo, indiferentismo; séo apreendidas em modalidades diversas conforme os
grupos, os estratos etérios e sécio-econdmicos, o sexo, a cultura, etc..2? Nas crenc¢as

podem distinguir-se dois aspectos: o emotivo/intuitivo (a fé) e o cognitivo que

97 A Doutrina 6 um sistema coerente e consolidado de significados, articulado por especialistas doutrinais (tedlogos) e tipicamente
promulgado s6 depois de uma aprovagéo.

98 O catecismo é um conjunto, normalmente, muito abreviado da doutrina e que serve para iniciar numa religisio, como é o caso do
recente Catecismo da Igreja Catélica a que jé nos referimos no primeiro capitulo.

29 No seu estudo ja referido sobre a religiosidade dos ramanos, Pin conclui que as crengas estiio relacionadas com vérios factores,
nomeadamente, o sexo (verificando que as mulheres sdo mais crentes do que os homens); a idade (observando que a crenca

aumenta com a idade. O Autor comenta que, num p do recente, a relacdo entre crenca e idade seria diferente e a maior
reticéncia seria proveniente dos adultos, o que significa uma transformacdo religiosa, fruto de uma mudanga cultural que se
reflecte nos jovens, tanto nos seus comportamentos reais, como na sua ideologia); a crientacéio politica esquerda/direita (cuja
influéncia é quase tdo pesada como a da idade): o grau de instrugdo (onde verifica haver uma relacio mais complexa do que uma
correlacdo linear, j4 que, por um lado, o nivel de crenca é directamente proparcional ao nivel de instrugdo e, por outro, ha
diferencas entre os formados em ciéncias (com um menor indice de crenca) e 08 que tém uma formagdo em letras); também o lugar
de nascimento, a profisséo, etc., modificam as crengas. O Autor conclui que "em Roma, @ fé nos dogmas catélicos é, acima de tudo,
um fenémeno ligado & tradicdo, ao passado, & cultura cldssica ndo cientifica ou & ignordncia acritica, i direita politica (e ao centro

desta) e ao sexo feminino." Emile Pin, op. cit., p. 68.




organiza as percepgdes individuais e serve de base para a ac¢éo (aprofundamento
intelectual). No Ocidente, tende a considerar-se as crengas como opiniges em
oposicdo ao conhecimento empirico. Isso esconde que ambos sfo tipos de
conhecimento, pois se as pessoas consideram os espfritos como reais eles sdo reais
nas suas consequéncias. Conforme as religides assim se acentuam mais ou menos
as crengas formais. Por exemplo, no Cristianismo e no Judaismo, hd uma
acentuacdo das crengas formais. Mas, para 14 das crengas formais (do catecismo, da

doutrina e da teologia) ha as informais: mitos30, imagens, normas e valores. As

crencas desempenham fungdes relevantes na vida quotidiana, pois servem para

fazer escolhas, 1nterpretar acontec1mentos e planear acgdes. Com efeito, informam

se uma acgio é boa ou ma, dese_]ével ou reprovavel havendo assum uma série de
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valores, atltudes e normas que derivam das crencas religiosas.31
valores, atitudes € norma 4 o ;as rel1glosas.

Como nos referimos atras, as componentes religiosas variam em func&o do

tipo de cultura religiosa. Assim, nas religides pnrmtlvas as creng¢as S&o

predominantemente intuitivas. Ha uma v13ao natural de Deus, que é con;ide»rva_do

como um ser do mundo, e todos os outros seres participam, de algum modo, da

divipdade. A caracteristica principal de Deus é a ‘for¢a' (um Deus' da vida, da paz,
da guerra, da fertilidade, etc.) que interfere e se invoca para solucionar os
problemas relativos aos fenémenos cosmoldgicos € biolégicos, individuais ou sociais
face aos quais os homens se sentem desprotegidos. Os conhecimentos religiosos séo
muito limitados, fornecendo ou propondo descrigges dos mitos, dos deuses, da
origem do culto, das consequéncias boas ou més para aqueles que nao respeitam os
deuses, havendo uma distingao nitida entre o sagrado eo profano, sagrado que é

considerado como 'separado’, 'tremendo’. Na cultura olimpica, as crenc¢as tém uma

30 Os mitos, que mostram as estruturas da percepcdo do mundo, sdo paradigmas da existéncia humana, sobre o nascimento e
renascimento, criagéo e transformacio, casamento, trabalho, fertilidade/esterilidade, morte.

31 Sobre a distingéo entre crencas formais e informais e fungdes das crengas, cf Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 13 e ss..
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componente intuitiva admitindo a presenga de muitos deuses que actuam sobre o
mundo, o homem e a vida moral. Na literatura fala-se até no 'maravilhoso pagio'.32
Essa multiplicidade de deuses é concebida como tendo uma natureza diversa dos
homens, mas espelha as suas paixdes, tanto no bem como no mal. Tais deuses séo
especializados (na guerra, no mar, no tempo, etc.), havendo uma diviséo de trabalho
entre eles para protecgio dos homens sobre os quais podem actuar, embora o seu
poder seja limitado e, muitas vezes, o poder de um deus entre em conflito com o de
outro. Esta especializagao dos deuses, para os varios fenémenos cosmobiolégicos e
sociais, reflecte a necessidade que o homem sente de dividir as coisas.33 Os valores
religiosos séo Unicos e os resté.ntes sdo tidos como interesses, excepto, talvez, os
valores politicos.3¢ Neste tipo de religides a razéo humana é a fonte tunica de
conhecimento ndo se admitindo revelacdes. Na cultura religiosa monoteista os
contetidos sdo evolutivos, com uma capacidade de evolugdo que néo existia nos
outros tipos de culturas religiosas e, por isso, tais religides morreram ou estao em
vias de extingdo. Além disso, a religido de tipo monot}gistgvtredm uma capgcidade
Qiyersa de assimjlar élementos das culturaswcircunda'nteg, havendo, t,,"fi_%",,i?a umas
mais upi\'rer's‘%listas que outras, ou seja, que se inculturam em diversas culturas ou
apenas numa. Historicamente, observa-se, por exemplo, que o Cristianismo tem

procurado dialogar com todas as culturas, embora a sua insercéo nao tenha sido

32 Sobre o paganismo, veja-se, por exemplo, o estudo de Marc AUGE, El Genio del Paganismo, Barcelona, Muchnik Editores, S. A,
1993.

33 Também no Catolicismo se passa algo de semelhante quando se admite que os ‘santos' sdo protectores de actividades humanas
especificas.

34 Os"valores sdo concepgies partilhadas por uma multiplicidade de pessoas, do que é tido por desejdvel e ideal para o individuo e
para a sociedade e que regulam o agir social. Sdo ideais de bem-estar que, pela sua carga emotiva e racional, estabelecem
preferéncias e conduzem & acgdo que € sua expressdo e simbolo. Por sua vez, 0s interesses sdo vantagens para proteger ou maximizar
posicdes institucionalizadas que os actores sociais visam obter através das suas escolhas e acgdes, quer para si préprios, quer para o
grupo ou grupos com que se identificam. Diferentemente, nos interesses prevalece a preferéncia pelo que € avaliado como util,
conveniente e proveitoso, independenty te, ou pelo relegando para plano secunddrio, um ideal que tais vaniagens possem,

porventura, contradizer. Numa palavra: o que distingue valores e inleresses é o critério de preferéncia de escolha, o mdbil e
Justificagdo da acgdo. Os valores sublinham ideais, os interesses vantagens'. C. A. Martins de OLIVEIRA, Personalidade e
Mudanga Secial, Evora, Universidade de Evora, 1985, p. 26-27.




pacifica em toda a parte. Dentro de cada tipo de religido monotefsta podem

distinguir-se subtipos com base na caracteristica a que Max Weber denominou de

racionalizagéio, entendida como classificacdo, sistematizagao, expressao das ideias

v it

/gg}_iégggg, mais ou menos articuladas, sobre o mundo, o0 homem e Deus. Por outro
lado, h4 momentos de intui¢des que podem ser fonte de Wes.
A racionalizagdo é também normatividade sobre a ac¢éo dos individuos, pois leva a
que as ideias suscitem motivacdes para a acgdo. Na religido cristd isso tem muita
importancia, sendo dela expressao concreta a multiplicidade de escolas de teologia
com o objectivo de clarificar as ideias e crengas. Se as crencas e ideias suscitam
dificuldade no didlogo entre as religides, tal ndo tem impedido, antes fomentado
ultimamente, sobretudo depois do Concilio Vaticano II, o espirito ecuménico com o
consequente respeito mutuo entre as religides reveladas. No que se refere as
crenc¢as, importa distjnguir a componente indutiva e cognitiva. Na primeira, hé
algo que é dado: a revelagdo. Deus é concebido como Espirito, nas religides
orientais, e como Pessoa, Infinito, Omnipresente, Eterno, etc., nas religides
ocidentais. Para o Cristianismo, Deus é o infcio e fim de tudo (Alfa e Omega). Os
homens dependem de Deus e tém obrigagdo de aceitar a sua mensagem € 0 Seu
plano de salvagdo. Sdo, no entanto, livres e podem tomar posigdes diferentes. A
revelacdo é uma 'proposta’ que pode ser ou no ser aceite, havendo liberdade e ndo
determinismo. Os atributos de Deus, porém, ndo séo facilmente concilidveis e, por
isso, fica sempre uma zona de mistério entre o poder de Deus e a liberdade
humana. Os valores importantes da sociedade sdo os religiosos e a estes devem
subordinar-se os outros. Apesar disso, é possfvel a emancipagao dos valores e a
atribui¢aio de uma fungao auténoma de que é exemplo o fenémeno da secularizacéo.
Com efeito, todas as religioes se debatem com o facto de outrora haver universos

unificados e hoje haver heterogeneidade nas artes, ciéncias e técnicas que se




autonomizaram, o que nao significa que seja religiosamente admissivel a sua
independéncia completa. Deste modo, o processo de secularizacdo pode ser salutar
para a religido porque a purifica, ja que, quando h4 uma viséo pantefsta, néo estao
esclarecidos os campos, o que se presta a confusdes. A componente cognitiva est4
hoje muito desenvolvida nas principais religides e, sobretudo, no Cristianismo. O
corpo doutrinal tem uma dupla fonte: a que deriva da revelagéo e a filoséfica que é o
resultado da pesquisa racional. Os contetdos baseados na revelagdo que,
normalmente, compreendem o estudo da natureza de Deus, os seus atributos e
outras verdades respeitantes ao homem, & histéria e ao seu destino, a defini¢do de
salvacsio e o meio para atingi-la, séo sistematizados por meio da reflexéo teolégica
com o contributo da filosofia que exerce uma fungao de vigilancia para que néo
sejam admitidas coisas racionalmente aberrantes. H4, ainda, uma vigilancia
doutrinal das Igrejas que estabelece os limites das crencas.35 Nas grandes religides
actuais, os dogmas sdo representagdes religiosas, regras de fé a que o crente deve
fidelidade e submissdo.86 Os dogmas tém, assim, dois elementos: a imposi¢ao, visto
serem uma decisdo da autoridade; a afirmacao doutrinal, ja que sdo uma regra de
fé que se dirige a inteligéncia. Como facto social, os dogmas ndo sdo apenas ideias,
pois retinem as pessoas. Habitualmente, os dogmas caracterizam-se pela sua

passagem do negativo para o positivo, ja que nascem de heresias; seguem a lei da

35 Boy e Michelat fizeram um estudo, por sondagem, que notam que as crencas na astrologia e paraciéncias estdo relacionadas
com varidveis sécio-individuais (sexo, idade, etc.), a integragdo social e as crencas religicsas. As crengas nas paraciéncias estiio
ligadas as religiosas de forma complexa. Quando a integracio religiosa é elevada, a crenga no paradoxal é menos frequente, o que
se explica pela oposigio da Igreja a tais crencas. Com efeito, a pertenca a uma Igreja instituida, com o seu corpo dogmaético e as
suas prescri¢des, é extremamente constrangente. Deste modo, "as crengas nas paraciéncias desenvolvem-se no campo das crengas
religiosas mais afastadas do catolicismo institucional’ (p. 197). Talvez ndo seja de admitir que tais crencas signifiquem
libertagdo da ciéncia, pois esta ndo responde s questdes metafisicas. Cf. Daniel BOY e Guy MICHELAT, "Croyances aux
Parasciences: Dimensions Sociales et Culturelles", Révue Francaise de Sociologie, vol. XXVII, n° 2, 1986, p. 175-204.

86 Na Grécia, dogma significava o conjunto das decisGes tomadas pelas autoridades civis ou religiosas. Os filésofos davam-lhe,
porém, um sentido menos pratico e s6 tedrico: resumo doutrinal
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complicag#io, pois, no infcio, sfo formas simples, e a lei da majoragéio, uma vez que a

fé tende a acentuar a diversificagéo.37

2.2. O Culto
A defini¢do de culto dada por Scarvaglieri é também a que adoptamos:

conjunto de ritos orgamzados e propostos pela comumdade (gestos, palavras,

——— e

szmbolos) em que, pela sua participagdo neles, o homem manifesta a sua
dependéncia face a Deus e encontra a potenciagdo da sua mesma religiosidade".38
Tal dependéncia manifesta-se em atitudes e comportamentos de reveréncia,
adoragéo e submissao. Por outras palavras, dir-se-4, de forma mais sintética, que o
culto é a série de observancias e de devogdes que exprimem ritualmente o sistema
de significados religiosos.

Vejamos, antes de mais, como esta componente da religido varia conforme o
tipo de cultura religiosa. Nas religides primitivas, h4, no culto, identificagdo e
participac¢do de todos os aspectos da vida com o sagrado, podendo distinguir-se duas
perspectivas: uma maégica e outra religiosa. Na mégica prevalece o aspecto
instrumental do culto, ou seja, obter a protecgdo do ser superior ou dos deuses para
a caca, a pesca, a guerra ou para garantir o normal desenvolvimento das etapas da
vida, pois é forte a cren¢ca de que, com dados ritos, se consegue éxito
automaticamente, embora em qualquer religidio se possa introduzir esta
perspectiva. Os ritos de passagem t&m uma importancia particular. Na perspectiva
religiosa predomina o aspecto expressivo do culto, pois procura-se tornar os deuses
propicios, expressando o reconhecimento pelo éxito dos empreendimentos em
qualquer etapa da vida. Também ndo estéio estabelecidos tempos determinados, ou

seja, ndo ha ritmos de culto. Nestas religices também ndo existem ministros

37 Cf. Roger BASTIDE, Elements de Sociologie Religieuse, Paris, Armand Colin, 1947, p. 63 e ss.
38 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 36.



68

ordenados e todos os praticantes podem actuar no culto desde que tenham
qualidades para tal. Por sua vez, na cultura olimpica, o culto desenvolve-se nos
ritos e cerimonial que se pratica, havendo lugares, templos e tempos especificos. E
natural no homem dar atributos a coisas, a lugares e tempos e, como tal, cria
lugares especiais e tempos fixos de culto. O culto compreende oragdes, sacrificios,
sagracdes de imagens, lugares, etc., cujos objectivos sfo: religiosos (adoragdo,
louvor, propicia¢do); méagicos (obter éxito nas actividades que se empreendem);
sociais (reforgar a coesdo dos grupos e das instituicoes), defendendo-se a religido
pela unidade social que d4 e por criar endogrupos. Mesmo hoje se verifica que os
politicos, embora nio se declarando religiosos, percebem que a religido pode trazer
beneficios tanto para si como para a colectividade, e, por vezes, fazem dela um
aproveitamento politico. Neste tipo de cultura, ao contrario da primitiva, existem
ministérios a tempo inteiro e uma hierarquia. Nas religioes monoteistas, o culto
estd muito desenvolvido e, por vezes, é complicado. A ora¢do assume formas que
vao desde a contemplagdo pura (como € o caso da reflexdo metafisica do Budismo)
até as formas culturais do Isldao, passando pela posig¢do crista que pode ser mais ou
menos contemplativa. H4 férmulas estabelecidas, variadas, festas e solenidades
que recordam os momentos principais da vida do Fundador e dos homens ilustres
(santos, ascetas, etc.). O culto desdobra-se na auscultag¢do das Escrituras; na ac¢éo
de gracas pelos dons recebidos; no louvor de Deus e no compromisso que leva &
pratica da mensagem ouvida na Palavra.

Tanto as crenc¢as como o culto tém a sua estrutura prépria, mas estéo
interligadas, como é o caso da liturgia catélica que celebra, anual e ciclicamente, os

principais acontecimentos e dogmas da fé.39 Com efeito o culto e a doutrina andam,

39 Pin distingue quatro fungdes na liturgia catélica: a didactica; a cultural; a educativa e a sécio-religiosa. A funcio diddctica é um
ensino em virtude da sua prépria natureza, ensino que é feito através das leituras, da pregacdo, etc.. A fungdo cultural é expressa
pelo comportamento verbal ou gestual, feito sobre a obra divina; a fungdo sécio-religiosa é cbra de um grupo que manifesta um
conjunto de sentimentos e tem o propésito de se unir mais; a fungdo social ndo é criar um lago entre o8 membros de uma
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normalmente, ligados, pois aquele é uma expresséo desta e, por outro lado, também
a comunica e intensifica. Os diversos autores sublinham que h4 uma
interdependéncia entre ritos e crencas.40 De facto, as crencas religiosas s#o
expressas sob a forma de mitos "que ajudam o povo a compreender a natureza do
cosmos, a finalidade e significado da vida ou o papel da origem e do destino e do
sofrimento"4l. Tém um impacto forte na orientacéo mental das pessoas porque
comunicam e reforcam uma visdo do mundo ou uma forma de estar na vida. Os
ritos envolvem a afirmacéo dos mitos e tende a haver um reforco entre os dois, dado
que sdo uma manifesta¢dio mais vasta de um sistema de simbolos. As religides
tendem a enfatizar mais as crencas ou o culto. Assim, por exemplo, a muculmana
privilegia mais a ortopraxia do que a ortodoxia. Os rituais religiosos sdo, no
entanto, uma forma de actividade simbélica cujas produgdes séo diferentes das do
simbolismo légico. De facto, a religido tornou-se, ao logo dos tempos, mais

discursiva e menos ritual. Todavia, ao contrario de Durkheim42, Hatzfeld pensa que

comunidade local, mas de incorporar os fiéis na Igreja universal Os aspectos a considerar sdo: o mitico, isto é, a liturgia deixa
escapar uma mensagem que se pode observar nos simbolos conceptuais e gestuais e na sua interpretagéo; o cultural, pois deve
observar-se os simbolos conceptuais e outros para ver se o significado cultural é o que a Igreja pretende camunicar; a participagéo;

40 Todas as sociedades tém formas de repeticdo de comportamentos simbélicos que sdo reconhecidos para compreender a existéncia
humana. Os ritos s&o os comportamentos simbélicos repetidos cuja explicagéo é mediatizada pelos mitos. Tanto os ritos como os
mitos tém uma certa rigidez de forma. H4 uma tendéncia universal da religifio para ser ritualizada, isto é, para ter padrdes de
comportamento e de palavras. A nivel pessoal, o rito e o mito reduzem a ansiedade. As estruturas do mito e do rito reflectem a
estrutura da sociedade, pais o simbolismo ritual funda-se na relagéo entre os grupos. Os mitos e os ritos tém uma dupla funcdo: a
adaptacdo e o ajustamento. Cf. Barbara HARGROVE, The Sociology of Religion - Classical and Contemporary Approaches, 2° ed.,
Arlington Heights Nliancis, Harlan Davidson, Inc., 1979, p. 30-45.

41 Cf. Keith A. ROBERTS, Religion in Sociological Perspective, 2* ed., Belmont (Cal.), Wadsworth Publishing Company, 1990, p.
87.

42 Segundo Durkheim, os fenémenos religiosos podem classificar-se em crencas e ritos. Crencas sdo estados de opinifio e consistem
em representagdes. Na perspectiva de Durkheim, as crengas religiosas sdo substantivas e fundamentam-se na realidade, ou seja,
na sociedade que é a causa objectiva, universal e eterna. O chjectivo das crencas religiosas é uma vasta categoria de coisas
sagradas. A expressdo das crengas (a nivel subjectivo) nio se faz em linguagem real, mas numa linguagem simbélica, pois nédo se
pode concluir que a realidade seja absolutamente conforme 2 ideia que cs crentes tém dela. Deste modo, pode dizer-se que em
Durkheim hé um realismo simbélico. Cf. José A. PRADES, Persistance et Métamorphose du Sacré - Actualiser Durkheim et
Repenser la Modernité, Paris, P. U. F., 1987, p. 103-106. Os ritos sdo tipos determinados de ac¢do que podem distinguir-se pela
natureza particular do seu objecto: a certeza particular que se exprime na crenca. As crengas religiosas tém uma caracteristica
comum: representam o real e ideal em profano e sagrado. "A divisdo do mundo em dois dominios, que compreendem um todo que é
sagrado e outro que € profano, é a caracteristica distintiva do pensamento religioso", afirma Durkheim (Bmile DURKHEIM, Les
Formes Elémentaires de la Vie Religieuse - Le Systéme Totémique en Australie, 4° ed., Paris, Presses Universitaires de France,



os ritos existem primeiro do que as crengas: "os rituais sdo, sem divida, a forma

mais arcaica da expressdo humana".43 O ritual é uma actividade social, é coisa de
um grupo, o que nao significa que n&o possa ser espontaneo. E a sociedade que
pensa em conjunto os seus valores e as suas crengas. O ritual nao diz respeito
apenas as relagoes dos homens com os deuses, mas com o mundo, a natureza, a
sociedade, os outros homens. Os rituais sdo actividades simbélicas colectivas,
constituem a resposta colectiva do grupo a situagdes conhecidas que sdo refeitas
através do préprio ritual. Por outro lado, o ritual abre a porta da transcendéncia, ou
seja, 0 que a actividade simbélica acrescenta ao mundo tal como é conhecido pelos
sentidos e pelos instintos. Com efeito, o ritual é um cenédrio em que os homens
desempenham os seus papéis, havendo outros actores que participam nas acgoes e
nao sio visfveis.44 Todas as religides, normalmente, tém um cuidado muito especial
quando procedem & mudan¢a de ritos. E disso exemplo o que aconteceu,
recentemente, na Igreja Catélica, depois do Concilio Vaticano II, com a reforma

litargica, pois tem que haver uma preparagéo para essa mudanga.

1960, p. 61). Qualquer coisa pode ser sagrada, mas para sé&-lo precisa de ter algumas caracteristicas gerais. O sagrado e o profano
sdo coisas separadas e hostis. H4, portanto, uma interdigfio. Mas se a interdigdo fosse abscluta de nada serviria o sagrado, dai
haver uma iniciagéio e precaucdes. O primeiro critério para definir as cren¢as é que existem coisas mais ou menos incompativeis
com outras. Pressupde-se sempre uma divisdo do universo dois géneros que compreendem tudo o que existe, mas que se
excluem mutuamente e de forma radical. "A coisa sagrada ¢ a que pode ser isolada e objecto de interdicdo; ao invés, as coisas
profunas sdo aquelas que se referem sem interdicdo e que devem ficar & distdncia. As crencas religiosas sdo representagies que
exprimem a natureza das coisas sagradas e as relagSes que tém entre si e com as coisas profanas. "Os ritos sdo sempre
comportamentos que prescrevem o modo como o homem se deve comportar com as coisas sagradas” (Emile DURKHEIM, op. cit., p.
64). O conjunto de crencas e ritos forma uma religifio que nio tem um culto dnico, mas um sistema de cultos. Para Durkheim,
como vimos, também a magia tem crengas e ritos, mas os seus fins sdo técnicas que nfo perdem tempo com especulaces. As
crencas, porém, sdo sempre comuns numa colectividade, pois h4 uma unidade: os individues tém uma fé comum e formam uma
sociedade. Deste modo, ndo hi religido sem Igreja. Embora as crencas mégicas também tenham uma certa generalidade, os lagos
entre 0 mago e o individuo nio séo duradoires de molde a formar uma comunidade estdvel. O mago tem uma clientela e nio uma
Igreja. Além disso, os magos nio precisam de formar uma colectividade entre si. A Igreja ndo é, porém, uma confraria sacerdotal,
mas "a comunidade constituida por todos os crentes de uma certa fé, sejam fiéis ou padres. *(Emile DURKHEIM, op. cit., p. 68). Se
h4 religides individuais, ndo sdo uma forma principal de religido. Alids, os cultos individuais n#éo constituem um sistema religioso
distinto e auténomo, mas aspectos da religifio comum a Igreja de que o individuo faz parte, pois, para Durkheim "a religido € uma
coisa eminentemente colectiva" (Emile DURKHEIM, op. cit., p. 69).

43 Henri HATZFELD, Les Racines de la Religion. Tradition, Rituel, Valeurs, Paris, Editions du Seuil, 1993, p. 105. "Os rituais sdo
comportamentos tredicionais cujo objectivo é duplo: falam e actuam ao mesmo tempo (...) constituindo um dos vértices da actividade

simbélica das sociedades humanas", 1d. ibid., p. 43.
44 Cf. Id. ibid., p. 100-106.
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O culto tem trés fungdes: expressiva, instrumental e comunitaria. A fungao
expressiva, que religiosamente se institucionaliza, sobretudo, no culto, consiste em
manifestar sentimentos e atitudes para com Deus ou com o ser supremo em que se
acredita. Embora o homem sinta necessidade de expressdo exterior através de
simbolos (como, por exemplo, bandeiras, andores, etc.) esta sera tanto maior quanto
menor for a racionalidade. O mesmo acontece noutros campos da vida social, como é
patente nas manifestagdes politicas.45 A fungdo instrumental consiste na actuagéo
da pratica religiosa em ordem & consecugéo de fins ou interesses particulares, tanto
espirituais (louvar e agradecer a Deus ou a 'santos', dar-lhes gléria, procurar a
transformacdo da vida), como materiais (conseguir beneficios de vérias ordens:
familiar, econémica, etc.). A fun¢do instrumental é entendida como uma
qualificag¢éio psicolégica, identidade cultural ou como tendo um caricter utilitarista
quando parte do pressuposto de que a realidade ou realidades meta-empiricas séo
manipuléveis, correndo o risco de se passar do campo propriamente religioso para o
mé4gico. A fun¢fo comunitdria do culto, mais ou menos intensa, consiste em
estreitar e consolidar as relagdes sociais com os que tém as mesmas crencas e
praticas ou uma forma de dar testemunho para com os que nao partilham a mesma
fé.

O culto faz uso de coisas consideradas sagradas: objectos, simbolos e, em
geral, é presidido por pessoas preparadas para actuarem nos ritos, havendo sempre
uma relagéio simbélica entre a forma externa do rito e o contetido da fé que aquele
procura expressar e que sé esta permite atribuir um significado. Tal relagdo pode
ser mais ou menos intencional e é, geralmente, reconhecida na sociedade e nos

actos de culto em que tem lugar ou, pelo menos, pelo grupo que nela acredita.46

45 Halbwacks, referido por Augusto da Silva, op. cit., p. 35, chama a atencéo para o facto de todas as classes sociais terem o seu
ethos e valores proprios e, em certos momentos, terem necessidade de se reunir para manifestarem no que acreditam. Um comicio,
por exemplo, manifesta aquilo em que acreditam os que nele participam.

46 Cf. Ginseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 36-37 e Augusto da Silva, op. cit., p. 35-37.
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A pratica religiosa, expressdo mais global que envolve a efectiva realizagao
de todos os actos de culto, pode distinguir-se em quatro planos: o sécio-juridico; o
sécio-teolégico; o sécio-organizativo e o sécio-cultural ou sécio-religioso. No plano
sécio-juridico, ha ritos obrigatérios e nao obrigatérios ou facultativos; no plano
sécio-teolégico: cultos de repeticdo e nio repetitivos ou de passagem, actos que séo
uma expressao tipica da incidéncia da componente religiosa na vida de qualquer
pessoa; no plano sécio-organizativo: praticas publicas ou comunitérias e praticas
individuais ou privadas; no plano sécio-religioso: praticas que actuam com
significados e finalidades préprias e praticas que actuam de forma exterior ou
formal 47

De facto, em todas as religides h4a sempre ritos repetitivos e néo repetitivos,
também denominados de iniciagdo ou passagem, reflectindo a tendéncia, que se
observa na vida das pessoas e colectividades, para actos que se repetem e outros
que sdo Unicos.48 Os ritos repetitivos tém uma frequéncia diversa (didria, semanal,
mensal, anual, etc.) podendo ser individuais ou colectivos, livres ou obrigatérios. Na
Igreja Catélica, por exemplo, a oragdo pode assumir uma forma individual ou
colectiva e ter uma frequéncia diversificada. H4 formas de culto colectivas
obrigatérias, como seja a missa dominical, e individuais (confisséio e comunhéo), ou
actos de devogao livres, cuja dimensdo colectiva é muito varidvel no tempo e no
espaco, como a recitagéo do tergo, procissdes, etc.. Os ritos de iniciagao realizam-se

uma unica vez, tém uma qualidade especifica, estdo ligados a acontecimentos

47 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 117-142.

48 Bastide distingue dois tipos de ritos: os preliminares (que saoc ritos de passagem e de iniciacdo em que hé purificagio ou
eliminagdo do mal) e os demais. Considera que a oragdio é um rito vocal e que ha um culto privado e um culto piiblico. Segundo o
Autor, os ritos estdo sujeitos a vdrias leis: da sucessdo hereditdria, pois nio servem para nada, mas continuam; da heterogonomia,
isto é, perdem o seu significado; do politeismo, ou seja, pode haver deles concep¢des diversas; da transcendéncia; da ligacdo, uma
vez que se interpretam na sua liga¢do com o meio; da socializacdo, pois mesmo que os ritos séo apenas costumes, isto, é modelos de
comportamento com os quais a maior parte se conformam, que traduzem sentimentos civicos e jé nio manifestem grandes crencas.
Sirva de exemplo as praticas rituais do baptismo, matriménio e funeral religioso em certos meios sociais mais descristianizados. Cf.
Roger BASTIDE, op. cit., p. 84-109.



importantes da vida, normalmente relacionados com a idade, e tém efeitos préprios

pois envolvem a comunidade, refor¢am a tradigéo e conferem um novo status social,
dado que atribuem um novo estado ou fungéo eclesial e social ao individuo. Dentro
do catolicismo, os ritos de passagem 'oficiais', teologicamente muito importantes,
sdo o baptismo (que é o rito de iniciagéo por exceléncia),4? a confirmagéo ou crisma,
o matriménio e a ordem, embora se releve também outros actos como a primeira
comunhéo e a profissdo de f6. Comportam a associagdo de deveres e de direitos,
iniciam e refor¢am a pertenca a um grupo, servem para o crescimento espiritual e
para o desempenho de papéis especificos50 dentro da Igreja e na sociedade. Os
motivos podem variar e ser de ordem teolégica, religiosa-tradicional ou sécio-
cultural. De qualquer forma, a participagdo no culto e, sobretudo, a sua frequéncia
e intensidade, sdo elementos relevantes para o sentido de pertenca e identificacéo
com o grupo religioso e para a fé.

Resumindo, diremos que a pratica religiosa é o conjunto de actos de culto
individuais e comunitérios através dos quais os fiéis entram em contacto com Deus
e exprimem ou potenciam a sua prépria fé e a pertenga ao grupo religioso. A
pratica, com motivacoes e intensidades diversificadas, tem trés caracteristicas: ser
relacional, pois o culto coloca o individuo em relagdo com Deus; ser expressiva ou

simbélica, jA que exprime e representa as crencas e sentimentos do sujeito; ser

49 Todo o livro de Charpin é sobre a pritica do baptismo em Marselha onde o Autor anota o desfasamento entre o nascimento e a
realizacdo deste acto religioso cujas razdes se encontram no declinio da mortalidade infantil, do trabalho ao domingo e da passagem
a vida citadina. O apressar do baptismo é uma manifestagio de pertenga, sinal da influéncia do grupo. O desfasamento manifesta
que os lacos enfraqueceram e que a coeséio do grupo é menor. Cf. Fernand L. CHARPIN, Pratique Religieuse et Formation d'une
Grand Ville. Le Geste du Baptéme et sa Signification en Sociologie Religieuse (Marseille, 1806-1958), Paris, Editions du Centurion,
1964.

50 Dentro da Igreja Catélica, por exemplo, exige-se, juridicamente, entre outras condi¢des, uma preparagédo especifica, que implica
mesmo a frequéncia de um curso teolégico de nivel superior ou equivalente, para a recepcio do sacramento da ordem.
Nomeadamente, depais do Concilio, tem havido um esforgo por exigir e criar estruturas de preparacio para a recepio dos ritos de
passagem. Para a primeira comunhdo e confirmagcio da fé, desde hd mais tempo, nas paréquias mais capacitadas, tém-se procurado
criar estruturas de catequizagio adequadas, sobretudo depois que se caiu na conta de que o meio envolvente pluralista e a familia
j& ndo desempenhavam, da forma tradicional, o seu papel de veiculos principais de transmissdo religicsa.
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instrumental, uma vez que serve para potenciar a fé, a pertenca ao grupo e
consagrar e sancionar a associagéo de novos ritos.

A dimensio ritualistica refere-se, portanto, as praticas esperadas dos que
aderem a uma religidio. As préaticas podem estudar-se em trés aspectos: a
frequéncia e interrelagdo das vAarias praticas; as variagdes na natureza de uma
préatica particular (por sexo, idade, etc.); o significado que os praticantes atribuem a
tais praticas.51 Neste dominio tém sido realizados numerosos estudos sociolégicos,
nomeadamente, sobre as praticas religiosas catélicas, quer no estrangeiro, quer no
nosso pafs. No que a Portugal se refere trataremos a seu tempo. Com frequéncia,
porém, se tem caido numa perspectiva unilateral de nao relacionar esta dimensao
com as outras dimensdes religiosas. Dentre os estudos estrangeiros mais recentes,
sobressaem, em nossa opinido, os realizados por Michelat e Simon sobre a pratica e

o comportamento politico;52 os de Pin sobre diversos factores, nomeadamente, as

51 Cf. Charles Y. GLOCK e Rodney STARK, op. cit., p. 28-29.

52 Segundo estes Autores, depois da 1l Grande Guerra, os estudiosos tendem a afirmar que a relagdo entre religidio e politica
pertence ao passado, afirmando mesmo que a referéncia religiosa é um tipo de critério que estd a perder significacdo. Para
sustentarem essa teoria, afirmam que o grupo dos catélicos nio tem interesses comuns a defender, ndo sdo um grupo de pressdo
com forga e os problemas que lhes interessam sd@o ideolégicos e de cardcter moral (ordem social, direitos da pessoa, da familia,
valores éticos, etc.). Michelat e Simon pensam, no entanto, que o fenémeno se pode interpretar também em termos de
modernizagdo do campo de for¢as. Segundo afirmam, o lago entre tradigdo religiosa e comportamento politico néio é confirmado, de
forma evidente, pelos factos. Tal lago apenas mostra a parte descoberta das coisas. A articulagdo entre o politico e o religioso deve
basear-se no conjunto organizado de representagdes, valoragdes colectivas, valores, cédigos de simbolizagdo interiorizados pelos
individuos. De forma geral, as propensdes a votar a direita correspondem a cada nivel de pratica religiosa. Por outro lado, o
deslocamento para a esquerda de uma parte do eleitorado corre a par com uma certa distiancia tomada pelo grupo catélico e nio
com uma evolugéo para a esquerda dos catélicos regulares e irregulares. Cf. Guy MICHELAT e Michel SIMON, Classe, Religion &
Comportement Politique, Paris, Presses de la Fondation National des Sciences Politiques, 1977. No nosso estudo sobre a realidade
portuguesa, os dados empiricos recolhidos, pelas razdes que apontaremos, ndo nos permitem associar o factor politico com o

religioso nas suas diversas dimensdes.
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classes sociais;53 e os de Liliane Voyé, mais especificos, sobre a pratica dominical

catélica na Bélgica.54

2.3. A comunhio ou sociabilidade religiosa
Aqueles que tém as mesmas crengas, partilham o mesmo culto e tém o
mesmo cédigo moral formam uma colectividade sécio-religiosa que vive e transmite,

de geragéio em geracdo, aquilo em que se deve acreditar, o que se deve praticar e os

53 Pin considera factores de pratica: a idade, o sexo e a situa¢do da familia, nomeadamente esta: "O primeiro grupo que modela o
comportamento religioso dos individuos é a familia." Emile Jean PIN, Pratique Religieuse et Classes Sociales - Dans une Paroisse
Urbaine Saint-Pothin & Lyon, Paris, Editions Spes, 1956, p. 103. Pensa que as familias se podem repartir em 4 categorias: aquelas
em que todos os membros residentes praticam; aquelas em que metade praticam; aguelas em que menos de metade praticam;
aquelas em que nenhum dos membros pratica. Afirma, também, que na passagem da sociedade tradicional para a industrial, o
surgir de classes sociais parece ter muitas consequéncias e a vida religiosa ser profundamente afectada. O Autor nota que em
Saint-Pothin as préticas variam em fungdo da classe social, como sejam o baptismo, exéquias, primeira comunhio e casamento. Os
que se limitam a praticar estes actos nio fazem parte da sociedade religiosa, pois sdo mais um piblico que pede servigos a Igreja.
Sobreleva que, na cidade, h4 um laco entre a pratica dominical e as classes sociais na cidade. Sobre este assunto todo o livro é
interessante, quer do ponto de vista metodolégico, quer das conclusdes que retira. Cf. também, a propésite, o texto do mesmo Autor,
"Pratiques religieuses et classes sociales: constatations”, in Hervé CARRIER e Emile PIN, Essais de Sociologie Religieuse, Paris,
Editions SPES, 1967, p. 286-293.

54 A Autora fez um estudo sobre a pratica dominical na Bélgica com o objectivo de detectar regides homogéneas a partir da prética
dominical e que tais regides nio estio, necessariamente, ligadas com zonas demogréficas. Ao nivel da explica¢io Voyé pensa que a
sociologia da religidio se tem confinado a uma perspectiva mecanicista, ou seja, aquela que a prética é considerada como
varidvel dependente e dai terem sido formuladas diversas hipéteses. Uma das hipéteses funda-se na oposi¢ao entre a cidade e o
campo a partir de critérios simples, como o volume da populacdo das cidades considerado como factor de desorganizacio social. O
que se verifica, porém, é que h4 uma grande variacio de taxas em habitats com o mesmo grau de urbanizagdo. Conclui, por isso,
que se verifica uma “solidariedade entre as cidades e o meio lvente: em geral, num contexto de prdtica elevada, a taxa da
pritica das cidades ¢ inferior & das vilas vizinhas, mas superior se o ambiente geral é baixo". Liliane VOYE, Sociologie du Geste
Religieux. De l'Analyse de la Pratique Dominicale en Belgique & une Interprétation Théorique, Bruxelles, Les Editions Ouvriéres,
1973, p. 104. Outra hipétese funda-se na pratica diferenciada das componentes individuais: sexo, idade, profisso, ete.. OCutra é a
hipétese baseada nas diferencas existentes na composico das populagées, mas nio se pode afirmar que, numa mesma regido, haja

uma prética idéntica por sexos e profissées, o que levanta a hipétese de a pratica ser influenciada por uma varidvel global que
actua através do espago. L. Voyé conclui que se deve dar importancia ao factor espacial, mas que importa encontrar uma varidvel
mais global. Se a cultura é um factor explicativo central, tanto para os niveis de préitica como para a sua dispersio, tal cultura tem
por base o econémico. Para a Autora, a préatica dominical explica-se por variveis de incidéncia global e de origem néo recente e que
tém uma projeccéo espacial. A influéncia do passado estd relacionada directamente com as relacdes sociais de um dado momento e
a actuacdo da Igreja, o que se liga A tearia mais geral de uma instituiciio cultural em ligacdo concreta com os gestos da vida
quotidiana, Com efeito, a institui¢io cultural exprime-se em gestos quotidiancs, entre os quais a pratica dominical, que a
explicitam e a tarnam operante. A prética, assim, é um gesto com significages miiltiplas, ndo necessariamente queridas e guiadas
pelo poder organizativo da Igreja. A varidvel global tem incidéncia em todas as categorias da populacdo, incidéncia exercida
através do espago. A pratica religiosa é um fenémeno que tem uma temporalidade longa de reprodugéo. A sua autarregulagéo liga-
se com a estrutura social que utiliza a familia como canal privilegiado da transmissdo desde que apoiado no meio social Este
processo de reproducio da pratica nio intervém nas outras dimensées da religiosidade. Ora se a pratica é influenciada por factores
do passado, a sua dispersio explica-se por rela¢des sociais novas. Num pais macro-religioso, a pritica tem um cardcter distintivo e
leva os outros grupos a uma identificacdo oposta e, deste modo, a préatica tem um cardcter discriminatério. Para um estudo mais
aprofundado do pensamento desta Autora, cf. a obra supra-citada.
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valores e normas de comportamento a prosseguir como consequéncia da sua
mundividéncia. Com efeito, qualquer religido tem, como dimenszo essencial, o facto
de ser 'uma comunidade moral', segundo a expressido de Durkheim,55 mais formal
ou informal. Esta componente sociolégica é também teolégica. Pode, portanto, dizer-
se que o fenémeno religioso tem como caracteristica constante a actuacdo
comunitaria enquanto visdo, adesdo e envolvimento do individuo na comunidade
que se constitui com base em ntcleos religiosos. Os funcionalistas, como
Malinowski, Parsons, Herberg, Yinger, O'Dea acentuam a func¢do de coesdo ou
integracao social da religido e sublinham que ela confere uma posi¢io social.

De facto, o aspecto organizativo implica uma estruturag¢so social mais ou
menos formal, uma pluralidade de status e de papéis, atribuidos e adquiridos, e
uma estrutura hierdrquica.56 No plano subjectivo ha tipos de pertenca na vida e
actividade do grupo religioso, quer local, quer universal. A perten¢a depende da
percep¢éo que o proprio tem da sua integragdo no grupo; do status que lhe é
atribuido; dos papéis; da estrutura do grupo. Além disso, a pertenga tem a ver com
a relagéo entre o grupo e o contexto sécio-cultural. A génese da pertenca pode fazer-
se de diversos modos, mas, sobretudo, através da socializagdo religiosa ou por
conversdo.57 Quanto maior é a facilidade de participar, maior é o sentido de
pertenca. A participacio é fungdo do tipo de comunica¢ido interna e directamente

proporcional a capacidade de media¢ao das agrega¢oes intermédias.58

55 Emile DURKHEIM, op. cit., p. 65.

56 Para B. R. Wilson, a organizagdo religiosa é o complexo de modos e de procedimentos que regulamentam a relagéio do homem
com a ordem sobrenatural. E mais do que a organizagéo dos ritos, pois implica a estrutura da autoridade religiosa e o papel dos
especialistas religiosos bem como a defini¢do de clérigo e leigo. A farmalizagdo tende a burocratizacéo e i articulagdo de uma
estrutura articulada e universal. Weber, Wach e Mensching e, mais recentemente Bellah, notam a diversidade das organizacées
religiosas, ligada a comunidade local. Cf. Dario ZADRA, op. cit., p. 85-101

57 A conversio é uma transformacdo de um eu concreto dado que hA a transformagéo de um sistema basico de significagdo, pois
leva a que o individuo tenha uma percepgao diferente da sociedade e da sua histéria pessoal dentro dela, alterando também a sua
cosmovisdo e pertenca a uma religido instituida.

58 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 38-40.
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Como temos vindo a destacar nos pontos anteriores, observemos, agora,
como também o aspecto comunitdrio estd interligado com o tipo de cultura. Na
cultura religiosa primitiva nao h4, propriamente, uma organizagéo especifica, pois
as pessoas participam por necessidades cosmo-biolégicas. A religido confunde-se
com a sociedade e a cultura. Na cultura olimpica, pelo contrario, o grupo religioso é
distinto do resto da sociedade, podendo a religido ser praticada de forma mais
individual, familiar ou em colectividades mais extensas. Existe uma hierarquia
religiosa e a colectividade também ¢é estratificada, estratificagio social que a
prépria doutrina religiosa legitima, como é o caso das castas na India. Em Roma,
por exemplo, havia patricios, plebeus, escravos e homens livres, mas, neste tipo de
cultura religiosa, podem existir mesmo estratos consagrados: reis, guerreiros, etc..
A influéncia desta forma sécio-cultural de pensar e de organizar a sociedade
perdurou durante muito tempo, levando a admitir-se que a estratificagdo social
medieval (clero, nobreza e povo, por exemplo) era de origem e ordem divinas,
devendo cada qual contentar-se com a sua sorte, sendo a mobilidade social um
fenémeno esporadico. Na cultura religiosa monoteista, embora a religido responda a
uma necessidade de salvagéio, assume sempre uma forma organizativa, dada a
natureza social do homem. A organizacédo subdivide-se em grupos especializados,
com objectivos diversos e motivagdes diferentes, que obedecem a normas
particulares, de modo a favorecerem, por exemplo, a coesdo do grupo, a simpatia
mutua, a ajuda material e espiritual, a tomada de posigdo face aos acontecimentos
e aos valores, a expansdo religiosa, etc.. A institucionalizac¢do destas actividades
pode ser maior ou menor. Sdo disso exemplo as misericérdias que, desde ha
séculos, institucionalizaram a ajuda miitua, havendo, hoje, na Igreja Catélica,
muitos e diversificados grupos de solidariedade social por motivagdes religiosas que

também incarnam o valor da fraternidade, suprindo as caréncias sociais dos mais
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desfavorecidos social e economicamente e a que a organizagéo politica ndo tem
capacidade ou nso quer responder. Outras formas de organizagio religiosa
particular sdo os grupos que se articulam para promover manifestagdes
comunitdrias que podem ser exclusivamente religiosas (por exemplo, o culto,
peregrinagdes) ou para tomar posigdo relativamente a assuntos profanos sobre
economia, politica, etc. (por exemplo, os movimentos de justica e paz). Com
frequéncia a religisio toma posi¢ao sobre a organizagéo e estratificagéo social e nela
influi, mais ou menos directamente, pois ji ndo se verifica a identificagdo entre
sociedade e religido que dantes se deu. Contudo, a visdo da sociedade trazida por
via religiosa tem mais forca do que a que assenta numa mera matriz politica, tal
como a ac¢do motivada por sentimentos de 6dio ou de amor é mais forte do que a
movida pela racionalizacdo. As religides orientais tomam uma posi¢do rigida,
fechada, intolerante. Nas religioes ocidentais e, nomeadamente, no Cristianismo,
prevalece, actualmente, uma tentativa de explicagéo da estratificacdo e a ideia da
igualdade de direitos sociais, econémicos, politicos, etc., mas com diversas posigGes,
segundo a realiza¢gio que disso se consegue,59 muito embora se possa fundamentar
a contencdo da mobilidade e consideré-la como oposi¢do a4 Providéncia com base
numa interpretagdo, porventura parcelar, das préprias Escrituras. Com efeito,
nalgumas circunstancias, a religido é freio para a mudanga e, noutras, é o seu
motor, como sucede na América Latina. Pode concluir-se que em todas as religides
se verifica que a religido é sempre pertenca de um colectivo e exercida em
colectividade. Quando a comunidade deixa de funcionar diminui a eficicia dessa
religido. Tal corresponde & dimens&o social do homem que néo s6 tem sociabilidade
em poténcia como a expressa. Também se pode afirmar que todas as religides

actuais tém uma comunidade universal que se reparte em colectividades mais

59 Sao disto exemplo as tomadas de posi¢do doutrindrias que os proprios papas tém chamado a si, nomeadamente, através das
enciclicas sociais.
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pequenas. Tais divisdes territoriais concretas nio sdo da sua esséncia e podem
mudar. A da Igreja Catélica, por exemplo, foi decalcada na do Impéric Romano, que
se estrutura em colectividades menores. Do ponto de vista sociogréfico, a
colectividade que aparece em primeiro lugar é a paréquia, depois a diocese e,
finalmente, a Igreja no seu todo, ainda que haja unidades ou colectividades
intermédias menos conhecidas e com um significado e importéncia sécio-religiosos
mais diminutos, como é o caso dos arciprestados (ou vigararias) e das provincias
eclesigsticas. Dentro destas diversas unidades, hd também uma estruturagio
interna como resultado de uma pluralidade de status dos diversos membros fruto
de uma pluralidade de papéis hierarquicamente ordenados. Tais papéis podem ser
adquiridos ou atribuidos conforme se exige ou no uma preparacéo especifica ou
qualidades especiais. Outras Igrejas tém, porém, outros tipos de agregados
funcionais.60 Ao nivel da organizac¢do, a Igreja pode ser vista como um sistema
social com fins préprios, cujos elementos t8m entre si intensidades de relagdes
diversas, ainda que cada um, por si, dé lugar a ac¢des e representagdes que se
referem ao conjunto da‘ Igreja. Enquanto sistema social, a comunidade eclesial é
apenas um conjunto de cristalizacoes da religiosidade e da religido socialmente
activa.61

Dada a importéncia, para o nosso estudo, da organizagéo interna da Igreja
Catélica, quer no plano territorial, quer no hierdrquico62 e porque queremos
analisar a sua evolugdo estrutural e funcional concreta, no nosso pafs, nos tltimos
anos, trataremos este tema no capitulo intitulado Tdentidade religiosa e estruturas

da Igreja Catélica'.

60 Cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 41-42.

61 Cf Joachim MATTHES, Introduccién a la Sociologia de lu Religion / I Iglesia y Sociedad, Madrid, Alianza Editorial, 1971, p.
102-111.

63 Do ponto de vista geral e teérico é titil a consulta de Augusto da SILVA, op. cit., cap. VI, p. 80-91.
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2.4. Os valores - cédigo moral

Sobretudo as crengas, mas também a interrelagdo social provinda, quer do
culto, quer da organizacdo religiosa, séo em si valores e, por outro lado, sdo
geradoras de outros valores que se traduzem em atitudes, normas® e modelos de
comportamento de véria ordem,84 mas que revestem, principalmente, um caracter
moral.65 Por outras palavras, diremos que a religido tem uma dimensao
consequencial, isto é, implica formas especificas néo s6 de pensar a sociedade como
também de valorizar, organizar e viver as rela¢des sociais concretas.66 Com efeito, a

mundividéncia religiosa reflecte-se nos modos de sentir, pensar e agir,

63 As normas séo tipos de comportamento socialmente definidos, com carécter institucional que, se tém uma certa autonomia face
aos valores, fazem, no entanto, a juncéo entre estes e a vida corrente. E que o valor social dado a um complexo de padrdes exerce
forte presséo para que haja conformidade, o que mostra que os valores actuam também como normas.

64 Sao os valores que conferem categoria aos 'mores'. Assim, “os padries que tém o mais alto valor social sdo também
acompanhados da mais ampla conformidade e da mais forte pressdo social para realizd-los", Joseph FICHTER, Sociologia, Séo
Paulo, Editora Herder, 1969, p. 351. Embora os valores sejam um tema controverso, hoje séo tidos como factos sociais e, portanto,
susceptiveis de abardagem cientifica, ainda que a sociologia dos valores esteja pouco desenvolvida, ndo 86 pelo desprezo que o
positivismo lhe deu, como pela dificuldade na sua analise. Todavia, o estudo dos valores é muito importante em sociologia do
conhecimento e, em particular, na sociologia da religido. Sobre os valores a sociologia classica toma duas posi¢des que se podem
complementar: uma puramente empirica, que verifica as motivacdes comuns a certo tipo de pessoas, sendo os valores percebidos
através de atitudes e comportamentos, mas a sua andlise é mais psicolégica; outra em que os valores sdo considerados em fungéo
de um grupo ou de um sistema cultural, sucedendo, por vezes, néo se perceberem os comportamentos porque se desconhecem os
valores de uma cultura diferente. Os valores expressam um ideal e sdo também critérios que servem para avaliar e hierarquizar os
comportamentos. Para Durkheim, o sagrado é acrescentado ao real e é nele que nasce um mundo distinto de fenémenos sociais
sendo a sua volta que gravitam os valores. Com efeito, a forca unificante que o valor expressa pertence ao sagrado da pessoa e do
grupo. Cf. A. DELOBELLE, "Les Valeurs comme Expression du Sacré", Social Compass, vol. XV, n° 6, 1968, p. 482-490. Para
aprofundar o estudo dos valores, na perspectiva sociolégica, cf a obra citada de Joseph FICHTER, p. 347-372.

65 O valor é um aspecto do bem, mas também o fim da actividade. Os valores tém por caracteristicas serem imanentes porque
correspondem a aspira¢des, o que mostra o seu cardcter subjectivo, isto é, relativo a um sujeito, e porque é da sua esséncia poder
incarnar. Deste modo, o valor atrai o sujeito e exige incarnagdo. Outra caracteristica é ser transcendente e sobredeterminado, ou
seja, é superior aos factos e acs actos. Além disso o valor tem um caricter trans-individual, pois é valor para todos, universal e
comunicével. Além disso, os valores tém uma hierarquia e polaridade, ou seja, constituem uma pluralidade ordenada. A polaridade
significa que sdo antitéticos (por exemplo, o bem opde-se ao mal). Os valores morais sdo altamente pessoais porque interessam ao
homem no que ha de mais pessoal, ji que asseguram a perfei¢do do acto e do sujeito; os valores morais estdo presentes em toda a
parte e apelam i accfio; outra caracteristica é a obrigagdo: um valor é irrecusavel. Para Durkheim, o valor é constituido pela
sociedade, pois agir socialmente é agir segundo um interesse colectivo, tendo o valor moral duas caracteristicas: ser desejado e ser
obrigatério. O valor das coisas s6 pode ser apreciado por comparagéo com os valores ideais. Os valores novos aparecem nos perfodos
de efervescéncia em que o ideal se tende a identificar com o real. Depois isso desaparece e acentua-se a oposicdo entre o valor e os
comportamentos morais. Para Durkheim a sociedade é a fonte da maral, moral que é um sistema de regras. Cf. René SIMON,
Morale, Paris, Beauchesne et ses Fils, 1964, p. 75 e ss.

66 Scarvaglieri define moral como "o que regulamenta todas as relacdes sociais", Giuseppe SCARVAGLIERY], op. cit., p. 38. O
Autor estuda o comportamento moral como uma das dimensdes da religido. Com efeito, a religido oferece valores e metas que o

homem deve atingir induzindo o individuo a modificar o seu comportamento pessoal e social para atingir esses valores e metas. Cf.
1d. ibid., p. 38-39.



dicotomizando ou escalonando o bem e o mal, e responsabilizando os homens pelas

suas acgdes, nio apenas uns face aos outros, mas também relativamente & entidade
ou entidades meta-empiricas superiores.67 Assim, a religido é também um cédigo
moral onde estdo incluidos os principios religiosos sobre o que as pessoas devem
fazer e as suas atitudes para com Deus e para com os outros homens. As exigéncias
feitas implicam o abandono de determinados comportamentos e a adopgdo de
outros.68 Por outras palavras, hd um nao dever fazer e um dever fazer que visa a
autotransforma¢so do homem,89 uma ética com uma série de normas e
regulamentacgdes consistentes com a doutrina religiosa em que, normalmente,
também h4 um cédigo com penalizagdes.’ Ao longo do percurso histérico, sobretudo
no Ocidente, os 'mandamentos da lei de Deus' sdo a tradugéo cultural dos deveres
do homem para com Deus e para com os outros. A cultura estd de tal modo

impregnada por eles que os humanismos, mesmo néo confessionalmente religiosos,

67 Dado que as crencas e préticas relacionam o homem, de diversos modos, com o sobrenatural, o homem espera respostas dos
poderes superiores. Ao fazé-lo aceita certos padrées de comportamento como mais harménicos com o sobrenatural do que outros, ou
seja, alguns sdo tidos como recebendo mais aprovagdo do scbrenatural e outros como reprovados. Deste modo, a religido define o
que o homem deve fazer ou ndo, sendo a moral defini¢do de coisas e praticas boas ou mis. Sendo uma das caracteristicas da religido
dar defini¢des dos valores, a religido nio é, entretanto, a tnica fonte. E que os valores sdo dimensées que podem ser de qualquer
natureza: econémica, familiar, educacional, etc.. Qualquer valor pode ser atribuido a qualquer objecto ou prética, dependendo isso
da sociedade envolvida. Nesta configuracéo, o homem inclui alguns na sua interaccéio social com o scbrenatural e com o sagrado e
dai fazerem parte da religido. Mesmo que possa haver quem negue isto, o que é facto é que qualquer religido inclui, a0 menos
indirectamente, afirmagdes sobre o modo como o homem se deve relacionar com o outro homem. Cf. Gleen M. VERNON, op. cit., p.
54-56.

68 Cf. Charles Y. GLOCK e Rodney STARK, op. cit., p. 30.

69 O Evangelho implica que Deus espera do homem um comportamento global e nido apenas ritos ou oragbes mais ou menos
sinceras. A observagio dos valores e atitudes podem, de algum modo, indicar em que sentido o individuo intentara orientar o seu
compertamento. Dai procurar saber-se os valores capazes de motivar o comportamento e o juizo da populacéo sobre afirmagdes de
ordem moral. Os valores podem agrupar-se em trés categorias: bens materiais e fisicos; bens psico-sociais; bens espirituais. Os
materiais e fisicos sdo a realizagdo profissional; ganhar a vida; ter boa satide; os psico-sociais sio a felicidade conjugal; ter amigos;
viver em paz com a consciéncia; ser honesto; os espirituais sdo ter um ideal; ter fé religiosa; lutar por uma causa justa; devotar-se
aos outros. Os valores que mais parecem motivar a populagéo sdo os materiais e psico-sociais, isto é, a saiidee a felicidade conjugal.
Também a pritica religiosa est4 ligada & escotha dos valores e A afirmagdo de preceitos morais do cristianismo. Todavia, os valores
mais universalistas suscitam uma maior adesdo entre os nio praticantes. Cf. Emile Jean PIN, Religiosité et Appartenance &
U'Eglise dans le XXe Arrondissement de Paris, Roma, CIRIS, 1968, p. 27-55.

70 O sistema de sangées funda-se no sistema de valores que determina o que se exige e o que se proibe, o que se elogia e o que se
Trecompensa, 0 que Se censura e o que se castiga. As sancdes sociais estdo muito ligadas ao modo como a sociedade avalia um
comportamento, pois, "¢ intensidade da sancdo é geralmente proporcional ao valor atribuido a0 comportamento", Joseph FICHTER,
op. cit., p. 352,
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estdo dele impregnados e dai tiram consequéncias concretas. A Declaragéo
Universal dos Direitos do Homem §é, hoje, uma forma néo especificamente religiosa,
mas cujas bases assentam, fundamentalmente, numa perspectiva crista de encarar
as relagdes entre os homens.

Um dos problemas que se podem colocar é o de como distinguir religido e
moral? Qual a relagdo entre elas? H4 quatro espécies de lagos entre religido e
moral. Para a maior parte dos teélogos das grandes religides, moral e religido sdo
inseparaveis, embora, para alguns, a moral seja considerada como uma parte
secunddria da religido; para outros h4 identidade entre as duas (como é o caso de
Jacques Maritain); para outros, porém, religido e moral sdo diferentes e néo tém
relagso, havendo quem, na prética, paute o seu comportamento politico, econémico,
etc. por motivagdes nio religiosas; outros, por fim, consideram que estao ligadas,
mas de modos diversos. Todas estas opinides se baseiam em juizos de valor e de
facto. Yinger7! pensa que néo hd uma linha de demarcagéo absoluta entre religido e
moral: podem confundir-se, reforgar-se, ser distintas ou mesmo oporem-se. As
teorias evolucionistas defendem, porém, que h4 uma separagéo entre os cédigos
religiosos e morais. /Sociologicamente pode considerar-se que religisio e moral séo
dois aspectos do mesmo facto que se influenciam mutuamente.”? No plano teérico,
h4 trés tipos ideais de lagos entre religido e moral: identificacdo, ligagdo e
separacfio que, no concreto, ndo existem em estado puro. A relagéo de identificagao
afirma que tudo o que é real é moral e, portanto, todo o real é religioso, nao
havendo nenhuma autonomia do temporal, ideia que é perfilhada pelos integristas.

De facto, durante muito tempo, houve grande dificuldade em admitir a separagao

71 Cf. Milton YINGER, op. cit., p. 31-59.
72 Na Grécia Antiga, Aristételes, Sécrates e Platdo afirmam que a moral deve ser pensada em termos humanos e sociais. No
Judaismo a religido é fonte e fundamento da moral; no Cristianismo d4-se mais relevo aos aspectos individuais, embora partilhe a

preocupagdo comunitiria do Judaismo e dé aos problemas morais um significado religioso, mas ha uma grande diversidade de
relagdes.
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da Igreja e do Estado, mas hoje aceita-se que séo dois mundos auténomos, que, no
entanto, devem estar interligados. A relacdo de separagdo situa-se no extremo
oposto ao da relagao de identificagdo. Afirma a independéncia total entre a religido
e o temporal. E na actividade temporal que se deve buscar a moralidade e a
justificagao, principio que estd na base da justificagéo que o liberalismo dé do lucro.
A relagso de ligagao diz que h4 interdependéncia entre o temporal e o religioso,
entre o profano e o sagrado, mas, no entanto, o temporal tem a sua autonomia.
Estes trés tipos nio se apresentam em estado puro em nenhuma religiao. Podemos
considera-las como tipos ideais com os quais se podem confrontar
metodologicamente as situagdes concretas que se encontrario mais préximas de um
ou de outro tipo. Tradicionalmente associa-se irreligido com imoralidade e religido
com moralidade. Para estudar a relagdo entre religidio e moral, uma das
dificuldades estd em determinar o que é um comportamento imoral e, sobretudo,
fazé-lo com base na divisdo entre crentes e ndo crentes. O que se verifica é o
declinio do papel da religido, nomeadamente nas sang¢oes negativas de controlo dos
comportamentos.”2 Os lagos entre religiso e moral ou ética variam, também em
funcso do tipo de cultura. Nas religides primitivas nao hé, propriamente, uma
moral, e o pecado é somente de ordem ritual. Admite-se que todas as motivagdes
estdo relacionadas entre si e ndo se pde o problema da mudanga de religiao dado
que estas sociedades sdo estdticas. Na cultura religiosa olimpica existem normas

cujo cumprimento os deuses exigem e toda a irreligiosidade é considerada como um

73 Cf. Colin CAMPBELL, Toward a Sociology of Irreligion, London, The Macmillan Press, Ld., 1971, p. 97-103. Também Acquaviva
conclui, no que se refere a influéncia do Catolicismo em Italia (cf. Sabino S. ACQUAVIVA, "Crise des Valeurs et des Significations
de 1'Existence dans la Société Italienne Contemporaine", Cahiers Internationaux de Sociologie, vol. LXIII, Julho-Dezembro, 1977, p.
197-222) que a Igreja tem vindo a perder significacdo e importancia "como modelo de comportamento moral e como parimetro de
referéncia para os comportamentos em geral' (p. 201). Com feito, segundo o Autor, a Igreja ja néo é a instituicdo que oferece
certezas morais. A referéncia & Igreja reduziu-se em muitos campos, nomeadamente no da sexualidade, e as sancdes religiosas tém
dificuldade em ser aceites. O papel da Igreja tende a ser marginal na medida em que aquele é menos aceite, pois desaparecen o
catolicismo psicolégico que se traduzia pela conscidncia de pertencer a uma maioria depositdria da verdade, que dava segurangca
aos individuos nos problemas da vida e que assentava na infalibilidade papal. Agora h4 varios modelos e procura-se agir segundo a

consciéncia prépria, havendo mesmo um separatismo moral.




perigo social. Por exemplo, o imperador é considerado como representante de 'Deus'
e ele mesmo deus, como acontecia na Roma Antiga. Todavia, ha um certo
dinamismo na sociedade e alguma mobilidade social, mudanga econémica, politica e
familiar. Embora admitindo que a sociedade é estratificada, tal estratificagéo nao é
totalmente rigida, dado que a vontade dos deuses pode levar & mobilidade social.
Na cultura religiosa monoteista h4 a tendéncia para reduzir toda a ética a um sé
principio ou a poucos. No Cristianismo, por exemplo, esse principio seria o amor de
Deus e do préximo. As religides indianas tém como principio fundamental a fuga do
mundo. O Isldo, porém, tem muitos: adoragdo de Deus, oragdo, esmola, jejum,
peregrinac¢io a Meca.

Importante é ainda o modo como a religido organiza e concebe o seu tipo de
influéncia que pode ser legal ou profética. A legal insiste na defini¢éo de papéis, na
hierarquia, na execugio formal exterior dos actos prescritos. Uma vez que a religigo
tem por fun¢io manter a ordem social, insiste nas virtudes passivas. A visdo
legalista defende a tradi¢gdo que procura justificar o que existe e leva as pessoas a
conformarem-se. Na visdo profética, a moral seria um todo, um guia e nido um
obstaculo ou uma heresia. Procura-se que haja coeréncia entre moral e acgéo, mas
nio se fixa o modo de ac¢do e as metas de forma rigida, uma vez que as acgdes se
multiplicam. A influéncia profética sublinha o compromisso pessoal e social
baseado em motivagdes interiores, na coeréncia dos valores, sem formalismo e
ritualismo. Orienta-se para a inovagéo e transformagio social das desigualdades,
das injusticas, afastando o tradicionalismo acritico e discriminatério. Insiste,
sobretudo, no aperfeicoamento das pessoas, sendo o éxito pessoal e social baseado
em convicgdes interiores. Estas duas formas de influir podem ser sucessivas no

tempo ou no espago, mas, geralmente, h4 uma contaminagio reciproca.’s Podem

74 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 38-39 e Augusto da SILVA, op. cit., p. 43-45.
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encontrar-se religides que insistem numa viséo legal e outras que insistem numa
visao profética. A religido que privilegia a dimensao legal procura definir ao
pormenor as maneiras de desempenhar os papéis, insistindo mais na religido como
funcao de garantia da ordem social. Mas, mesmo dentro de uma religido h4 tempos
em que se insiste mais no espirito e outros em que se sobreleva a letra ou correntes
de pensamento e grupos que insistem mais num ou noutro tipo de viséo.

Concluindo este ponto sobre a dimensao consequencial da religido diremos,
resumidamente, que h4 wuma interdependéncia entre moral e religido,
interdependéncia que varia no tempo e no espago e que assume formas

diversificadas.

3. O percurso individual da vivéncia religiosa

Se, como temos acentuado, a religido é um facto colectivo e a sociologia da
religiso enfatiza os grupos religiosos e as expressdes sociais, os membros dos grupos
religiosos sdo actores sociais, isto é, pessoas com motivagdes e significados. Importa,
por isso, ver o processo pelo qual o individuo adopta e comega a ter uma visdo do
mundo e se apercebe da existéncia de uma comunidade de crentes. Com efeito, o
significado psicolégico individual’ é socialmente adquirido e socialmente mudado.
A religisio individual nao é estética, antes se desenvolve e muda no decurso da vida.
A religiso, e o lugar que ocupa na vida individual, ndo nasce com a pessoa, antes se
desenvolve ou ndo com a socializacdo cujos periodos criticos sdo: a infancia; a

adolescéncia; o casamento; a idade adulta e a velhice.”6 Com efeito, na socializagéo

75 Allport, que se coloca na perspectiva psicolégica, trata nos primeiros capitulos da obra jé citada, da caracterizagdo religiosa
especifica de cada fase da vida e, nos capitulos IV-VI, da relagdo entre religifio o satide mental, a natureza da diivida e a natureza
da fé. A religifio subjectiva é problematizada em funcdo de quatro elementos constitutivos: a necessidade corpdrea; as componentes
temperamentais; os valores espirituais e o processo de significacdio. Como qualquer comportamento, o comportamento religioso
estrutura-se e aperfeicoa-se no tempo. Na mesma perspectiva é interessante a obra, sistematizada e clara de Giancarlo MILANESI
e Mario ALETTI, Psicologia della Religione, Torino - Leumann, Elle Di Ci, 1973, sobretudo a II Parte., p. 75 e ss., em que sdo
abardadas as fases do desenvolvimento da religiosidade.

76 Cf. Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 47-79.
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o individuo interioriza as normas morais do grupo e os valores basicos. Isto est4
relacionado com as crengas religiosas e varia com o tipo de religiosidade que os
individuos adquirem através da socializagdo. Nas sociedades simples ndo ha
distingdio entre a socializagio que ocorre dentro de um grupo grande. Af a
socializacéo religiosa faz-se de modo informal e continuo. Nas sociedades complexas
isso é atipico, podendo haver mesmo grupos religiosos para transmitir as crengas
religiosas, como é o caso da catequese paroquial. Assim, a interioriza¢do dos
sistemas de significados de um grupo sio mediatizados por outros grupos. De facto,
nas sociedades em que competem vérias visdes do mundo, a socializagdo de um
grupo inclui alguma consciéncia da existéncia e diferenga de outros grupos. Neste
tipo de sociedades, a religido é apenas uma fonte significativa do sentido individual
de pertenca e esté relacionado com a famfilia, instrugéio religiosa especifica, grupo
de amigos, nacionalidade, etc..

A identidade das criangas inclui um importante sentido de perten¢a a uma
religido especifica, em contraste com outros que nédo tém religido. E que a
identidade individual inclui uma série de simbolos através dos quais as pessoas
localizam e focalizam sentimentos sobre si mesmos e se relacionam com os outros.
Deste modo, na socializagdo priméria tem muita importincia a influéncia da
familia, uma vez que, na infincia, a consciéncia religiosa da crianga &, sobretudo,
formada pelos modelos dos pais. A fonte mais importante é, portanto, a familia,”
pois é a estrutura através da qual se pertence a sociedade. E ai que as criancas

treinam a religidio, pois mais do que agente de socializaggo, a familia é um grupo

77 Liliane VOYE defende que se, na sociedade tradicional, é indiscutivel o papel da familia na transmisséo hereditdria da religizo,
e embora, & primeira vista, possa parecer que, hoje, a familia j nio é o agente privilegiado da educagdo religiosa, isso pode ndo
acontecer. E que, tal como a familia perdeu fung¢es no dominio piiblico, também com a instituigdo religiosa aconteceu o mesmo e
ambas caminham a par no remeter-se a esfera do privado, assumindo um cardcter facultativo, auténomo e expressivo. Ora uma vez
que a familia continua a ter um papel privilegiado na primeira aprendizagem, pois forma os critérios de base para a organizacdo
das percepcées tanto dos esquemas culturais explicitos como dos implicitos, pode acontecer mesmo que se possa dar, actualmente,
um reforco dos lages entre religido e familia.Cf. Liliane VOYE, "Liaison entre Religion et les Fonctions Culturelles de la Famille",
Social Compass, vol. XVI, n° 3, 1969, p. 355-368.
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religioso primario. Até aos 6 anos, os factores de desenvolvimento s&o ambientais
(sobretudo familiares), intelectuais e afectivos. A partir dessa idade a escola tem
uma grande importancia nos aspectos cognitivo, afectivo e social, embora também o
ambiente familiar continue a ter importancia. E nesta idade que se d4 a descoberta
da instituicsio religiosa e se gera a defini¢do do sentido de pertenga. Outros factores
sd0 a descoberta de pessoas religiosas, a catequese, a iniciagdo sacramental. As
dimensdes da religiosidade infantil sdo o antropomorfismo, o animismo, o mégico e
a concep¢do de Deus. Para a maior parte dos individuos socializados
religiosamente, a idade compreendida entre os 11 e 14 anos é um periodo positivo.
Declina o animismo e Deus afirma-se como transcendente e ser pessoal. Da-se
também, normalmente, um forte sentimento de pertenca religiosa. A passagem
para a adolescéncia, que é um periodo de desordem, porque tempo de virar de
identidade em que a ambiguidade ndo foi culturalmente resolvida, acarreta
responsabilidade, conhecimento, ritos e papéis simbélicos além da aceitagio dos
circulos dos adultos. Isto expressa-se num ou varios ritos de passagem, assim
denominados porque acompanham a passagem da mudan¢a de um lugar, estado,
posigao social e idade. A experiéncia religiosa depende de uma grande variedade de
aspectos, podendo ser negativa a educagdo paterna. E um periodo de crise religiosa:
decresce a prética; desconfia-se da religido institucional; problematiza-se a crenga.
Dao-se transformagoes profundas no pensamento religioso. Ha a subjectivagdo da
religiosidade, pois constréi-se a prépria religido com base em motiva¢des pessoais.
Gera-se o conflito entre as pretensdes totalizantes do pensamento religioso e do
pensamento cientifico. H4 uma relativizagio do pensamento religioso com base no

pluralismo cultural e no pragmatismo funcional e toma-se consciéncia da

disfuncionalidade da religiosidade infantil. Nesta fase, a religido pode ser causa

expressiva de afectividade e de estabilidade ou instabilidade emotiva, dando-se
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uma interiorizacdo da imagem de Deus. A juventude, entre os 18 e os 25 anos, é um
periodo de incipiente estabiliza¢do da personalidade e da inser¢do definitiva na
sociedade. O psiquismo desta idade é condicionado pela experiéncia do confronto
com o espago social circundante. Esta fase n#o é linear e unfvoca na histéria
religiosa do individuo, havendo dificuldades, contradi¢es e problemas.’”8 A
maturidade religiosa acontece j4 na idade adulta, embora possa haver resfduos de
infantilismo religioso. Critérios de maturidade sdo: a variedade de interesses
espirituais sobre objectos e valores ideais; a capacidade de objectivar-se, de
reflexdo; a filosofia de vida unificante. Também o casamento que se realiza, com
frequéncia, nesta idade, marca a passagem e o comego de uma nova familia de
procriagdo. A religifo tem impacto em dreas como o casamento endogimico, normas
sexuais, divércio, fertilidade, uma vez que oferece controlo, purificagéo e protecgéo
face ao poder caético da sexualidade. Na velhice h4 caracteristicas religiosas
especificas, embora, esta fase da vida ndo seja homogénea. Assim, por exemplo, se a
tendéncia é para acentuar o grau de cren¢a e a maior conformidade com a religido
instituida, por vezes, isso é limitado por caréncias fisicas e dificuldades financeiras
que tém por consequéncia um maior individualismo religioso. Nesta fase da vida é

muito importante, quer a recordagdo do passado, quer o problema do tempo e a

78 A dessacralizagdo da religidio dos jovens deve-se, entre outros factores, & familia, & escola que séo os agentes socializadores
privilegiados. Com efeito, raros sdo os jovens para os quais a religido é um valor estruturante. Em matéria sexual hd mesmo um
divércio com a doutrina moral da Igreja Catélica. Mas para 14 da influéncia da familia, escola, grupo de amigos e da prépria
degradacfio da instituico religiosa, ha influéncias mais gerais que contribuem para a desafeigo religiosa dos jovens: os mass-
media que difundem um espirito anti-religioso; os valores da liberdade e da realizacdo pessoal que fundamentam um certo
individualismo e sdo vistos como contraditérios com a fé; o método experimental (indutivo) que, reforcado pela educacdo, também
nio facilita. Tudo isto sai refor¢ado pelo controlo social que é um sistema de pressdes e de recomp que orientam para o que se

deve pensar e fazer. O controlo social leva ao afastamento religioso pois julga os comportamentos religiosos como antiquados.
Caracteristicas dos jovens sdo: a experiéncia pessoal em oposigo a autcridade moral; o privilegiar a via comunitéria, de pequenos
grupos, em oposicdo a hierdrquica; a procura de uma ética individual mais do que a ética colectiva; a busca da racionalidade mais
do que as racionaliza¢des doutrinais; a valorizagéo do quotidianc. A religido participa de duplo modo no dominio do intimo: néo se
impée como certeza objectiva, mas discutivel; como o intimo é muito importante, a religido é uma coisa séria e pessoal. Os jovens
tém um olhar critico sobre a Igreja, mas néo a rejeitam totalmente. Cf. Liliane VOYE e Jean REMY, "Jeunes et religiosité”,
Recherches Sociologiques, vol. XVI, n® 3, 1995, p. 285-307 e Rudolf REZSOHAZY, "La Réligion des jeunes", Recherches
Sociologiques, vol. XVI, n° 3, 1995, p. 271-283.
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proximidade da morte, além de um contexto de vida que tende para o isolamento

social.

4. Mudanca e tradicio na religiao

Tal como os individuos, no percurso das suas vidas, também as religides néo
permanecem estaticas, antes sofrem algumas mudancas através dos tempos. Isso
coloca o problema da relagio entre mudanca e religifio como tradigso,
nomeadamente nas religides reveladas.”® Com efeito, a tradigéio tende a reduzir os
riscos ou as possibilidades de mudanca, pois a actividade simbélica n&o visa a
especulagio, mas a comunicagdo entre os parceiros sociais, favorecendo e
contribuindo para organizar a vida em comum. Também as sociedades néo tém
uma, mas varias tradicées e os grandes pensadores marcam a tradi¢do do seu
tempo. As grandes religides baseiam-se em personalidades e na sua revelagéo
fundamental e, como tal, a mudanca é limitada a certos aspectos mais de ordem
externa e organizativa do que quanto as crengas, embora estas possam sofrer
algumas explicita¢des e sistematizac¢oes. Tal evolugdo pode explicar-se. Quando ha
uma religiio, h4 um ntcleo primeiro que se vai explicitando e organizando. A
evolucdo pode dever-se a exigéncias internas, para permanéncia da prépria religiso,
ou a difusdo no espago. Exemplo disso sdo as adaptagdes que a Religido Catélica
teve que fazer, por exemplo, na missiona¢do da China, pois havia que proceder a
uma aculturacdo. Também as gerag¢des, como vimos, tém sensibilidades diferentes.

Dai, em dadas circunstancias, se acentuar uns pontos e, noutras, outros. E que a

79 Se "a religido é uma tradicdo especial que afirma ter uma origem divina" (p.43), o inovador religioso néio tem ideias originais,
mas uma forma original de encarar ideias velhas, pois o mestre é tributdrio da tradi¢do a duplo titulo: é na tradi¢do que funda a
sua mensagem; é ela que proclama e atesta a revelagio que traz e que pode revestir miltiplas formas. Com efeito, a crenca numa
revelagdo inicial modifica profundamente a ideia que se pode fazer da tradigdo, pois esta é consequéncia de uma revelagdo que é o
fenémeno essencial. Isso implica também um controlo, aparecendo homens que sdo os guardides da tradicdo. Assim, para as
religides reveladas, a tradicio é a mediagdo necessdria que assegura aos homens, dos diversos séculos, poder participar na
revelagdo. Cf Henri HATZFELD, op. cit., Cap. II, p. 40-100.
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religidio é apresentada toda, mas néo totalmente. A mudanga ou evolugdo pode vir
também por contactos com outras culturas e, por isso, sobretudo nos aspectos
externos e na valoriza¢do de alguns conteidos, se verificarem mudangas. Pode
ainda dar-se uma interpenetragéo entre os diversos tipos de religides, com influxos
activos e passivos. As mudangas podem resultar, ainda, de raizes comuns ou, entéo,
por uma mé socializagdo religiosa, isto é, as pessoas néo terem apreendido o
essencial da sua religido e deixarem-se influenciar por outras. Pode também
observar-se a permanéncia de elementos organizativos de outras religides. Quanto
as motivacgdes,80 podem permanecer motiva¢des de outras religides. Assim, por
exemplo, na Religifo Catélica pode haver motiva¢des mais préprias de religiées nao
catélicas como o 'pedir pela satide'. Nas crengas, pode permanecer uma visdo
natural de Deus e da sua intervencdo directa nos fenémenos cosmolégicos e
biolégicos. Pode haver também a conservagdo de uma ideia fatalista, prépria do
mundo pagdo em que Deus, ainda que de forma subterrénea, comanda tudo e,
assim, no imaginério e na actuagéo, vem ao de cima essa ideia. No que se refere ao
culto, também podem existir ritos que vém de outras religides: fogo, agua,
sacrificios de varias formas, como acontece no Catolicismo onde o culto dos santos,
cada um com fungdes especificas, pode assumir formas de politeismo e haver uma
visdo mégica. O admitir bengdo de coisas ou pessoas encontra-se em quase todas as
religides. Se concebidas na sua verdadeira dimensdo ndo ha problema, mas, se se
acredita no seu automatismo, cai-se na magia. Quanto a organizagao, pode dar-se
uma identificagdo com o Estado, tornando-se a religidio em religido do Estado.
Também pode acontecer a permanéncia ou fung¢des de uma lideranga carismatica e
o culto ou a veneragdo de 'santos vivos' prescindindo de toda a hierarquia. No que

se refere 2 ética, pode permanecer um certo maniquefsmo: distinguir o sagrado e o

80 Cf. Bmile PIN, "Les motivations religieuses et le passage d'une société pré-industrielle a une société industrielle et technique”,
in Hervé CARRIER e Emile PIN, op. cit., p. 263-286.
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profano e s6 certas coisas serem sacralizéveis. Na Igreja Catélica, por exemplo,
admite-se que tudo pode ser assumido como sagrado. Por vezes o maniquefsmo fica
apenas implicito. Assim, admite-se uma dicotomia entre a vida politica e social e a
religido, uma dupla moral. E muito frequente acontecer que o mundo dos negdcios

seja um e o da religido outro.8l

5. O objecto de estudo da sociologia da religido
Iremos, agora, especificar, como no inicio dissemos, o que constitui o objecto
de estudo da sociologia da religido. Assim, pode dizer-se que estuda aspectos

cognitivos, relacionais, comportamentais e comunitirios.82 Quanto ao aspecto

P I

-
Qonceptual ou intelectual,83 ou seja, as ideias, as crengas, e a doutrina, pode estar

mais ou menos teorizado e ordenado pela teologia. No que respeita ao aspecto

relacional, a sociologia tem por objecto a relagao com as realidades supra-empiricas

e re———

que transcendem os sentidos e que, normalmente, assume uma forma ritual.8¢ No

aspecto comportamental, estuda as normas morais, jA que todas as religides

apresentam um cédigo de vida, valores e normas segundo os quais os aderentes

LV

pautam os seus modelos de comportamento.85 H& que ter em conta também o

aspecto comunitério: congregagéo daqueles que tém as mesmas ideias, as mesmas

Bt st

81 Cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 67-70.

82 Cf. Id. ibid., op. cit., p. 9-13.

83 A dimenséo intelectual relaciona-se com a expectativa de que o religioso tem algum interesse em conhecer os textos ou dogmas
sagrados. As dimensdes intelectual e ideolégica estéo relacionadas, pois o conhecimento de uma crenga é condigéio da sua aceitagéo.
As crengas religiosas (dimensdo ideolégica) podem ser estudadas em perspectivas diversas: as doutrinas instituidas; a sua
importancia e fungdes. As crencas tém trés componentes: a afirmagéo da existéncia do 'divino' e a definigdo do seu cardcter; a
explicitagiio do projecto divino e do papel do homem nesse projecto; o estabelecimento do comportamento apropriado para com Deus
e 0 seu projecto (esta é a base das estruturas éticas da religido). Cada religidio enfatiza de forma diferente cada uma destas trés
componentes. Cf. Charles Y. GLOCK e Rodney STARK, op. cit., p. 30.

84 A dimensdo ritualistica refere-se as préticas esperadas dos que aderem a uma religio. As praticas podem estudar-se em trés
aspectos: a frequéncia e interrelacio das vérias préticas; as variagdes na natureza de uma pratica particular (por sexo, idade, etc.);
o significado que os praticantes atribuem a tais praticas. Cf. 1d. ibid., p. 18-30.

85 A dimensio consequencial refere-se aos efeitos seculares da religido. Estdo aqui incluidos os principios religiosos sobre o que as
pessoas devem fazer e as suas atitudes para com Deus e para com os outros homens. As exigéncias feitas implicam o abandono de
determinados comportamentos e adopcdo de outres, ou seja, hd um ndo dever fazer e um dever fazer. Cf. Id. ibid., p. 18-30.
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normas e relagdes com as realidades supra-empiricas. Em cada um destes aspectos,
em primeiro lugar, pode estudar-se o fenémeno em si, devendo distinguir-se, como
em sociologia geral, os aspectos sociais e culturais. Quanto aos aspectos sociais,
estudam-se as colectividades e dentro destas os papéis, estruturas, relacdes
interpessoais, estratifica¢do, atribui¢do do poder. H4A uma hierarquia, pois nem
todos tém as mesmas atribui¢des dentro de uma Igreja. Quanto as aspectos
culturais, estudam-se as ideias, crencgas, os modelos de comportamento, papéis,
instituicoes. Se estes elementos se estudam em si mesmos, esse € o objecto directo
da sociologia da religidio. O objecto indirecto é a relagdo com sistemas sociais e
culturais, isto é com o ambiente circundante. Assim, por exemplo, pode estudar-se a
Igreja Catélica em Portugal em si mesma ou em relagdo com o sistema sécio-
cultural. O estudo da religifio, em si e com o ambiente, devera ser feito através de
um modelo sistémico. Com efeito, estudar-se apenas os aspectos enddégenos
(observando como aparecem e evoluem) é uma abstracgéo, pois néo hé coisas em si,
mas situadas num dado contexto sécio-histérico e cultural que €é um
condicionalismo favoravel ou desfavoravel. H4 um ambiente dentro do qual a
religido vive e, neste caso, vé-se a religido na sua relagéo com ele, relagdo que pode
ser mais activa ou mais passiva. Se a religifio tem uma atitude activa influencia a
cultura e a sociedade e é um factor de transformagao. Se tem uma atitude passiva
é, sobretudo, influenciada pela cultura e pelos grupos existentes no contexto social.
Nesse caso ndo tem a preocupacio de ser fermento, mas deixa-se moldar & imagem
da sociedade em que esté inserida. Numa simbiose das duas, isto €, numa atitude
activa/passiva, h4 uma relagdo de interinfluéncia reciproca entre religido e
sociedade. Sao tipicas quatro situagdes, segundo os contextos histéricos em que o
fenémeno religioso se situa e é estudado. Uma primeira situagdo é aquela em que a

religido é indiferenciada de outros subsistemas ou sistemas sécio-culturais,
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penetrando todas as esferas da vida, mas sem uma organizagéo prépria. Isto
acontece, sobretudo, entre os povos mais primitivos, como vimos, em que o cultural
é religioso e vice-versa e, portanto, ndo hé distingsio. Uma segunda situagéo é a que
existe entre religido diferenciada, mas nao organizada. Sirva de exemplo o que se
observa nalguns movimentos da América, nos movimentos de libertagao dos povos
subdesenvolvidos, no aparecimento de novas seitas e no inicio das grandes religides
histéricas. Através da histéria podem encontrar-se, ainda, tendéncias teocraticas,
como no Egipto Antigo e no Sacro Império Romano em que hé absorgio e
identificagdo. Nas sociedades modernas prevalece uma relagdo de distingédo entre
religisio e sociedade. A religido tem a sua organizagéo e esfera internas e mais ou
menos claramente distinta das outras organizacdes e sectores politicos, econémicos.
educativos, etc., o que, no entanto, nido significa que nao se influenciem
mutuamente. Estes quatro tipos podem encontrar-se simultaneamente em diversos
contextos, em determinado momento histérico, ou, sucessivamente, em fases

diversas da mesma religigo.

® % %

Concluindo, a sociologia da religido dever4 ter em conta nao apenas um dos
aspectos, mas todos os que constituem uma religido e por em evidéncia as
interdependéncias das diversas dimensdes. E que, mesmo admitindo, que a fé é o
fundamento da religisio, esse fundamento manifesta-se socialmente, explicitando-se
na doutrina, transmitindo-se e potenciando-se nos ritos e no culto, na comunidade e
na ética. Cada uma das dimensdes ndo pode ser entendida ou vivida
autenticamente sem as outras, sendo a religiosidade a sintese destes quatro
aspectos, embora possa haver, nas situacdes concretas, pessoas e grupos que as

‘acentuam de forma diferente, Além disso, estas dimensdes sdo diversamente
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vividas nas fases da vida religiosa individual e em diversos periodos histéricos. Ha
que ter em conta também que h4 uma interdependéncia entre o objecto directo e
indirecto da sociologia, dada a mitua influéncia entre religido, religiosidade,

sociedade e cultura.



CAPITULO III

O PERCURSO DA SOCIOLOGIA DA RELIGIAO: TEORIAS E TEMATICAS

Depois de, no Capitulo I, termos apresentado a perspectiva sociolégica da
abordagem da religido e dado uma definigdo operacional do que dela entendemos,
ou seja, uma defini¢ao adaptada a realidade religiosa concreta que iremos analisar,
no Capitulo II explicitdmos as dimensdes da religido e da religiosidade, isto é, o
objecto de estudo da sociologia da feligiﬁo. Neste Capitulo, iremos fazer uma
sintese das diversas correntes tedricas sociolégicas da religido, desde os autores
classicos até aos actuais.l Antes, porém, come¢aremos por fazer o enquadramento
do contexto sécio-cultural e histérico em que tais teorias surgiram e evoluiram. De
facto, por mais objectivo e neutral que se procure ser, as teorias cientificas,
nomeadamente no campo social, estdo muito dependentes da época em que sio
feitas, além de que em cada autor se reflecte, sempre, o seu background pessoal e a
sua emotividade, especialmente quando a tematica que aborda, como é o caso da
religido, est4 muito associada com a sua socializagdo, formacdo cientifica e
perspectiva filoséfica sobre o modo de encarar a vida e 0 mundo. Isto mesmo fica
patente, alids, no decurso da exposic¢io das préprias teorias sociolégicas da religiso.
Este problema epistemolégico terdA que ser tido em conta, o que, implica,
necessariamente, uma atitude de humildade cientifica, dada a precaridade e
relatividade, no espago e no tempo, a que a ciéncia estd sujeita. Tentaremos, na
construcio do nosso paradigmL de anélise, que constitui a dltima parte deste
capitulo, e na interpretagio dos% resultados da II Parte do nosso estudo, ser fiéis a
estes principios que perﬁlhamoajs. Quanto as teorias a expor, daremos relevo as dos
fundadores da sociologia da re].}giéo e as correntes ou escolas dos diversos autores

\
que lhes sucederam: a orientagdo empirica funcionalista e sociografica; a

2 Como ja referimos na Introdugdo, o que é especk.ﬁco da sociologia da religido em Portugal, sera tratado em capitulo separado: o
seguinte.
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abordagem actual em que sobressaem as teses da secularizacéo; a énfase posta na
tematica da religido e religiosidade populares e a perspectiva multidimensional que

caracteriza os tltimos estudos e que adoptamos.

1. Contexto sécio-cultural e historico da criagéio e evolucio da sociologia
da religiao

Pelo facto de a religido ser uma das mais antigas e dinamicas institui¢des
sociais tem sido objecto do interesse da sociologia desde que, a partir de Augusto
Comte, comecou a existir como ciéncia positiva com uma linguagem e métodos
proéprios.2

Dentro da sociologia, a sociologia da religido é uma sociologia especial e,
como aquela, uma ciéncia positiva recente que remonta ao séc. XIX.3 O contexto
cultural imediato do séc. XVIII, que lhe estd na base, foi o de uma época de
optimismo na capacidade intelectual do homem, marcada por um clima de
desmitificac¢do, cepticismo, secularismo e anticlericalismo, em que sobressaem,
como correntes de pensamento, o Iluminismo, o Romantismo e o Idealismo. A
reflexdo iluminista enfatiza a ideia de que a religido e a consciéncia religiosa podem
ser observadas positiva e racionalmente. O Romantismo valoriza a institui¢éo, a
linguagem, o mito, delimita o campo da piedade como dimens&o do sentimento e da
instituicdo e acentua a for¢a das organizagdes colectivas. Por sua vez, o Idealismo

contribuiu com algumas categorias cientificas aplicaveis ao estudo do fenémeno

2 Os seus fundadores - Comte, Spencer, Marx, Simmel, Durkheim, Weber - deram particular atengdo ao papel de mudanca da
religiio na sociedade moderna. Contribuiram para o prosseguimento da investigacdo fornecendo conceitos e teorias. Mais
recentemente, outros se lhe seguiram, como, por exemplo, Talcott Parsons, Peter Berger, Clifford Geertz, Robert N. Bellah, Niklas
Luhmann, Thomas Luckmann. Tanto na Europa como nos U.S.A. fundaram-se associagdes e publicam-se diversas revistas da
especialidade. Com a expanséo da sociologia, a sociologia da religido tornou-se um ramo separado e tém sido muitos os problemas
estudados, quer a partir de dados empiricos, quer construindo teorias e fazendo a anailise histérica. Cf. Robert J. WUTHNOW,
"Sociology of Religion", in Neil J. SMELSER (Ed.), Handbook of Sociology, Newbary Park, Sage Publications, 1988, p. 473-509.

3 No século XIX houve a esperanga de se criar uma déncia das religides, como foi expresso por E. Burnouf. Ja no séc. XX, H.C.
Puech e P. Vignaux manifestaram o mesmo desejo, sendo que tal ciéncia seria integrada na sociologia. A realidade revelou-se bem
diversa e o que se deu foi uma pluralizacéo de autores, de dominios e de sectores. Cf. Henri DESROCHE, Sociologies Religicuses,
Paris: P.U.F., 1968, p. 7-8.
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religioso. Numa perspectiva histérica, a religido passa, entdo, a ter uma
importancia particular e significativa no pensamento cientifico.4 Anteriormente a
este periodo, a religiio era, no entanto, considerada, quer psicolégica, quer
socialmente, como um facto normal sem necessidade de uma justificagéo explicita.
Tal ndo significa, porém, que nio pudéssemos, muito remotamente, encontrar o
embrigo da sociologia da religido nos filésofos, poetas e escritores diversos, ja que a
religido foi uma preocupagéo que sempre existiu nos homens. Com efeito, a religiao
nio é um problema apenas para os sociélogos, mas para os pensadores em geral
desde o inicio das civilizacdes.

No seu inicio, tanto a sociologia, em geral, como a da religido, em particular,
sofreram também o impacto do positivismo e do evolucionismo que, como veremos,
deixaram marcas indeléveis nas teorias sociolégicas, nomeadamente no campo da
religiso. O positivismo afrontava a religido e as suas crengcas, oferecendo-se como
solucdo do sentido e da libertagdo. Na expressiao de Mardones, "o positivismo é a
religido secularizada de um mundo sem religido".5 Com efeito, para o positivismo a
realidade ndo tem mistérios, d4 o primado ao empirismo e ndao hé lugar para a
transcendéncia. A redugéo da realidade e do significado a questdes que se confinam
a4 comprovacdo empirica traduz-se, na sociologia quotidiana, em termos de
funcionalidade, isto é, existe o utilitario, o que se apalpa, e instala-se uma visdo
plana da realidade. A natureza nao é veiculo para Deus, pois estd radicalmente
desencantada, e o homem também ndo é caminho para a histéria, j4 que é apenas
uma méquina complexa e nada mais. Assim, 0 homem est4 despojado da sua
possibilidade de ser religioso. "O positivismo ao esvaziar o mistério da realidade

impossibilita a pergunta pelo sentido iltimo e tira ao homem a possibilidade de

4 Por exemplo, Hegel, na sua filosofia da religido, aborda a dimensdo histérica da religiio, considerando as formas histéricas da
consciéncia religiosa como momentos do processo global de uma histéria da cultura. Assim, a filosofia moderna transforma a
religido em facto histérico com uma estrutura de factos humanos, psicolégicos, culturais e sociais. Cf. Dario ZADRA, Sociologia
della Religione. Testi e Documenti, Milano, Ulrico Hoepli, 1969, p. 10.

5 José Maria MARDONES, Sociedad Moderna y Cristianismo. Corrientes Socio-Culturales y Fé Mesidnica, Bilbao, Editorial
Desclée de Brouwer, S. A., 198, p. 51.
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crenga religiosa".6 Ao dar uma visdo utilitarista da realidade, o positivismo leva a
que o homem tenha apenas relagdes mercantis, desaparecendo a gratuidade, a
ternura e o servigo desinteressado.” A teoria evolucionistad esta patente em Comte
(1798-1857) que fez a primeira interpretagéo dindmica da religido através da lei dos
trés estadios, embora a sua sociologia da religido seja confusa. Para este Autor, a
religido tradicional representa uma reliquia da idade do feiticismo e da superstig¢ao
que sobreviveria apenas em sentido funcional no processo evolutivo da humanidade
como forma de integracdo social, pois actua nos problemas das tensoes pessoais e
na cria¢do da solidariedade social, de doutrinas e rituais. Comte nao sé fala de uma
nova religido, como ele préprio funda uma. Também Spencer (1820-1893) defende o
evolucionismo, passando-se do simples para o complexo, da homogeneidade
indefinida e incoerente para uma heterogeneidade definida e coerente. Tal processo
é produto da dinamica do facto religioso. As primeiras manifesta¢des da consciéncia
religiosa coincidem com as nog¢des de animado e inanimado. Para Spencer a
instituicao religiosa segue um longo processo evolutivo de diferencia¢do da vida
religiosa. Também os antropélogos ingleses, levados pela doutrina da evolugso, se
tornaram profetas de uma nova religido. Edmund B. Tylor (1832-1917) coloca o
animismo como ponto de partida da evolugédo da ideia religiosa. A fé nos espiritos
estd na base da cultura primitiva e é a matriz da qual derivam, em fases

sucessivas, a ideia do politeismo e do monoteismo. G. J. Frazer (1854-1941) tem

61d ibid,, p. 53.

7 Cf. Id. ibid. cap. 8, p. 51-64. A fé cristd choca, frontalmente, com esta mentalidade, pois a visdo apética e fria da realidade que o
positivismo d4 cria um Deus fora da histéria, abstracto e um crente deste tipo vive sem esperanga.

8 Cf. Dario ZADRA, op. cit., p. 9-32 e Roger O'TOOLE, Religion: Classical Approaches, Toronto, McGraw-Hill Ryerson Limited,
1984., p. 52-60. De facto, no século XIX havia a concepg¢do de que se deveriam destruir os fundamentos da religiosidade tradicional
e da sua interpretacéio teolégica por serem meios de destruir o progresso. Procura-se, por isso, encontrar provas empiricas que o
demonstrem. A investigacdo empirica seguiu duas orientacdes: estudos histérico-religiosos, com tendéncia filolégica, que
conduziram & histéria comparada das religides, como a de Friedrich Miiller (1823-1910); estudos etnolégicos, como os de
Malinowski, e sociolégicos como o de Durkheim. Através dos estudos histéricos procurou-se captar a origem da religido e a sua
evolugdo. Esta tendéncia é manifesta também em Gustav Mensching e Joachim Wach. Todos estes estudos tém em comum o facto
de a época em que séo feitos ser determinada pela ciéncia, na qual domina a racionalidade. A religidio seria um fenémeno residual,
um mundo desencantado. £ também aqui que se vai fundar a tese da secularizagdo, ainda implicita em Ernest Troeltsch ¢ Max
Weber, secularizagdo que implica a libertagdo das estruturas e dos comportamentos do influxo de concepgdes religiosas. Cf. também
Friedrich FORSTENBERG, Sociologia de la Religion, Salamanca, Ediciones Sigueme, 1976.
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uma perspectiva idéntica a de Tylor, defendendo a ideia de formas sucessivas:
magia, religido, ciéncia. Para Tylor e Frazer, os fenémenos religiosos séo reduzidos
a simples fung¢des da mentalidade primitiva. O evolucionismo defende, portanto,
que a religifo é algo que tende a esbater-se e mesmo a desaparecerem os seus
contetddos, embora possa permanecer a sua funcionalidade. E a este modo de
pensar que vai beber a teoria sociolégica da secularizac¢do. De forma mais critica e
radical, é também no evolucionismo e cientismo do século passado que assenta a
teoria marxista da religio. Autores como Feuerbach, Marx e Engels pensam que
tanto os contelddos como a suposta fungdo integrativa da religido constituem uma
obstrugdo ao progresso sécio-politico, sendo a persisténcia da religido considerada
como um sinal de resisténcia & mudanga. Para Feuerbach, os objectos de crenga e
de veneragdo, quer circunscritos a coisas espirituais, quer a um omnipoténte e
omnipresente Deus, s&o, essencialmente, projecgdo, reificagdo ou optimizacdo de
necessidades humanas, desejos e aspira¢gdes. No acto da crenga h4a uma alienagso,
pois Deus é mera exteriorizac¢io do 'self, uma criacdo antropomérfica. Para Marx e
Engels, que adoptam um ponto de vista funcionalista, o sentimento religioso é um
produto social que é visto como um epifenémeno ideolégico, indicador da alienacso
do homem, da falsa consciéncia e, ao mesmo tempo, da miséria social e econémica.
A religido é, para estes Autores, uma mera ideologia, ideologia que consideram uma
falsa consciéncia, isto é, uma memoéria invertida das relacdes sociais. Com efeito, a
religido, segundo eles, é um mecanismo de projec¢do, um produto da alienacéo do
homem que niao domina nem as relagdes sociais, nem a natureza. A sua fungao é
negativa, pois legitima as relagdes sociais da classe dominante, servindo de
consolagdo para as classes dominadas. A religido \‘é, deste ponto de vista, uma forga
conservadora e reacciondria: o épio do povo. O pensamento marxista, porém, nao

contém em si uma sociologia da religido, embora possa para ela contribuir.?

9 Esta perspectiva classica (cf Karl MARX e Friedrich ENGELS, Sur la Religion, Paris, Bditions Sociales, 1960) sobre a religifo
foi ultrapassada e entre os marxistas posteriores, nomeadamente, da Escola de Francfort, admite-se que, em certas circunstancias
sécio-histéricas, dado que a religido é uma construgdo utépica da realidade, pode servir para o bate revolucionario das cl
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Apesar das diferencas, todos estes autores, quer sociblogos, quer
antropélogos, tém em comum o localizar a religido dentro da ordem social e das
estruturas sociais, pois consideram a religido nso como um fenémeno isolado, mas
parte integrante da sociedade. O estudo da religido impde-se para perceber as
continuidades e as mudangas, uma vez que a religido é uma chave para
compreender os processos e estruturas sociais.

Na formacédo da disciplina h4, em resumo, duas grandes correntes. Uma
remonta 4 preocupacdo de Hobbes sobre a ordem social e aos fundamentos da
estabilidade e coesdo sociais e que envolve a andlise das relacdes complexas entre
consenso e constrangimento na vida social. Os sociélogos defendem a existéncia de
uma moral comum ou sistema de valores que levam a que as pessoas formem uma
comunidade. Os sistemas normativos, rituais e praticas comuns sfo a fébrica das
relagdes sociais. A religido é vista como uma componente central desse sistema
integrativo de valores, pois é cimento social que une os grupos e individuos numa
ordem comum. Com efeito, nas sociedades tradicionais, as desordens naturais tém
que ser reconciliadas com as interpreta¢des humanas da ordem divina. E que as
desordens da natureza sdo o espelho da desordem social. Neste sentido, a religio é
um aspecto do "trabalho de recuperagé@o que se deverd fazer para travar os riscos da
desordem".10 Isso, porém, nio quer dizer que ndo haja conflito, dissensfo e
mudanga, pois a prépria religido fornece alternativas e competi¢do entre grupos e
até violéncia. A outra corrente examina o significado da vida colectiva, ou seja, o
significado da accéo social e das formas de conhecimento e compreensédo que sdo
universais em qualquer relagio social. Sociologicamente, a acgdo humana ¢ vista

como tendo sempre um significado para os que nela participam, isto é, implica

exploradas. De qualquer modo, a religido é, sempre, um fenémeno histérico, produto de uma fase da humanidade, que desaparecers
quando o homem controlar a natureza e as relagdes sociais. Cf, a propdsito, por exemplo, Otto MAURO, “"Analyse Marxiste et
Sociologie des Religions", Social Compass, vol. XXII, n° 3-4, 1975, p. 305-322; Antoine BUHLER, "Production de Sens et
Légitimation Sociale - Karl Marx et Max Weber", Social Compass, vol. XXIII, n° 4, 1976, p. 317-344; Ingo MORTH, "La Sociologie
de la Religion comme Théorie Critique (L'Ecole de Francfort), Social Compass, vol. XXVII, n° 1, 1980, p. 27-50; Thomas DEAN,
Post-Theistic Thinking - The Marxist-Christian Dialogue in Radical Perspective, Philadelphia, Temple University Press, 1975.

10 Bryan S. TURNER, Religion and Social Theory, 2* ed., London, Sage Publication, 1991, p. X.
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conhecimento e reflexdo e nfo mera resposta a estimulos. A accdo humana é
reflectida e implica a escolha de significados alternativos e daf ser também incerta.
Os.dois problemas - o da ordem e o do significado da interac¢do humana - estido
interrelacionados. Por um lado, a ordem é necessdria para a ac¢ido e interacgéo
social e a acgdo social caracteriza-se pela sua reflexibilidade, requerendo que se
faga uma interpretagao das situagdes. Religido e sociologia estdo, assim,
intimamente ligadas, uma vez que procuram as saidas para o significado profundo

da vida e para a manuten¢io da ordem social.11

Depois de termos anotado as correntes de pensamento que estdo na origem
da criagdo da sociologia da religido, vejamos também o contexto social em que
nasceu e evoluiu. A sociedade industrial é uma formacgao social que emergiu, em
parte da Europa e da América do Norte, na segunda metade do séc. XIX,

caracterizada pela industrializagdo, o declinio das velhas comunidades, o

11 Para Durkheim, a religido é fruto da vida colectiva e, sobretudo, do pensamento social colectivo. Neste sentido, um grupo serd
religioso na medida em que o seu sentido de comunidade transcende a existéncia individual e privada. Uma vez que a sociologia
procura explicar a ordem social e compreender a natureza da acgéo social e a ordem e o significado sdo também centrais na religiso,
é natural que os cléssicos (Durkheim e Weber) se tenham preocupado com a religidio. Para Durkheim, a esséncia da religido
assenta, como j4 se disse, na dicotomia sagrado/profano que gera uma consciéncia comum. Neste sentido, a tearia de Durkheim é
uma critica ao individualismo e racionalismo de Kant. (Sobre o pensamento de Kant acerca da religido, c¢f. M. Enrique URENA, Za
Critica Kantiana de la Sociedad y de la Religion - Kant Predecesor de Marx y Freud, Paris, Editorial Tecnos, 1979). Se a religidio é
um sistema de simbolos e priticas que produzem uma normatividade social através de uma experiéncia emotiva, a religidio também
produz uma visdo racional do mundo. De uma forma mais elaborada, o conhecimento religioso é teologia que envolve uma complexa
cosmologia dos seres humanos e do seu lugar no universo; sob o impacto da abstracgdo racional torna-se teodiceia. A teodiceia é
explicagdo que ndo implica um complexo sistema tedrico, podendo, alids, fazer-se varias teodiceias e analisar tipos histéricos de
teodiceias num continuum de racionalidadefirracionalidade. Sobre a teodiceia, cf. Peter L. BERGER, The Sacred Canopy - Elements
of a Sociological Theory of Religion, ja citado, cap. 3, p. 53-79. Quanto i relacdo entre teologia e conhecimento empirico, cf. do
mesmo Autor, Um Rumor de Anjos, Petrépolis, Editora Vozes, Lda., 1973, cap. 2, p. 46-69 e ss. Se a histéria foi a primeira ciéncia a
minar a teologia, levando-a a repensar os factos e muitas relativiza¢des, pois coloca a relativiza¢éo como um facto, a sociologia,cuja
perspectiva é a de relativizar as relatividades, ainda levou a teologia a uma maior relativiza¢do, colocando esta como uma condigo.
Com efeito, a sociologia do conhecimento, que comega por volta de 1920 com Karl Mannheim, preocupa-se com a relagéo entre o
pensamento humano e as condigfes sociais em que ele ocorre. Um dos seus pressupostos é o da plausibilidade que depende do
suporte social. Deste modo, por exemplo, a plausibilidade do cristianismo depende de processos sociais, isto é, de praticas religiosas
e conhecimentos que expliquem e justifiquem a vida e a crenga religiosa. Ora, no mundo moderno ha uma grande variabilidade de
estruturas de plausibilidade de visdes do mundo. A crise da religido ndo esta, sociologicamente, numa visdo cientifica do mundo,
mas no facto sociolégico de se estar cognitivamente em mundos diversos. Com efeito, o pluralismo néo 36 d4 possibilidade de
escolha, como é uma for¢a de escolha, o que torna dificil a certeza religiosa. A sociologia do conhecimento liberta-nos da 'tirania do
presente', isto §, das certezas do nosso tempo. Berger conclui, assim, que "estamos, quer gostemos ou rdo, numa situacdo em que a
tran déncia foi reduzida a um rumor" (Peter BERGER, op. cit., p. 125), sendo necessédrio ver os sinajs da transcendéncia nas
normas actuais.
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crescimento do mercado de capitais, a urbanizagéo, a organizac¢io de movimentos
laborais, a consolidagdo das nagdes-estado e a introdugéo da ciéncia em todas as
esferas da vida. Ao observar a desordem introduzida pelas mudancas da
industrializag¢ao, percebe-se que isso tenha levado a que os problemas sobre a
religido se relacionassem com a sua fung¢io integradora, quer fosse considerada
positiva ou negativa. A compreensio da religido varia também, portanto, em fungao
da interpretacdo dada & transi¢do de um tipo para outro de sociedade. De facto,
como afirma Beckford, "os contornos da sociologia da religiGo foram marcados por
ideias especificas sobre a sociedade industrial"i2, As questdes sociolégicas reflectem
essas ideias, como, por exemplo, as de secularizagio e racionalizagéo, mas a religido
continua a ser altamente problematica para a sociologia das sociedades industriais
avan¢adas que surgem, na década de sessenta do presente século, como formagéo
social que emerge dentro do mundo j4 industrializado, caracterizado, sobretudo,
pelo crescimento do mercado de servigos, por uma maior diferenciagao social e pelo
significado do pensamento teérico e da informagéo tecnolégica. A industrializacdo e
a urbanizagao fizeram-se acompanhar de desorganizagio social e ruptura do tecido

tradicional, juntamente com o crescimento da classe trabalhadora.l3 Com efeito,

12 James A. BECKFORD, Religion and Advanced Industrial Society, Londres, Unwin Hyman, 1989, p. 1. Segundo o Autor, mesmo
a moderna sociologia da religifio est4 isolada, isto é, pouco relacicnada com outros campos da sociologia e dai serem raros os seus
estudos que tém em conta a dinimica e problematica das sociedades actuais. Nesta obra pretende demonstrar como isso aconteceu
€ quais as consequéncias que tem nos estudos sociolégicos da religido. O Autor conclui (cf. p. 166-172) que os principais contributos
tedricos, para a sociologia da religifio, se podem resumir a trés: a) partindo do pressuposto de que a principal fun¢do da religido é a
integragéo social e que o processo de diferenciagdo é o mais impartante factor do desenvolvimento; b) sendo a principal capacidade
da religido o gerar ideias de ordem, de normatividade e de sentidos iiltimos, o seu desenvolvimento moderno inclui o pluralismo,
relativizagdo e racionalizagdo de crencas e organizagdes; c) o significado sociolégico primeiro da religido reside nos seus efeitos
ideolégicos.

13 Pin pensa ser uma verificagdo empfrica que a industrializa¢dio parece ter feito recuar o sentido do sagrado e o interesse pelos

ritos religiosos. Dai afirmar: "Os homens implicados no pr de industrializacdo parece terem-se tornado indiferentes aos
valores religiosos" (p. 233). Segundo o Autor, a sociedade contemporinea parece marcada por dois fenémenos: a racionaliza¢do da
vida econémica e a urbanizagfio e pergunta-se se é uma hipétese real a incompatibilidade entre religido e civilizagdo. O Autor pensa
que hd renovagdo religiosa, que a taxa de pritica das cidades se deve mais ac ambiente racionalista do que a industrializagdo e que
na cidade as formas de vida religiosa sdo mais dinimicas. Segundo o mesmo Autor, h4 trés visdes da presen¢a de Deus no mundo
ou formas de representar a relacdo Deus/mundo: a natural em que Deus é forga; a visdo de que Deus § Espirito fora do mundo a
que se acede fugindo do mundo; a visdo de que Deus é vontade salvifica, isto é, vontade de transformar o homem e a sociedade.
Parece que nos meios rurais catélicos predomina a primeira visdo, embora a urbanizacio e a industrializacdo ndo sejam
incompativeis com as outras visdes. Uma outra hipétese é a estrutura social. Na estrutura tradicional, o controlo exerce-se sobre
todas as actividades e o8 costumes impdem-se; na estrutura urbana, os individuos escapam ao controlo e tém que fazer



deram-se trés grandes mudangas: a transformagio da estrutura econémica; a

crescente heterogeneidade e complexidade da estrutura social e a mudan¢a na
mentalidade e na cultura. A estrutura econémica sofreu o impacto da tecnologia e a
economia internacionalizou-se. O homem d4 mais importancia aos valores
econémicos e & organizagso do trabalho que proporciona o lazer que, por sua vez,
disputa o tempo reservado ao culto. A organizagio social mais complexa e pluralista
leva & fragmentacdo da personalidade, o que tem impacto sobre a religiosidade, a
mentalidade racionalista desmitifica as coisas, os valores, as regras, havendo uma
maior oferta e concorréncia religiosa de que sdo exemplo as novas seitas. Em
sintese, poder-se-4 dizer que os impactos da estrutura econémica sobre a
religiosidade sao: a economia de produgdo que cria o homem econémico e destréi o
cosmos sagrado; a civilizagdo do écio que impde novos espagos e tempos para os
ritos e préaticas religiosas; a emigragdo e urbanizacio que exigem a adaptagéo da
Igreja as novas condi¢des de vida; o consumismo que cria uma mentalidade de
mercado levando o homem a ser também um consumidor de bens religiosos. Quanto
7
a organizégéo social: a estrutura social mais complexa fragmenta a personalidade
dos individuos e coloca os papéis religiosos em competicdo; a profissionalizagéo
suscita a modifica¢do dos papéis do sacerdote e da mulher; a burocratizag¢éo tende a
levar a secularizacdo, & rotinizacdio, a uma religido sociolégica; a sociedade de
classes e o pluralismo associativo consequente criam um homem heterénomo e a
Igreja, nomeadamente a Catélica, deixa de ser a cAtedra das ideias e orientagdes da
sociedade, tendo que competir com os mass-media, grupos, associacdes, etc. A
mentahdade do homem moderno, caracterizada pela rac1onahdade e desmltlﬁcagao

s

moral unphca a secularizacdo e as Igrejas oficiais tém que fazer face as seitas.14

escolhas. Entre outras hipdteses, o Autor coloca também a da inadaptacdo funcional da sociedade religiosa, a inadaptacdo
estrutural da paréquia territorial. Conclui, assim, que o impacto da civilizagdo industrial scbre a religido n#o é simples. H4d uma
desarmonia. mas ndo ha divércio completo, pois ha uma nova forma de religiosidade, mais activa, mais empenhada, menos ligada
as condi¢des do ambiente. As virias hipéteses sdo parciais e 36 no conjunto dio uma explicacdo. Cf. Emile PIN, "La religion et le
passage dune société pré-industrielle & une société industrielle et technique", in Hervé CARRIER e Emile PIN, Essais de
Sociologie Religieuse, Paris, Editions SPES, 1967, cap. XI, p. 233-262.

14 Cf. Juan GONZALEZ-ANLEO, Para Compreender la Sociologia, Navarra, Editorial Verbo Divino, 1991, cap. 18, p. 273-281.
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Pode afirmar-se, assim, que a sociologia da religido, quer no seu inicio, quer
na sua evolugdo, est4 marcada pela modernidadel’ que é um fenémeno
pluridimensional e cujo conceito é ambiguo e polissémico, porque abrange a
evolugdo histérica, que se procura predizer, e a mudanca de mentalidades.16 Com
efeito, a modernidade é o progresso da ciéncia que sobrepde a importancia técnica e
pratica do espirito cientifico com repercussdes na doutrina religiosa e o surgir do
direito individual que parte do valor dado & pessoa, quer no plano do vivido, quer no
da organizagdo da sociedade a volta dos direitos individuais. Podem, assim,
distinguir-se trés planos na modernidade: o técnico-econémico que define o tipo de
relacdo a natureza, que ja ndo é a matriz da ordem social e moral, mas o
reservatério de forgas produtivas que conduzem a investigacdo sistematizada da
produtividade; o juridico-politico que reside na separagdo que se instaura entre a
esfera da vida publica e privada, o que se nota no facto do estado reduzir os espagos
de autonomia ainda dominados pelos grupos e individuos; o filoséfico e psicolégico,
isto é, o reconhecimento do individuo que arrasta a desestruturagio dos grupos:
familia, igreja, cidade, regido, grupo profissional, etc. Deste modo, a adesédo a
praticas quotidianas, como as religiosas, tornam-se praticas distintivas. Os tragos
caracteristicos da modernidade sdo, portanto, a segmentag¢do, o pluralismo, a
massificacdo e a individualiza¢io. Com «gfeito, 0 mundo moderno realizou-se,

progressivamente, através de rupturas culturais e sociais que introduziram

15 "A questdo dos lagos entre a religido e o conjunto dos processos sociais e culturais designados sob o termo de 'modernidade’
interessou sempre a sociologia", afirma Daniéle HERVIEU-LEGER, "Les Sociologues et le Christianisme", Project, Mars, 1984, p.
331. A prépria sociologia comegou com o objectivo de se dar conta desses lagos, sem fazer apelo a qualquer intervencéo extra-
humana na histéria. A ideia que prevaleceu foi a da incompatibilidade entre religido e modernidade, pois a ciéncia sociolégica para
se afirmar néo podia aceitar as elaboragdes teolégicas e metafisicas de um sentido do mundo social.

16 Ha Autores que definem modernidade como o "processo de mudangae no qual as sociedades (...) estdo implicadas no fim do séc.
XX" (Roland J. CAMPICHE et al,, Croire en Suisse(s), Lousanne, L'Age d'Homme, 1992, p. 27). Segundo os mesmos Autares a
modernidade provoca uma mutagdo do papel da religido na sociedade que perde o monopélio da legitimag¢do exercido antes e que é
posto em causa pela massificagdo e pelo pluralismo; a prépria religido adopta também atitudes diferentes e plurais face a
sociedade. O facto de a representagio religiosa deixar de estar numa situagdo de monopélio, ou seja, perder pertinéncia social,
indica uma mudanga estrutural na prépria religido, embora ndo o seu fim. Nés pensamos que a modernidade é mais extensa no
tempo, pois essa mudanga, embora menos visivel, remonta, sobretudo no campo religioso ocidental, & Reforma Protestante que é a
sua fonte. Neste sentido, a Contra Reforma seria um movimento anti-modernista.
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reorganizagdes complexas das relagdes entre sociedade e religigio.1? A relagao entre
religido e modernidade, por um lado, tende a reduzir o problema da religido, no
mundo moderno, ao da laiciza¢éo dos diferentes sectores da vida intelectual e social
e, por outro, corre-se o risco de a diluir num debate filoséfico-religioso sobre o
conflito da tradi¢do e da mudanca.18 Para escapar a este dilema importa atender ao

contexto histérico em que se formou o mito da modernidade.l9 Com efeito, a

17 Laicidade e secularizacio sdo experiéncias politicas diferentes. A laicidade tomou corpo em paises de efervescéncia catélica, e a
secularizacdo em paises protestantes. Nos paises de maioria catélica, por exemplo, a franco-magonaria assumiu uma postura ateia;
nos paises protestantes estd ligada ao protestantismo. Como substantivo, a laicidade difundiu-se a partir do 1ltimo quartel do séc.
XIX porque tanto a Igreja como o Estado procuravam, cada um a seu modo, a autonamia e o controlo um do cutro. Neste confronto,
a laicidade tornou-se utopia politica na defesa dos direitos do homem. Por um lado, procura reduzir a pretensdo da Igreja &
organizacéo de diversos servigos de interesse colectivo, por outro, atribui-se o papel de instaurar uma ordem politica fundada no
Tluminismo. A laicidade apareceu como uma via através do qual os paises de maioria catélica procuram autonomizar o poder
temporal relativamente ao poder religioso, numa visdo do mundo onde o Estado estava investido de uma missdo de modernizacdo. A
secularizagdio, por sua vez, aparece como uma desconfessionalizacdo do politico, ou seja, é vida no mundo que emerge como
experiéncia religiosa de caricter pessoal e mistico. E a valorizagdo da experiéncia secular que se combina com uma autonomizagéo
do religioso e do palitico. Isto permite fundar uma visao dualista do mundo em que o religioso nio tem pretensdo sobre o politico. No
Santo Impériec Germanico o Estado é bi-confessional, a partir da Confisséo de Augsburgo. A desconfessionalizagfio, na Alemanha, éa
experiéncia que serve de base a formag#o do vinculo secial, ao passo que em Franca se deu a afirmacdo da transcendéncia da razdo.
Pode dizer-se, assim, que laicidade e secularizagio sio duas faces do mesmo fenémeno: a autonomia do religioso e do politico é um
facto comum que as revine. A laicidade coloca um duplo desafio: por um lado a tendéncia de privatizagio do religioso e, por outro, a
crise de um Estado entendido como promotor e garante de uma filosofia inspirada pelo lluminismo. Neste sentido, a religido
pertenceria ao dominio do privado, tal como a escotha sexual ou politica. Todavia, o dominio do privado ultrapassa de longe o
problema do individuo porque é um campo que estrutura da formagdo do vinculo politico e estimula a integrac@o social. Cf. Jean
REMY, "Laicité et construction de 1'Europe', in AA.VV., Religions et Transformations de I'Europe, Presses Universitaires de
Strasbourg, 1994, p. 365-379.

18 A tradigéio é "o conjunto de representagées, imagens, saber tedrico e prdtico, comportamentos, atitudes, elc. em que um grupo ou
sociedade acredita em nome da continuidade iria entre o p do e o pr te", Dani¢le HERVIEU-LEGER, La Religion pour
Memoire. Paris, Les Bditions du Cerf, 1993, p. 127. A tradicdo liga-se a um processo de re-leitura que é um processo de criagéio e
uma relagdo renovada do passado em funcéo dos dados do presente. Tradi¢io e modernidade néo sdo realidades fechadas e opostas,
mas bindrias: uma privilegia a ordem, a outra, o movimento. O que ha é uma desestruturacdo e reestruturagio, decomposicdo e

recomposigdo, desorganizagio e reorganizacio. “A religido, como expressdo total da ordem antiga no registo do simbdlico e do ritual,
encontra-se na mesma dialéctica de transformagdo” (1d. ibid., p. 124/125). E que se a religifo se enraiza na tradigdo, recompde-se na
modernidade. O que a tradicéio e mais especificamente a religido produz é um universo de significacdes colectivas no qual as
experiéncias quotidianas séo lidas. Isso tarna o passado uma autoridade transcendente que é fonte do presente.

19 "Nunca se confirmaram muitas das suas teses, desfizeram-se alguns dos seus projectos e foram defraudadas muitas esperan¢as
do homem moderno”, afirma Juan BOSCH, Para Conhecer as Seitas - Panordmica da Nova Religiosidade Marginal, Coimbra,
Gréfica de Coimbra, 1995, p. 32. Com efeito, surgiram novas seitas e noves movimentos religiosos que uns julgam ter origem na
laicizacdio e que constituem "supermercados espirituais”. Outros vém nisso o triunfo do religioso sobre o laico. Perante a crise da
modernidade hi duas tendéncias com protagonismo: o projecto pés-modemo e o neo-conservador que considera ter descoberto a
natureza da crise da modernidade na desorientagdo ético-moral, procurando como solugéo a recuperagéo da religido, nele radicando
também os fundamentalismos religiosos e as atitudes sectirias. O pensamento pés-moderno abandona em definitivo os grandes
ideais e utopias, a racionalidade e favorece a experiéncia. Este sentido da experiéncia, quando entra no dominio do religioso,
valoriza exclusivamente as dimensdes transcendentes e extra-mundanas, desconfiando de uma religido institucionalizada. Assim,
no fim dos anos oitenta, a religidio volta a ser considerada como um factor relevante na mudanga sccial e politica do mundo
contemporaneo, nomeadamente nos paises do Leste europeu. Mas jé desds os anos setenta, nos paises europeus e industrializados,
se vem dando o nascimento e difuséio de cultos, seitas, novos movimentos religiosos e o interesse pela magia e pelo esoterismo. H4,
na sociedade pés-moderna, a presenga crescente do sector tercidrio e uma sociedade que se orienta para a auto-realizagdo pessoal,
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modernidade est4 ligada a transformagdes tecnolégicas, econémicas e sociais de
grande amplitude. A natureza deixou de ser vista como um reflexo estavel do
projecto divino e é concebida, preferencialmente, como um espago em que se
encadeiam efeitos e causas cujas leis importa conhecer, havendo um racionalismo
que sobreleva a for¢a criadora do homem. A religisio tende também a ser objecto de
estudo, pois é uma realidade positiva, relativa, histérica, uma construgao
institucional ligada a um conjunto doutrinal abstracto, que controla as préticas e
impde normas. H4 um sistema religioso a que se adere ou se rejeita, a partir de
uma visédo diferente do homem e do mundo. Alids, o desencanto do mundo, que se
verifica nos tempos modernos, est4d na raiz do relativismo dos valores. A
modernidade, porém, sé se torna um modo de vida com a revolugéo industrial que
inclui a exploséo das ciéncias e das técnicas, a racionalizacao e a sistematizagdo do
processo de trabalho, a concentragio urbana e o éxodo rural, a cristalizagao violenta
das relagoes de classe. A vida social, hoje, desenvolve-se na mudanga permanente e
nisso é grande o peso da influéncia dos mass-media. Na perspectiva da sociologia
das religides, a secularizagdo é o impacto da modernidade, a diferentes niveis:
econémico, politico, intelectual, simbélico, etc., sobre a religiso, ou melhor, sobre a
configuracdo tradicional das relagoes entre religido e sociedade. A modernidade é,
assim, um paradoxo. Para fugir & contradigdo pode conceber-se o movimento da
racionalizac¢do na sua dimenssdo histérica (processo de que se podem seguir as
etapas) e na sua dimensdo utépica (horizonte e projecgdo imagindria desse
processo). "A modernidade vai abolir a religiGo como sistema de significagbes e
motor dos esfor¢os humanos, mas cria, ao mesmo tempo, o espago-tempo de uma

utopia que, na sua propria estrutura, tem afinidade com uma problemdtica religiosa

através de uma melhor qualidade de vida colectiva e individual. Num primeiro tempo, a modernizagéo da sociedade foi sinénimo de
secularizacdo o a racionalizacdo da vida social foi vista como algo de inevitdvel, que levaria ao declinio da religido considerada como
sinénimo de irracionalidade e de tradicionalismo. Todavia, a religido persiste na sociedade pés-moderna. Cf. sobre esta temética,
entre outros autores, Bmile POULAT, L'Ere Postchrétienne, Paris, Flamarion, 1994; Samuel N. EISENSTADT, "Alcune
Qsservazioni sulla Religione nelle Societa Post-Industriali e Post-Moderne", Studi di Sociologia, n° 3-4, Anno XXVI, 1988, p. 289-
298 ¢ Ernest Cellner, Pés-modernismo, Razdo e Religido, Lisboa, Instituto Piaget, 3/d.
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de realizagio e de salvagdo", afirma Hervieu-Léger.20 No que se refere a relagdo
entre modernidade e sociologia da religifo o que tem prevalecido é a ideia da
incompatibilidade entre religido e modernidade. A investiga¢éo empirica confirma
um recuo da religiio em todos os pafses que se modernizam, nomeadamente no que
se refere as praticas religiosas. Também as Igrejas actuam cada vez com menos
eficicia na vida cientifica, econémica, politica, cultural e ética. Isso conduziu, nos
anos 70, a pensar-se que a sociologia da religido seria apenas uma sociologia das
margens, havendo outras organizagdes que exercem as fungdes sociais da religido.
Pensamos, contudo, que isto é apenas um fenémeno transitério, podendo admitir-se
que a crise actual é uma depressdo temporaria e, nesta perspectiva, a renovagao
pelos interesses espirituais corresponderia a uma irracionalidade ligada as
angustias colectivas. Uma segunda possibilidade é o admitir que a crise é o fim da
dominagso imperialista da racionalidade técnico-cientifica, pois, simultaneamente
verifica-se o regresso do sagrado.2l Com efeito, a crise do sistema ocidental, abalado
mesmo nos seus valores centrais (razido, progresso, autonomia da acgdo humana),

relanca a questdio sobre um terreno novo: "o de um lago possivel entre o fim das

20 Daniéle HERVIEU-LEGER, e Francoise CHAMPION, (Cellab.). Vers un No Christianisme? - Introduction & la Sociologie
du Christianisme Occidental, Paris, Les Editions du Cerf, 1986, p. 224 . Sobre o tema da modernidade é 1til também a leitura das
p. 195-228.

21 Muitos autores anunciam o regresso do sagrado, dentro os quais sobressai Ferrarotti (cf. o artigo de Franco FERRAROTTI, ja
referido no capitulo anterior, e, do mesmo Autor, os livros, Le Retour du Sacré - Vers une Foi sans Dogmes, Paris, Meridiens
Klincksieck, 1993 e Il Paradosso del Sacro, Roma, Saggi Tascabili Laterza, 1983) e muitos e diversificados factos demonstram a
procura do misterioso, facto que é ambiguo dentro da religiosidade tradicional. Todavia, pelo menos no Ocidente, o regresso ao
sagrado é muito camplexo. A perca de credibilidade das grandes Igrejas leva a buscas espirituais por caminhos novos. Essa procura
ganha relevincia e manifesta-se, por um lado, pela ortodoxia e pela ortopraxia e, por outro, pela intensidade emocional e fervor do
culto. Assim, s6 partindo de uma visdo muito superficial da sociedade se podera dizer que a religido estd em vias de exting#o, pois
.08 indicios vo mesmo em sentido contrario. O sociélogo Harold W. Tunner afirma mesmo: "Estou disposto a apresentar a tese
seguinte: que o mundo nunca viu maior inovagdo e criatividade religiosa do que durante a segunda parte do nosso século" (Global
Phenomencn, in New Religious Movements and the Churches, Genebra, WWC Publications, 1978, p. 8, citado por Juan BOSCH,
Pare Conhecer as Seitas - Panoramica da Nova Religiosidade Marginal, Coimbra, Grdfica de Coimbra, 1995., p. 31). Todavia este
regresso do sagrado esté repleto de ambiguidades. Embora néo tenham realizado as profecias de Feuerbach e dos marxistas, o
fenémeno religioso vive dificuldades preocupantes como, por exemplo, a indiferenca religiosa prética observada no mundo
ocidental. Com efeito, ndo é ji a componente religiosa que define a estruturacéo basica das nossas sociedades. Tal ndo significa
ehmmaqio mas apenas deslocamento. Vive-se num periodo de crise que é resultado da modernidade, que remontando &
Renascen;a se manifesta na desmedida confianga que o homem deposita na razdo, na ciéncia, no nacionalismo, ou seja, no dominio
do homem sobre o mundo.
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ilusées da modernidade e o 'regresso do religioso'"22 Profeticamente, Malraux
disse: "O século vinte serd religioso, ou ndo existird".23 "O que estd em jogo é a
restituicdo de processos ocultos durante muito tempo pela evidéncia social e
econémica do ‘progresso', assim como a amplitude mensurdvel da
‘descristianizagdo'?d. O facto de, com a modernidade, a religido ter perdido o
monopélio ndo significa, portanto, que néo tenha um lugar relevante ou que se
tenha transformado numa superestrutura vazia de significado. A perspectiva ja nao
é a da 6ptica de uma histéria linear, como pretendia o evolucionismo, mas a de uma
histéria fundamentalmente indeterminada. Embora a dimenséo do crer esteja
dispersa, em situagdo precéria e constantemente mével, é necessario identificar e
observar os canais sociais de transmissdo e de circulaggo, de transformacéo e de
transmutac¢io destas referéncias, valores, normas e habitos praticos de fundo
cristdo que, pertencendo 'naturalmente’ & cultura comum, trabalham a vida social
em todos os seus aspectos. "A religido informa o interior das prdticas, alimenta as
esperangas e as nostalgias, alimenta as utopias e cauciona as operagdes do manter
da ordem". "Mais, ela pode aparecer como propondo, numa sociedade fragmentada e
atomizada, uma alternativa societal, outros modos de sociabilidade e de regulagdo
social permitindo aos individuos e aos grupos, com falta de referéncias,
reinterpretar as diferentes dimensées da sua existéncia pessoal e colectiva, e de
reorganizar as relagdes entre si e com a sociedade".?5 A prépria situagéio actual
favorece a reorientagio estratégica das instituiges que, renunciando a intervengéo
directa nas tarefas profanas, opera uma recomposi¢éo das redes de influéncia sobre

uma nova base. Os direitos humanos, a defesa da paz, por exemplo, fazem da Igreja

22 Danisle HERVIEU-LEGER, "Les Sociclogues et le Christianisme”, artigo jé citado, p. 344. "O sucesso das seitas, o
desenvolvimento, no interior das igrejas, de correntes emocionais de género carismdtico, a importincia de tendéncias
fundamentalistas, tanto no terreno catélico como protestante, o proprio crédito novo que confere ao discurso estruturalmente anti-
moderno do aparelho eclesidstico o despojamento actual das criticas da modernidade, recolocam no centro da investigacdo
sociolégica a andlise do campo religioso" (p. 345).

23 Citado por Id. ibid., p. 344.

24 Id. ibid., p. 344.

25 1d. ibid., p. 346 e 347.
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Catoélica uma 'perita em humanidade'."Ao quebrar a evidéncia social e ideolégica do
'progresso' e a fé na secularizagdo que lhe correspondia, a crise torna mais visivel o
trabalho subterrdneo da religido, e os deslocamentos no tempo dos seus pontos de

aplicagdo", afirma também Hervieu-Léger.26

Concluindo, diremos que todo este contexto sécio-cultural condicionou a
criacdo e evolucdo da sociologia da religido. Um dos maiores temas das teorias
sociolégicas classicas, como veremos, acerca do significado social da religigo é o de
que o processo de diferenciag¢do tende a separar a religido das outras instituigdes
sociais, isto é, a religido divorciou-se cacia vez mais das leis, da politica, da
educacdo, da economia, etc.. A prépria religido deixou de ser vista como um
processo unitdrio, sendo considerados, separadamente, a organizagdo, o
conhecimento, as crencas, a emogdo, a ética e os rituais. Mais tarde, a partir da
segunda metade deste século, distinguiu-se entre contetidos e fungdes da religido.
Aqueles seriam varidveis; as fun¢des permanentes. As mudancas nas organizagoes
religiosas, especialmente depois de 1960, foram interpretadas como respostas
adaptativas a pressdes econémicas, ambientais, de especializagéo, burocratizagéo e
profissionalizagdo. Isso aconteceu também noutros dominios como a sociologia da
medicina, da educagéo, etc.. A diversifica¢do de experiéncias levaram a que se desse
importancia & procura do sentido dos mecanismos sociais para produzir e
reproduzir a ordem na sociedade. As mudangas ocorridas na década de setenta, a
desordem da sociedade industrial, levaram a que as organizag¢des religiosas se
envolvessem em questdes morais e politicas e conclui-se que a religido poderia ter

uma funcio mediadora na solugdo dos conflitos, mas a proliferagdo de seitas e

movimentos religiosos27 levou a que se admitisse também que a religido contribuia

26 Id. ibid., p. 347.

27 Estes novos movimentos religiosos ou seitas revelam o fenémeno sectirio que ndo é novo, embora os mass-media, pela atencéo
que lhes déo, levem a crer isso. Sdo sinais da-deslocacdo da sensibilidade religiosa actual definida mais pelo desejo da experiéncia e
do sentimento do que pela reflexdo e explica¢éo racional do religioso. "O emocional veio substituir o reflectido, e para muitos é mais
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para a desordem social. Progressivamente, a religido passou a ter menos
importdncia nas an4lises sociolégicas e sé a partir dos anos setenta se notou uma
renovagiao que levou a n#o identificar religido com as organizagbes formais e
Igrejas. A religiao foi estudada também fora do campo religioso e muitos estudos,
cujo objectivo era diferente (vida politica, eleitoral, familiar, econémica, juridica,
cultural, etc.), interessaram-se pelos factores religiosos, uma vez que a religido
exerce uma influéncia difusa, invisivel nos actores sociais em todas as dimensées da
vida individual e colectiva. Todavia, a sociologia da religido isolou-se ao tornar-se
uma disciplina académica, contribuindo, ainda que indirectamente, para que os
fenémenos religiosos nao fossem compreendidos dentro dos modelos da sociedade
industrial, dado que esse estatuto a insularizou intelectualmente e isolou
socialmente. Para a insularizagdo contribuiram: a religido ter-se tornado indistinta
de outros fenémenos sociais normativos; a nogao de religifo invisivel que diluiu o
que era especifico da religido; a énfase posta na secularizagéio. O isolamento social
ficou a dever-se ao facto da sociologia da religido se \ter academizado sem ter
definido claramente o seu objecto de investigagdo; as associa¢des profissionais, pelo
menos algumas, serem de cariz confessional; o sucesso de revistas especializadas.
Todavia, o isolamento nao se verifica de forma igual em todos os paises e o trabalho
de sociélogos n#o especializados em sociologia da religido tem levado a que a sua
problemética se tenha vindo a orientar, por vezes, segundo as perspectivas
classicas. De qualquer modo, é um facto também que "a sociologia das religides,
depois de haver tentado diagnosticar o desaparecimento possivel do seu objecto,
encontra-se, na situagdo de fornecer instrumentos conceptuais uteis para analisar

outros campos da vida social".28

importante estar em estado de busca da verdade do que crer na verdade (jd) alcan¢ada", diz Juan BOSCH, op. cit., p. 40. O
deslocamento manifesta-se também pelo sincretismo religioso cqias raizes mergulham na utopia de uma religiio universal
Também o clima de expectativa milenarista explica o caminho actual das seitas e novos movimentos religiosos.

28 Daniéle HERVIEU-LEGER, La Religion pour Memoire, Paris, Les Editions du Cerf, 1993, p. 344.
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Podemos afirmar, concluindo este ponto, que h4 dois caminhos na sociologia
da religiao?9: um privilegia os factores nio religiosos do fenémeno religioso,
percorrido, normalmente, por sociélogos de referéncia catélica;30 outro estuda os‘
fenémenos néo religiosos da religido, trilhado pelos cléssicos e seus seguidorés. Na
sociologia da religido h4 também duas grandes correntes: a da integra;géo e ada
compensacdo. Segundo a tese da integragao, a religido ¢ uma forca estabilizadora e
integradora e representa mesmo o fundamento da sociedade, como pensam
Durkheim e Yinger. A tese da compensagéo refere-se ao significado da religisio para
o comportamento social e para a compreensdo do individuo. Os ritos religiosos
podem servir de substitutos de formas civis, resolvendo problemas sociais pelo
imaginario. Af entroncam as posicoes de Hegel, Marx e Freud.3! Nos dominios,
verifica-se, hoje, que a sociologia do cristianismo, e em particular a do catolicismo,
est4 mais desenvolvida do que a do islamismo e das religides indianas, havendo
também um desenvolvimento no estudo das seitas e novos movimentos religiosos.

Nso sera demais repetir que o estudo dos fenémenos religiosos é complexo e
grande o risco do préprio autor fazer auto-interpretagéo e, como tal, distorcé-los,
dada a sua atitude de maior participagdo ou distanciamento para com eles. Por isso
deve haver sempre o cuidado de situar a teoria de cada autor, dentro da sua época e

ter em conta também a sua atitude pessoal face a religisio, como no infcio deste

capitulo deixdmos j4 sublinhado.

29 Cf. Henri DESROCHE, p. 8-20.

30 O seu iniciador foi Le Bras que passa de uma sociologia meramente morfolégica a uma sociologia tipalégica. Com efeito, o estudo
do Autor - Etudes de sociologie religieuse, Paris, P. U. F., 1956 - pée em evidéncia que a sua obra constitui um progresso de duas
tentativas: a da medida quantitativa dos factos religiosos (sociologia morfolégica da prética) e a da avaliacdo dos contetidos
recenseados. Ou seja, uma medida social do comportamento religioso e uma interrogago sobre o que hi de religioso no
comportamento. De forma complementar ha que referir que a posigdo dos catélicos foi, inicialmente, a de colocarem sérias reservas
a sociologia de origem comtiana até porque os principais autores eram agnésticos ou ateus. A aceita¢do da sociologia positiva, por
parte dos catélicos, foi lenta e podem distinguir-se quatro fases: oposicdo, contribuicdo dada par catélicos, difusdo rdpida em meios
catélicos, tendéncias diversas actuais entre os catélicos. A este propésito cf. Hervé CARRIER, "Lea catholiques et la sociologie
empirique", in Hervé CARRIER, Emile PIN, op. cit., cap. |, p. 11-36.

31 Cf, Friedrich FURSTENBERG, op. cit., Introdugdo. (Esta obra tem, na parte final, excertos de obras de autores importantes em
sociologia da religido).
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2. As diversas teorias socioldgicas

Como sublinh4mos, no ponto anterior, a questio da religido est4 muito
ligada a concepgao da sociedade, & autocompreensio da prépria sociologia e & sua
evolugdo. Sobre a religido tém sido formuladas teorias sociolégicas diversas, como,
alids, noutros campos do saber, e nem todos os autores sio coincidentes quanto a
sua classifica¢do.32 Pode afirmar-se, porém, que h4a trés orientagées ou énfases
principais: a teérica, a empirica e a multidimensional.33 Na orientagio teérica, em’
que sobressaem os fundadores da sociologia da religido (Durkheim, Marx e Weber),
sdo, sobretudo, aprofundadas as rela¢des entre religido e sociedade, principalmente
nos aspectos estruturais e culturais. Na orienta¢do empirica podemos distinguir
duas atitudes: a sociografica e a dos funcionalistas. A orientagio multidimensional
procura fazer a sintese tedrica, sobretudo a partir da sociografia e da perspectiva
funcionalista, ndo deixando também de aprofundar outros aspectos da religiso.

Dada a importancia e influéncia que tiveram e ainda continuam a ter,
comegaremos por referir, de forma um pouco mais alongada, as perspectivas
tedricas de Durkheim, Marx e Weber, considerados os autores cldssicos no ramo

especifico da sociologia da religido. Com efeito, a orientacéo teérica destes autores34

32 Por exemplo, Martelli distingue, sobretudo, a anilise feita nos planos macro e micro-sociolégico, plancs a partir dos quais,
enquadra as diversas correntes da sociologia da religifio. No plano macro, distingue as teorias funcionais, do conflito e simbdlico-
cultural; no plano micro, enfatiza a fenomenologia. Martelli conclui que o problema estd em saber se a sociclogia da religifio oferece
uma teoria adequada A compreensio e multiplicidade dos fenémenos religiosos. Com efeito, utilizam-se conceitos diversos e s6
parcialmente sobrepostos, como sagrado, religioso, transcendente, para designar a mesma entidade fundadora da experiéncia
religiosa, ficando por resolver o problema epistemolégico de a religido ser o que as pessoas de uma dada sociedade consideram como
tal (perspectiva weberiana) ou se se definem os critérios do que seja a religido em si (perspectiva durkheimiana). Cf Stefano
MARTELLI, Le Religione nella Societa Post-Moderna tra Secolari ione e De- lart ione, Bologna, Edizioni Dehoniane,
1990, p. 118. Segundo Roberts, o papel da religido na sociedade pode ser encarado em duas perspectivas macrossociolgicas, isto é,
que procuram explicar os dinamismos de uma sociedade vasta: as teorias funcionais e do conflito (cf. Keith A. ROBERTS, Religion
in Sociological Perspective, 2* ed., Belmont (Cal ), Wadsworth Publishing Company, 1990, p. 41-71). Zadra, por sua vez, distingue
entre a escola francesa, a corrente histérica, a pesquisa fenomenolégica e a psicanalitica (cf. Dario ZADRA, op. cit., p. 11-32).

33 Cf. Augusto da SILVA, Sociologia da Religido, Evora, G.1.A.S,, .S.E.S.E,, p. 20-35.

34 Para os cldssicos, a religifio é uma questdo central, uma chave importante para compreender a estrutura e os processocs sociais.
Observam a religido na tentativa de identificarem as caracteristicas da sociedade que se desenvolve desde o inicio do séc. XIX. Nao
tiveram uma concepgio neutra de religido e podem filiar-se em trés campos: o organicismo positivista, o materialismo dialéctico e a
teoria da acgiio. O seu interesse nio era a religido como tal, mas a mudanga social e os remédios para a patologia social. A religido é
vista como um factor decisivo para assegurar a ordem e o controlo social. Estas trés teorias sociolégicas deram origem,
respectivamente, a sociologia funcionalista (A. Comte e E. Durkheim), & sociologia do conflito (Marx e Engels), & sociologia
simbélico-cultural (Weber, Simmel e Ernest Troeltsch). Cf Stefano MARTELLI, op. cit., p. 32.
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procura analisar as relagdes entre a religido e a sociedade, a origem do fenémeno
religioso, a sua dindmica e as rela¢ées com outros fenémenos sociais. Dentro desta
perspectiva, hd duas correntes principais: a que considera a religido como varigvel
dependente (posi¢do de Durkheim e Marx)35 e a que a toma como varidvel
independente (perspectiva de Weber). Nés pensamos, todavia, que a religido deve
ser considerada como uma varidvel interdependente em todos os sentidos e
analisada numa perspectiva sistémica que tem em conta e sublinha a mitua

relagdo entre cultura, conhecimento, religiso e sociedade.

2.1. Os autores classicos: Emile Durkheim, Karl Marx e Max Weber
Durkheim (1858-1917) considera a sociologia da religidio como uma
especificagdo do factor religioso, sociologia que é, para o Autor, uma forma de
conhecimento orientada para a compreensio do homem. Se, segundo Durkheim, sé
o social explica o social e a religido é um facto essencialmente social deve ter uma
causa social e ser produto do pensamento colectivo. Deste modo, toma a religido
como a projec¢do externa da consciéncia social, ou seja, do conjunto de normas que
sdo partilhadas pelos individuos aculturados da mesma forma.36 Assim, a religido é
uma resposta positiva para a verdadeira sociabilidade, pois celebra e reforga o factq
de as pessoas terem capacidade para formar sociedades. A religido simboliza a

sociabilidade e, por sua vez, a moralidade codifica e regula a ac¢do. E essa a tese

que defende na sua obra fundamental sobre a religido, escrita em. 1912, e que

35 Esta foi igualmente a posicio dos primeiros sociélogos e antropélogos, para os quais a religido era tida como igno¥ancia ou como
supersti¢do. Para Comte, por exemplo, a sociclogia é um substituto funcional da religido, pois a ciéncia é uma forma de consciéncia
superior que resolve os problemas da humanidade ai radicando a ideologia tecnocrata. Para Durkheim, porém, a ciéncia nio nega a
religido ji que esta é uma realidade e aquela ndo a pode negar. Alids, ciéncia moral e religifo tém a mesma fonte comum: a
sociedade. A ciéncia apenas exprime a vida, a religido, porém, cria-a, ou seja, "¢ meio de fuzer viver os homens", Emile DURKHEIM,
Les Formes Elémentaires de la Vie Religieuse - Le Systéme Totémique en Australie, 4° ed. Paris, Presses Universitaires de France,
1960, p. 614. Se o pensamento cientifico tende a substituir o religioso, s6 a funcdo especulativa deste perde terreno, pois "o que a
ciéncia contesta & religidGo ndo € o seu direito & existéncia, é o direito de dogmatizar sobre a existéncia das coisas, € a espécie de
competéncia logica que se atribui a si mesma para conhecer o homem e 0 mundo", 1d. ibid., p. 618.

36 Esta ideia remonta a Fustel de Coulanges que, na sua obra Cidade Antiga, defende que na origem das cidades houve um
movimento religioso, j& que nelas existia sempre um grupo a partir do qual se prestava culto aos deuses. Cf. Augusto da SILVA op.
cit., p. 22.
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constitui a pedra angular para o estudo dos fenémenos religiosos: Les Formes
Elémentaires de la Vie Religieuse - Le Systéme Totémique en Australie37 Por um
lado, real¢a a importancia da distin¢do entre sagrado e profano como categoria de
pensamento universal, que est4 na base da religido em si e de todas as religides,38
enquanto originada pela sociedade e orientada para o servigo da sociedade; por
P
outro, pde em relevo a necessidade da religido e da sua pratica para a vida social, ja
que a fungao da religido é tomar possivel a sociedade, mantendo a coeséo do grupo
e conduzindo, portanto, & integracgdo social. Com efeito, as crengas religiosas
sacralizam as normas de comportamento, dando-lhe legitimidade, o que favorece o
auto-controlo dos individuos e a adop¢do de medidas repressivas sobre os que se
desviam. Os ritos suscitam o temor e o respeito sobre essas normas. Deste modo, a
religido forma uma base sélida de controlo social. Para Durkheim é clara a
dimensdo comunitdria e institucional da religido. Para demonstrar o seu
pensamento, dada a influéncia que sofre da teoria evolucionista, insiste no estudo
dos povos primitivos, recorrendo ao estudo da religido totémica, que considera
como a forma mais primitiva de religido, utilizando, para isso, estudos feitos pelos
antropélogos e sociélogos seus contemporineos.3? A concepg¢do de religido em
Durkheim, que ja expusémos no primeiro capitulo, pode sintetizar-se da seguinte

forma. A religido é um facto social porque nasce e se afirma em fungdo das

exigéncias do grupo ou do cla que, apesar da sua integracéo, tem uma existéncia

37 Esta obra é, por um lado, um modelo de anilise dos fenémenos religiosos e, por outro, uma explicagéo sociclégica da religido. Se,
como modelo de andlise o contributo da obra constitui um quadro que orienta a investigacio no dominio do religioso, como
explicagdo a sua tese é discutivel e tem suscitado polémica.

38 O sagrado é gerado pela efervescéncia colectiva, negando o papel dos carismdticos e dos profetas que Weber reconhece com
clareza.

39 Segundo O'Toole (cf Roger O'TOOLE, op. cit., p. 76-110), a teoria de Durkheim reflecte o evolucionismo dos antropélogos
ingleses como Malinowski, o naturalismo dos alemdes e o psicologismo, sendo seus percussores outros autores camo H. de Saint-
Simon, A. Comte, J. Stuart-Mill, Tocqueville e Spencer. J4 nas suas obras anteriores (Divisio do Trabalho Social e Suicidio)
Durkheim se preocupava com a moralidade, a solidariedade social e o lago entre as duas que seria feito pela religido. Durkheim
observa que na sociedade hi desagregagdo e anomia cuja causa esti na divisdo do trabalho que implica um novo tipo de
solidariedade, a solidariedade orginica, mas tem uma visdo optimista da capacidade auto-reguladora do sistema social. H4
também um novo tipo de direito (o cooperativo) e de organizagdo profissianal (as corporagdes). Fiel as regras do método sociolégico,
a religido deve ser considerada como uma coisa social advogando que, para reconhecer os fenémenos religiosos, devemos despojar-
nos de preconceitos e da transcendéncia etnocéntrica.
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sempre ameacgada por for¢as desagregadoras. Para unir-se contra esse perigo, o
grupo ou cla projecta fora de si a consciéncia de grupo como qualquer coisa de
superior, de inatingivel, de sagrado. Tal consciéncia néo pode permanecer sé ao
nfvel das consciéncias individuais, tem que passar para a consciéncia de grupo.
Deste modo nasce o 'totem' (pessoa, animal, coisa) que representa e identifica a
consciéncia do grupo. E do 'totem' que provém mitos, ritos, coisas ditas sagradas
(isto é, diferentes das coisas de uso quotidiano) que nédo sdo propriamente uma
qualidade dos objectos, mas uma atitude do crente. Assim, o 'totem é uma forga
imaterial, anénima, uma energia difusa e poténcia moral que exige a veneragio dos
fiéis, simbolo do sagrado. Mas, se o sagrado pode ter como caracteristica principal a
transcendéncia é entendido, por Durkheim, apenas no sentido imanente: é, sempre,
uma representacédo simbélica do cla. O culto totémico, em particular, e o culto de
uma forma geral sdo mecanismos para a solidariedade social, uma vez que
conduzem & criagdo de um grupo especifico de pessoas com capacidade de criar uma
comunidade moral. Os sentimentos religiosos nascem da dependéncia face a
sociedade, que év a poténcia colectiva e autoridade moral, objectivando-se nos
simbolos religiosos que plasmam a consciéncia dos fiéis e asseguram a
conformidade dos comportamentos. Deste modo a religido é determinacio da
consciéncia colectiva (conjunto de representagbes, regras, modelos de
comportamento e normas que guiam o agir individual) que é o coragdo da sociedade
de que o individuo estd dependente, sendo a experiéncia religiosa apenas de tipo
colectivo, mas nao uma ilusdo porque "a causa objectiva, universal e eterna das
sensagdes religiosas sui generis de que é feita a experiéncia religiosa é a sociedade".40
Durkheim rejeita, assim, o aspecto psicolégico da religido, pois da pouco valor ao

aspecto subjectivo.4l Com efeito, a causa determinante reside nos factos sociais

40 Bmile DURKHEIM, op. cit., p. 595.

41 Durkheim nega que a religido seja um puro facto psiquico j& que as representagdes colectivas sdo uma realidade sui generis e
elementos constitutives da sociedade. O ideal colectivo expresso na religido ndo é inato ao individuo, mas surge da vida colectiva.
Deste modo, a religido é um sistema de no¢des por meio das quais os individuos representam a sociedade de que sdo membros e os
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antecedentes e nfo na consciéncia individual. Assim, se o polo dinimico é a
sociedade, também a prépria natureza social € religiosa, pois a religido é a matriz
dos lagos sociais, havendo uma identidade entre o social, o moral e o religioso. Os
factos religiosos dependem, por isso, dos sociais4?2 que tém um carédcter normativo e
de constrangimento influenciando de modo determinante o comportamento dos
individuos. Dada a proeminéncia do social, a religido é um mito que a sociedade
constréi, pois a realidade imanente & religido é objectivagdo do grupo social. A
religido é um fenémeno basilar e o sagrado uma expressdo da esséncia da
sociedade. O social e a religido tém origem na vida colectiva da sociedade que é,
assim, na expressio de Bergson, 'uma fabrica de deuses'. A sociedade sustenta a
religidio porque esta ndo é mais do que a sacraliza¢do dos sentimentos morais
existentes numa dada sociedade. Analisada nesta perspectiva, a teoria sociolégica
da religido de Durkheim n&o sé cai no societismo, como ultrapassa a evidéncia
empirica e é uma tomada de posigao filoséfica sobre Deus que é apenas simbolo da.
sociedade.

Em nossa opinido, conceber o sagrado como exclusiva criagéio da sociedade e
identifica-lo com ela, j4 que é sempre uma mera interpretagdo simbélica da
sociedade, é negar o transcendente e fazer do objecto da fé um logro idolétrico,43
tornando a religiéo, como bem nota R. Aron, "uma representa¢do alucinatéria,
exactamente do mesmo grau que a interpreta¢do animista ou naturalista".4¢ E que,
se a religido tem uma dimensdo social, o que é um facto inegdvel, ndo se esgota
nessa dimensdo, embora seja essa a acentuagdo que compete a perspectiva

sociolégica. Em nossa opinido, Aron tem razdo, quando acrescenta: "Parece-me

lagos observados que mantém com ela. Cf. Dario ZADRA, op. cit., p. 13.

42 G. Mensching, ao criticar Durkheim, defende, em nossa opinifio com justeza, que se h4 relacéo entre os factos sociais e os factos
religiosos ndo h4, contudo, uma dependéncia causal absoluta. C£Roberto CIPRIANI, "Per una Definizione dell'Ambiente della
Sociologia della Religione: de Durkheim a Yinger", Sociologia, Anno XI, n° 2-3, Nuova Serie, Maggio-Dicembre 1977, p. 141-150,
nomeadamente a p. 144.

43 Giddens nega a acusagdo de idolatria, argumentando que a éﬁfase dada a explicacdo sociolégica é apenas uma questdo de
método. Cf. Anthony GIDDENS, Capitalismo e Moderna Teoria Social, Lisboa, Editorial Presenca, 1976, p. 125- 200.

44 Raymand ARON, Les Etapes de la Pensée Sociologique, Paris, Editions Gallimard, 1967, p. 361.
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inconcebivel definir a esséncia da religiGo pela adoragdo que o individuo vota ao
grupo, pois, pelo menos na minha visdo, a adoragdo da ordem social é,
precisamente, a esséncia da impiedade. Afirmar que os sentimentos religiosos tém
por objecto a sociedade transfigurada é degradar a experiéncia humana de que a
sociologia se quer dar conta".45 Como ja acentudmos no primeiro ponto deste
capitulo, todas as teorias sdo fruto da sua época e a de Durkheim néo foge a regra.
De facto, nesse perfodo histérico, vdrios pensadores manifestavam a sua
discordancia face & imposi¢do que, nomeadamente, a Igreja Catélica impunha ao
debate e desenvolvimento das ideias, aceitavam, por vezes de forma acritica, as
novidades cientificas ansiosos por influir nos destinos da humanidade e combatiam

a religido. Embora Durkheim negue tal acusag¢fo46, Aron diz que "o objectivo da
teoria de Durkheim é fundar o objecto de fé sem admitir o contetido intelectual das
religies tradicionais" 47 condenadas, como afirma, pelo desenvolvimento do
racionalismo cientifico.48 Durkheim rejeita também que a sua tese seja uma forma
de materialismo histérico, j4 que se a vida social depende de condi¢des naturais,
afirma que "o consciéncia colectiva é mais do que um epifenémeno da sua base
morfolégica",49 uma vez que implica a sintese das consciéncias, sintese que suscita
ideias e imagens que se combinam e levam a que, por isso, a vida seja

independente, como acontece, muitas vezes, com os ritos e os mitos.50 Nesta

concepeao, segundo Desroche,5! a religido seria um fenémeno de ideagéo colectiva e,

45 Id. ibid., p. 361.

46 Cf. Emile DURKHEIM, "Le Sentiment Religieux a L' Heure Actuelle”, Archives de Sociologie des Religions, n° 27, 1969, p. 73-77.
47 Raymond ARON, op. cit., p. 348.

48 Cf. Emile DURKHEIM, op. cit. , p. 618.

49 Emile DURKHEIM, op. cit., p. 605.

50 Cf. Id. ibid., p. 605-606.

51 Cf Henri DESROCHE, "Retour a Durkheim? - D'un texte peu connu a quelques théses méconnues®, Archives de Sociologie des
Religions, n° 27, 1969, p. 79-88. Neste texto, o Autor pretende sublinhar as teses de Durkheim como ‘ideagéo colectiva’, procurando
rejeitar leituras reducionistas. Segundo a interpretagdo de Desroche, o fenémeno religioso nio se explica nem se compreende por
reducdo a fenémenos psicolégicos individuais, econémicos, geograficos, histéricos e sociais, mas “compreende-se e explica-se apenas
como fendmeno especifico que transfigura as realidades ds quais se refere , portanto, que cria ideias e valores numa opera¢do de
ideacdo colectiva, através da qual a sociedade se constitui como sociedade instituindo-se como sobre-sociedade” (p. 82).
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hoje, "reconhece-se, cada vez mais entre os investigadores que (a origem dos
sentimentos colectivos) sdo 'falsos problemas', que a ambig¢do dos autores antigos de
quererem atingir sociologicamente as origens religiosas a partir de fenémenos
colectivos é uma ilusdo e um engano, como recordava Garnet" 52

Segundo Prades,53 o problema da teoria de Durkheim reside no facto dele
nao ter explicitado que sociedade era o substrato da vida religiosa. Para este Autor,
que procura valorizar a perspectiva durkheimiana, a sociedade néo é a sociedade
real, mas a ideal, isto é, a ideia que dela se tem. Portanto, "o valor dav hipétese (o
societismo de Durkheim) estd longe de se esgotar na obtengdo de uma prova
rigorosa"54 , pois o critério decisivo ndo é uma demonstragsio, mas uma hipétese
plausi;'el que pode contribuir e muito para o conhecimento. Ora a hipétese de
Durkheim é plausivel, pois a nogéo do principio totémico como forga é um conceito
fundamental para considerar, teoricamente, o problema da multiplicidade do
sagrado e o seu contetido remete para um ser real, objectivo, substantivo e ndo uma
ficcao imagindria e iluséria. A hipétese societista, na sua forma mais pura, leva a
pensar que ndo pode existir outra fonte para explicar o homem do que a sociedade.
E uma nova forma de explicar o homem, "ser iinico que viveria ao auto-identificar-se
colectivamente como coisa sagrada".55 O societismo, ainda segundo Prades, é uma
contra-hipétese concreta que se dirige aos materialistas que ignoram o género do
sagrado; aos espiritualistas que situam o sagrado fora do homem; aos humanistas
que consideram o individuo como fonte do conhecimento, da acgéo e do sentido.
Valoriza ainda o valor heuristico daquilo a que chama a sécio-reliologia
durkheimiana, uma vez que a leitura da tese de Durkheim deve ser feita como um

programa de investiga¢do, permitindo ver hoje como se perspectiva o que é vivido

52 Hervé CARRIER, “Le réle des groupes de référence dans l'intégration des attitudes religienses”, in Hervé Carrier e Emile Pin,
op. cit., p. 376.

53 Cf. José A. PRADES, Persistance et Métamorphose du Sacré - Actualiser Durkheim et Repenser la Modernité, Paris, P. U. F.,
1987, p. 267-295. i

54 1d. ibid., p. 271
55 Id. ibid., p 280.
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como sagrado e como profano. Segundo Prades, o grande mérito de Durkheim est4,
portanto, na sua intuigéo central da metamorfose e persisténcia do sagrado.

Para Martelli,56 pelo contrario, a dificuldade da sociologia religiosa de
Durkheim reside no conceito de sagrado que impede de distinguir o fenémeno
religioso como referido a uma transcendéncia tultima, ndo sendo possivel
diferenciar, por exemplo, os devotos religiosos dos do futebol, porque ambos sdo
fruto da efervescéncia colectiva que se distingue apenas pelo tipo de crengas e
simbolos. Diferentemente de Weber, para Durkheim, a intencionalidade- dos
sujeitos tem um peso irrelevante, o que é uma lacuna, como a é, também, o néo -
permitir a disting¢ao entre reiigiéo e moral, pois qualquer coisa que promova a
solidariedade social é ipso facto religiosa. Além disso, néo é eliminada a ambigua
identificacso do social e do religioso. Com efeito, se o objecto de culto fosse a
sociedade, a religido teria um cardcter tribalistico ou nacionalista e néo
universalista. Assim, a perspectiva de Durkheim n&o resiste ao universalismo das
religides crista e budista. Também ao acentuar o caracter integrativo da religido,
Durkheim esquece os aspectos disfuncionais sobre o status quo e a capacidade que a
religido tem de levar & mudanga social.

Embora nos pareca claro que a inten¢do de Durkheim foi a de encontrar a
esséncia da religido, esséncia que seria detectével na religido mais primitiva, nem
todos assim pensam. Assim, para Yinger, por exemplo, a obra de Durkheim "¢
essencialmente uma interpretagdo funcional e ndo um estudo das origens".57 Hoje
aceita-se nio ser possfvel fazer uma teoria sobre a origem da religido. Embora as
teorias ndo possam dizer como nasceu a religido, contribuiram, no entanto, para
fazer luz sobre a sua natureza, diversidade e papel do comportamento religioso. As
teorias sobre as origens da religiao podem classificar-se em trés tipos, cada uma das

quais com elementos de anilise funcional implicitos e explicitos. Para os que

56 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 62-66.
57 J. Milton YINGER, Religion, Société, Personne, Paris, Editions Universitaires, 1964, p. 69.
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insistem nos aspectos cognitivos, a religido nasce da necessidade de explicar
acontecimentos misteriosos e aterradores; para outros ainda, a religido é uma das
necessidades essenciais do homem; para outros, a religido é produto das
interrelagoes sociais e resultado da vida em grupo. Simmel diz que nao pretende
indagar da origem histérica, mas psicolégica, pois a religifio, para Simmel reside
em relacdes humanas de exaltacao, devogéo e fervor da vida social. Para Durkheim,
como vimos, a sociedade é que é a fonte do sagrado.

A influéncia de Durkheim foi importante, fez escola’ e pode ser
considerada como base da abordagem funcionalista da religifio. A teoria
funcionalista tem em Durkheim a sua primeira formulagdo para o qual, como
dissemos, a funcdo essencial da religido é a integracdo e a coesfio sociais. Af.
radicam os substitutos funcionais da religido e a secularizag¢éio como caracterfstica
da sociedade moderna, embora, sendo a religido parte da sociedade, tenha sempre
futuro, segundo Durkheim, ja4 que a sociedade é transcendente face aos individuos
ainda que no horizonte intra-mundano. Com efeito, para Durkheim o problema da
religido néo é a sua perca de influéncia na vida social, ja que a sua influéncia vem;
lhe da sua capacidade para gerar simbolos, simbolos que sdo necesséarios para a
vida social.52 O contributo de Durkheim foi decisivo, pois deixou completamente
delineado o campo de estudo dos fenémenos religiosos e a distingao, especificidade e
oposi¢do dos dominios do sagrado e do profano. O sagrado ganha a dimens&o
objectiva dada a sua qualidade de ser simbolo. Além disso, como diz Zadra, "A
afirmagdo de que tanto os ritos religiosos como as crengas reflectem e reforcam a
rede moral dentro da sociedade tornou-se um critério muito difundido nos estudos

de sociologia religiosa".60

58 Entre os discipulos de Durkheim destaca-se Marcel MAUSS de cuja obra scbressai: Oeuvres (2 vol.: 1. Les Fonctions Sociales du
Sacré; 2. Répresentations Collectives et Diversité des Civilisations), Paris, Editions du Minuit, 1968 (1° vol.), 1974 (2° vol.).

59 Cf. James A.BECKFORD, op. cit., p. 28.
60 Dario ZADRA, op. cit., p. 14.



Para Marx (1818-1883), Engels (1820-1891) e os marxistas a religido é
consequéncia de condicionamentos sécio-econémicos, alienagdo e produto da
sociedade capitalista.6l A tese de Marx, também ideolégica, afirma a supresséo da
religido na sociedade sem classes. A religido é uma ideologia com pretensédo ao
absolutismo para defesa dos interesses da classe dominante, uma superestrutura
que distorce a representaciio da realidade e que provém de uma falsa consciéncia.
A religido tem como funcdo o controlo social e expressa a consolagéo da criatura
oprimida. Engels, que transforma o materialismo histérico em dialéctico,
defendendo que a religiio é uma ideologia com uma fungdo repressiva, pretende
demonstrar cientificamente a ndo existéncia de Deus e defende o atefsmo.62

Nestes autores radica a perspectiva conflitual que considera superados, néo
apenas os contetidos religiosos, como a prépria funcdo integradora da religifio.s3
Com efeito, a teoria do conflito acentua que a realidade fundamental da histéria é
o conflito entre classes cuja raiz é de natureza econémica. Os valores e crengas
justificam os interesses dos grupos e a religiao é vista como uma ideologia

justificadora de uma dada ordem social. Todavia, nem todos os teéricos do conflito

61 Para um maior aprofundamento, cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 38-51.

62 Segundo estes dois Autores, "O homem faz a religido, a religido ndo faz 0 homem. Por outras palavras, a religido é a propria
consciéncia e a prépria sensibilidade do homem que ndo se encontrou ainda a si préprio ou jd se perdeu de novo. Mas o homem ndo é
um ser abstracto vivendo fora do mundo. O homem é o mundo do homem, o Estado, sociedade... (A religido) é a fantdstica realizacdo
da esséncia humana porque a esséncia humana ndo tem verdadeira existéncia real", afirmam Karl Marx e Frederick ENGELS, On
Religion, New York, Schocken, 1964, p. 41, citados por Meredith B. McGUIRE, o Religion: the Social Context, 2° ed., Belmont (Cal.),
Wadsworth Publishing Co., 1981, p. 11.

63 Também ja para Feuerbach e iluministas como Hume e Voltaire, a religido é mistificadora e alienante, pois oculta as forgas
reais que guiam a mudanca e esbate os conflitos, impedindo a autodetermina¢ao do homem. A religido é simples reflexo da condigao
alienada do homem na sociedade capitalista e tem por fungao ser 6pio, ou seja, é forga para resistir ao progresso. Para Feuerbach a
“Religido, pelo menos a Cristd, € a relagdo do homem consigo préprio, ou mais correctamente, com a sua propria natureza (isto é, a
sua natureza subjectiva); mas com ela considerada como uma natureza separada de si proprio. A esséncia divina ndo ¢ mais do que
a esséncia humana, ou antes, a natureza humana purificada, liberta dos limites do homem individual, tornado objectivo, isto &,
contemplado e venerado como outro, como um ser distinto. Todos os atributos da natureza divina sdo, por isso, atributos da
natureza humana." (Ludwig FEUERBACH, The Essence of Christianity, New York, Harper & Row, 1957, p. 12-14, citado por
Meredith B. McGUIRE, op. cit., p. 11). Mais tarde, Ernest Bloch atribui, porém, a religidio uma funcédo revolucionéria, mas para ele
86 um ateu é um bom cristdo. Roger Garaudy defende que se a religido é sempre uma ilus@io nio 4, necessariamente, uma
alienagdo, afirmando mesmo que o cristianismo teve uma fung#o histérica positiva na afirmac¢do do primado dos direitos da pessoa.
Gramsci, sem deixar de afirmar que a religifio é uma alienacdo, admite que pode dar for¢a aos oprimidos para se oporem a classe
dominante. Como j4 se referiu antes, a escola de Frankfurt, representada, entre outros, por Theodor Adorno, Eric From, Habermas,
tem uma perspectiva menos rigida sobre a religido do que o marxismo ortodoxo, como ja referimos antes. -
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enfatizam a fun¢éo integradora e estabilizadora da religido. Assim, por exemplo, a
insisténcia de um grupo religioso em considerar-se como detentor exclusivo da
verdade é particularismo que tende a encorajar a militdncia e a ser fonte de
conflito. Muitas vezes também as normas religiosas estdo em conflito com as leis
seculares, o que conduz a desarmonia social. A religido tanto pode contribuir para o
consenso como para a dissensdo. Mas o préprio conflito com a sociedade pode ser
fonte de integracdo para o grupo religioso, dando-lhe o sentimento de um destino
comum e levando & reformulagio e articulagdo das crengas. Assim, a harmonia e o
conflito devem ser entendidos em conjunto. Uma das vantagens da teoria do
conflito é chamar a ten¢éo para a mudanca. Mas, a teoria do conflito também coloca
problemas. Se ¢é til para ver as causas da mudanca, est4 menos apta para explicar
a coesdio e a cooperacdo social. A maior critica que se lhe pode fazer é a tendéncia
para acentuar a motivagdo dos comportamentos por interesses pessoais e a sua
interpretacdo em termos econémicos. Concluindo, dir-se-4 que, para la de
verdadeira ou falsa, a religiio tem consequéncias sociais. Sao estas consequéncias

que interessam aos soci6logos nao podendo os aspectos de integracgdo e de conflito

ser vistos isoladamente, mas em conjunto.64

O interesse de Max Weber (1864-1920) pela religido nasce da sua concepg¢do
de que as imagens religiosas do mundo desempenham um papel fundamental na
formacdo da sociedade ao legitimarem os comportamentos tradicionais e os
inovadores. Para Weber a sociologia da religido nao deve estudar a esséncia do
fenémeno religioso, mas o comportamento religioso, tentando ver também qual a
influéncia dos fenémenos religiosos sobre as outras actividades, a partir do conceito
de divino e nao de Deus. A actividade religiosa é um comportamento humano face a
forcas sobrenaturais. Dado que estas fogem a uma andlise concreta, o homem é

forcado a utilizar uma série de simbolos para entrar em contacto com o

64 Cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 61-71.
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sobrenatural. O fenémeno religioso tem multiplas facetas e nfo pode ser visto
apenas numa perspectiva.65 Este Autor é o principal representante da corrente que
considera a religifio como vari4dvel independente, ou seja, que a religifdo tem
capacidade para desempenhar um papel auténomo nos processos sociais, uma
posi¢do auténoma face a sociedade, influenciando-a no sentido da diferenciagdo, da
inovagdo e da mudanga, sendo, mesmo, factor de progresso, uma vez que,
historicamente, teria contribufdo para a racionalizagdo, conceito de que Weber
parte a fim de explicar a evolugéo e o desenvolvimento da sociedade ocidental. Com
efeito, interrogando-se sobre o futuro da sociedade ocidental, verifica que esta é
cada vez mais racionalista, o que, no plano religioso, se traduz pelo 'desencanto do
mundo'.66 O desencanto do mundo, que elimina a magia como técnica de salvacso,
radica nas religioes do Médio Oriente. Para Weber, o catolicismo n&o é um retorno
ao mégico, mas apenas uma racionaliza¢io moderada que favorece os movimentos
| milenaristas que, na idade moderna, se expressam em revoltas e revoluc,:ﬁes. O
protestantismo, sobretudo pela defesa da predestinagso, impulsionou ao méaximo a
raéionalizagao do agir religioso e profissional, pois a ética calvinista defendia o
sucesso profissional, o que levou ao racionalismo econémico e a um novo tipo de
homem: o capitalista. E interessante ver como, no aspecto ético, o protestantismo
calvinista admite que a pessoa est4 pré-determinada, mas ela néo sabe, o que a
angustia. S6 quando a pessoa se empenha em actividades é que fem um sinal de
que estd salva. Este aspecto favorece o capitalismo. Entre o protestantismo
ascético e o espirito do capitalismo deu-se uma afinidade electiva, ainda que
contingente e que, para ser durdvel, implica a dindmica do carismé e da

racionalizagéo. E essa a tematica da sua obra mais célebre: A Etica Protestante e o

65 Cf Roberto CIPRIAN], op. cit., p. 141-150.

66 Cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 24-27 e Stefano MARTELLI, op. cit., p. 66-82. Também O'Toole expde a teoria de Max Weber,
sublinhando que relaciona religiio com mudanca social e considerando que a contribuicéo de Weber é diferente da de Durkheim,
tanto na forma como no contetido e objectivo (cf. Roger O'TOOLE, op. cit,, p. 111-118).
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Espirito do Capitalismo.67 Fanfani, contudo, pde em causa a tese de Weber.68 Nos
seus escritos sobre religiio, Weber estuda também o carisma®9 que é uma actuagéo
em que o individuo também age com irracionalidade. O carisma é, em primeiro
lugar, uma qualidade do individuo que o coloca num nivel superior e que lhe da
autoridade e poder moral. Além disso, o carisma leva a uma nova liga¢ao
sistemé4tica das relagdes sociais, ou seja, 6 também reconhecimento do grupo. Deste
modo, a criatividade do carisma d4 a possibilidade de uma descontinuidade radical
no desenvolvimento social. Nesta perspectiva, a religido é "fuctor criador de nova
forma e estrutura e elemento influente em profundidade sobre a acgdo social dos
individuos".70 Depois do carisma d4-se uma institucionaliza¢ao, ou seja, surge uma
autoridade legitima que d4 ao carismatico seguidores.

Weber aceita o conceito de evolugéo, de modo semelhante ao que tinha sido
admitido pelos primeiros sociélogos, e também a universalidade da religido, a que
atribui um papel inovador na sociedade. A este propésito faz algumas distingdes.
Distingue entre 'magia’' e 'religiao’. Esta supera alguns aspectos (embora néo todos)
da irracionalidade da magia que é sempre uma tentativa de manipular o sagrado
para se ter éxito. Distingue também as diversas concep¢des religiosas segundo os
seus conteddos: éticos , metafisicos e estruturais. Quanto aos contetidos éticos, as
diversas religides distinguem-se, sobretudo, na maneira de conceber a relagdo de
Deus com o mundo e a ac¢do que o homem deve ter relativamente a esse mundo. Ha
duas atitudes: a mistica, que leva a fuga do mundo, a ascética que conduz ao
empenhamento no mundo. Podem dar-se, assim, quatro tipos: o misticismo
mundano que pde sobretudo as suas preocupagdes em Deus e na contemplagéo,

evidenciando, em contraposi¢do, os aspectos negativos do mundo; o misticismo

67 Cf. Max WEBER, A Etica Protestante e o Espitito do Capitalismo, 2° ed., S. Paulo, Livraria Pioneira Editora, 1967.
68 Cf. Amintore FANFANI, Capitalismo, Catolicismo, Protestantismo, Lisboa, Editora Aster, s. d. .

69 Cf. Max WEBER, On Charisma and Institution Building (Selected Papers), Chicago, The University of Chicago Press, 1968;
Max WEBER, Ensayos sobre Sociologia de la Religién, (3 vol.), Madrid, Taurus Ediciones, S. A., 1984 (vol. I); 1987 (vol. 1I); 1988
(vol. I1I).

70 Dario ZADRA, op. cit., p. 19.
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extra-mundano que acentua, principalmente, Deus e o jufzo negativo em relacéo
aos condicionamentos (biolégicos, cosmolégicos e psicolégicos) que o mundo lhe traz;
o ascetismo mundano que se traduz pelo empenho em transformar o mundo e
atingir Deus através dessa transformagdo; o ascetismo extra- mundano que
considera a ac¢do sobre o mundo principalmente como a eliminagéo de obstéculos,
pois o mundo é considerado como um obstaculo para atingir Deus. No que se refere
aos contetdos metafisicos (isto é, da explicagéo das coisas, da sua natureza, do seu
interrelacionamento, daquilo que est4 para 14 da observagéo dos sentidos), Weber
admite dois tipos de acep¢bes: a pantefsta imanentista e a transcendental. A
acepgdo pantefsta imanentista resolve o problema da discrepancia entre o mundo
real e o mundo ideal com o conceito de 'karma' que é uma valorizagdo da
contempla¢do que leva ao misticismo e que existe, sobretudo, nas religides
indianas.”l A concep¢do transcendental tem, na base, o conceito de criag¢gio e a
existéncia humana como uma espécie de volta para Deus. E esta a concepgéo do
Judafsmo, Cristianismo e Islamismo. Quanto aos aspectos estruturais, Weber
considera que a sociologia da religido estuda, em primeiro lugar, as formas de
organizacéo religiosa de que distingue Igreja e seita. Igreja, na concepgéo do Autor,
é a congregac¢io de crentes ou comunidade de crentes que, em si mesma, é
universal. Assim, todas as religides tém Igreja, quer dizer que tém, por vocagéo, ser
destinadas a todos. As seitas sdo grupos religiosos dissidentes, formados por cisao
de uma comunidade maior e mais antiga.’”2 Em segundo lugar, ‘a sociologia da
religido estuda os papéis principais em cada Igreja, havendo dois fundamentais: o
de profeta e o de sacerdote. Profeta é o que fala aocs homens em nome de uma

divindade e representa, sempre, a parte carismética. Sacerdote é a pessoa

71 'Karma' é o conceito fundamental dentro das religides que admitem a transmigracdo, isto é, que depais da morte hi o
renascimento. Assim as castas fixam a estratificacéio neste mundo, mas néo impedem que depois se renasga num ser superiar. Um
outro conceito é o de 'darma"; ritual e virtudes que constituem o dever de cada casta.

72 Para a Igreja Catélica, por exemplo, toda a comunidade cristd que se separa dela par negacéo de um dogma (isto é, por heresia),

forma uma seita, mas se for por desobediéncia fala-se em ‘cisma’.
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encarregada do culto, mediador que s6 pode intervir em favor dos que praticam na
mesma comunidade. Em terceiro lugar, a sociologia da religido estuda o
desenvolvimento das religies através da sua institucionalizagdo em duas fases
sucessivas: a carismética e a rotiniza¢éo do carisma.

O sistema religioso constitui-se & volta dos valores tltimos e daf encontrar-
se na raiz do sistema social. Na accfio social, Weber distingue dois elementos
fundamentais: o papel dos valores tltimos e o papel da racionalidade ou motivagéo
racional. Estes dois elementos encontram-se na acgéo concreta e determinam dois
niveis no dinamismo social: um, mais profundo, que est4 relacionado com os valores
dltimos e que tem um sistema simbélico atemporal; outro que constitui uma
complexa relagio entre meio e fim. A acgéo religiosa é definida como uma acgéo
dirigida a uma entidade sobrenatural; as ideias religiosas sdo representacdes que o
homem faz de tal entidade e das possiveis relacdes com ela; o simbolo e o significado
do mundo e do que sucede, radica na relagdo com a entidade sobrenatural. Com
efeito, "A estrutura do fenémeno religioso nasce no interior de uma relagdo que é
concretamente determinada pelo encontro efectivo do polo subjectivo com o objectivo,
qualificado e visado como 'entidade permanente'. A dimens@o éptima da relagdo
estd contida no termo 'salvagdo™.’ A estrutura dindmica dos factos sociais é
conexa com o fenémeno religioso, o que é um facto de extrema importancia. E em
Weber que, segundo Martelli,’4 toma rafzes a perspectiva simbélico-cultural da
sociologia da religisio, em que esta é tomada como depositdria dos significados
culturais fundamentais através dos quais os individuos e as sociedades interpretam
as condicdes de vida e constroem uma identidade.

Se o contributo principal de Weber reside em pretender demonstrar como a
religiio pode actuar sobre o desenvolvimento econémico, ha dois aspectos em Weber

que sdo particularmente relevantes para a sociologia da religido: a relagdo entre a

78 Dario ZADRA, op. cit., p. 24.
74 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 80.
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concepgdo religiosa do mundo e o desenvolvimento; o impacto da racionalizagédo
sobre o futuro da religido. A concepgéio puritana da vida influi na esfera econémica
e d4 a religifo um aspecto racional. Ao contrério de Marx, Weber n#o atribui a
causalidade histérica apenas a um dos planos da realidade: estrutura e
superestrutura. As ideias e os intereéses estdo numa situacio de interdependéncia,
havendo, assim, uma relagso reciproca entre religido e sociedade. Por exemplo, o
budismo defende a fuga do mundo; o cristianismo, o seu domfnio. Deste modo, a
visdo do mundo tanto pode levar 2 mudanga como ser um obstaculo. Para Weber as
ideias desempenham um papel auténomo na causalidade histérica, mas também os
factores materiais e os recursos disponfveis tém importéncia. As concepgdes
religiosas sfo o quadro de referéncia da acgéo social dos individuos e dos grupos,
quer a nfvel do significado da existéncia, quer a nivel dos motivos para a acgéo.
Além disso, as concepgoes religiosas definem também os critérios do bem e do mal.
A relacdo resultante da concepgdo religiosa e da situagéo histérica néio se pode
definir a priori, nem é linear a posteriori. A racionalizag&io leva ao utilitarismo e
isso tem consequéncias, néo sé no valor dado & religido na sociedade moderna, como
para o desenvolvimento da mesma sociedade moderna. O espirito do capitalismo e o
atilitarismo conduzem a uma ética que se opde & da fraternidade e solidariedade
religiosa e, assim, a racionalizagéo traduz-se em secularizaggo e marginalizagdo da
religiso. Todavia, a faléncia da pretensa autosuficiéncia do racionalismo dara
espago ao postulado religioso, uma vez que h4 sempre necessidade de dar sentido ao
mundo. Esse postulado irrompe sob a forma de carisma. Weber, ao identificar a
religisio como independente de outras actividades sociais, coloca o problema das
suas relagdes com-o mundo. A religido pode ser invocada para explicar dois
processos basicos: a legitimacdo e a mudanca, ou seja, pode ser justificacdo ou
critica do mundo. A relagéio entre religiio e sociedade é contingente e variavel. Nao

faz sentido falar de religiio em geral, pois cada religido dever4 ser estudada no seu
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contexto histérico-social especifico. A capacidade da religido para a racionalizagéo
depende das religides. A racionaliza¢do no Ocidente deve-se ao Protestantismo.
Weber pensa que a sociedade moderna podera continuar a racionalizagfo ja sem a
ajuda da religido, a partir de dada altura, e a religisio tende a tornar-se um gesto
privado.75

Zadra enquadra Weber na corrente histérica,’6 dada a perspectiva dos seus
estudos histérico-comparativos, sem considerar, contudo, que o Autor faca uma
sociologia sistematica da religido, embora reconhe¢a que na sua obra se encontrem
alguns elementos fundamentais. Com efeito, Weber aceita o conceito historicista da
individualidade da configuracéo histérica especifica, relevando a importancia da
compreensio dos valores e das ideias dominantes, mas refuta a sua unicidade
espacio-temporal, o que o leva a construir 'tipos ideais’. E a partir desta
metodologia que empreende os estudos comparativos. Recusa a tendéncia holfstica,
pois, para Weber, a unidade de anélise sociolégica é a ac¢do individual,
considerando o significado atribuido a essa accdo, significado que est4 bastante
ligado & morte, sofrimento e mal que néo encontram resposta puramente cientifica,

mas que se inscrevem num quadro religioso.

75 Cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 31-34.

76 No fim do século passado e inicio deste, iniciou-se uma investigagéio histérica e fenomenolégica de que emergiram importantes
categorias analiticas, Para Dilthey, o fenémeno histérico tem uma 'unidade significante’ com uma dada estrutura dotada de sentido
que resulta dos processos humanos. £ através do sentido que podemos compreender o processo histérico. Deste modo, o estudioso
do social niio pode limitar-se a observar factos e a formar categorias gerais, mas deve procurar o sentido na sua unidade espécio-
temporal. Assim, deverad penetrar a estrutura e as conexdes que resultam da percepcéio dos actores sociais. A ideia de estrutura
est4 na base de uma pesquisa compreensiva dos fenémenos culturais e de considers-los como tendo uma ‘unidade significativa’. A
escola etnolégica francesa verifica que a religitio é uma realidade sui generis; o historicismo implica que & religido seja dado um
enquadramento critico em que a religifo tenha uma relativa alteridade relativamente ao sujeito. Sublinha-se, assim, a importancia
do polo 'subjectivo’. Ernest Troeltsch (1865-1923), que segue Dilthey, analisa o cristianismo no seu desenvolvimento histérico.
Procura saber se a f6 religiosa e o8 movimentos sdo um produto de factores nio religiosos ou com um desenvolvimento préprio e se,
e em qua, se mistura a doutrina e instituigdes religiosas influenciando os outros elementos da cultura e da sociedade. Conclui que,
pela anilise histérica, a religifio é um fenémeno social e auténomo, irredutivel aos outros factores. Melhara uma tipologia histérico-
sociolégica dos principais tipos: Igreja (que aceita o seu compromisso com a cultura e o mundo), seita (que recusa o compromisso),

misticismo (que é expressdo individual). Para o Autor os fenémenos religiosos tém autonomia. Porque se ficou apenas na andlise do
Cristianismo, Troeltsch nao delimitou com suficiente preciséo a estrutura da dinAmica do fenémeno religioso. Cf. Dario ZADRA, op.
cit., p. 15-24.




2.2. Orientacio empirica

Depois de termos visto as diversas teorias sociolégicas da religido dos
autores classicos ou fundadores da disciplina, consideremos, agora, as teorias que
privilegiam uma orienta¢éo mais empirica e em que, como dissemos, distinguimos

entre a corrente funcionalista e a sociografica.

2.2.1. A corrente funcionalista

A teoria funcional procura explicar a organizagfio social e o comportamento
em termos de satisfacdo das necessidades da sociedade e dos individuos. Parte do
pressuposto que um padrio social nasce de necessidades. O papel do cientista é
identificar essas necessidades, conscientes ou inconscientes. Na abordagem
empirica da escola funcionalista’ os conceitos fundamentais séo os de sistema,
funcio e estrutura. Esta escola vé na religifio uma institui¢do social que estéd
relacionada com outras institui¢des e que desempenha determinadas fung¢des na
sociedade. Assim, a instituicdo religiosa satisfaria a necessidade fundamental do
homem se relacionar com Deus e os espiritos, o que se expressaria através de
crencas, culto e comunhao. Autores principais desta corrente séo, entre os classicos,
Durkheim, Malinowski, Radcliffe-Brown, e nos contemporéneos, entre outros,
Yinger, Luckmann e Parsons. Em cada um dos autores é comum o ponto de vista de
que a religisio tem contributos a dar a sociedade, procurando identificar as fungoes
da religidio na vida social, ainda que divirjam quanto a estas. A anélise funcional,
embora seja importante, apresenta, contudo, problemas do ponto de vista
metodolégico, pois tende a enfatizar a estabilidade social e a menosprezar o conflito
e a mudanga; néo toma em conta o processo histérico; ao sublinhar a satisfacdo das
necessidades pode assumir que as formas tradicionais de religido séo

indispens4veis; além disso, tende a cair na filosofia social. Dentro desta escola ou

77 Para uma visdo sintética da corrente funcionalista, cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 28-33 e cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p.
47-60.
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corrente pode distinguir-se, ainda, entre o funcionalismo antropolégico e o
sociolégico.

No funcionalismo antropolégico’ sobressai Malinowski (1884-1942). Para
este Autor,’ a religifio, que nao é sinénimo de ignoréncia, constitui, em todos os
povos primitivos, um auxflio para superar as dificuldades e obstculos que o
homem encontra. Neste sentido, a religifio tem por func¢do ser uma ajuda para dar
esperanga ao homem em relagéo a certos fenémenos que ele nao pede controlar, por
estarem para além dele. A fung#o psicolégica de ajudar a superar a angustia e o
medo face aos perigos tem a primazia. Recorre-se a religidio na caga, na pesca, na
agricultura, isto é, nas actividades que estéo sujeitas a um conjunto de incertezas
com o seu qué de aleatério. Segundo Malinowski, haveria uma fase para a magia e
outra para a religido. Assim, no nascimento, por exemplo, os ritos mégicos
serviriam para preservar a crian¢a da morte ou da doenga e os ritos religiosos para
expressar os sentimentos da famfilia, do grupo ou do cl3, pois, mesmo do ponto de
vista natural, com o nascimento, casamento e morte h4 uma introdu¢éo num grupo.
Os vidrios ritos servem para atenuar o esfor¢o perante as coisas e afugentar o medo,
isto 6, dao confianca, exercendo func¢bes de ordem psicolégica, cosmolégica e
sociolégica, que, no entanto, pelo menos na sua expresséio concreta, nio se podem
universalizar, pois se se verificam em certos povos, o progresso e a técnica
transformam-nas ou anulam-nas. Radcliffe-Brown80 (1881-1955) parte, ndo das
necessidades individuais, mas colectivas. O ritual religioso refor¢ca a crenca na
estrutura, valores e normas da sociedade. O funcionalismo de Radcliffe-Brown diz-
se estrutural-funcionalismo porque enfatiza os aspectos sociais, havendo muitas

das fun¢des da religigdo que sao estruturais.8l

77 Confira a propésito, Anténio Custédio GONCALVES, Questdes de Antropologia Social e Cultural, Porto, Edigdes Afrontamento,
1992, p. 35-561.

79 Cf. Bronislau MALINOWSKI, Magia, Ciéncia e Religido, Lisboa, Circulo de Leitores, 1990.

80 Cf A.-R. RADCLIFFE-BROWN, “Religion et Société": in Structure et Fonction dans la Société Primitive, Paris, Les Editions de
Minuit, 1968, p. 245-275.

81 Até certo ponto, Durkheim segue esta linha. Para o Autor, camo ja sublinhAmos, Deus é uma metéfora da sociedade, mas nem
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No funcionalismo sociolégico, os sociélogos procuram, sobretudo, descobrir as
funcdes perenes e universais da religido, partindo do pressuposto de que a
sociedade é um sistema constituido por vArios subsistemas que devem estar em
equilfbrio. Para o conseguirem, a nivel pessoal, cultural e estrutural, tém que dar
resposta a um conjunto de necessidades que se verificam nos seus membros. Em
primeiro lugar, observa-se que, na vida humana, h4 sempre um contexto de
incerteza e que, apesar do uso de toda as técnicas, existe a possibilidade de
insucesso e de desilusdo. Em segundo lugar, hd um sentido de impoténcia em certas
esferas da vida, como o sofrimento e a morte, j4 que nem tudo o que os homens
desejam é exequivel porque outros podem impedir que seja conseguido. Em terceiro
lugar, existe um contexto de escassez que se verifica em certos meios e camadas
sociais e, até, em todas as pessoas. Com efeito, o sucesso é restrito e as hipé6teses de
consegui-lo ndo sdo absolutas. Dafi nasce um certo sentido de frustracio e de
privacdo. Em quarto lugar, no dominio dos significados, os homens buscam uma
explicacdio para a existéncia, procuram a sua origem e o seu fim, tentando descobrir
quais as possibilidades de conseguir esse fim. Perante estas limitagdes, o
funcionalismo concebe a religido como um sistema de orientagdes, crengas e valores
que, em primeiro lugar, ddo um significado total a existéncia e, por isso, tém a
possibilidade de fazer superar os momentos criticos de incerteza, de impoténcia e de
peniria, promovendo a sua superaciio por uma interveng¢do divina nesta ou na
outra vida. De facto, os funcionalistas reconhecem que a religido d4 significado total
a vida, tanto quanto & sua origem como permanéncia e fim e que, nela, hé
interven¢do de seres superiores. Por um lado, a religifdo orienta o comportamento

dos individuos e grupos de modo a que superem os momentos criticos.82 Por outro

todos os funcionalistas afirmam que Deus é uma miragem. Alids, Durkheim nunca estuda a religido nas sociedades
contemporaneas. Tal pode dever-se a uma razéo teérica, uma vez que a perspectiva funcionalista adapta-se melhor ao estudo das
sociedades primitivas porque estdveis e integradas em torno de valores uniformemente legitimados pela religido. Nas sociedades
modernas, defende-se que a mudanga & pré-condi¢do para o crescimento econémico, havendo uma re-orientagéio da religidio para a
esfera do privado.

82 Deve-se a Freud (1856-1939) a primeira compreenséo estrutural dos fenémenos emocionais e motivacionais dos fenémenos
religiosos. Para o Autor, os simbolos e actos religiosos tém uma estrutura que se funda na relagdo paterna. A religido é, assim,
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lado, estimula os crentes a empenharem-se na transformaggo da prépria vida e do
meio sécio-cultural. A religisio desempenha todas estas fun¢des na medida em que o
seu contetddo se apoia numa realidade transcendente que ndo estd sujeita a
pentria, & frustragso, e que fornece uma explica¢do para as inéonsequéncias e
contrariedades da vida, quer individual, quer social.

Sintetizando os contributos dos vérios autores desta escola, O'Dea8
apresenta as seguintes funcoes da religifio: fornecer apoio, consolagao, reconciliagéo
e seguranga; estabelecer uma relagéio com o transcendente, mediante o culto, as
ceriménias, etc.; atribuir, nalguns casos, o caricter sagrado as normas e valores,
contribuindo para a ordem e coesfo sociais (a religido tem sempre uma fungéo
integradora, sobretudo se nao h4 pluralismo); em alguns casos, a religifio pode ser
também um elemento de mudanga e de renovagdo da sociedade, isto ¢, ter uma
funcdo profética, através da critica perante uma sociedade injusta; a religido tem
uma funcao de identidade enquanto a pessoa se sente membro de uma comunidade
que tem o seu passado e o seu projecto; a religifo tem, ainda, uma fungio de
maturagdo, dado que confirma a socializagdo do homem e a promove, dando
consciéncia da prépria identidade e das capacidades préprias. Tenha-se, no entanto,
em conta que nem todas estas fungdes estdo explicitas a0 mesmo tempo em todas as
religides, além de que as funcdes de facto exercidas por uma religido nem sempre
sdo as visadas por essa religifo. Pode, deste modo, afirmar-se que as fungdes da
religisio séo vérias, servindo, quer as necessidades individuais, quer as estruturas
sociais das quais estdo dependentes, bem como da cultura e dos papéis
caracteristicos da religido. Assim, por exemplo, a fun¢io da religido para os
emigrantes pode ser fonte de identificagdo nacional; para os que sofrem servir de

explicacsdo para o sofrimento; numa sociedade em rdpida mudanga levar a um

expressdo da motivagio psicolégica da dependéncia, da necessidade de seguranga e de conforto nas frustracées; é uma vitalizacéo
da imagem materna e tem uma funcéo de consolagdo. Mas, par outro lado, é expresséo da motivacdo psicolégica da hostilidade face
ao pai. A tecria de Freud d4 origem a perspectiva psicanalitica sobre a religigo. Cf Dario Zadra, op. cit., p. 28-30.

88 Cf. Thomas F. O'DEA, A Sociology of Religion, 2* ed. Englewood Cliffs, Prentice-Hall, 1983.
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sentimento de seguranca. A perspectiva funcionalista néo pode ser tnica e tem qu'é
ser relativizada, pois h4 que atender a fun¢des manifestas e latentes e a disfungdes,
quer para os individuos, quer para os sistemas de valor, padrdes sociais e
institui¢des. As funcdes individuais, por um lado, d&o significado e, por outro,
sentido de identidade. Weber enfatiza o aspecto da religido como dando significado,
pois as religides conferem uma visdo do mundo, da injusti¢a, do sofrimento, da
morte e do sentido ltimo da vida. Além disso, a religiio também pode ter uma
funcéio positiva na estrutura¢do da personalidade. As fungdes sociais dao-se, quer
na estrutura, quer na cultura. Quanto as fung¢des estruturais, Durkheim, por
exemplo, sublinha que a religisio contribui para a identificacéo colectiva, isto é, uma
comunidade moral com valores e uma misséo comuns, o que é especialmente visivel
numa sociedade n#o industrial. A religiio também contribui para a estabilidade
social tornando sagradas normas e valores sociais e refor¢ando a estratificagédo
social, pois estd intimamente ligada com os processos de mobilidade social, embora
este aspecto néo se possa generalizar. Todavia, essas normas e fun¢des podem ser
disfuncionais para os individuos. Além disso, como se disse, a religiio pode ser
também instrumento de mudanca. Quanto as func¢bes culturais, a religifo pode
sacralizar os valores. e o ethos é, em parte, religioso. Uma outra fungéo é dar uma
base metafisica & ordem moral do grupo social e reforcar a obediéncia as normas.
Mas, assim como a religido tem fungdes positivas, também tem fung¢des negativas
ou disfun¢des. No Ocidente, por exemplo, a religido, em certas épocas da histérica
opds-se ao avango cientifico. Em termos econémicos também pode ser disfuncional.
A prépria mudanca religiosa pode ser funcional para os menos favorecidos e
disfuncional para os mais ricos, e, se a religisio facilita a assun¢éo de papéis,

também pode encorajar a imaturidade.
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Vejamos, agora, sinteticamente, as teorias de alguns autores.8¢ Com
Parsons di-se uma mudanca na teoria estrutural-funcionalista e perde-se o
funcionalismo antropolégico. O Autor liga-se a Durkheim, mas também a Weber e a
Pareto. A tese de Parsons de as estratégias em qualquer sistema serem governadas
pelas normas e valores coloca, em primeiro plano, a relevancia do contributo da
religido para a integragdo social, embora isso passe pelo processo de
institucionalizagao, pois, tal como para Weber, a estabilidade da orientacfio para os
valores é fruto da institucionalizacdo que o processo de diferenciagdo torna
auténomo. Para Parsons, que nao deixou uma obra especifica sobre religido, esta
tem a funcdo principal de assegurar os significados para a vida, mitigando a
discrepancia entre as expectativas e a realidade. O contributo da religido é
insubstituivel e ndo modificdvel porque se funda na capacidade de transcender a
experiéncia quotidiana: "Trata-se da resposta a uma necessidade de uma 'referéncia
transcendente' a qualquer coisa que se coloca 'para ld' do mundo empirico"85. Para o
Autor, a sociedade capitalista j4 abandonou a sua inspiragéo religiosa original, o
que sendo um paradoxo, é também uma importante fonte de mudanca da religido.
Também n#o considera que nos U.S.A. haja um declinio da religido, mas uma
modificagdo das relagdes entre religiio e sociedade em que a esfera pessoal e
privada sobreleva o abandono da esfera publica. A religido contribui para a
estabilidade social ao assegurar o equilfbrio emotivo do individuo e ao orientar as
motiva¢oes de acordo com os valores morais. A perca de inﬂuéncia. da religiso nfo a
atribui a seculariza¢do, mas a diferenciagdo social, sendo que o declinio das
religides constituidas é apenas um aspecto da questso, pois a sociedade moderna

afirma mesmo os valores cristdos difusos, ideia com a qual concordamos.

84 Cf. Stefano MARTELLI, op. cit., p. 82-118, para obter uma sintese rdpida das tecrias de Parsons, O'Dea ¢ Bellah. Nido nos foi
possivel obter e fazer a leitura directa dos textos de Parsons e Bellah que se referem especificamente & religifio.

85 Stefano MARTELLI, op. cit., p. 86.
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O'Dea, na obra ja citada, diz que o contributo da religido se funda na sua
caracteristica central: "a transcendéncia da experiéncia quotidiana do ambiente
natural" 86, verificando-se o seu contributo a trés niveis: o institucional, para
manter o sistema social; o cultural, dando significado ao mundo e & vida humana; o
individual, ajudando o individuo a adaptar-se ao ambiente. A sociedade necessita
de religido porque, universalmente, a existéncia humana tem trés limites: a
contingéncia (incerteza da condi¢so da vida); a impoténcia (limites para controlar e
modificar o ambiente); a pentria (relativa escassez de recursos). O'Dea junta os
aspectos funcionais e disfuncionais, pois as organizagdes religiosas tém problemas
como os da motivagdo mista; dos ritos poderem banalizar-se; da estrutura
burocratica poder ser obstdculo & reforma;da letra pode prevalecer sobre o espirito;
do exercicio da autoridade provocar o consenso, mas poder ser, igualmente, fonte de
intolerancia.

Yinger, na sua obra: Religion, Société, Personne, ja citada, segue uma
perspectiva funcionalista8? e, embora nao deixe de referir também que a religido
possa ser disfuncional, afirma que contém trés postulados: o de que qualquer creng¢a
tem um papel funcional, isto é, necessdrio e ttil para a sociedade; o de que o
processo social tem uma fungéo positiva; o da indispensabilidade de certas funcoes
essenciais para a sobrevivéncia de uma sociedade. A maior parte dos pensadores
afirma que unificar é uma coisa boa e nfo distinguem o fenémeno geral da
integracdo dos seus modos especificos. H4 que estudar todas as situagdes para
afirmar o absoluto da religisio como factor de integragsio. Com efeito, o ser factor de
integrac¢io ndo pode ser visto isolado de outras fungdes, positivas e negativas. O
papel integrador da religido é fraco onde hé vérias religides; as esperangas dos
membros de uma sociedade se encontram frustradas ou a mudangva social arrasta

uma diminui¢do no sistema de crengas e préaticas; h4 mudan¢a de um tipo de

86 Thomas F. O'DEA, op. cit., p. 14.
87 Cf Roberto CIPRIANI, op. cit., p. 141-150.
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sociedade para outro; a divisdo em classes € vista como uma opressio; as pressoes
exteriores dividem uma sociedade.

A religido civil e o realismo simbélico s&o o contributo de Bellah e uma via
parcialmente inovadora da perspectiva funcionalista. Com Bellah d4-se uma
revaloriza¢do da natureza simbélica dos fenémenos religiosos. Todavia, se a anélise
dos sfmbolos em termos estruturalistas é um momento preliminar necessério a
sociologia da religiso, ndo é suficiente. Além disso, adopta o modelo cibernético que
é particularmente fecundo para analisar os fenémenos religiosos. O principal
contributo de Bellah para a sociologia da religifio é o conceito de religisio civil que
néo constitui um corpo dogmético definido, embora haja a crenga em Deus e numa
vida extra-terrena; recusa da intolerancia religiosa; consciéncia de que a América é
terra de liberdade. Na sua opinifio, a religisio civil é o nicleo de uma futura religigio

universal, mas isso é dificil de verificagio empirica.

Ao terminar este ponto, julgamos que podem colocar-se, algumas
interrogacdes: serd possivel substituir a religido na sociedade moderna? Existem
equivalentes funcionais da religido? A diferenciagao social leva a perca das fungdes
da religifio e mesmo & sua irrelevancia social? Historicamente, observa-se, contudo,
que as tentativas de encontrar equivalentes funcionais néo eliminou a necessidade

de transcendéncia.

2.2.2. A corrente sociografica

Até ao principio da década de trinta, a sociologia da religido preocupou-se,
sobretudo, em clarificar o sentido histérico e etnolégico. A partir dos anos trinta dé-
se uma mudanga e fazem-se estudos empiricos relacionados com a actualidade. As
suas caracteristicas mais marcantes sfo: o abandono das tipologias universais; a

aplicacdo do método sociografico, com base em resultados quantitativos; a
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orienta¢do do planeamento das necessidades das Igrejas Cristas. Deste modo, a
sociologia da religido desligou-se da ciéncia da religiio e aproximou-se mais da
teologia pratica. Deu-se também uma maior aproximac¢io entre sociologia da
religido e sociologia da cultura.

Com efeito, a orientac¢do sociografica8® difundiu-se depois das tentativas de
vérios autores, nos primérdios da sociologia, por conseguirem novas sinteses do
fenémeno religioso. Historiadores como Pinard de la Boullaye tém uma perspectiva
sincrénica e diacrénica, o mesmo se podendo afirmar de Mensching8® e de Wach®0.
O iniciador da sociografia religiosa, que teve sempre dificuldades em tratar temas
de ordem qualitativa, foi o francés Le Bras (1891-1969). Este Autor pretendia
reconstruir a analise do comportamento religioso a nivel descritivo e explicativo,
sendo sua preocupac¢do saber quem pratica o catolicismo e porqué. Em 1931, fez um
questiondrio com vinte cinco pAginas cujos resultados publicou na sua obra
principal: Etudes de Sociologie Religieuse.9! Outros autores europeus sfio os seus
discipulos Boulard e Isambert. De algum modo, também Pin e outros seguiram
esta linha, tendo sido desenvolvidos estudos na Holanda, Bélgica (onde € vasta a
obra de Jean Rémy e de outros socidlogos, como Liliane Voyé?2, Alemanha
Ocidental, Espanha (em que sobressai Duocastella®3) e Itdlia. Os seus estudos
restringiram-se, no infcio, ao tema da préatica religiosa (preceito pascal, missa
dominical, baptismo, crisma, etc), articulada ou ndo com as classes profissionais,

embora versassem também o das vocagdes (de padres, religiosos). Numa segunda

88 Cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 83-34.

89 Cf. Gustav MENSCHING, Sociologie Religieuse - Le Role de la Religion dans les Relations Communautaires des Humains,
Paris, Payot, 1951.

90 Cf. Joachim WACH, Sociologie de la Religion, Paris, Payot, 1955.

91 Cf. Gabriel LE BRAS, j4 citado, e o estudo "Problemas da Scciologia das Religides”, in Georges GURVITCH, Trafado de
Sociologia, vol. 2, 8" ed. corrigida, Lisboa, Iniciativas Editoriais, 1977, p. 111-143.

92 Cf. as obras j4 referidas destes dois autores e as outras que constam na Bibliografia final.

93 Cf. Rogelio DUOCASTELLA, Juan LORCA e Salvador MISSER, Sociologia y Pastoral - Estudio de Sociologia Religiosa de la
Didcesis de Vitoria, Madrid, Publicaciones del Instituto de Sociclogia y Pastoral Aplicadas, 1965; Rogelio DUOCASTELLA, Cémo
Estudiar una Parroquia, 2" ed, Barcelona, Editorial Nova Terra, 1967.



138

fase, tais estudos relacionaram a pratica com aspectos econémicos e assim se
construfram cartas geograficas.94 Nos Estados Unidos, onde foram criados centros
de investigacfio?5, seguiram um pouco esta orientacdio estudando a pratica
relacionada com as Igrejas, e a religido com a indudstria e a economia, o urbanismo
e o mundo rural e a diversidade étnica. Neste pafs foi também estudado o
pluralismo religioso manifesto nas diversas Igrejas e seitas, além da estrutura
organizativa e do sentido de pertenga relacionado com a prética e o fenémeno da
seculariza¢do.96 Os principais autores americanos desta corrente sao: Fichter,97

Lenski, 98 GlocK e Stark.99

De todos estes autores iremos destacar, ainda que sinteticamente, apenas, o
contetdido sumario dos seus iniciadores: Le Bras, Boulard, Isambert e Pin, uma vez
que a histéria da sociologia religiosa europeia, mais préxima de nés, estd marcada
pela teoria dos cldssicos, que ji expusémos, e pela perspectiva empirica e
neopositivista de Le Bras. Em Franca apenas se estudou a pratica religiosa dos
catélicos e ndo a das outras religides minoritdrias, tanto nos estudos monogréficos
como nos recenseamentos que se realizaram. Todos eles foram feitos no quadro do
pensamento catélico, o que significa que a elaboragsio da problemética, as
categorias de anélise, os indicadores, etc. ficaram dependentes da forma como a

Igreja Catélica aborda as questdes, pois o seu objectivo foi, sobretudo, o de

94 Cf Francois-André ISAMBERT e Jean-Paul TERRENOIRE, Atlas de la Pratique Religieuse des Catholiques en France, Paris,
Editions du CNRS, 1980, obra que constitui o cume desta linha de investigacao..

95 Nos U.S.A. hé trés associacbes: Society for the Scientific Study of Religion, Association for the Sociology of Religion e Religious
Research Association. Cf. Robert J. WUTHNOW, op. cit., p. 480.

96 Dada a importéncia e relevancia desta tematica, inseriremos, neste capitulo, um ponto especifico sobre ela.

97 Cf. Joseph HFICHTER, La Religion como Ocupacion - Un Estudio sobre la Sociologia de lus Profesiones, Madrid, Instituto de
Estudios Politicos, 1965 e Las Reluciones Sociales en una Parroquia Urbana, Barcelona, Editorial Nova Terra, 1966.

98 Cf. Gerard LENSKI, The Religious Factor - A Sociological Study of Religion's Impact on Politics, Economics and Family Life,
rev. ed., Garden City, New York, Doubleday & Company, Inc., 1963.

99 Cf. Charles Y. GLOCK e Rodney STARK, Religion and Society in Tension, 2* ed. Chicago, Rand Mec. Nally & Company, 1965;
Rodney STARK e Charles Y. GLOCK, American Piety: The Nature of Religious Commitment, Berkeley, University of California
Preas, 1968; Charles Y. GLOCK, "The Sociology of Religion®, in Robert MERTON et al., Sociology Today - Problems and Prosperts,
New York, Basic Books, Inc. Publishers, 1959, p. 1538-177.
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encontrar solug¢des pastorais. Os estudos tiveram em conta dois aspectos: a
realidade territorial e a realidade social, nomeadamente os meios sociais e as
classes sociais. O primeiro aspecto sublinha a preocupagdo do clero secular; o
segundo, a de grupos especializados, nomeadamente a Acgdo Catdlica. Dada a
ligagdo confessional desta sociologia, foi denominada de sociologia religiosa. Tanto
Le Bras como F. Boulard colocaram em primeiro lugar a dimenséo territorial e
escolheram um pequeno niimero de indicadores para medir a intensidade religiosa
do conjunto (pafs, regiao, diocese). E. Pin e F. Isambert foram mais sensiveis aos
problemas e afastamento religioso dos meios operérios e populares e, por isso, mais
atentos 4 dimensdo social das questdes religiosas, embora tivessem em conta
também o aspecto territorial 100

Com Le Bras d4-se uma relagao de tipo institucional entre sociologia e
pastoral, pois considera o fenémeno religioso, principalmente, sob o aspecto
institucional. Colocando-se no interior do catolicismo, atribui & sociologia da
religifio o objectivo de estudar a conformidade de uma populagio aos preceitos
eclesiais, ndo se ocupando da religido popular ou outras formas religiosas. O
interesse central da sociologia religiosa est4 na obediéncia aos preceitos da Igreja,
medindo a vitalidade religiosa na base da obediéncia a crengas e preceitos morais.
A sociologia de Le Bras 6, assim, uma tentativa explicita para estabelecer uma
colaboragdo orginica entre a ciéncia social e a teologia, no campo pratico da
pastoral. Com efeito, Le Bras propés-se fazer um exame do catolicismo francés
servindo-se de dados disponfveis, recolhendo dados histéricos e estabelecendo o
nivel de préatica religiosa como indicador privilegiado da pertenca eclesial e da
dindmica da ac¢do pastoral. Embora reconheca que a verdadeira sociologia
religiosa seja a das consequéncias, fiel a Durkheim, considera sobretudo as préaticas

por serem sinais que dizem algo das profundezas inacessiveis. Uma vez que parte

100 Cf. Jean-Paul TERRENOIRE, "Pratique Religieuse des Catholiques en France: Approches Sociologiques Globales et Espaces
de Déférence (1930-1980)", Archives de Sciences Sociologiques des Religions, 87, Juillet-Septembre, 1994, p. 158-187; cf. também
Stefano MARTELLI, op. cit., p. 192-212. !



da institui¢do catélica, a irreligido é contraposta as praticas catélicas, ou seja,

ruptura com o que estd estabelecido. As suas caracteristicas principais sdo: o
colocar-se no interior da institui¢io eclesistica e o respeito do rigor dos critérios
metodolégicos na recolha de dados sécio-religiosos. Serve-se da perspectiva
histérica para reconstituir o fundo do comportamento religioso da sociedade
francesa, que na sua opinifo estd ainda por cristianizar, chegando, deste modo, &
tipologia do comportamento religioso dos franceses, colocando em evidéncia o
caracter ambivalente da urbanizagso. Distingue, em Franga, trés grandes dreas: a
da observancia regular; a do conformismo estacional e a do distanciamento face a
Igreja. Embora, para Le Bras, a explicagéo dos factos religiosos deva ser feita pela
histéria, utilizou, sobretudo, a geografia. Com efeito, h4 em Le Bras um
geografismo que decorre do objecto de investigagfio, uma vez que a organizagfo
religiosa catélica é antes de mais territorial e as préticas se realizam no quadro
paroquial. Isso explica que tenha posto de lado as praticas mais individuais (oragéo,
devoctes, peregrinacdes) e as actividades realizadas em grupos particulares ou
movimentos. Para Le Bras h4 lacos naturais e artificiais entre a sociedade religiosa
e o territério, lagos que se preocupa em descobrir e qualificar, embora lhes
acrescente também a perspectiva econémica e social, pois se as condi¢des de vida
dependem da natureza, dependem mais fortemente da sociedade que modela os
homens, cria relagdes sociais e, em certa medida, também os deuses. Todavia, mais
determinante do que as condi¢es econémicas, os meios e as classes sociais, € a
histéria. Assim, se os habitos religiosos se rompem, cabe ao socilogo determinar o
momento e as condi¢des em que isso acontece e as razdes subjacentes. Le Bras deu,
pois, muita aten¢fio aos dados histéricos, estatisticos e juridicos analisando a

situacéo da religido na sociedade moderna.



141

Fernand Boulard101 (1898-1971) reconhece que as préticas canonicamente
estabelecidas ndo revelam toda a catolicidade religiosa, mas tém um significado
sociolégico importante por serem indicadores da liga¢sio de uma populagdo a um
grupo religioso. A sua sociologia religiosa, que utiliza também as categorias e
quadros de referéncia da instituigdio catélica, teve uma finalidade pastoral,
esquecendo os casos pessoais ou excepcionais. Para Boulard, a pastoral s6 seré
eficaz se tiver em conta as regides e os meios sociais. Ao contrério de Le Bras, o
espaco de referéncia nfo se situa a nivel paroquial, mas a um nivel mais vasto. A
religido é essencialmente cultural e, como tal, deve ser explicada pela cultura, o que
conduz a que seja o religioso a explicar o préprio religioso. A obra de Boulard
mostra os limites da sociologia religiosa quando se submete aos postulados de uma
pastoral que pretende servir.

A sociologia de Emile Pin espalha-se por uma vasta obra.102 Um dos seus
estudos iniciais foi uma monografia de uma paréquia: Saint-Pothin, em Lyon. Nao
coloca o problema religioso apenas em termos de desadaptagéio territorial e de
recursos pastorais, mas também da credibilidade do ensino da Igreja em categorias
sociais urbanas. Nesta obra, Pin parte de dados de natureza quantitativa e
qualitativa detalhados. Relaciona a variagdo das praticas e a participa¢éio em obras
paroquiais com a morfologia (zonas, ruas, equipamentos urbanos), a demografia
(populagéo activa, idade, sexo), orientagdo politica, etc.. Além disso, estuda as
condicdes e expressdes da espiritualidade, causas da indiferencga religiosa, reacg¢éo a
inovacgbes litdrgicas, expectativas quanto a pregag¢iio e a ac¢do pastoral. Pin
subordina o territorial ao social, embora a articula¢éo entre estes dois aspectos seja
problemética ja que as classes sociais ultrapassam as fronteiras do territério de

uma paréquia. Pin mostra que eram fundadas as suspeitas de o espago urbano

101 Cf Fernand BOULARD, Premiers Itinéraires en Sociologie Religieuse, Paris, Les Editions Ouvridres, 1955; Fernand
BOULARD e Jean REMY, Pratique Religieuse et Regions Culturelles, Paris, Les Editions Ouvriéres, 1968; Farnand BOULARD e
Jean REMY, "Urban Cultural Regions and Religious Practice in France", Social Compass, volLXV, n° 6, 1968, p. 453-467.

102 Cf. para 14 das obras jA citadas, as que constam da Bibliografia final.



constituir uma unidade real. Com efeito, conclui que o territério paroquial néo tem
uma personalidade real e a no¢éo de paréquia perde a sua substancia e persisténcia
como comunidade. Conclui, ainda, que cada classe social tem uma mentalidade
religiosa, uma espiritualidade, uma maneira prépria de abordar a vida religiosa e
um modo préprio de conceber a vida paroquial. Para isso apoia-se nas visdes do
mundo. A burguesia seria individualista, escatolégica e valorizaria os bens de
salvacdo; as classes médias preferem a comunidade e a fraternidade; o proletariado
é marcado pelo sentido do concreto.Concluindo: Pin trata o territorial n&o como
uma realidade sui generis, mas como projec¢do social. A sua grande referéncia séo
as classes sociais.

Em 1967, sob a responsabilidade de Isambert, foi feita uma investigag¢éo
sobre religisio, politica e mudanca social. As diferengas religiosas surgem ligadas a
populacéio activa e, mais alargadamente, & base econémica. Relativiza a valorizagfo
regional, cara a Boulard. O seu espaco tem varias dimensces: demografica,
econémica, politica. E, pois, com o contexto econémico, social e politico que relaciona

a pratica.

Concluindo este ponto, pode dizer-se que, em Franca, predominou a tradigéo
cientifica positivista da evolugdo social que postulava o retraimento do campo
religioso como condi¢éo de progresso e a tradi¢do intelectual da légica de separacéo
entre o Estado e a Igreja. A escola francesa de sociologia, constituida a volta de
Durkheim, inscreveu o ideal laico nos quadros teéricos da sociologia. Com efeito,
"(...) para Durkheim, o problema central era o de determinar, numa sociedade em
que a religido era doravante incapaz de fundar um consenso colectivo, quais
poderiam ser os valores seculares proprios para mobilizar a consciéncia comum e,

portanto, assegurar a sobrevivéncia do corpo social" 103,

108 Dani¢le HERVIEU-LEGER, "Les Sociologues et le Christianisme", Project, Mars, 1984, p. 832.
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Na tradi¢do contemporinea entrou também o marxismo, j4 que Weber s6 foi
traduzido entre 1968 e 1970. Comum a estas duas correntes, esta a ideia de que a
religidio ndo é mais do que o politico informe e, portanto, tendente a desaparecer
quanto mais se afirmar o pensamento cientifico. Daf vem a recusa entre os
franceses e também entre os anglo-saxdes em definir religido enquanto tal,
preferindo que seja definida pelo que é entendido como tal numa dada sociedade.

Aqueles que entre 1950 e 1960 implantaram a sociologia religiosa nas
universidades francesas foram confrontados com a intransigéncia face ao mundo
moderno. Todos os dados recolhidos confirmavam o prognéstico do 'fim da religio' e
o seu recuo global. Embora as Igrejas resistam e se adaptem ao desenvolvimento
econémico, urbanizacso, tecnologia, etc., o seu impacto sobre a sociedade diminuiu
em geral e em particular na vida cientffica, econémica, politica, social, cultural e
mesmo ética. Cada um destes campos tende a ter uma autonomia prépria
relativamente As normas religiosas e as prescricdes eclesiasticas. "Esta verificagdo
do retraimento dos sistemas religiosos no mundo moderno confirma a ideia segundo
a qual o desaparecimento da religido constitui uma lei da evolugdo das sociedades
que se desenvolvem e modernizam"104. O debate sobre a secularizagéo inscreve-se
aqui, embora o termo seja ambiguo flutuando entre a sociologia e a teologia. Isso
levou a pensar que a sociologia da religifio seria uma sociologia das margens. A
partir de 1980, a contagem da préatica entra em descrédito tal como a sociologia
religiosa que foi levada a reconhecer as bases sobre as quais se tinha construido.
Agora, a sociologia da religidio favorece as construgdes simbélicas, as crencas e as
opinides. A problematica da perca da religido institucionalizada foi acompanhada
da atencdio prestada A religido n#o institucionalizada, mesmo por aqueles que
utilizaram os indicadores da pratica e se deram conta da sua mesma fraqueza.
Henri Desroche, por exemplo, apelava e deu um contributo grande para a sociologia

do nao conformismo religioso. Os fenémenos que passavam & margem do

104 Id. ibid., p. 336.
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institucionalizado eram vistos como folclore e sobrevivéncia de tradi¢des pagis
muito antigas. Com o Vaticano II isso passou a ser considerado 'religido popular’,
embora seja dificil definir o que seja. Uns viram nela a recusa da aceitaciio da
reforma conciliar, outros, ao contrario, uma relagdo de independéncia dos fiéis
relativamente aos clérigos que detém a mestria da manipulagio simbélica da
morte, das peregrinagdes, etc.. De qualquer forma, o manter de préticas auténomas
interditava deduzir a baixa da religiosidade e poderd mesmo significar uma
reorganizagdo dos interesses religiosos. A medida da perca da influéncia das
institui¢oes religiosas na sociedade deve, portanto, abrir-se a problemética da
mudanga social e religiosa. Serio estes alguns dos aspectos que desenvolveremos no

ponto seguinte.

2.3. Abordagem actual

A sociografia religiosa seguiu-se uma sociologia mais atenta & teoria, a
metodologia e mais critica face ao uso pastoral que dela foi feita. Surgiram, entre os
sociélogos europeus, trabalhos, como os de Aldo Leonil05 e Sabino S. Acquavival06,
que prepararam o debate sobre o eclipse do sagrado e o seu regresso. A sociologia da
religigo foi muito marcada, também, pelas observagdes criticas de autores como
Thomas Luckmannl07 e Peter Bergerl08, Com efeito, na abordagem actuall0? nota-
se a preocupagéo pela teorizagido procurando enquadrar as investiga¢des num corpo
da teoria sociolégica, seja ela sistémica, conflitualista ou outra. Caracteristica dos
estudos mais recentes é a sua multidimensionalidade, pois estudam-se néo apenas

as praticas, mas também as crencas, os valores e as motivagdes. Além disso, dé-se,

105 Cf. Aldo LEONI, Sociologia Religiosa e Azione Pastorale, Roma, Edizioni dell'Ateneo, 1955.

106 Cf Sabino S. ACQUAVIVA, L'Eclissi del Sacro nella Societa Industriale, Milano, Edizioni di Comunita, 1966; Sabino S.
ACQUAVIVA e Gustavo GUIZZARDI (Org.), La Secolarizzazione, Bologna, Societa Editrice il Mulino, 1973.

107 Thomas LUCKMANN, The Invisible Religion, New York, Mcmillan Press, 1967.

108 Deste Autor ja temos citado algumas das suas obras, nomeadamente The Sacred Canopy - Elements of a Sociological Theory of
Religion. As suas cbras sobre a religidio sdo varias, como se pode verificar na Bibliografia final

109 Cf. Augusto da SILVA, op. cit., p. 35.
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também, maior importancia as teorias dos cléssicos, especialmente a Durkheim e a
Max Weber, embora numa perspectiva critica. Reivindica-se a autonomia da
sociologia da religifio como ciéncia e é sobretudo notével o empenho metodolégico e
o uso de técnicas mais refinadas. Embora nio se tenha chegado a consenso,
alargou-se o campo dos fenémenos religiosos e estudaram-se teméticas como, por
exemplo, a da religiosidade popular, procurando-se diversas hipé6teses explicativas
para a situagéio da religisio na sociedade e cultura actuais de que sobressaem as
teses que enfatizam a secularizagéo e o regresso do sagrado. Entre os autores h4,
actualmente, uma maior consciencializa¢sio da precaridade das tentativas de tragar
o futuro, pois os sinais sdo ambiguos. Mas, por outro lado, surge reforcada a ideia
de que a religifio é uma instituigsio sécio-cultural que, tendo sofrido o impacto das
muta¢des sociais, econémicas, politicas e culturais ndo perdeu o seu peso de
influenci4-las também, embora esteja mais difusa e o impacto directo das
organizacoes religiosas, que ja de si é dificil de avaliar, pare¢a ser menor. De um
modo geral pode afirmar-se, parafraseando Prades, que a religiao sofre, pelo menos
na cultura ocidental, uma metamorfose relativamente as formas anteriormente
assumidas. As tentativas de captar tal metamorfose podem enquadrar-se,
historicamente, nas teses da secularizagdo, hoje postas em causa e que tém
subjacente a ideia de um evolucionismo linear, e na defesa da hipétese que,
genericamente, se pode designar pelo regresso do sagrado. A sociologia nao pode
deixar de interessar, como foi posto em relevo pelos seus fundadores, a temética
religiosa, uma vez que a religifio em geral e as diversas religides particulares
continuam a ser e produzir factos sécio-culturais relevantes, em todas as
sociedades, embora com expressoes diferentes tanto na vivéncia individual como na
convivéncia social. Daf que hoje se tenha revalorizado a especificidade da sociologia
da religido, quer relativamente & sociologia em geral, como & da cultura e do

conhecimento, em particular. Comeg¢aremos, como deixdmos jé referido, por
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apresentar, mais demoradamente, a problematica da seculariza¢do. Depois
abordaremos, brevemente, o tema da religiosidade popular e, por fim, as
perspectivas mais recentes das teorias sociolégicas da religido. De forma genérica,
podemos dizer que a sociologia da religiso foi marcada por dois polos, bem

sintetizados na expressdo de Martelli: 'tra Secolarizzazione e De-secolarizzazione'.

2.3.1. As teses da secularizacéo

O termo 'secularizagdo' é contraditério ou, pelo menos ambiguo, embora faga,
hoje, parte da linguagem politica, teolégica e sociolégica. O conceito tem sofrido
diversas modificacoes. Etimologicamente, deriva de 'saeculum' que significa tempo,
contingéncia temporal. A dicotomia ou polariza¢dio entre 'sacer' e 'saecularis' é a
base seméantica e cultural do termo. No séc. IV, distingue os que estao distantes da
verdadeira fé, isto é, os néo cristaos, o que significa um jufzo de valor negativo. No
séc. XII, secularizagso indica a redu¢dio de um clérigo ao estado laical. Depois o
termo alargou-se e, no séc. XVII, significa usurpagéo dos bens eclesidsticos, ou seja,
é usado em sentido descritivo para classificar os territérios que fugiram a
autoridade eclesiastica. A partir do séc. XIX, o secularismo tem o carécter de uma
filosofia popular que tende & destrui¢do de uma estrutura religiosa. Mas, a Igreja
Catélica também distingue entre clero regular e secular. Importa, por isso, ter em
conta a distingsio entre secularizac¢do na sua origem juridico-polftica, que é um facto
historicamente incontroverso, e seculariza¢do como categoria filoséfico-histérica.
Com efeito, na época moderna deram-se processos de laicizagéo e de autonomia da
esfera do religioso. A secularizagéo tornou-se sinénimo da autonomia do saber, do
poder e do agir social face ao controlo e influéncia das institui¢des eclesidsticas ou
dos universos simbélico-religiosos.110 O conceito tem sido utilizado, com frequéncia,

para fazer jufzos de valor sobre a presen¢a e futuro da religido na sociedade

110 Para Roberts o conflito entre grupos religiosos e a sociedade, par causa de cosmovisdes religiosas, chama-se secularizagéio;
dentro dos grupos religiosos, denomina-se modernizagéo. Cf. Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 308.



moderna. Hoje, a secularizag¢do é um conceito ideologicamente carregado de juizos
de valor positivos e negativos. Nos meios néo clericais, é utilizado como libertagéo
do homem moderno da tutela da religidio e, nos eclesidsticos, equivale, por vezes, a
descristianizacdo e paganizac¢do.11l Em certos meios teolégicos, a secularizagao é,
porém, um conceito positivo, pois a Bfblia j4 seria uma forma de secularizaggo. E
disso exemplo, o livro 'A cidade secular' de Harvey Cox.112 E um facto que o
processo histérico da secularizag¢do se acompanha de equivocos e de tentativas de
mistificagdes. Deste modo, o recurso ao conceito nio é neutro. No modelo
americano, seculariza¢do tem um caracter moral; no modelo inglés, o de uma crise
institucional, mas nao uma diminui¢éo de crencas; no modelo francés, hd uma forte
ligagdo entre as dimensdes politicas e religiosas;113 no modelo latino-americano,
prende-se com uma alian¢a entre marxismo e religido. Presentemente, h4, pelo
menos, quatro significados de secularizacdo: é um fenémeno positivo para os que
defendem que a religido se opde a liberdade humana, tornando-se sinénimo de
libertac¢ao; é um fenémeno negativo para os que defendem que a religiio constitui a
salvacdo do homem e, neste sentido, é sinénimo de descristianizacdo, de

paganiza¢do, de dessacralizag¢do; para outros é fenémeno irreversivel que tem

111 Blanco e Estruch fizeram um estudo sobre a seculariza¢io em Espanha, baseado num inquérito por questionirio. Para os
Autors secularizacfio 6 diferente de descristianiza¢do. Confundir-se secularizagéio com descristianizacéo é partir do pressuposto
que, noutras épocas, a realidade seria diferente, sobretudo na Idade Média. A descristianizagéio é o processo de perca de influéncia
e de interesse que, na opinifo das pessoas, a religido cristd experimenta, pois a sociedade parece estar cada vez menos interessada
nos valores, normas de comportamento e principios do Cristianismo, o que, mutatis mutandis, se verifica também com outras
religides. Cf Jesus BLANCO e Juan ESTRUCH, La Secularizacion en Esparia - una Investigacién Empirica, Bilbao, Ediciones
Mensajero, 1972, nomeadamente, p. 17-100.

112 Cf. Harvey COX, La Cité Séculiére, 2* ed, Paris, Casterman, 1966.

118 Assim, por exemplo, Albert PIETTE fala de religiosidades seculares e tem escrito sobre as implicagdes que as religides
seculares t&m sobre o comportamento humano. O Autor exemplifica que as intervencées do Presidente da Repiiblica Francesa séo
uma dimenséo quase religiosa do rito politico. O mesmo se passa com as atitudes dos apaixonados da informética diante do écran,
com os concertos rock e os jogos de futebol. Em matéria teérica os inspiradores deste modo de ver correspondem as grandes
orientagdes da tradicéo sociolégica, pois Durkheim assimila a religisio a um culto da prépria sociedade face & qual os individuos tém
o sentimento da superioridade dessa sociedade, o que implica respeito, devogdo e adoracdo. Cf. Albert PIETTE, "Implication
paradoxale, mode mineur et religiosités séculidres", in Archives de Sciences Sociales des Religions, 38e Année, n° 81, Janvier-Mars,
1993, p. 63-77 e, do mesmo Autor, Les Religions Séculiers, Paris, P.U.F., 1938. Nés pensamos que o que Piette exemplifica como
formas de religiosidade secular ndo constituem propriamente formas religiosas, mas séo simples equivalentes funcionais. Note-se
que este nosso modo de ver é conforme as definicdes, mais restritas, que demos de religido e de religiosidade, respectivamente, nos
capitulos I e II.
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origem na forga libertadora do Cristianismo e que serve para a sua purificagéo;
outros, finalmente, consideram a seculariza¢do como um fenémeno reversivel e
observam novos fenémenos de sacralizacfio e de dessacralizacdo. As trés primeiras
perspectivas tém algo de ideolégico dado pressuporem um processo histérico
unilinear e irreversfvel que tem origem no iluminismo e no romantismo. Le Bras,
recordemo-lo, contesta este modo de encarar o problema, pois nio admite que as
outras épocas foram intensamente religiosas. Weber foi prudente no recurso ao
termo, falando apenas em desencanto do mundo e racionalizagdo. No entanto, a
concepgéo de Troeltsch da transformacéo dos valores cristdos em seculares tornou-
se prépria da teologia da libertagso dos anos sessenta e setenta que se tornou uma
moda cultural, como tentativa do clero em compreender a génese do mundo
moderno e as suas transformacdes que levaram a desagregag¢io da acgdo pastoral,

social e politica.114

Sintetizemos, agora, o pensamento de alguns autores sobre a tese ou teses!15
da secularizac¢fio que surge, em It4lia, nos anos sessenta, através de Acquaviva, na
obra intitulada "L'Eclissi del sacro nella societa-industriale'. Este Autor distingue
entre seculariza¢dio, que é perca do significado sacral da estrutura (pessoas,
espacos, comportamentos) e dessacralizac¢éo, que considera perca da intensidade e
da difusdo da experiéncia do sagrado. H4, segundo pensa, uma conexdo entre
dessacralizacdo e mudancga social, pois as novas condi¢des de trabalho e de vida
levam a que ndo seja possivel a experiéncia do sagrado. Este processo de
dessacraliza¢do nio é contingente, mas produto de uma mudanca fundamental no
desenvolvimento da sociedade humana. Acquaviva serve-se de indicadores como a

diminui¢édo da pratica religiosa e sacramental e do nimero de ordenagdes. Apesar

114 Cf. Stefano Martelli, op. cit., p. 241-249.

115 Por exemplo, para Acquaviva, ha o eclipse do sagrado; para Berger, a perca de plausibilidade da religifio; para Wilson, a
marginalizacdo da religiio; para Luckmann, a religido tornou-se invisivel. Stefano MARTELLI, na obra citada, cap. 3, p. 241-298 e
cap. 4., p. 328-329, faz a sintese das diversas teses da seculariza¢éio, tal como Keith A. ROBERTS, op. cit., cap. 14, p. 303-323.
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de tudo, ndo exclui a eventualidade da reversibilidade da situagdo, embora o
declinio da instituicdo eclesial torne mais dificil a experiéncia religiosa, ainda que
esta esteja aberta a todos, mesmo aos ateus, dada a raiz bio-psicolégica do sagrado.
Se em Acquaviva a secularizacéo é dessacraliza¢éo, para Berger é perca da
plausibilidade da religidao.116 O Autor define seculariza¢iao como "o processo através
do qual sectores da sociedade e da cultura sdo tirados do dominio das instituigdes e
simbolos religiosos".117 No mundo ocidental, a secularizagéo significa que h4 um
nimero crescente de individuos que olham o mundo e se olham a si mesmos sem
utilizarem interpretacées religiosas. Mas, se a secularizagéo é fenémeno global, ndo
est4, no entanto, uniformemente distribuido, pois h4 diferentes manifestacdes da
secularizac¢do nas estruturas sociais e nas consciéncias. Em termos de processo
s6cio-religioso, a secularizagéo foi tomada como uma nova situagéo para o homem
moderno, pois na primeira fase da histéria, as legitimacdes religiosas eram
plausiveis para as sociedades como um todo. Hoje a seculariza¢io pde o problema
da plausibilidade e trouxe consigo a crise da credibilidade na religifio, ou seja, o
homem manifesta incerteza acerca das questdes religiosas, seculariza¢io subjectiva
que se faz acompanhar de uma secularizac¢do objectiva, isto é, do fenémeno do
pluralismo. Estes factos levam a andlise sociolégica a observar, no concreto, a
relagéo dialéctica entre religido e infra-estrutura. Com efeito, a secularizag¢éo pode

ser vista como um reflexo de um processo infra-estrutural na sociedade moderna e

116 Para compreender a secularizagéio em Berger é necesséario conhecer a sua teoria sociolégica geral. (Cf. Peter BERGER e
Thomas LUCKMANN, A Construgio Social da Realidade, 7° ed., Petrépalis, Vozes, 1987). Na construcéo social da religifio, a
sociedade é um dos produtos da actividade humana. O homem é um ser incompleto, instavel e altamente versitil cuja construgéo se
faz em trés momentos: exteriorizagéio, objectiva¢dio e interiorizagio. Também a cultura é um produto instével. A religido cabe a
empresa humana de construir um cosmos sagrado. A religido consegue a nominizagéo, isto , impde uma ordem a experiéncia e tem
uma fungéo positiva que é a de legitimar a realidade social construida, além da integracdo de experiéncias marginais. A sua funcéo
nunca sera alienante, pois coloca em relevo os limites das instituigdes humanas face 4 transcendéncia. A religido tem, no entanto,
fungdes negativas: masoquismo pelo sacrificio, mistificagio e manutencao do status quo, dado que consolida a plausibilidade do
existente.(Cf. Peter L. BERGER, Elements of Sociological Theory of Religion, New York, Anchor Books Edition, 1969 e, do mesmo
Autor, The Social Reality of Religion, Harmondsworth Middlesex, England, Penguin University Books, 1973.

117 Peter L. BERGER, The Sacred Canopy - Elements of a Sociological Theory of Religion, New York, Doubleday & Company, Inc.,
1967. p. 107. Cf. também p. 105-125 e, do mesmo Autor, Le Religion dans la Conscience Modern. Essai d'Analyse Culturelle, Paris,
Centurion, 1971 e, ainda, Affrontés & la Modernité. La Société, la Politique, la Religion, Paris, Centurion, 1980.
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isto tanto mais quanto a secularizag¢fio aparece como um processo dependente. A
relagdo dialéctica entre religido e sociedade estd relacionada com o binémio
idealismo/materialismo, sendo possfvel mostrar que nido hd uma relagdo
mecanicista. Assim, por exemplo, os desenvolvimentos da tradicdo biblica podem
ser considerados como factores causais da secularizagdo moderna. O local da
secularizagdo é a 4rea econémica que depois extravasa dessa esfera para a polftica
num inexoravel processo de difusdo. Berger pensa que a secularizagio é, sobretudo,
um processo de racionalizac¢do. A legitimacao religiosa sai fora da esfera econémica
e politica, mas continua na esfera familiar e individual, o que significa a
privatiza¢do da religido que se torna um problema de preferéncia e escolha
individual, j4 que a religido surge publicamente como retérica e, na vida privada,
como actuante. E que & secularizagéo acresce também a subjectivaggo. Isso, porém,
vai contra a tradi¢do. Deste modo, a religifo restringe-se a construir sub-mundos. A
seculariza¢do leva também a uma situagdo religiosa pluralista e a uma
racionaliza¢do das estruturas sécio-religiosas que expressam também o fenémeno
da burocratizag¢do. A religido entra, assim, no mercado concorrencial o que conduz a
que as tradicdes religiosas ndo se mantenham imutdveis. A secularizagdo inicia,
também, uma 'época de cepticismo’, pois o pluralismo coloca a religido dentro de
uma crise de credibilidade, o que arrasta a crise da Igreja e da teologia, que assenta
na crise de plausibilidade que precede qualquer teorizagfio. A seculariza¢do esta
também associada a proliferacdo de seitas, o que leva a relativizacio e pde em
causa a estabilidade social e religiosa estabelecidas. As causas da secularizagéo sio,
portanto, diversas e podem ser internas a religido biblica e & especializagao
institucional da prépria religido que leva a definir o resto da sociedade como mundo
profano. Para Berger, a seculariza¢fo é, assim, um processo critico na relagéo entre

religido e sociedade moderna.
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Ao contrério de Acquaviva e Berger, que t8m uma perspectiva substantiva
de religisio, a base da teoria da secularizagdo de Wilson118 é funcionalista. Para o
Autor, a fun¢io manifesta da religido é oferecer salvagdo; as fungdes latentes séo a
integragéo social, a estabilidade de identidade colectiva e individual, a expressao e
regulamentacdo das emogdes. Segundo Wilson, hoje em dia, as fungdes latentes
estdo na posse de outros agentes, pois ¢ a escola que faz a socializaggo e os mass-
media que controlam a expressio das emogdes. A religido apenas continua a
oferecer a sua fun¢fio manifesta ao mostrar aos individuos que a sociedade nao
assegura a sua felicidade. Para Wilson, a secularizagdo €, assim, um processo
mediante o qual as institui¢des, acgdes e a consciéncia religiosa perdem o seu
significado social. A religido deixa de ser significativa para o funcionamento da
sociedade e o proliferar de novas seitas ndo invalida a secularizago que é fenémeno
colectivo de racionalizacdo. Todavia, a secularizagdo representa também um
impasse, uma vez que o sistema social produz recursos materiais, mas nao recursos
simbélicos fundamentais, como, por exemplo, o sentido para a vida.

O'Deall® entende a secularizagdo como racionalizagdo e declinio do
religioso. A secularizagfo é, para este Autor, primariamente, um fenémeno racional
ou intelectual. Isso leva-o a concluir pelo declinio da religido, uma vez que a
secularizagfio implica a sistematizagdo das crengas em termos légicos. Sugere que a
secularizagéio consiste em duas transformagdes: a desmitificagéo da atitude face as
pessoas e s coisas e a racionaliza¢io do pensamento. Tal como Berger, afirma que
o sagrado diminuiu, mas acentua os aspectos do conflito e da racionaliza¢éo. Nzo é
apenas a cultura que se seculariza; é também a prépria religido. O'Dea pensa que a
énfase na racionalidade tende a levar a descrenga. Deste modo, a secularizagéo

seria um processo conducente ao atefsmo.

118 Cf. B. R. WILSON, Religion in Secular Society. A Sociological Comment, Baltimore, Penguin Books, 1969.
119 Cf. Thomas F. O'DEA, op. cit..
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Parsons e Bellah consideram a secularizagdo como desenvolvimento da
evolugdo religiosa. A secularizagdo faz parte da crescente complexidade e
diversidade da sociedade industrial moderna. A religido como instituigsio social e
sistema individual de crencas comeca a separar-se do resto da sociedade, tornando-
se um assunto privado. A possibilidade da escolha da religisio tornou-a, no entanto,
mais importante para o individuo. H4, assim, uma influéncia inconsciente da
religido, indirecta e implicita. Bellah concorda com Berger que as instituigdes
religiosas exercem menos influéncia directa nas institui¢des seculares do que no
passado, mas explica isso, nio em termos de declinio, mas de evolugéo. Bellah néo
sugere que o processo de evolugdo é inevitavel, irreversivel e unidimensional, mas
que apenas segue uma tendéncia geral para aumentar a diferenciagdo da religido
do resto da sociedade. Todavia, tanto Parsons como Bellah ndo pretendem afirmar
que a religiio perde o seu lugar e importancia na cosmovisido e comportamento
social. A diferenciagio de cosmovisdes e o pluralismo cultural séo considerados
factos positivos que representam um progresso e nédo uma regressao ou dissolugéo.

Para Thomas Luckmann, na sua obra The Invisible Religion, ja citada, a
secularizagsio é subjectivagdo das crencas. Para este Autor, a fun¢do da religido é
transformar o homo sapiens em actor no Ambito de uma ordem histérico-social, de
um cosmos iluminado a partir de dentro, independentemente da referéncia
explicita ao sobrenatural. Neste sentido, Luckmann liga-se a Durkheim que evita a
questdo subjectiva de Weber que é a do ponto de vista do sujeito orientado para o
absolutamente outro. Defende que o declinio do Cristianismo, na sua forma
tradicional, ndo se pode atribuir ao advento da ideologia laicista, ateia ou
tendéncias neo-pagds. A secularizacdo interna da religido-igreja e a sua
marginalidade provém, em parte, de um complexo processo em que jogam papéis
decisivos, quer a excessiva institucionalizagdo da religido, quer a transformagdo

‘global da sociedade. Com efeito, h4, na sociedade moderna, uma segmentagao
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marcada: as institui¢des especializam-se, elaborando normas especificas, sempre
mais determinadas pelas fungges. O &xito tltimo dessa especializagéo institucional
é a heterogeneidade das normas e das defini¢des da realidade. A defini¢ao religiosa
é acompanhada por outras diferentes e mesmo de sinal contrério. Do ponto de vista
micro, isso leva & individualizagdo, embora haja um sentimento ilusério de
autonomia. As dimensdes da secularizagdo sdo: a diferenciacdio das varias
institui¢des; a relativizagdo das normas institucionais e o atenuar da conexdo entre
a concepgdo religiosa do mundo e a da sociedade global. O cosmos sagrado moderno
é um agregado de simbolos, valores e significados que néo formam um todo coerente
e estruturado como acontecia com o cosmos sagrado tradicional. A situagdo da
religisio, na sociedade moderna, é inédita e as novas formas religiosas remetem-se
para a esfera do privado. A secularizagfo é sinénimo de uma mudanc¢a mais vasta
do que o declinio do cristianismo tradicional: é o surgir do que chama a 'religido
invisivel'. Os termos religiosos e a defini¢do ultima da realidade tém origem na
esfera do privado, fundam-se sobre emogdes e sentimentos do individuo, o que leva
a0 isolamento e & anomia, processo que, dificilmente, é reversivel.120

Luhmann!?! define religido como religido de Igreja. As suas fungdes sdo:

reduzir a complexidade dando um cédigo de sfmbolos, sendo a fé um meio de

120 Cf, para uma leitura critica de Luckmann, Silvano BURGALASSI, "Per una lettura storicamente adeguata dell'evoluzione
della sociologia religiosa europea”, Studi di Sociologia, Anno XXVI, n° 3-4, 1988, p. 261-270. O Autor pensa que 0 contributo de
Thomas Luckmann para a reflexo sociolégica geral e para a religiosa, em particular, no seu livro The Invisible Religion, merece
atengdo e respeito. Todavia Luckmann d4 uma perspectiva demasiado negativa e exagerada. Acusa a sociologia da religido do pés-
guerra de carecer de uma teorizagdo adequada que fosse suporte da investigacdo empirica, o que a tornou um mero exercicio
téenico: de aceitar, de forma acritica e passiva, a caincidéncia entre religioso e religioso eclesidstico, o que levou a sociologia a
colocar-se ao servigo da Igreja instituida; de aceitar um conceito de secularizacdo como simples fenémeno mensuravel através de
indicadores de matriz positivista como, por exemplo, a pratica religiosa; de estar imbuida da ideologia eclesidstica. Luckmann
acusa, ainda, a sociologia religiosa de ser simples sociografia com uma visdo pastoral e europeia. De facto, é necessdria uma
rigorosa teorizagdo sociolégica que sirva de fundamento  anilise empirica, mas, na opinido de Burgalassi, com a qual estamos em
desacordo, a pratica "constitui o indicador mais significativo, sintético e emblemdtico de novas modelidades e deslocamentos do
sagrado na Igreja Catélica" (p. 268). Nesta éptica, a secularizagdo seria um simples incidente de percurso. Actualmente, diz,
"quase todos os sociélogos puderam verificar uma radicaliza¢do da experiéncia religiosa quer no rito, quer nos movimentos" (p. 269).
Se o farmal se transforma, "a substincia da experiéncia religiosa parece emergir intacta” (p. 270). Registe-se que este mimero da
citada revista tem artigos diversos sobre religido e secularizagao, o factor religido na sociedade contemporinea, a dindmica dos
valores e da religido.

121 Cf. Niklas LUHMANN, Illuminismo sociologico, Milano, Il Saggiatore, 19883.
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comunicacso social que d4 sentido aos actores sociais; resolver os problemas que os
outros subsistemas s&o incapazes de resolver; levar & auto-reflexao. Assim, a fungéo
da religido nao é integrativa, mas interpretativa. Para o Autor, a secularizagéo ¢é
vista como auto-referéncia sistémica. O car4cter especifico da sociedade moderna
consiste na diferenciag¢éio funcional do sistema social em subsistemas especificos,
em que cada um é auténomo e ambiente do outro. Para Luhmann h4 trés tipos de
diferenciacdo: a segmentdria, a estratificada e a funcional que caracterizam,
respectivamente, a sociedade primitiva, pré-moderna e moderna. O signiﬁcado
auténtico da secularizagéio é a independéncia do subsistema religioso.

Nestil22 e Ciprianil?3 identificam uma 4rea implicita ou difusa que nao se
reconhece na religido-Igreja. Nesti, mais numa perspectiva fenomenolégica, fala de
religiso implicita. O cristianismo sem fé, sem Igreja, esotérico, a negagéo explicita
do cristianismo no atefsmo sdo expressoes da religido implicita. Cipriani coloca a
religisdo numa dimens#o subjectiva que lhe d4 um cardcter difuso.

Estamos de acordo com Roberts, para o qual a seculariza¢io depende do
conceito de religiso. De facto, para os autores que adoptam uma ‘deﬁnigao
substantiva de religisio (por exemplo, a religifio como cren¢a no sobrenatural), a
religido parece estar em declinio. Para os que adoptam uma defini¢so fungional a
religido estd apenas em mutagdo e ndo, necessariamente, em declinio. Os autores
eclesiasticos inclinam-se para o declinio da religiosidade dado que partem de uma
definicso substantiva e h4 uma maior distancia face a ortodoxia, o que é visto como
declinio. Esta tendéncia para medir a religiosidade em termos de aderéncia a
crencas especificas é confessional se se admite que elas sdo imutéaveis. Todavia, se
as sociedades mudam, tais crengas podem tornar-se pouco plausiveis e irrelevantes,
verificando-se, de facto, uma reducgio das formas tradicionais de religido. Mas, se é

certo que a secularizagdo implica uma quebra do sobrenatural, isso n&o significa,

'

122 Cf. Arnaldo NESTI, "Implicit Religion: the Issues and Dynamics of a Phenomenan®, Social Compass, 37 (4), 1990, p. 423-438.
128 Cf. Roberto CIPRIANI, "Al di 1a della Secolarizzazione®, Studi di Sociologia, Anno XXVI, n° 3-4, 1988, p. 271-288.
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necessariamente, um declinio da religido, pois a secularizagdo é limitada e o
crescimento da religiso é uma constante. A. Greeleyl24 pensa que se hé declinio
nalgumas dimensdes da religisio, nso o h4 noutras, como no sentido do significado
dltimo. Alias, a ciéncia nunca podera tomar o lugar da religido porque os métodos
empfiricos sfo incapazes de atingir as necessidades universais, embora a visdo
cientifica tenha influenciado a religido. H4 mesmo uma renovagéo religiosa que se
expressa em seitas e cultos novos. Deste modo, para Roberts, "a secularizagdo ndo
significa o declinio da religido, mas uma reformulagdo das religides tradicionais e o
surgir de novos movimentos religiosos".125

Borrello126 coloca o problema da secularizag¢do dentro do &mbito mais vasto
da crise da superestrutura da religido na sociedade industrial. Pensa que se n&o
deve dar muita importancia & secularizagdo, pois, se é certo que o sagrado perdeu
importancia e interesse, h4, no entanto, uma 'sacralidade profana' face aos idolos
que a sociedade propoe. Nao se recorre a um ser superior como forma de controlo
porque a sociedade cons.egue a manipulacdo e o homem estd reduzido a ser
"unidimensional', como diz Marcuse. Para Borrello, a secularizagéo néo é supressio
da religifo tradicional, mas apenas uma projec¢do. "A secularizagdo ndo &,
primariamente, sinénimo de irreligido", afirma.l2? O termo indica apenas uma
mudanca na escala de valores, no universo simbélico, que coincide com uma
mudanga estrutural do capitalismo. A secularizagao é luta contra a religiso sacral,
medieval, institucionalizada em forma de poder e de influéncia que impede a
racionalizacdio exigida pela légica sécio-econémica capitalista, 16gica que enfatiza a

privatizacéo e a liberdade individual.

124 Cf. Andrew M. GREELEY, Religious Change in America, Landen, Harvard University Press, 1989.
125 Keith A. ROBERTS, op. cit., p. 313.

126 V. BORRELLO, F. MASSERDOTTI e P. G. RAUZI, Chiesa e Sovrastruttura in una Societa in Mutamento, Bologna, Edizioni
Dehoniane Bologna, 1971, p. 53-66.

127 1d. ihid,, p. 54.
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Concluindo este apartado, diremos que o facto de, com a modernidade, a
religido ter perdido o monopélio néo significa que néo tenha um lugar relevante ou
que se tenha transformado numa superestrutura vazia de significado.128 H4, na
realidade, um processo de secularizagio que tem incidéncia na situagéo religiosa. A
secularizagso faz-se acoinpanhar de descristianizagéo face ao contexto anterior, isto
é, a sociedade tradicional, indiferenciada, de caracter essencialmente rural e pré-
industrial, pré-cientifica, etc.. Ao romper-se este modelo, rompem-se os sistemas de
valores e corre-se o risco de identificar seculariz’agéo com descristianiza¢do.Ha duas
caracteristicas configuradoras e identificadoras da modgrnidade e do seu correlato
processo de secularizagdo. Por um lado, o mundo jé4 n&o se interpreta como
natureza estética, mas como histéria, ja ndo é divino, mas realidade transformada e
reconstruida pelo homem, passando-se de um mundo teocéntrico a antropocéntrico,
em que o homem se reconhece como pessoa, como senhor, o que é gerador de
diferencia¢do, pluralismo e relativizagio sociais. Por outro, deu-se o
desenvolvimento do sentido critico. Do ponto de vista global das institui¢des
religiosas, as mudangas sociolégicas, indicadoras de secularizagdo, d&o-se nos
aspectos estruturais e sécio-culturais. Nos aspectos estruturais, tais mudangas sao:
a crescente autonomia da sociedade sobre as institui¢des religiosas de que é
exemplo a nio conformidade com o estado; a apropriagso de fungdes religiosas por
institui¢oes civis e privatizagdo da religiosidade; descristianiza¢io das institui¢Ses
tradicionais e novos modelos organizativos. Dentro das institui¢des religiosas
gerou-se uma maior tensdo conflitual; confusdo de papéis e de status;
transformacdes internas em ordem 2 actualiza¢do; abandono de membros. Nos
aspectos sécio-culturais, as mudangas ocorridas sdo: a perca de prestigio dos
sfmbolos; a desmitologizacdo das fontes da mensagem religiosa; a dessacralizagéo

do mundo ou autonomia das realidades terrestres; crise da pertenga eclesial e

128 Cf, a este propéeito, Francisco AZCONA et al., Catolicismo en Espaita, Madrid, Instituto de Sociologia Aplicada de Madrid,
1985, p. 19-33.
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abandono da prética e confusdo entre crenga e descrenga. O fenémeno da
secularizagdo é, no entanto, ambivalente e podem formular-se trés hipéteses: a
religiosidade est4 em crise, o que afecta a pertenga eclesial tradicional e as praticas
cultuais institucionalizadas; h4 uma descristianizac¢éo da cristandade; a situagao
actual ndo é de crise religiosa como tal, mas de cultura na qual e através da qual se
expressa a fé. Neste sentido, a secularizaggo leva & pureza da f¢, retirando-lhe o
maégico e o supersticioso. A partir dos anos oitenta, as teses da secularizagéo foram
postas em causa e tomadas como uma forma unilateral de enquadrar a
problemética religiosa. Tal nao significa, porém, que se lhes possa retirar o mérito
de terem posto em relevo aspectos importantes para a compreenséo sociolégica dos
fenémenos religiosos, em particular, e das implicagdes que nele tém tido as
constantes transformacées sécio-culturais, politicas e econémicas que se
verificaram, nomeadamente, nas ultimas décadas, especialmente nas sociedades

mais 'desenvolvidas', mas também a nivel mundial.

2.3.2. Religiio e religiosidade populares

O tema da religido e religiosidade populares, sobretudo, nas décadas de
setenta e oitenta, foi abordado em diversas perspectivas, nomeadamente a
sociolégica, ainda que esta, com frequéncia, fosse motivada pelos problemas
colocados a pastoral da Igreja Catélica e, por vezes, posta ao seu servigo, mas tem-
se feito um esfor¢o para observar como certos padrdes religiosos surgem mais nuns
perfodos do que noutros.129 Chegou até a afirmar-se que a religido popular tem
mais fervor, maior riqueza simbélica e uma autenticidade superior. Esta ideia ia de
encontro 4 da  descristianiza¢gio das massas populares. Isso levou a que
proliferassem estudos de natureza mais qualitativa, pois concluiu-se que a

sociografia religiosa, baseada em dados quantitativos, tinha feito simplifica¢es.

129 Em 1977 houve mesmo um coléquio internacional sobre o assunto. Também em Partugal, como veremos no capitulo sobre a
evalugdo da sociologia da religifio no nosso pafs, a religido popular tem sido estudada, tanto na perspectiva sociolégica, em que
sobreesai Anténio Joaquim ESTEVES, como na etnogréfica, de que é expoente Moisés ESPIRITO SANTO.
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Assim, os soci6logos sentiram a necessidade de afinar conceitos como os de 'festa' e
reencontrou-se a nog¢do de 'sagrado’. Para Isambert,130 o tema da 'religido popular’
surge com o regresso das festas religiosas. A religido popular parece participar no
'regresso do sagrado' e ser o lugar privilegiado do sentido do sagrado. Antes de
discutirmos o conceito e a teoria, faremos um breve enquadramento histérico.

A problemética da perca da religido institucionalizada foi acompanhada da
atengdo prestada & religido néo institucionalizada, mesmo por aqueles que
utilizaram os indicadores da pratica e se deram conta da sua mesma fraqueza. Os
fenémenos que passavam a margem do institucionalizado eram vistos como folclore
e sobrevivéncia de tradi¢des pagds muito antigas. Com o Concilio Vaticano II
passaram a ser considerados 'religido popular’, embora seja dificil definir o que seja.
Todavia, se se liga a religiao popular a cultura folclérica é impossivel separar
religiso de magia. Uns viram na religido popular a recusa da aceitagdo da reforma
conciliar, outros, ao contrério, uma relagso de dependéncia dos fiéis relativamente
aos clérigos que detdm a mestria da manipulaggo simbélica da morte, das
peregrinagdes, etc.. De qualquer forma, o manter de praticas auténomas interditava
deduzir a baixa da religiosidade e podersd mesmo significar uma reorganizagao dos
interesses religiosos. A medida da perca da influéncia das instituig¢des religiosas na

sociedade deve, portanto, abrir-se 4 problemética da mudanga social e religiosa.131

130 Cf Frangois-André ISAMBERT, Le Sens du Sacré - Féte et Religion Populaire, Paris, Les Editions du Minuit, 1982. O apelo a
festa é um dos sinais da valorizacio da religifio popular, porque lugar comum a todo o povo, onde se esbatem as barreiras de classe.
A exuberdncia da festa é transgressdo das regras que o sagrado impde a vida quotidiana, mas transgressdo que, sendo ritual, é
uma forma de reconhecimento do sagrado enquanto tal. Por outro lado, a festa é articulacio entre mito e rito. A sociologia da festa,
ao contrario da sociologia da religidio popular, desenvolveu-se em quadros sécio-culturais diferentes e até opostos acs da Igreja.
Serge Bonnet critica o clero pela sua incompreensédo pela festa, a que atribuia caracteristicas de imoralidade e de paganismo. E as
religides césmicas que se vai buscar o sentido da festa: tempo sagrado e de renovagdo, ainda que com um contetido diferente da
festa religiosa cristd que é manifestagdo da presenca de Deus. Assim a prépria liturgia é considerada uma festa, ordenada pelo rito,
reparticdo de papéis e codificacdo de simbolos, embora em tensdo com outros modelos de festa caracterizado pela espontaneidade,
indiferenciacao e inarticulacéo. "A festa religiosa contemporinea negoceia o seu equilibrio num duplo movimento de interiorizagdo
da festividade e de exteriorizacdo da celebragdo” (p. 147). Qualquer teoria sociolégica da festa terd que comegar, logicamente, por
definir festa relativamente ao tempo, ao heréi ou heréis que incarnam as virtudes humanas. A festa é um acto calectivo que caloca

em jogo registos diversos da vida social e que é simbélico. Para que o simbolo seja reconhecido importa que seja fixo. Se é ficil

reconhecer o cardcter confessional ou néo da festa, 6 muito mais dificil distinguir o seu carécter religioso ou ndo religioso.
131 Cf a propésito, Daniéle HERVIEU-LEGER, "Les Sociologues et le Christianisme", Project, Mars, 1984, p. 331-347.
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Todavia, os resultados dos recenseamentos da pratica religiosa, primeiro, e os das
sondagens, depois, demonstraram um recuo global da religido nos paises que se
modernizaram e industrializaram. A afirmagdo desse recuo assenta, no entanto,
numa referéncia a um passado histérico que tem que ser questionado. Com efeito, é
vulgar considerar-se que, na Idade Média, a Igreja Catélica controlava a totalidade
da vida social, através das suas normas morais e culturais, do seu poder econémico
e politico. Paralelamente ao recuo, hd o que foi designado pelo crescimento da
religidgo popular. Importa ver, portanto, se a Igreja controlava inteiramente essa
religido popular. Hervieu-Léger, entre outros, pensa que a cristandade é um mito,
pois os historiadores mostram que o controlo eclesidstico sobre a religido das
massas era fragil.132 Se h4 descristianizagdo é porque ela comegou hd muito nas
consciéncias, sendo de distinguir a equivaléncia estabelecida entre popular e
tradicional. Se a religido popular é 'uma religido diferente’, caracterizada pela
manipulagsio do sagrado, importa saber de onde vem, como se organiza e se
transmite. Alguns autores consideram a religifio popular como um conjunto de
tradi¢oes folcléricas que perderam a sua coeréncia no contacto com o Cristianismo;
outros fazem-na remontar ao pré-cristianismo. H4 que pér em questfio a ideia da
suposta autonomia da religisio popular, embora tenha uma dinimica e capacidade
de evoluir que, néo constituindo um sistema auténomo, néo pode ser tratada como
um sub-produto degradado e inerte da cultura religiosa dominante.

Do que j4 se referiu, facilmente se conclui que o conceito de 'religiso popular'

é ambiguo e utilizado em sentidos diversos.133 Ali4s, a prépria nogao de 'popular’ é

132 Danitle HERVIEU-LEGER e Francoise CHAMPION (Collab.), Vers un N Christianisme? - Introduction & la Sociologie
du Christianisme Occidental, Paris, Les Editions du Cerf, 1986, p. 103.

133 Também o termo religiosidade popular tem acepgdes e formas de utilizagéio diversas. Para caracterizar a religiosidade popular,
Andrade baseia-se nas teorias de Weber e de Bourdieu que consideram que a religiosidade esté relacionada com a magia, dado que
" esta e a religido sdio graus de especializacdo da accio religiosa. Deste modo a religiosidade popular caracteriza-se, sobretudo, por
ser reapropriagdo de formas de expressio de sistemas religiosos legitimados e universalistas, formas que ndo tém um carécter
institucicnal e das quais é feito um auto-consumo que ndo exige a autoridade e o recurso a especialistas. Cf. José Maria Tavares de
ANDRADE, "Le Champ de la Religiosité. Project d'Analyse de la Religiosité Populaire au Brasil’, Social Compass, val. XIX, n° 4,
1972, p. 699-611.
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bastante equivoca. Sob o nome de 'religidio popular' designam-se praticas diversas
como procissdes tradicionais, festas votivas, invocagdes aos santos, uso de medalhas
e talismas, devogdes em fontes ou santudrios, praticas de bruxaria e de
adivinhaggio, evoca¢io dos espiritos, etc.. Umas sdo manifesta¢des exuberantes,
outras fntimas; umas tém uma origem remota, outras nfo; umas sio cendenadas
pelas Igrejas cristas, outras sdo toleradas e até encorajadas. Tal diversidade pde até
em causa se h4 um principio de unidade cultural que justifique a utiliza¢do de um
termo comum. No séc. XVIII, Jean-Baptiste Thiefs designa sob esta expresséo
praticas e crencas que julga desprovidas de fundamento teoldgico. Isso significa a
utiliza¢do do termo em sentido negativo e polémico.134 Para uns, a religido popular
é vista em termos negativos relativamente ao tipo ideal de uma religido oﬁciél.
Consiste em objectos de devogao e ritos espontineos a que o povo simples e anénimo
é sensivel. Se a religido popular se entende deste modo, faz-se uma dicotomia entre
'cultos' e 'incultos'. E de facto, houve tempos em que nio sé leigos como padres
tinham uma viséo etnocéntrica das coisas, atribuindo menos valor & maneira como
o povo vive e pratica a religido que tem muito a ver com o modo de vida que levou
através dos tempos. Para outros, a religido popular caracteriza-se pela hostilidade
manifesta & objectivagio sistemética da fé religiosa. O religioso, neste sentido,
expressa-se pelo insélito, o extraordindrio, o maravilhoso. A religido popular é
também tomada por folclore, entendido este como patriménio cultural em desuso.
Nestil35 pensa que a religido popular ndo é um desvio e que, dada a ambiguidade
da expressdo, nido deve ser usada em sentido unidimensional. Ser4a preferivel falar
em manifesta¢ées de religides populares. O mesmo Autor admite, porém, ser

legitimo, por razdes de operacionalidade, que se utilize a expressdo 'religido

134 Cf. Francois LAUTMAN, "La Religion Populaire", in AA.VV., Le Grand Atlas des Religions, Encyclopsedia Universalis, 1990, p.
317-318.

135 Cf. Arnaldo NESTI, “Religion et Classe Ouvriére dans les Sociétés Industrielles: une Hypothése de Recherche", Social
Compass, vol. XXVII, n° 2-3, 1980, p. 169-190 e, do meamo Autor, "La Religione Popolare Oggi: Problemi per una Definizione",
Studi di Sociologia, Anno XXVI, n° 3-4, 1988, p. 396-400.
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popular' para identificar a posigao religiosa de grupos sociais especificos, diferentes
e socialmente subordinados.

Em sentido mais restrito, também se fala em catolicismo popular.
Frequentemente, parte-se do pressuposto que ele se opde ao catolicismo de uma
elite. Neste sentido, o catolicismo popular teria por caracteristicas subjugar a razéao
ao sentimento; dar maior importéancia aos santos do que a Cristo; ter por marginal
o culto oficial. Ao estudar o catolicismo vivido observa-se, porém, que este é plural
na doutrina, crencgas, praticas e valores, pluralidade que resulta de combinagées
diferentes do dado revelado e da tradi¢do histérica. O que se verifica séo estilos
diversos de catolicismo, ou seja, atitudes diferentes face ao sagrado e que podem ser
de submissao, piedade, racionaliza¢io, empenhamento no mundo, ascetismo ou
secularizac¢do. Cada atitude deriva da concepg¢do do sagrado e do mundo e remete
para um conjunto de fiéis que a partilham e propagam. Cada estilo tem a sua época
e pode coexistir com outros. Deste modo, "A pluralidade de formas do catolicismo
provém do fechamento das constelagées que o compdem”,136 isto é, da forma como
sdo combinadas praticas, crengas e valores. No catolicismo popular sdo
predominantes as constelacdes da devogdo ou da protecgio. Na primeira, ganha
maior relevo a interioridade com o ser sagrado e, na segunda, a finalidade utilit4ria
nas relagdes com o sagrado. Estas duas constelagdes relegam para segundo plano a
constelagdo sacramental que implica que a Igreja, como organiza¢do, seja
mediadora da relagso com a realidade meta-empirica. Uma quarta constelagfo, sem
estatuto legftimo no interior do catolicismo, seria a mégica por introduzir um
agente mediador diferente (um curandeiro, por exemplo) entre o homem e o
sagrado.

Segundo Isambert,137 a teoria elementar da religido popular expressa-se

assim: a religido popular constitui o sector da vida religiosa relativamente

136 Pedro A. Ribeiro de OLIVEIRA, op. cit., p. 582.
137 Cf. Francois-André ISAMBERT, op. cit., p. 14-76.
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independente da hierarquia eclesidstica e dos quadros intelectuais, independéncia
que podia ir até a oposi¢dio. Enquanto o culto e a moral sdo controlados pela
autoridade eclesiastica, a festa seria uma forma do povo exprimir a sua
sensibilidade religiosa para 14 dos limites institucionalizados. No fundo do
sentimento da festa estaria a experiéncia do sagrado: "a festa seria o meio mais
directo de atingir esta experiéncia pela exaltagdo colectiva", afirma este Autor.138
Colocar a questdo de saber se a religifio popular é um mito ou uma realidade
mostra que a nogdo é problemética. Com efeito, o problema reside em saber se a
expressédo assinala apenas uma realidade complexa e multiforme ou um facto sécio-
histérico identificavel. Se se diz mito ndo se quer significar que a realidade ndo
existe, mas apenas que a expressio induz uma concep¢dio mitica. Assim, "a
alternativa ndo é entre mito e realidade, mas entre mito e conceito sécio-
histérico".139 Os defensores da religiso popular dizem que os seus tragos essenciais
sdo: criatividade colectiva espontinea; necessidades afectivas de uma relagdo
directa e simples com o divino. O que a religiso popular néo €, é um corpo doutrinal
e eclesial. Além disso, a religido popular é uma religifio de santos a que se associa o
voto e a for¢a que se procura num lugar determinado, pois é o sagrado que organiza
o espaco. Segundo Isambert ja foi denunciada a iluséo de uma religido popular de
esséncia tnica. Falar de religido popular é opd-la a outra. De facto, néo se assinala
um objecto empirico, mas duas teorias: a que defende que a religido popular teria o
cardcter de uma reacgdo ou até de revolta face a religido oficial;140 a que diz que a
religido popular serve as religides oficiais domestificando religiGes originariamente

selvagens e, neste sentido, a religido popular seria um mito. O Autor conclui que a

138 Id. ibid, op. cit., p. 14.

139 1d. ibid,, op. cit., p. 22.

140 Nalguns aspectos o fundamentalismo pode parecer o polo oposto da religido popular, pois ndo admite a astrologia, a magiae a
superstigio, antes adere a uma doutrina ortodoxa, uma rigida concepcio dos factos. Todavia assemelham-se porque, tanto a
religiso popular como o fundamentalismo sdo vistos como uma anomalia da cultura moderna. O fundamentalismo é uma reacgio
contra certas tendéncias de modernizagdo. Comparativamente com a religido popular o fundamentalismo consiste em poucos
elementos, mas bastante ligados entre si. Cf. Robert J. WUTHNOW, "Socidlogy of Religion”, in Neil J. SMELSER (Ed.), Handbook
of Sociology, Newbary Park, Sage Publications, 1988, p. 473-5609.
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constru¢do da 'religido popular' estd invadida de vérios modos de valorizagdes

ideolégicas, perspectiva com a qual concordamos.

Concluindo, diremos que a temética da religido popular pode, no entanto,
ser analisada a dois niveis: o objectivo e o subjectivo.141 A nivel objectivo trata-se de
ideias, ritos, artes e colectividades; a nivel subjectivo, de motivagdes ou intengdes
das pessoas que explicam as suas manifestagdes. Podem encontrar-se
caracteristicas positivas e negativas na maneira do povo viver a religido. Quanto as
crencas, do ponto de vista objectivo, h4 uma visdo natural de Deus; certa
incompreenséo do sagrado; tendéncia para valorizar os santos sem qualquer relagéo
com Cristo e com Deus, na Religiso Catélica. Do ponto de vista subjectivo, da-se
importancia as ideias e crengas que favorecem mais o lado emotivo ou, entéo, sdo
entendidas como uma superac¢éo dos limites humanos. Quanto ao culto, tende a
privilegiar-se o aspecto colectivo: grandes celebragdes, manifestagdes, oragéo vocal,
canto, mais do que o siléncio e o recolhimento. Ora a falta de interiorizagé}.o leva,
facilmente, ao infantilismo espiritual. H4, ainda, o recurso a manifestagdes
exteriores perante os ritos de passagem; festas dos patronos e peregrinagdes,
podendo haver um predominio excessivo destas manifestacdes exteriores. O
calendério religioso é a tradi¢cdo local. As festas manifestam uma componente
coreogrifica e h4 uma dominagéo do aspecto religioso com misceldnea de muitas
coisas. No plano subjectivo, relativamente ao culto, pode haver uma visdo
utilitarista e instrumental e a orag¢dio tomar aspectos de quase superstigdo. No que
se refere 4 organizacgéo, h4 uma adesao quase hereditaria que pode vir na sequéncia
de uma tradi¢éo que néo é anunciada na sua autenticidade e daf haver desinteresse
em relacdo & comunidade religiosa que, por um lado, se busca e, por outro, ndo
compromete as pessoas, 0 que abre a possibilidade de ser predominante mais uma

atitude, individual e colectiva, de consumidor do que de actor. A forte caracteristica

141 Cf. Augusto da SILVA, op. cit., cap. IX, p. 99-101.
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da religisio popular é ser uma religido inteira, isto é, que envolve a pessoa toda,
ainda que n#o seja esclarecida, podendo os aspectos expressivos e sentimentais ser

importantes para manter as adesdes.

2.3.3. Teorias sociolégicas recentes

As teses da secularizagdo, como ja se disse, foram praticamente
abandonadas e, de um modo geral, desde os anos oitenta, vive-se numa situagéo de
transi¢do que pde entre parénteses a pretensa futurologia sobre a religido que
aquelas admitiam. Com efeito, h4 uma transformagdo sécio-cultural que se pode
designar por pés-modernidade e que admite a pluralidade dos valores. Na situagdo
pés-moderna, a religifio est4 numa situa¢io quase inédita, caracterizada pela
secularizag¢io externa e por uma mudanga do quadro social geral. Depois do eclipse
do sagradol42 e da secularizagéo descobre-se o paradoxo da sociedade pés-moderna.
A critica que dantes era feita a tradig¢do, agora faz-se & modernidade onde houve
uma situa¢so de crise permanente. Tal como se defende o regresso do sagrado,
acontece também a desprivatizagdo da religido, com o consequente recuo da
privatizacdo,143 o que for¢ga a reformular as teorias da secularizag¢do nas suas
vertentes: declinio da religido, diferenciac¢éo e privatizagao.

Ferrarotti, que adopta uma atitude bastante critica face a secularizagéo, é,

talvez, o mais acérrimo defensor da tese do 'regresso do sagrado'.l4 "A

142 O seu introdutar foi, como jé dissemos, Sabino ACQUAVIVA, na sua obra L'Eclissi del Sacro nella Societd Industriale.

143 Segundo Casanova, a partir do anos oitenta, a religido tornou-se piblica em dois sentidos: entrou na esfera piblica e na
publicidade. Vérios piiblicos comecaram a dar mais atengdo a religido que penetrou na area piiblica da construgéo moral e politica.
Acontecimentos diversos sdo disso sinal, como as viagens do Papa e os fundamentalismos. E mais significativo, ainda, é a
capacidade das religifes tradicionais para provocarem revoltas. O Autor pensa que séo necessérias tearias que misturem as esferas
piiblica e privada, pais h4 uma dimensdo piblica da religio que nio pode ser ignorada pela sociologia. Cf. José CASANOVA,
Public Religions in the Modern World, Chicago, The University of Chicago Press, 1994, p. 3-50.

144 Cf. Franco FERRAROTTI, Il Paradosso del Sacro, Roma, Saggi Tascabili Laterza, 1983, o seu artigo “Le Destin de la Raison
et le Paradoxe du Sacré", Social Compass, vol. XXXI, n° 2-3, 1984, p. 133-155 e sua mais célebre e ja citada obra: Le Retour du
Sacré - Vers une Foi sans Dogmes. Qutros autores seguem a mesma linha. Cf Sergio DEI, "Eclissi della Religione e Ricollocazicne
del Sacro", Studi di Sociologia, Anno XXVI, n° 3-4, 1988, p. 463-464; Antonio GRUMELLI, "Ritorno del Sacro? Si, ma come?”, Studi
di Sociologia, Anno XXVI, n° 3-4, 1988; p. 362-370; Enzo PACE, "Secdlarizzazione e Ritorno del Sacro", Studi di Sociologia, Anno
XXVI, n° 8-4, 1988, p. 467-468.
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secularizagdo é, antes de mais, o resultado de uma transformagdo da
autocompreensdo do homem. De uma visdo cosmoldgica passou-se a uma visdo
antropolégica, devido, sobretudo, ao desenvolvimento das ciéncias (...). Esta nova
compreensdo do homem arrasta necessariamente consigo uma outra maneira de
conceber a sua relagdo com Deus".145 Para este Autor, "o conceito de secularizagdo,
tal como foi elaborado pelos teélogos e sociélogos da religido, é, talvez, o produto
mais visivel da mentalidade cientista".146 Todavia, a ciéncia tem limites e o seu
triunfo é ilusério. "Na realidade, os sinais do além multiplicam-se nas sociedades
tecnicamente evoluidas, sociedades que sd@o supostas ser fundadas sobre o cdlculo
racional e sobre o espirito cientifico. Seria superficial desmentir e negligenciar esses
sinais como simples manifestac¢des de irracionalidade. Tém, em cada caso, valor de
sintomas ".147 E que, racional e irracional néo sfio dicotomias e o que é hoje racional
pode ser irracional amanha, pois a racionalidade nao é um dado imutével, dado que
est4 relacionado com os valores que séo historicamente varidveis. A ciéncia nao foi
capaz de satisfazer a fome de verdade substancial de que o mundo contemporéneo
parece sofrer cada vez mais. Ferrarotti vaticina mesmo: "O futuro da religido estd,
provavelmente, subordinado & possibilidade/capacidade de viver a experiéncia
religiosa de diversas maneiras, menos formais, mais misticas, menos exteriores,
mais profundas".148

Outros autores, que ndo aceitaram as teses da secularizagdo, mais do que
falar em 'regresso do sagrado', preferem afirmar que o que se vem verificando é
uma 'metamorfose do sagrado'. O defensor desta tese, que, como ja vimos, procura a

revalorizacdo da teoria durkheimiana, é, sobretudo, Prades, na obra ja citada:

145 G. GUTIERREZ, Teologia della Liberazione, Bologna, Queriniana, 1981, p. 71, citado por Franco FERRAROTTI, Le Retour du
Sacré - Vers une Foi sans Dogmes, Paris, Meridiens Klincksieck, 1993, p. 36.

146 Franco FERRAROTTI, op. cit., p. 98.

147 Id. ibid,, p. 105.

148 Id. ibid,, p. 106.
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Persistance et Métamorphose du Sacré - Actualiser Durkheim et Repenser la
Modernité.149

Entre os teéricos do pés-moderno, como Hervieu-Léger, Vattimo, Martelli,
por exemplo, h4 posicdes divergentes sobre as relagdes Igreja/Sociedade. Assim,
Hervieu-Léger!50 defende a existéncia de um nexo entre a crise da modernidade e a
persisténcia da religido do que resulta uma 'comunidade emocional'. A Autora
considera que, na base da sociedade moderna, h4 um paradoxo: por um lado,
verifica-se a secularizacso, cujo sentido é ambfguo, pois liga-se com a purificagdo da
religido levando-a & sua desestruturagdo e estruturagéio e, por outro, d4-se uma
renovagdo dos interesses religiosos. Com efeito, a incapacidade da modernidade
para constituir o horizonte exaustivo das aspira¢des humanas e sociais da a
transcendéncia o lugar de horizonte para o sentido tltimo, levando os individuos a
renovarem continuamente os significados e simbolos da religiso institucional.
Vattimol5! insiste no caracter inédito da pés-modernidade em que, da religido,
sobressai a 'piedade'. Entende a secularizag¢do actual como o renascimento de uma
ordem sagrada ou a sua superagfo. Para este Autor a religido persiste, mas esta
despojada e reduzida a um depésito cultural de simbolos e cren¢as de que os
individuos e os mass-media se servem, havendo, portanto, um interesse religioso
contemporineo pela religido como forma simbélica. Martellil52 pensa que, na
dessecularizagio, ha a descoberta selectiva e interpretativa da religido
institucional. Este Autorl53 considera que, no plano macro-sociolégico, a religisio é

capaz de reencontrar novos graus de liberdade na relagéo com a sociedade, uma vez

149 Cf. também Luigi M. Lombardi SATRIANI, "'Ritorno' o Permanenza del Sacro?", Studi di Sociologia, Anno XXVI, n° 3-4, 1988,
Pp- 371-376 e AA.VV. "Durkheim: Sacré et Société" (Nvimero monogréfico sobre esta temética), Social Compass, vol 40 (3), 1993.

150 Cf. Danitle HERVIEU-LEGER, "Tradition, Innovation and Modernity: Research Notes", Social Compass, vol. 36, n° 1, 1989, p.
71-81; Frangoise CHAMPION e Dani¢le HERVIEU-LEGER (Dir.), De l'Emotion en Religion - Renouveaux et Traditions, Paris,
Editions du Centurion, 1990; Daniéle HERVIEU-LEGER, La Religion pour Memoire, Paris, Les Editions du Cerf, 1993.

151 Cf. G. VATTIMO, La Societa Trasparente, Milano, Garzanti, 1989.

152 Cf Stefano MARTELLI, "Sistema Simbolico-Valutativo, Associazionismo Religioso, Societa Complessa", Studi di Sociologia,
Anno XXVI, n° 3-4, 1988, p. 407-424.

153 Cf. Stefano MARTELLI, La Religione nella Societi Post-Moderna tra Secolarizzazione e De-secolarizzazione, jé citado, p. 401-
416.
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que a época pés-moderna pode favorecer o interesse pela religisio, embora a niveis e
com modalidades diferenciados, tanto no plano macro como micro-sociolégico. Daf
afirmar: "A religido, hoje, constitui uma reserva de simbolos e significados,
reproduzidos institucionalmente ou de forma liberal, que atingem os individuos
segundo uma multiplicidade de percursos e de niveis".154

Martelli sintetiza, dentre as teorias dos védrios autores, os cenérios possiveis:
a estratégia da concentragsio catélica; as metaforas do ocidente, da secularizagéo,
da legitimacéo da época moderna, a eclesiastizagdo do cristianismo, da religiao civil
e da complexidade. A estratégia da concentragdo catélica tem em conta o modo
especifico da religido-igreja. Com efeito, a Igreja tem uma oportunidade histérica
dado que a modernidade est4 em crise e suscita uma procura ética a que a Igreja
poderd responder empenhando-se na defesa dos direitos humanos e, nalguns
pafses, ter um papel importante na democratizagéio. Assim, o catolicismo poder4 ser
uma antecipagio profética de uma possivel superagdo da modernidade. E o que
pensa Hervieu-Léger. Martelli contesta esta estratégia por revelar uma atitude de
reconquista e de competi¢do pelo poder que se opde ao espirito do Concilio Vaticano
II. A metafora do ocidente estabelece um quadro de continuidade substancial entre
a tradicso crista e a sociedade moderna. Todavia, se isso foi verdade na primeira
fase da modernidade, quando esta entrou em crise, 4 religido coube apenas um
papel supletivo. A metéfora da secularizag¢io defende a ruptura da continuidade da
tradicdo crista a que Martelli ndo atribui importancia essencial para o
desenvolvimento da sociedade moderna, pois a crise hodierna da modernidade
traduz-se na n#do plausibilidade da secularizagdo como processo unilinear e
progressivo. Aqueles que sustentam a tese da eclesiasticidade partem de
pressupostos teéricos e empiricos. A religido torna-se um sistema especializado
interno ao sistema social e identifica-se com a institui¢do religiosa, daf resultando

uma religidio invisfvel. Por sua vez, a metédfora da religido civil, expressdo de

154 1d. ihid,, p. 402.
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Bellah, como vimos, defende a mudanga das fungdes da religido, pois cada vez
menos se acentua a Igreja como institui¢do e a religido contribui mais como sistema
simbélico para o estabelecimento das concepgdes morais gerais que regulam a
sociedade. Martelli, por sua vez, perfilha a metafora da Igreja como complexidade.
Com efeito, faz aumentar a contingéncia social, ou seja, a indeterminagéo, o que da
liberdade e abre espagos aos individuos e aos grupos, constituindo a religiso o
altimo recurso para a inseguranga. Hoje é evidente o aumento da complexidade no
interior do sistema eclesidstico que se traduz na multiplicidade de cédigos, formas
de religiosidade e elaboragdes teolégicas. Se isso cria tensdes internas, leva a que o
catolicismo desempenhe uma multiplicidade de acgdes no mundo contemporéaneo, 0
que conduz a que a religidfo, nomeadamente a catélica, ndo tenha um papel

marginal e privado que foi, anteriormente, considerado como inevitavel.

8. Um paradigma sistémico de anailise

Apés termos apresentado as diversas teorias sociolégicas sobre a religido,
situando-as no espago sécio-cultural e tempo histérico em que foram concebidas,
parece-nos ser de concluir que, se os autores das varias correntes deram contributos
importantes para que, hoje, a sociologia da religigo tenha um saber acumulado
importante e possa ser considerada como um ramo especifico da sociologia, ainda
ndo se chegou a uma sintese. Alids, como vimos, h4 divergéncias quanto ao préprio
objecto da sociologia da religido e acentuacdes diferentes das suas dimensdes. Com
efeito, h4 autores que partem de defini¢des substantivas e outros que privilegiam a
perspectiva funcional, embora nem todos atribuam as mesmas funcdes a religido.
Além disso, como dissémos, as diversas teorias sociolégicas, que sdo
interdependentes da forma como é definida a religido, nédo s&o também

independentes dos diversos ambientes sécio-culturais, dos momentos histéricos e
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das preocupagdes que levaram os soci6logos a tentar compreender o papel que
nesses ambientes e momentos a religido desempenha. Alids, verifica-se que,
historicamente, ndo h4, nem nunca houve uma religié.o Unica,155 mas vérias, sendo-
lhes comum, no entanto, o facto de todas estarem em interrelagéo com os ambientes
sécio-culturais em que nasceram e evoluiram. Se tal significa que a religido é um
facto sécio-cultural e, portanto, objecto de estudo das ciéncias sociais, néo se pode
negar que, simultaneamente, é um fenémeno muito complexo, susceptivel de outras
abordagens, quer fundadas na razéo, como a que ¢ feita pela filosofia, quer nesta e
no préprio contetido religioso, como é o caso da teologia. Uma vez que a religido é
também vivida, a seu modo, por cada individuo, o contributo da psicologia nao pode
ser desprezado. A religido, como facto humano e social, nunca pode, portanto, ser
encarada por uma tnica ciéncia, se a queremos compreender no seu todo. Com isto
queremos reforcar a ideia de que a perspectiva sociolégica sobre a religido é apenas
uma das possiveis, mas ndo Unica, tendo que se admitir que a sua visdo € apenas
parcelar, embora fundada no facto real de haver pessoas que consideram como
existentes outras realidades que, néo sendo verificiveis empiricamente, dao sentido
3 sua vida individual e colectiva, as dinamizam e juntam em colectividades sociais
com crencas, praticas e valores comuns. O que a sociologia pode afirmar, com
seguranca, é apenas isto, sendo-lhe vedado pretender avaliar da veracidade
ontolégica dos contetidos religiosos e fazer afirmagdes sobre a esséncia da religido,
como foi pretensso dos primeiros antropélogos e sociélogos, como j4 referimos. Se o
fizer, sai fora do seu ambito de ciéncia positiva que é, embora néo positivistica, e cai
na filosofia, tentagéio a que est4 sujeita. Numa palavra: a sociologia é relativa e, ao

mesmo tempo, relativizante das outras formas de saber.

155 Como no capitulo anterior deixdmos especificado, as religides, recordemo-lo, variam, em fun¢éo da cultura, nas suas diversas
dimensdes, nomeadamente, quanto acs contetidos de que sdo portadoras e fungdes sociais que desempenham.
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Consideramos, assim, que as diversas teorias sociolégicas tém sido marcadas
pela problematica da muitua relagdo entre sociedade e religiio e pelas
transformactes sociais, culturais, demograficas, politicas, econémicas e religiosas
que se vém operando, especialmente desde o século passado, embora o sentido da
mudanc¢a se possa fazer remontar ao século XVI. Com efeito, a capacidade de
dominio que 0 homem tem vindo a adquirir sobre a natureza e a organizagao social,
dada a racionalidade cientifica que abriu caminho a novas tecnologias, levaram,
num primeiro momento, a fazer esquecer as suas limitag¢des, a concluir por uma
evolugdo linear e a considerar como formas ultrapassadas as respostas dadas pela
religido ao sentido da vida e do universo. Este modo de pensar, de sentido
positivistico e evolucionista, marcou, em boa parte, as teorias sociolégicas da
religiio que nasceram e se desenvolveram nesta situagdo. Mais, no mundo
ocidental, profundamente influenciado pelo Cristianismo, o sentimentol56 de que
este estava em retrocesso, criado pela verificagdo empirica da diminuigdo das
praticas religiosas, das mudancas operadas na teologia e na pastoral,
especialmente depois do Concflio Vaticano II, veio reforcar a ideia comtiana de que
a religido era uma fase da humanidade em vias de exting¢do, substitufda, quando
muito, por equivalentes funcionais. As teorias da secularizag¢fo, nas suas vérias
vertentes, fizeram-se eco desta ideologia, embora contenham aspectos validos que
levaram a compreenséo do mundo moderno e da nova situagio religiosa que nele se
encontra. De facto, é menos notéria a influéncia directa e visivel das Igrejas, tanto
na vida individual, como familiar, na ética, na economia, na politica, ou seja, de um
modo geral, na sociedade e na cultura. A religido estd mais difusa e, por vezes,

implicita, o que torna também mais dificil identificar e verificar empiricamente os

156 Dizemos sentimento, porque, como entre outros, Le Bras chamou a aten¢do e ji referimos, ndo estd provado que,
historicamente, o Cristianismo, por exemplo, tenha, em épocas anteriores, penetrado mais as consciéncias, embora seja verdade
que a organizagdo religiosa exerceu, o seu poder nos varios campos da vida colectiva, de forma mais evidente e, porventura mais
directamente marcante, pois nio tinha outros concorrentes que fizessem frente a sua doutrina e ideclogia.
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seus contetdos e fungoes. O individualismo marca também a forma de viver a
religisio e traduz-se, néo raro, por uma prética religiosa autogestionéria que néo se
conforma com as normas das religides institucionalizadas.157 Além disso, estas
encontram-se numa situa¢ido de pluralismo, de mercado concorrencial de outras
institui¢des sécio-culturais que disputam o seu terreno no campo dos valores,
nomeadamente os morais e de um modo geral, na mundividéncia, ou seja, na busca
para uma leitura interpretativa do nascimento, da existéncia, do mal, da morte, do
futuro individual e colectivo e do cosmos. Todavia, a sensagéo que a ciéncia e a
técnica foram incapazes de resolver os problemas com que as sociedades e os
individuos se confrontam e de criar, no mundo, um clima de estabilidade, geraram,
neste fim de milénio, um sentimento de incerteza e de inseguranga psicolégica e
social. Por sua vez, isso foi concomitante com o proliferar de novas manifestac¢des
religiosas (seitas, movimentos, relevo dado a religiosidade popular) que foram
teoricamente interpretadas, por alguns, como sinais do 'regresso do sagrado'.158 Em
nossa opinisio, porém, esta polarizagdo entre as teorias do eclipse e do regresso do
sagrado (tomada a expressdo em sentido lato) tem também algo de ideolégico e
revela a incapacidade da sociologia da religidio em se distanciar da visibilidade,
menor ou maior, dos fenémenos religiosos e fazer interpretagdes tedricas que
contendo algo de verdade s&io mitos, com pretensdes cientificas. Parafraseando

Prades, cremos que a expressio que melhor traduz a realidade histérica concreta €

157 Na tradicdo cldssica o individualismo religioso ganhou proeminéncia no trabalho de Marx e Weber. Tanto para um como para
outro o individualismo religioso foi considerado como ideologia apenas compativel com o capitalismo. Mas também Durkheim, que
diverge dos outros dois autores, considerou um crescimento geral do 'culto individual' no decurso da modernizacéo. No caso do
individualismo religioso, o efeito mais evidente na énfase posta no individuo mostra-se na tendéncia para se separar das doutrinas
formais ou credos.

158 A sociologia da religido interessa-se pelo problema de como aparecem variacées nas formas religiosas e em que circunstancias,
pois como afirma Wuthnow, "A produgio de variagies nas formas religiosas serve de ponto de partida pare examinar as
interconexes entre tipos especificos de simbolismo religioso e caracteristicas do ambiente social", Robert J. WUTHNOW, op. cit, p.
477. A questio de como surgem novas formas religiosas é explicita na literatura sobre 0s movimentos religiosos. Muitas vezes estes
sdo vistos como desvios dos padrdes religiosos aceites. Por exemplo, a desregulagio econémica, a mobilidade secial, a anomia, ete.
tém sido considerados como fontes potenciais de movimentos religicscs. Também se tem apontado camo fonte factores psicolégicos

como ansiedade e outras sidad
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a de que o religioso tem sido uma realidade constante, posto que passando por
metamorfoses. Cabe a sociologia, portanto, dar-se conta delas e interpretar o seu
significado, sem todavia cair na pretensdo de fazer futurologia deterministica a
partir de pressupostos ideolégicos.

Se a religido é, como ja dissémos, uma forma de conhecimento e expressao
sécio-cultural simbélica, a sociologia da religido ndo pode desprezar o contributo
tanto da sociologia do conhecimento como da sociologia da cultura.159 Com efeito,
observa-se uma grande variedade de expressdes religiosas que estdo relacionadas
com variac¢des no ambiente sécio-cultural e, por sua vez, tais expreséc')es sdo
condicionantes também daquelas varia¢des. Esta verifica¢do pode servir para que
os sociélogos observem como as condigdes sociais afectam os padrdes religiosos o
que leva a relativizacdo dos sfmbolos religiosos, que sdo produtos dos ambientes
sociais, sem esquecer que é também uma realidade a influéncia da religifo nas
relaces sociais e nas expressdes simbélicas. Deste modo, qualquer teoria
sociolégica da religido e qualquer paradigma de analise da realidade religiosa tera
sempre que ter em conta a interdependéncia entre sociedade, cultura e religiso,
pois a relagdo entre um sistema religioso e o ambiente sécio-cultural é uma relagéo
dindmica.

Com efeito, é ilusério teorizar sobre a religido, considerando-a uma entidade
completamente auténoma do ambiente sécio-cultural ou com ele confundida. Aliés,
as préprias dimensdes religiosas - crencas, culto, organizagéo e valores morais -

também n#o sdo isolaveis umas das outras, a ndo ser por razdes analiticas,

159 Segundo Rémy e Hambye a explicagéio profunda para os comportamentos religiosos reside no interior da dinimica cultural em
que aqueles se inserem, jA que sdo expressdo de estruturas culturais latentes. Assim, mais do que os cédigos explicitos, os
implicitos e as transmissdes religiosas ndo conscientes poderdo ser factores mais influentes. Para o saber importa,
necessariamente, recorrer a técnicas adequadas que descubram o sentido subjacente as respostas verbalizadas em questiondrios
que podem servir de filtro & comunicagiio. A sociologia da religido ndo podera deixar, portanto, de ter em conta as perspectivas da
sociclogia da cultura e do conhecimento. (Cf. J. REMY e F. HAMBYE, "L'Appartenance Religieuse comme Expression de
Structures Culturelles Latentes: Probléme de Méthode", Social Compass, vol. XVI, n° 3, 1969, p. 327-354).
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formando subsistemas que, em conjunto, constituem o sistema religioso. A
perspectiva de que a religido é um sistema constitui parte integrante da prépria
defini¢do que demos de religido, como também da dada por vérios autores,
nomeadamente, Durkheim. Todavia, ao contrario do que este Autor pensa,
qualquer sistema religioso nao se identifica com a sociedade, antes &, até certo
ponto, auténomo, embora mantenha sempre numa relagio dialéctica com o sistema
sécio-cultural mais vasto e que constitui o seu ambiente. Ndo se trata, assim,
apenas de uma influéncia exterior, mas da capacidade de regula¢do do préprio
sistema religioso, o que invalida a teoria do sentido tinico. E um facto também que
ndo tém deixado de surgir sinais concretos da renovagdo dos préprios sistemas
religiosos que ndo sdo apenas fruto do ambiente, mas exigéncias deles préprios.
Assim, as transformac¢des ambientais ndo tém uma for¢a determinfstica, pois
qualquer sistema religioso tem processos préprios de auto-regulagdo, capacidade de
se inovar, mudar e estabelecer o equilfbrio. A nosso ver, é dificil, sendo impossivel,
analisar a religido, quer em si, quer na sua mutua relagio com a sociedade, sem
simplismos redutores e sem nos fixarmos num dado tempo e contexto sécio-
cultural.160 Esta é a perspectiva de Bellah, como atris referimos, que propde ‘o
modelo cibernético' como o que melhor se adapta & andlise dos fenémenos religiosos.

O mesmo, alids, defendem outros autores como Scarvaglieri,161 e Medeiros.162

160 Alias, no plano estrutural, tanto as crengas quanto o culto sdo uma concep¢éo do divino na linguagem e no gesto humano e esta
pode variar e tem variado historicamente num processo crescente de diferenciacéo e complexidade. Deste modo, o sistema religioso
adapta-se ao ambiente e torna-se mais auténomo dele. O mesmo acontece com a dimensdo comportamental que leva o homem a
retirar do religioso consequéncias, isto é, valores e objectivos a atingir. Quando a concepgéo religiosa muda, é natural que mudem
também os comportamentos e a organiza¢do. Ha, assim, concomitantemente, processos estruturantes e reestruturantes, que se
revelam instabilidade, sdo inerentes ao equilibrio do préprio sistema.

161 Cf. Giuseppe SCARVAGLIERI ao longo da obra que ja citimos: La Religione in una Societa in Transformazione.

162 Cf. Octdvio de MEDEIROS, "Fenémeno Religioso e Modelo Cibernétice”, Humanistica e Teologia, Tamo VI, Setembro-
Dezembro de 1985, p. 298- 835, em que propde como modelo interpretativo o 'transformismo cibernético', embora limitado ao
cristianismo camo religido, "abstraindo-nos, deliberadamente, da problemdtica entre religido e fé', como diz, p. 299. Nés préprios
defendemos ji a tese, que comproviamos empiricamente, de que o modelo sistémico é fecundo na ansdlise da paréquia como
organizacdo territorial de base da Igreja Catélica.( Cf C. A. Martins de OLIVEIRA, A Pardquie de Santiago do Cacém - uma
leitura socioldgica, Evara, Universidade de Evora, 1981, cuja parte teérica sintetizdmos no artigo intitulado "A Aplica¢do do Modelo
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Todavia, como vimos, os modelos interpretativos, regra geral, consideram a religifio

L

como varidvel dependente ou independente, com o que " ndo satisfuzem a
interpretacdo dialéctica relacional existente entre ambas as entidades".163 As
expressoes secularizagdo, dessacralizacdo, era pés-cristd, regresso do sagrado,
recrudescimento do fenémeno religioso sdo um tipo de linguagem estranho ao da
dialéctica relacional entre sistemas, nio podendo a 'crise religiosa' actual ser vista
isoladamente, mas integrada no todo. Ora o modelo cibernético, ajuda a
compreender melhor o binémio religido / sociedade.16¢ Com efeito, uma das
vantagens deste modelo "é a de superar a inadequag¢do de muifos esquemas
mecanicistas que interpretam um fenémeno social como consequéncia inerte da
causa que o produz, dando-nos a possibilidade de proceder a uma andlise com um
modelo que prevé uma continua interferéncia entre causas e efeitos, o retorno &

causa de uma fungdo do efeito"185, sem se fugir a um esquema cientifico. Nés

preferimos, contudo, a expressdo 'modelo sistémico’,166 porque embora, de algum

Sistémico a Leitura Sociolégica da Paréquia”, Economia e Sociologia, n° 37, 1984, p. 85-118. Alids, esta perspectiva foi-nos sugerida
pela leitura da obra de Emile Jean PIN, La Parvisse Catholique, Les Formes Variables d'un Systéme Social, Roma, Université
Pontificale Grégorienne, 1968).

168 Octavio de MEDEIROS, op. cit,, p. 298.

164 No plano relacional, esta grelha de leitura permite cbservar a evolugio e estabelecer comparacSes, nomeadamente o da
especificacdo institucional. Como j4 referimos, é um facto que o fenémeno religioso se tem transformado nos tiltimos decénios e que,
portanto, hi uma mudanga na religido. Essa mudanga parece ser interpretada, por vezes, em termos negativos através de
expressdes como descristianizacéio, secularizacdo, dessacralizagdo, etc. Levando esta perspectiva ao extremo, podia parecer que
estariamos a caminhar para uma época pés-religiosa. Esta visdo pessimista é atomizada e ndo tem em conta a interacgéo entre o
contexto sécio-cultural geral e o sécio-religioso, pois a religido vive incarnada num sistema sécio-cultural com o qual mantem
relagdes dindmicas interactivas, isto &, activas e passivas, nem sempre sendo ficil cbservar na influéncia reciproca qual o sistema
que tem mais forga, ou, por outras palavras, qual a entidade que influencia e qual a influenciada. Esta parece ser a situacdo
pr te nas sociedades industrializadas, podendo, alids, observar-se que o papel mais relevante da sociedade ou da religido variou
a0 longo da histéria. Alids, os estudiosos que defendem a aplicacfio de um modelo sistémico n#io confirmam a hipétese de que a

religifio estd a desaparecer, antes "se inclinam, preferencialmente, pelo surgir continuo de novos sistemas simbélicos religiosos
capazes de dar significado ao niicleo intencional dos homens do nosso tempo, inseridos num novo tipo de sociedade, no qual a forga
da religido e da experiéncia simbélica religiosa se transformam continuamente", como sublinha Octévio de MEDEIROS, no artigo ji
citado, p. 323.

165 Id. ibid., p. 300.

166 Para Wiener "um modelo ¢ essencialmente um arranjo, caracterizado mais pela natureza intrinseca dos seus elementos do que
pela ordem deles®, citado por Id. ibid., p. 299-300. A propésito do modelo sistémico, cf. Anténio Custédio GONCALVES, “Sistema:
Sociol.”, VERBO-ENCICLOPEDIA LUSO-BRASILEIRA DE CULTURA, 11 Suplemento, vol. 21°, Lisboa, Editarial VERBO, 1986,
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modo, equivalente, é menos equivoca do que aquela,167 uma vez que evita, na
aplicagdo & sociologia, uma possivel identificagdo da primeira, sem deixar de

sublinhar, no entanto, o seu valor analégico-heurfstico.

Indicadas as razdes que nos levam a preferir o paradigma sistémico, iremos,
de forma breve, referir os aspectos teéricos em que assenta e a linguagem que
utiliza.168 A noc¢zo fundamental é a de sistema: totalidade irredutivel de elementos
dindmica interrelacionados em que cada elemento contribui para um ou vérios
objectivos comuns. Porque aberto ao exterior, a religido é um sistema complexo em
que os seus elementos desempenham func¢des especializadas e complementares

(aspecto funcional), organizados em niveis hierarquicos de modo a formarem uma

col. 1419-1425 e Jean-Claude LUGAN, La Systémique Sociale, 1°* ed, Paris, P.U.F., 1993.

167 A cibernética, cujo étimo é de origem grega, significando ‘arte de governar (os homens)', foi adaptado por Wiener (1894-1964),
em 1948, (cf. Norbert WIENER, Cybernetics, Paris, Hermann, 1948) onde a palavra assume o significado de estudo do
funcionamento e da verifica¢do das conexdes nervosas no animal, das transmissées eléctricas utilizadas nas mdquinas de calcular
modernas, dos comandos electro-mecanicos. Mais resumidamente, é a ciéncia que estuda os mecanismos de comunicagio e de
controlo nas méquinas e nos seres vivos. Mais vasta e englobante do que a cibernética, a teoria geral dos sistemas, desenvolvida
desde os anos cinquenta, pelo biélogo Bertalanffy (cf. Ludwig von BERTALANFFY, Teoria Geral de los sistemas, 2° ed., Madrid,
Fondo de Cultura Economica, 1981), como tentativa de encontrar uma linguagem comum a todas as ciéncias e permitir a
interdisciplinaridade, parte também da nogéo de sistema. Alids, a utilizagdo dos conceitos operatérios do paradigma sistémico tem-
se revelado fecunda em diversos ramos da ciéncia e, nomeadamente, no dominio da sociologia, que se serviu ainda do contributo da
teoria da comunicagdo, no seu esforgo por teorizar a realidade social. No campo sociolégico, a teoria sistémica comegou por ser
desenvolvida na perspectiva estrutural-funcionalista, onde foi particularmente relevante o contributo de Talcott Parsons em vérias
das suas obras. (Cf,, tanto no que se refere as indicacdes bibliograficas deste Autor, como ao resumo do seu pensamento nesta
matéria, Guy ROCHER, Sociologia Geral, vol. 4, Lishoa, Editorial Presenga, 1971, p. 48-55; cf. também Augusto da SILVA, "O
Sistema Parsonianc", Economia e Sociologia, n° 28, 1980, p. 41-59; de forma mais geral, o mimero monografico desta revista é vitil
ndo sé pela indicacdo da bibliografia das obras de Parsons e sobre o autor, como de aspectos importantes do seu pensamento,
nomeadamente sobre a teoria geral da acgéio; a forma de encarar a realidade politica, a estratificacdo e mudanca sociais).
Ultimamente, o paradigma sistémico autonomizou-se com a sua aplicagdo ao estudo dos sistemas politicos, entre outros autores,
por Easton (cf. David EASTON, Analyse du Systéme Politique, Paris, Librairie Armand Colin, 1974), Deutch (cf. Karl W. DEUTCH,
Politica ¢ Governo, Brasilia, Editora Universidade de Brasilia, 1979) e Lapierre (J.-W. LAPIERRE, L'Analyse des Systémes
Politiques, Paris, P. U. F., 1973). A sociologia, ao seguir este paradigma de andlise, adopta um ponto de vista globalizante ou
holistico, uma vez que a andlise global do sistema constitui o primeiro objectivo do método, embora estude também as interrelacses
entre os diferentes elementos do sistema, permite compreender a sua estabilidade e mudanga e as miituas relacdes com o ambiente
exteriar.

168 Para um maior desenvolvimento deste panto é titil a leitura de Jéel ROSNAY, O Macroscdpio - para a uma visdo global, 1° ed.,
Lisboa, Arcddia Editara, 1977. Para uma maior pormenorizagéo do resumo que fazemos, cf. Maria Leonor Marques Pereira Martins
de OLIVEIRA, A Abordagem Sistémica da Educacdo - A Escola como Microssistema Educativo, Evara, Universidade de Evora,
Departamento de Pedagogia e Educacdo, 1991, cap. I, p. 10-24, que, no seu todo, constitui, no nosso pais, exemplo da aplicacdo do
paradigma a outras ireas da sociologia, para 14 da politica e religiosa que j4 menciondmos.
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totalidade integrada,16? com capacidade de inovagéo, mas mais ou menos resistente
a mudanca, que define o seu estado (aspecto estrutural).170 Em interacg¢fio com o
exterior recebe dele inputs (energia, matéria e informacio) que o fazem funcionar
interiormente, num circuito fechado de trocas, ou seja, através de um mecanismo
de entradas e saidas internas, e que, depois de transformados, sfo reintroduzidos
no exterior sob a forma de oufputs. Quanto mais fechado um sistema for, maior é a
sua entropia, ou seja, tendéncia para a morte; é a abertura que lhe permite a
variedade e adaptagdo. Deste modo, o dinamismo de um sistema resulta da relagéo
dialéctica abertura/fechamento. Assim, um sistema n#do é uma realidade estatica,
mas dinamica que, em constante procura de equilibrio, mais ou menos instével, se
pode modificar e modificar o ambiente que o envolve. Tal depende, principalmente,
da sua variedade interna e da abertura daquele aos seus produtos. Esta nocao de
sistema tem um carécter heurfstico dado que é um instrumento valido, quer para
descrever, quer para interpretar os fenémenos, e, no caso concerto, os sécio-
religiosos. No plano descritivo, os fenémenos sio considerados nos atributos e
propriedades que os caracterizam, eliminando-se o que neles é contingente; no
plano interpretativo, significa que se podem isolar varidveis que influem e dao
forma a esses fenémenos, o que permite a sua previsao.

Uma religifio, considerada como um sistema, distingue-se da sociedade
global pela sua autonomia relativa,17 inserindo-se nela através de duas grandes

categorias de meios ou ambientes com os quais interage: o bio-fisico e o sécio-

169 O grau de interdependéncia dos elementos pode ser considerado como um continuum gque pode ir da integragdo perfeita a
desintegragd@o completa.

170 Como qualquer sistema, na expressao de Kurt Lewin, pode ser considerado como um ‘campo de forcas' é sempre descrito e
explicado sob um certo angulo, deizando de parte aspectos estrutural e funcionalmente importantes ou nio para o sistema, mas,
possivelmente irrelevantes, para uma investiga¢do concreta.

171 Os sistemas sociais distinguem-se pela sua autonomia relativa, sendo critério distintivo 'o assincronismo das suas
transformacdes’, uma vez que as mudangas ndo sio simultineas. Dizendo que essa autonomia é relativa e variivel, queremos
significar que as variacdes concomitantes séio diferentes conforme as sociedades e as relacdes entre os sistemas diferem segundo os
periodos histéricos. (Cf. J.-W. LAPIERRE, op. cit., p. 29-30).
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culturall’”? que lhe fornecem, respectivamente, os recursos adaptativos e os
simbolos reguladores da acgsio social. E nesses meios que confluem os diversos
sistemas sociais da sociedade global.178 De facto, cada religifo é um sistema sécio-
cultural, pois possui uma cultura prépria, ou seja, padrdes de crengas, simbolos ou
ritos expressivos e valores e constitui uma conjunto de pessoas com objectivos
comuns e técnicas para atingi-los; com instrumentos de comunicagao que facilitam
a sua interacgiio e aculturagiio; com uma estrutura que define a situagéo das partes
no todo, ou seja, que para a sua operacionalidade socializa e cria disposi¢des de
pertenca, estratifica e controla os membros; além disso, possui mecanismos de
adaptagdo & mudanca.

Para compreender a estrutura e funcionamento de um sistema religioso
imaginemos, antes de mais, duas situagdes irreais: uma em que, de forma estatica,
observamos a sua estrutura e outra em que consideramos os seu funcionamento
como se ele fosse fechado ao exterior. Estruturalmente, ou seja, na sua organizagéo
espacial, um sistema social concreto tem 'fronteiras', 'elementos’, ‘reservatérios' e
'rede de comunicac¢ao'. Os contornos fisicos indicam os limites legais do territério
que um sistema religioso abrange. Nos seus reservatérios internos, como
consequéncia do seu funcionamento anterior, estéo reunidos e hierarquizados, a um
certo nivel, os elementos que constituem a sua fonte energética prépria: as pessoas

ja socializadas religiosamente e estratificadas segundo as interac¢des havidas,

172 Os sistemas social e cultural, embora analiticamente distintos, sdo empiricamente interdependentes. Para a sua integracdo e
interpenetraciio o conceito essencial é o de institucionalizagdo. Com efeito, "O sistema social estd centrado na condides implicadas
na interacgio dos individuos reais que constituem colectividades concretas que lhes determinam a qualidade de membros. O
sistema cultural, por sua vez, centra-se nos 'modelos' de significacdes, isto é, de valores, normas, conhecimentos e crengas
organizadas, de 'formas expressivas”, afirma Talcott PARSONS, "Une esquisse du systéme social’, in P. BIRNBAUM e F.
CHAZEL, Théorie Sociologique, Paris, P. U. F., 1975, p. 219.

173 Segundo Lapierre, em cada sociedade, hd cinco sistemas sociais principais, a saber: o bio-social ou sécio-genético cujo
mecanismo reproduz a produgdo através de processos sécio-culturais; o ecolégico ou sécio-geogrifico cuja actividade é o habitar; o
econémico, isto é, o da troca de bens e servicos; o cultural onde se criam diversos cédigos: linguistico, religioso, moral, etc,; e o
politico, caracterizado, na expresséo de David Easton, pela atribuicdo autoritdria dos valares. (Cf. J.-W. LAPIERRE, op. cit.,, p. 28-
33).
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distinguindo-se, pelas fungdes e papéis que lhes sgo atribuidos e para os quais se
pode ou ndo exigir uma preparagdo prévia.l’4 Também af ‘estdo armazenados
matéria e informagso, respectivamente, edificios e outros bens materiais, e saber
sob a forma de meméria. A rede de comunicagéo é o conjunto de canais através dos
quais circulam mensagens entre os elementos e que permitem a sua interrelagso.
Suponhamos, agora, que uma qualquer reserva de energia interna produz o
impulso necessério para fazer funcionar o sistema. Através de uma ordem do
'centro de decisdo', segundo o nivel e estratificagdo dos elementos dos reservatérios,
restabelece-se a circulacdo do saber. As pessoas voltam a relacionar-se e
desempenham os seus papéis nas diversas actividades: umas, segundo um modelo
instituido quanto aos meios (o culto); outras segundo um modelo instrumental, isto
é, conforme a uma finalidade determinada, mas diversa (doutrinagso, actividades
sécio-caritativas, etc.). Tal significa que, pela comunica¢do restabelecida, se deu
uma nova socializagdo e se geraram novos sentimentos de pertenc¢a o que, por o
fluxo energético ser apenas interno, levou apenas a ligeiros reajustamentos na
integracdo e estratificacdo dos membros. Significa, ainda, que héd um mecanismo
interno que permite a adaptagdo estrutural e funcional, mas, por certo, foi maior o
peso do controlo e da estabilidade do que a forga do desvio e da mudanga.
Estancada a fonte de energia, o sistema sofre nova paragem. Nesse caso, verifica-se

que das transformagoes ocorridas resultou uma perca de energia e o nivel dos

174 A religisio é de algum modo burocratizada, embora essa burocratizacdo seja diferente de sociedade para sociedade. Em
sociedades nio ocidentais, a hierarquia formal da Igreja Catélica nfo existe, como acontece com o Hinduismo. Estas diferencas
reflectem as formas diversas como a religido se integra na sociedade e as variacSes da estrutura burocritica de todas as
institui¢des de uma sociedade. Na Igreja Catélica, de facto, as estruturas sio fort te hierarquizadas de forma piramidal, tanto
no que se refere as unidades territoriais como aos elementos, a distribuicdo do poder e ao controlo. Para o exercicio de

determinados papéis fazem-se exigéncias, como é o caso do ministério da ordem, nos seus diversos graus. Com efeito, a lideranga,

profissionaliza-se, havendo trés etapas nesse processo: recrutamento, formacio e assungéo e prética do papel profissional. Daqui
resulta, por vezes, um clima de tenséo, entre os que adquirem e exercem a lideranca, segundo formas institucionalizadas, e os que,
de forma carismaética, pretendem invadir as fun¢Ses normativamente estabelecidas daqueles, pois surgem, ndo raramente,
protagonistas com uma personalidade de tipo inovador e aberto, “capazes de organizar a realidade em sinteses novas que, segundo
eles, sdo melhores que as antigas", afirma Scarvaglieri (Giuseppe SCARVAGLIERI, op. cit., p. 201).
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reservatérios baixou. Esta imagem permite sublinhar o facto de que, esgotadas as
reservas energéticas, o sistema tende para a morte j4 que fechado, a sua capacidade
de renovagio é mfnima. Funcionalmente, ou seja, na sua organizagéo temporal, o
sistema tem, portanto, 'fluxos', 'tempo', 'comportas' e 'ciclos de retroacgdo’. Os
fluxos, sobre os quais actua a informagéo, sdo caudais expressos em quantidades
por unidade de tempo, que circulam entre os reservatérios e condicionam os niveis
destes. O tempo, resultado da velocidade de circulagéo dos fluxos, desempenha um
papel importante no comportamento do sistema, isto é, na sua complexificagdo ou
inibi¢ao. As comportas, que controlam o caudal dos fluxos, séo centros de deciséo
que recebem informagdo e a transformam em acg¢do. Os ciclos de retroacgdo s&o
mecanismos reguladores do sistema, positivos ou negativos, conforme os seus
efeitos sdo cumulativos ou actuam em sentido oposto.

Na realidade, porém, o sistema religioso é aberto ao exterior, ou seja, a
sociedade e a cultura. Dele recebe inputs: 'pedidos’, isto é, necessidades que deseja
ver satisfeitas; 'recursos', ou seja, o territério, pessoas e bens diversos; limita¢oes'
em quantidade e qualidade que regulam a aplica¢do dos recursos. Sob pena de
desagregacsio do sistema, os inputs sdo filtrados & entrada, escolhidos e
seleccionados por um mecanismo interno de controlo: a 'cAmara de filtragem'. Com
efeito, o sistema religioso, como, alids, qualquer sistema social nado deixa entrar
dentro de si e pertencer-lhe todos os que o desejam, tal como os valores.175 Ha,
assim, duas fontes de energia: a que esta nos seus reservatérios e a que vem do
exterior, recursos internos e externos que pode mobilizar. Da quantidade e
qualidade de recursos mobilizados dependem o volume de fluxos e a sua
diversidade, mobilizagdo que é feita pelo 'centro de decis@o' que procede & sua

distribui¢sio para fazer funcionar as actividades do sistema. Do processo

175 Na religido cristd, como noutras, hé ritos de iniciacdo ou de entrada dos novos membros e de passagem destes a novoe estratos,
e instrumentos de controlo, mais ou menos fortes e institucicnalizados, para preservar a sua doutrina e os rituais.



180

transformativo que sofrem nessas actividades, no que influi também o tempo de
permanéncia no interior do sistema, resultam produtos, outputs enviados para as
safdas e que através dos 'ciclos de retroacgdo', directos e indirectos, séo remetidos,
depois de controlados, tanto para os reservatérios internos como para o exterior. E,
portanto, através de troca de inputs-outputs que o gistema comunica com o
ambiente. Com efeito, os outputs vdo produzir novos inputs. Se, de forma
cumulativa té&m os mesmos efeitos, isto é se os inputs séo iguais aos anteriores,
levam 2 estabilidade; se, pelo contrario, sdo diferentes, quantitativa ou
qualitativamente, conduzem 4 mudanga.1’6 Estabelece-se, deste modo, um processo
de feed-back de informagao dos resultados, funcionando a retroacgao também como
um mecanismo de controlo que permite ao sistema religioso crescer e evoluir,
equilibrar-se e autotransformar-se. O seu funcionamento de base assenta, pois, no
jogo combinado dos ciclos de retroacgdo, positivos e negativos, dos fluxos e dos
reservatérios. A sua rentabilidade mede-se pela diferenga, em quantidade e
qualidade, de entradas e safdas. E assim que, das for¢as internas e externas e da

sua conjugacao, o sistema se estrutura e desestrutura como um todo.177

176 Tais inputs, sublinhe-se, dependentes, sempre, do contexto sécio-cultural e histérico, vdo influir no sistema religioso. Isto pse
em evidéncia que o paradigma sistémico é um instrumento 1itil para nos darmos conta de que uma mesma religifo é modelada
pelos contextos diversos em que se situa e que, para nio desaparecer, tem gue fornecer-thes oufputs adaptados aos virios tempos e
os Ingares. Por outro lado, esta perspectiva coloca também em relevo que a religifo ndo é uma realidade isolada, mas uma
instituicdo social que, num processo de interaccdo, é influenciada e influi nas outras instituices sociais, nio necessariamente
sempre da mesma forma, antes situada no espago e no tempo. Por outras palavras: se uma religido tem algo de permanente é,
simultaneamente, moldével e mutdvel nas suas expressdes histéricas, sociais e culturais. Com efaito, surgem novas sinteses que
provocam uma transformagcdo no sistema simbélico religioso j& que h4 uma relacdo intima entre a 'visdo do mundo' e o 'ethos’, isto
é, o estilo geral da vida das pessoas, 0 modo como fazem as coisas e desejam que as coisas sejam feitas. Este processo inovador
existiu sempre, embora, hoje, dada a maior taxa de mudanca exterior, conduza a um maior volume de mudanca no sistema
religioso. E, portanto, natural que surjam sinteses diversas e até inovadoras, ainda que inovagio ndo signifique adaptagdo cega e
irresistivel 2 mudanga exterior, mas alternativa que pode dar-se de forma conflituosa ou cooperante, pois o sistema tem, como
vimos, processos de filtragem que o néo leva a aceitar, de forma acritica, todas as inovagdes.

177 "Num sistema com 'feed-back’ uma porgdo do output é remandada como input para influir no output sucessivo. Ao fim deste
periodo de interc@mbio continuo, quem poderd dizer, com precisdo, qual proporgio pertence ao input inicial e qual é a porgdo do
output anterior?', pergunta-se, a nosso ver com justeza, Medeiros (Octdvio de MEDEIROS, no artigo ja citado, p. 300), pois, de
facto, nesta perspectiva, nio é facil fazer tal avaliacéo, dada a troca continua de elementos e de energia cam o ambiente, propria
dos sistemas abertos onde, dada a realimentagéo sistémica, ha, sempre, uma troca continua entre um sistema e o seu ambiente e,

como consequéncia, uma transformacéo mitua.
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Esta grelha de leitura teérica, assente num modelo sistémico simples e
esquemédtico, é, assim, um método para observar e analisar e interpretar os
mecanismos de uma religisio, o seu estado, a sua evolugsio, e sua relagido matua com
a sociedade e a cultura envolventes. Isto refor¢a a ideia, ja sublinhada, que as
préprias teorias sociolégicas sobre a religido, sendo fruto do seu tempo, se querem,
de algum modo, fugir a esta limitagdo, tém que ser relativizadas, aplicando a si
mesmas a func¢do relativizadora que exercem face a outras formas de saber. O
fenémeno religioso e as suas transformagdes podem, e talvez devam, ser analisados,
sobretudo, nesta perspectiva.

Pensamos, portanto, que na andlise e interpretagdo concreta das atitudes e
comportamentos religiosos dos portugueses, devemos fazer a sua leitura
interpretativa segundo um modelo sistémico. O tltimo capitulo desta I Parte,
relativo a situagdio e evolugdo estrutural da Igreja Catélica, que abordamos de
forma mais quantificada, é elemento importante para compreender os resultados
empiricos obtidos que, como veremos, reforcam a ideia de as dimensdes religiosas
serem subsistemas que se interpenetram entre si e com o meio envolventel’® e que
o sistema religioso, no seu todo, estd em intima conexfio com a sociedade e a
cultura, sem deixar de se notar também que religigo e sociedade tém também uma
autonomia relativa. Por sua vez, o paradigma sistémico tem ainda a vantagem de o
raciocinio indutivo pode levar a previsdes em relagio ao objecto estudado,
permitindo, deste modo, ter, no caso concreto, uma viséo prospectiva da realidade

religiosa portuguesa que néo deixaremos também de ter em conta.

178 A prépria técnica de anlise factorial de correspondéncias muiltiplas que utilizdmos no tratamento dos dados empiricos é um
instrumento que permite, no conjunto das varidveis que entram num modelo, detectar a sua maior ou menor relevincia e a
interpenetracio das modalidades dessas varidveis que dio expressdo concreta a conjuntos ou subconjuntos, por vezes, teoricamente
insuspeitos. Foi, alids, a observacdio e estudo da realidade concreta que nos levou também a convicgdo de que, quer do ponto de
vista tedrico, quer metodolégico, o modelo sistémico se revela camo adequado para analisar, de forma multidimensional, o tecido
social e, especificamente, o sécio-religioso.



CAPITULO IV

TRAJECTORIA DA SOCIOLOGIA DA RELIGIAO EM PORTUGAL

Sobre o percurso da sociologia da religido, no nosso pafs,] temos que,
for¢cosamente, ser breves, pois, s6 na segunda metade do séc. XX, se iniciaram, na
perspectiva sociolégica, estudos sobre a religido. Além disso, pode dizer-se também
que, ao contrario de outros paises europeus e dos U.S.A., nunca esta tematica, pese
embora a sua importancia na sociedade e na cultura, teve grande relevo na
sociologia portuguesa. Alids, a prépria sociologia, s6 desde os principios dos anos
sessenta, obteve, em Portugal, o estatuto de curso auténomo, "embora a sociologia
tenha sido estudada em Portugal desde 1860".2 Para tal foram decisivos dois factos:
a criacao de cursos de nivel superior, em Lisboa e em Evora, e a edigao de revistas
especializadas.3 Depois de 1974, comegaram a proliferar, nas universidades
portuguesas, os cursos de licenciatura e, nos anos noventa, de mestrado em
Sociologia. Também a partir dos anos cinquenta, a sociologia geral ou ramos
especificos desta fazem parte dos curricula de outras licenciaturas, o mesmo
acontecendo nos anos setenta com os cursos dos Institutos Superiores Politécnicos.
Nos anos oitenta, a sociologia adquiriu mesmo o estatuto de disciplina facultativa

nos dltimos anos dos estudos secunddrios. J4 nos finais dos anos sessenta, porém, a

1 Acerca da trajectéria da sociologia da religido em Portugal, ao que sabemos, ainda 86 foram realizados dois estudos: um inédito,
da autoria de Augusto da Silva, que subdivide a histéria da sociologia da religifio em dois periodos principais: o inicial (até cerca de
1965) e o da difusdo (desde aquela data aos nossos dias), cf. Augusto da SILVA, A Sociologia da Religido em Portugal, (Inédito);
outro de Anténio Custédio Gongalves que subdivide a segunda fase em trés: 1966-73; 1974-83; 1984-89, cf. Anténio Custédio
GONCALVES, "Bilan de la Recherche en Sociologie des Religions au Portugal’, Comunicac¢éo apresentada no Congresso "La
Sociologie Européenne des Religions: Thémes et Méthodes", Louvain-La-Neuve, 19-21 Out., 1989. Para 14 da consulta, por nés feita,
acs escritos dos autores que se tém debrucado sobre a religido em Portugal, seguimos, na elaboracio deste capitulo, os dois textos
acima indicados.

2 Augusto da SILVA, op. cit., p. 1. O mesmo Autar acrescenta: "Contudo, nos primeiros lempos, nos seus curricula ndo se encontrou
lugar para a Sociologia da Religido, como alids nem para a Sociologia Politica ou da Arte". ’

3 Em 1962, surgiu, em Lisboa, num contexto de explosdo dos movimentos de libertacio colonial, a primeira licenciatura em
Ciéncias Sociais e Politica Ultramarina e, em 1964, na cidade de Evora, uma licenciatura em Sociologia, per iniciativa particular da
Companhia de Jesus que criou e dirigiu o Instituto Superior Ecanémico e Social. Em 1963 comegou a ser editada a revista
ANALISE SOCIAL (Lisboa) e, em 1965, a revista ECONOMIA E SOCIOLOGIA, pertenca do 1.S.E.S.E. (Evora).
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sociologia era parte integrante da formacéo eclesistica, como acontecia no Curso
de Teologia do Instituto Superior de Teologia de Lisboa. A "Sociologia da Religido",
contudo, s6 desde o ano lectivo de 1990/91, é uma cadeira optativa da licenciatura
em sociologia da Universidade de Evorat e, obrigatéria, no curso teolégico do
Instituto de Teologia de Evora.5 Também no ensino superior particular, a
Universidade Moderna fornece ao curso de Sociologia Aplicada uma cadeira
intitulada "Antropologia e Sociologia da Religifao".6 Tal sigm'ﬁca que, como
disciplina académica auténoma, a sociologia da religido, ainda tem, hoje, um
estatuto relativamente precario e instavel.”

Do que j4 dissémos, pode inferir-se que os primeiros sociélogos profissionais
portugueses se formaram em universidades estrangeiras e que néo séo ainda muito
abundantes, embora alguns interessantes, os trabalhos especificos de investiga¢ao
em sociologia da religiao,® nem héd, apesar de sermos um pais pequeno, uma
entidade coordenadora desses estudos,® embora haja nitcleos, como mais & frente
referimos, ou autores dispersos, cuja obras, nio raramente, surgiram para obtengéo

de graus académicos.

4 Os principais contetidos tematicos da disciplina sdo: a perspectiva sociolégica na abordagem da religido; a histéria da sociologia
da religido; a multidimensionalidade dos fenémenos religiosos; as culturas e colectividades religiosas; a organizagéo interna das
religides; a pertenca e as motivagdes religiosas; a religido popular e a problematica das relagdes entre religido e sociedade.

5 Aqui desde o ano lectivo de 1986/87 também a Sociologia faz parte do curriculum do curso teolégico, como disciplina obrigatéria.
6 O contendo programitico da disciplina é, em nossa opinido, bastante restrito, pois trata apenas das religides 'primitivas’,
enfatizando a problematica dos mitos, dos ritos (funerdrios e culto dos mortos, por exemplo), dos tabus e da magia. Da anélise dos
temas parece nio ser abusivo afirmar que assume uma perspectiva antropolégica, e mesmo esta parcelar, apesar de no titulo
incluir a sociolégica, ndo fornecendo elementos suficientes para analisar a problemaética religiosa actual.

7 "Mas, o que me parece ainda mais de admirar é que, passados 25 anos, e havendo jd um conjunto de estudos, neste campo, que tém
suscitado interesse, a Sociologia da Religido apenas tenha conseguido o estatuto instdvel de disciplina optativa na Universidade
portuguesa”, afirma Augusto da SILVA, op. cit., p. 1.

8 Tem sido uma constante, desde hi cerca de quarenta e cinco anos, o interesse posto pelas autoridades eclesi4sticas na formacéo
do dlero catélico na 4rea das ciéncias sociais e humanas, nomeadamente, na sociologia. S6 assim se explica a intervencdo da
Companhia de Jesus ao criar, como se disse, um instituto superior, com um corpo docente préprio, devidamente qualificado para
leccionar um curso superior de sociologia, como foi referido. Também. em boa parte, as investigacdes sociolégicas, na drea da
sociologia da religifio, tém sido realizadas por especialistas em cuja formacao de base entrou também a camponente teolégica
catélica de grau superior.

9 "Nesse sentido algo se poderd esperar da (...) "Associagdo Portuguesa de Sociologia", afirma Augusto da SILVA, op. cit., p. 10.



184

Tudo isto n&do significa, no entanto, que, noutras ciéncias sociais,
nomeadamente a histérial0 e, mais recentemente, a etnografiall e a antropologial?,
nio se tenham abordado os factos religiosos. Com efeito, nunca estes também
passaram & margem dos escritores portugueses, bem pelo contrério , pois, desde
sempre, a literatura, nos seus diversos géneros, pelo menos, fez-se eco da sua
incidéncia no viver social, o que nao é de estranhar uma vez que uma religido - a
catélica - tem sido predominante, desde a fundagéo da nacionalidade. As influéncias
muculmana e a judaica, que s6 mais tarde surgiu, foram sempre marginais e até
estigmatizadas. Também a vertente protestante do Cristianismo teve sempre um
peso diminuto.l3 As novas seitas, porém, sobretudo, depois de 1974, tém tido
alguma expansdo, de modo mais marcante, nos meios urbanos. Todavia, como
quantitativamente se demonstra, no Capitulo V desta I Parte, o seu impacto real é
menor do que lhe é dado pelos grandes meios de comunicagéo social. Mas, uma vez
que sdo novidade e, por vezes, a exuberdncia das suas manifesta¢ées suscita
polémica, tornam-se notadas e sdo objecto de noticia, j4 que o diferente e o

sensacional tendem, hoje, a prender a aten¢do dos mass-media.14

10 Cf, por exemplo, Miguel OLIVEIRA, As Pardquias Rurais Portuguesas - Sua Origem e Formagdo, Lisboa, Unifio Gréfica, 1950,
obra que, revista e aumentada, foi recentemente publicada com o titulo de Histéria Eclesidstica de Portugal, ed. rev. e act, Mem
Martins, Publicagges Europa-América, 1994 e Fortunato de ALMEIDA, Histéria da Igreja em Portugal (4 vol), Porto-Lisboa,
Livraria Civilizagdo, 1967 (1° v.); 1968 (2° v.); 1970 (8° v.); 1971 (4° v.). Além destas cbras, h4 estudos especificos, de diversos
periodos histéricos, em que sobressaem os de BRAGA DA CRUZ, sobre a actualidade, e os de José MATTOSO sobre a Idade Média,
cujas obras sdo referenciadas na bibliografia final.

11 Cf, entre outros, J. Leite de VASCONCELOS, Religides da Lusitinia, (3 vol.), Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da Moeda,
1988 (1°v.), 1989 (2°e 3°v.).

12 Dentre os estudos realizados nesta perspectiva destacam-se os de Moisés ESPIRITO SANTO e que, mais a frente,
comentaremos no seu conjunto: Comunidade Rural ao Norte do Tejo, Lisboa, Instituto de Estudos para o Desenvolvimento, 1980;
Origens Orientais da Religido Popular Portuguesa - Ensaio sobre Toponimia Antiga, Lisboa, Assirio & Alvim, 1988; A Religido
Popular Portuguesa, Lisboa, A Regra do Jogo Edicges, s.d. Com just Custédio Gongalves comenta que as obras deste Autor sdo:
“muito problemdticas ao nivel do contetido histérico", Anténio Custédio GONCALVES, op. cit. A nosso ver, também a interpretagdo
que faz de alguns textos biblicos nio tem em conta os conhecimentos da ciéncia biblica, antes os interpreta de forma subjectiva.

13 Se sobre estas religides se desenvalveram estudos histéricos interessantes, nio tém, no entanto, sido objecto do interesse dos
sociélogos.

14 Se, a nivel internacional, o estudo das seitas e dos novos movimentos religiosos tem sido perspectivado sob o angulo sociolégico,
em Portugal ainda ndo existem estudos significativos. Estd, porém. neste momento, a decorrer uma investigagio, na Universidade
Catélica Portuguesa, em que, embara o seu objectivo seja pastaral, nao hé-de faltar, por certo, a componente sociolégica.
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Nota saliente da introdugsio e inicio da sociologia em Portugal é o facto de
ela surgir ligada aos meios catélicos onde comegaram por ser desenvolvidos, ainda
na segunda metade da década de 1950, os primeiros estudos e tais estudos
versarem sobre religiso. Pode afirmar-se ainda que, grande parte destas
investiga¢des, mesmo posteriores, nasceram e desenvolveram-se como fruto da
preocupacdo de sectores da Igreja Catélica mais sensfveis & manifestaggo da
descristianizagdo crescente da sociedade e & problemaética da pastoral eclesidstica,
considerada desadaptada face as transformagdes sécio-culturais do pafs. O seu
objectivo primeiro foi de ordem pratica, isto é, a tentativa de encontrar
instrumentos pastorais adequados. Daf conterem, normalmente, poucos elementos
tedricos; serem de natureza mais quantitativa; procurarem observar a relagéo entre
o fenémeno religioso catélico e subculturas regionais ou de categorias sociais
especificas; tentarem detectar o impacto da industrializagdo, da urbanizagdo e da
escolarizacdo. Foi notéria a influéncia da sociografia francesa da linha de Le Bras
que expusémos no capitulo anterior, sobretudo através da interveng¢éo mais directa
de F. Boulard, influéncia que marcou, até hoje, muitos dos trabalhos sociolégicos
realizados em Portugal sobre a religigo.15

Dividiremos a histéria dos estudos sobre religido em trés perfodos distintos:
o inicial, de 1955 ao Concilio Vaticano II; o intermedidrio, cujo fim coincide com o
periodo de mudanga e transformagéo do regime politico portugués; o que se inicia

praticamente, no fim da década de setenta e se prolonga até aos nossos dias.

15 Conforme afirma Augusto da Silva, "N@o passou despercebido em Portugal o livro provocador de Abbé Godin "France Pays de
Mission”. Num pais que canalizava pare a Africa e para a Asia parte considerdvel do seu clero, sobretudo religioso, surgiu, no
espitito de muitos, natural a interrogacdo: ndo serd o Continente também um pais de missio? A pergunta exigia uma resposta. Os
tempos impunham que fosse quantificada. Em 1955, o clero portugués mais atenlo, tomou conhecimento do livro de Fernand
Boulard "Premiers Itinéraires en Sociologie Religieuse”, onde como escreve Gabriel LE BRAS no Preficio: "En peu de pages (.),
résume les conclusions des recherches géographiques et sociales, historiques e psychologiques. Et ses conseils pour le travail
d'enquéte précisent les problémes, les critéres, les sources, les finesses de Ulinterprétation. Il offre donc aux apprentis une base de
départ et un équipement pour la marche". (Augusto da SILVA, op. cit.,p. 1 e 2).




1. O periodo inicial: de 1955 ao Concilio Vaticano I1

Os primeiros estudos surgiram, em 1955, da preocupagio da Accdo
Catélicalé e do nicleo de padres e estudantes de teologia no Semindrio Maior dos
Olivais, formado e reunido a volta de Manuel Franco Falcao, actual Bispo de Bej
Nesse ano procedeu-se a uma contagem sistematica dos assistentes & missa
dominical, cujos resultados, s6 mais tarde publicados na integra,17 serviram
base a0 estudo e reflexdio da 4* Semana de Estudos Pastorais realizada em Abril de
1956.18 Foi a partir desse ano que Portugal se comegou a fazer representar na
Conferéncia Internacional de Sociologia Religiosa, fundada em Louvaina em 1948,|0
que fez com que se acentuasse o interesse pela sociologia da religido. Na Semana de
Estudos Rurais, realizada, em Fatima, em 1957, por iniciativa da Ac¢do Catélica
Rural, foi apresentado o primeiro estudo de 4mbito nacional da autoria de M.
Falcao.1? Conforme sublinha Augusto da Silva, "Este estudo (...) ficou a constituir|o
ponto de referéncia para todos os estudos de sociografia da religiGo posteriormente
empreendidos em Portugal. E nele notdvel o conhecimento dos métodos e das

técnicas usadas ao tempo, neste tipo de estudos"20. M. F. Falcao pode, assim, ser

16 Em 1953, as Direcgbes Gerais da Juventude Universitaria Catélica realizaram um inquérito cujos resultados nunca fi
publicados e que A. Sedas Nunes refere e comenta no Preficio de apresentagio dos resultados do II inquérito. Cf. CODES, Si
e Opinido dos Universitdrios. Inquérito Promovido pelas Direc¢ées Gerais da Juventude Universitéria Catdlica, Lisboa, Gabinete de
Estudos e Projectos de Desenvolvimento Sécio-Econémico, S.C.R.L., 1967, p. V-VI.

17 Cf. D. Manuel Franco FALCAO, "A Pritica Dominical no Patriarcado de Lisboa em 1955", Boletim Diocesano Pastoral, n°® 29-
Nov.-Dez. 1970, p. 67-74.

18 Nesta data, mais trés dioceses tinham feito também uma contagem da pratica dominical: Aveiro, Portalegre e Castelo Branco
Algarve.
19 Cf£ Manuel Franco FALCAO, "Aspectos da Situagio Moral e Religiosa em Portugal®, in Semana de Estudos Rurais, Fatima,
1957, pp. 17-34.
20 Augusto da SILVA, op. cit., p. 3. Este Autor sintetiza assim, o contetido do estudo: "Foram trés os indicadores usados: a posi¢@o

o

religiosa frente a religido; a forma de casamento adoptada; a pritica dominical. Os resultados condensados em cartogramas
revelaram o que nem para todos era evidente ou, o que ndo é menos sintomdtico, vieram pér em questdo certezas tidas como
inabaldveis. Um 1° cartograma revelou que as mais elevadas taxas de irreligiosidade se encontravam nas regides, exclusiva ou
predominantemente rurais, e os dois outros (o dos casamentos e o da pritica dominical), que o pais, religiosa e moralmente, se
encontrava dividido em duas partes bem distintas que, ‘grosso modo', se podiam designar de Norte e Sul. O Sul, a que haveria de
juntar parte do Ribatejo, poderia designar-se "Terras de Missdo". Eram ai raros os concelhos em que a prdtica dominical
ultrapassava os 10%, enquanto a média geral do pais se situava entre os 40 e os 50%. Nesta mesma zona, as declara¢des de

irreligiosidade variavam, na maior parte dos concelhos, entre os 5 e os 20%. Como caracterizador da situacdo moral um 4°
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considerado o introdutor da sociologia religiosa e autor principal desta fase.21
Director do Boletim de Informacdo Pastoral (B.I.P.),22 foi nesta revista, que se
publicou de 1959 a 1969, que foram divulgados diversos estudos de indole
sociolégica, sobretudo até 1962.23 Em Maio de 1959, os estudos de sociologia da
religido, na sua orientagéo sociografica, sdo, de algum modo, institucionalizados,
por parte da Igreja Catélica. Com efeito, o Episcopado criou um Secretariado de
Informacdo Religiosa com o objectivo de "promover, orientar ou coordenar a recolha
de dados estatisticos e outros de interesse pastoral, estudd-los, comunicd-los as
autoridades eclesidsticas neles interessadas, e publicd-los na medida em que for
Julgado conveniente" 24

Em quase todos os Semindrios Maiores, nos quais se proporciona uma
iniciacdo nas teorias e métodos de sociologia da religido, formam-se grupos de
trabalho dedicados a elaboracéo de cartas paroquiais das respectivas dioceses e ao
estudo dos livros de registo paroquial. Como elo de ligagdo chegam mesmo a

publicar um "Boletim de Ligagdo das Equipas de Sociologia Religiosa®, cuja

cartograma apresentava as percentagens de filhos ilegitimos, por concelhos". (Id. ibid., p. 2- 8).

21 Sabino S. ACQUAVIVA, na j4 citada obra, L'Eclissi del Sacro nella Societa Industriale, qualifica este autor como ‘fundador da
sociologia religiosa em Portugal’, opinidio que é sublinhada por Augusto da Silva (cf. Augusto da SILVA, Pritica Religiosa dos
Catélicos Portugueses, Evora, Gabinete de Investigacdo e Accdo Social do Instituto Superior Econémico e Social de Evora, 1979. p.
4) que afirma: "(...) com justica, se poderd chamar o iniciador da Sociologia da Religido em Portugal" (cf Augusto da SILVA, A
Sociologia da Religido em Portugal, (Inédito), p. 2, perfilhada também por Anténio Custédio Gongalves quando refere ter sido M. F.
Falcio "o primeiro autor a fazer um estudo sistemdtico e a recolha de informagcdes religiosas dos arquivos do Instituto Nacional de
Estatistica e a desenvolver sondagens junto das Secgbes da Accdo Catélica Rural sobre a pritica dominical, a forma de celebragdo
dos casamentos e a posigdo face & religiGo" (Anténio Custédio GONCALVES, op. cit.) e por nés préprios. Aligs, ao longo de todos
estes anos M. F. Falcdio tem sido, na Conferéncia Episcopal Portuguesa, o dinamizador dos dois recenseamentos jé realizadod a
pritica dominical, a nivel nacional. Além disso, procedeu a outro na diocese que dirige (f. D. Manuel Franco FALCAO,
Recenseamento da Pritica Dominical, Beja, 1985), foi também o primeiro director do Boletim Diocesano de Pastoral do Patriarcado
de Lisboa e autor e impulsionador de outros estudos de sociologia da religido.

22 Conforme afirma Augusto da Silva, '(...) o BIP exerceu também uma fungdo pedagdgica. A partir dai, com alguma frequéncia, as

autoridades eclesidsticas solicitam estudos quantificados sobre as caracteristicas sécio-culturais do meio onde uma acgdo

evangelizadora vai ser promovida, uma igreja edificada ou o nimero e os limites das pardquias revistos”" (Augusto da SILVA, op.
cit., p. 4. Em artigo anénimo, intitulado "Remodelagao Paroquial de Lisboa", B.IP. n°1, 1959, p. 24-26, o Autor conclui: "Se estes
artigos despertassem algumas 'vocagdes' para a sociologia religiosa teriam alcancado alguns dos principais objectivos que tém em
vista".

93 Com o inicio do Concilic Ecuménico Vaticano II, o B.I.P. abandonou um pouco a orientacdo inicial e passou a ocupar-se,

scbretudo, da dimensao cultual (reforma littirgica) e doutrinal (actualizacdo da doutrina) da religido.
24 "Decreto de Criacdo do Secretariado de Infarmagdo Religiosa, Base I, in B.LP., n" 1, 1959, p. 4.
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existéncia foi, no entanto, efémera. Todavia, em 1960, por sua iniciativa, promoveu,
de 27 a 30 de Julho, o I Encontro de Seminaristas e Leigos, cujas comunicagdes
versaram a geografia e cartografia diocesanas, o estudo de uma regido, de uma
terra, a elaboragdo e apresentagio de estatisticas, etc.. Deste modo, "O 'espirito
sociolégico' vai-se difundindo e gragas a ele se vdo multiplicando e aperfei¢oando as
contagens da prdtica dominical e promovendo pesquisas prévias a implantagdo da
"Pastoral de Zona" ou para o conhecimento das localidades onde se projecta
promover 'missées de férias' ou ‘acampamentos missiondrios''25

Neste perfodo inicial, os temas abordados foram, principalmente, a pratica
dominical;26 a situacdo particular de algumas dioceses e os seus problemas
estruturais, como a divisdo paroquial e o nimero e idade do clero;27 e a
problemética da juventude face & religi&o,28 das vocagdes e dos semindrios29. Além
disso, publicaram-se, em Portugal, vérios outros estudos sobre temadticas
dispersas.30 Também na revista francesa - "Archives de Sociologie des Religions" -

foram publicados, nesta época, dois artigos de autores portugueses: um que estuda

25 Augusto da SILVA, op. cit., p. 4-5. O mesmo Autor refere que a diocese de Portalegre e Castelo Branco foi a primeira a criar uma
pastoral de zona, em 1960, socorrendo-se da orientacdo do Cénego Boulard

26 Cf A. CARRILHO, e F. MICAEL, F. "A Pritica Religiosa na Peninsula de Setiibal", Novellae Olivarum, Junho 1957 e dos
mesmos Autores, “Sondagem a Pratica Dominical no Patriarcado”, Lumen, Junho 1957; F. M., "Um Ensaio de Sociografia Religiosa.
Recenseamento da Pratica Dominical numa Freguesia de Lisboa®, B.LP., n° 4, 1961, p. 19-22.

27 Cf Anténio APARICIO, "Beja, Terra de Missdo", B.LP, n° 1, 1959, p. 19-23; ANONIMO, "Remodelacdo Paroquial de Lisboa",
B.IP, n° 1, 1959, p. 24-26; ANONIMO, "Evoluciio Demografica das dioceses de Portugal e os problemas pastorais por ela
suscitades®, B.LP., n° 2, 1959, p. 18-25 ¢ ANONIMO, "A Estrutura Econémico Social das Dioceses de Portugal e alguns problemas
pastorais inerentes’, ji citado, onde o Autor chama a atencdo para o facto de as diferencas encontradas implicarem
"necessariamente soluces diversas para os problemas de organizacdo eclesidstica (divisdo paroquial, distribui¢do do clero..) e
actuagdo pastoral (colaboracdo inter-paroquial, A. C. geral ou especializada, etc.)".

28 Além dos estudos antes mencionados, ¢f. também L. ANTUNES, "Atitudes e Opinido da Juventude”, B.LP., n"2, 1962, p. 34-36.

29 Cf. A. MARTINS, "Estudo Sociografico das Vocagdes Sacerdotais na Diocese de Vila Real”, Lumen, Junho de 1958, que utiliza
técnicas e metodologia semelhante as de M. F. Falcdo; Eurico NOGUEIRA, "Meio Século de Vida dos Seminérios de Coimbra",
Lumen, Janeiro 1960; Manuel REIA, "O Semindrio de Vila Vigosa e o seu Contributo nas Ordenagdes", Avoradas, Jan.-Marco
1960; Libanio BORGES, "Os Seminarios Portugal", Lumen, vol. XXVII, fasc. VI, Junho-Julho, 1963, p. 531-538.

30 Cf. Narciso RODRIGUES, “Incidéncias da vida operaria na vida moral e religiosa dos trabalhadores”, B.LP., n° 4, 1960, p. 7-13;
ANONIMO, "Panocrama da Ignoréncia Religiosa", B.LP, n° 4, 1961, p. 19-22; L. ANTUNES, "O Futuro do Cristianismo nos Meios
Rurais em Transformacdo”, B.LP., n° 1, 1963, p. 17-19; A. REGO, e Eduardo dos SANTOS, Atlas Missiondrio Portugués, Lisboa,
Junta de Investiga¢go do Ultramar, 1962; M. Conceigdo Tavares da SILVA, "Estudos de Sociologia Religiosa em Portugal”, Estudos
Sociais e Corporativos, n° 2/V, 1963, p. 101-106.
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o conformismo catélico portugués3l e outro que se debruga, de um ponto de vista
mais tedrico, sobre a hierarquia das atitudes religiosas.32

Em 1960, com base em indicadores ja usados em estudos anteriores: pratica
dominical; casamentos civis; declaragdes de auséncia da religiao, M. F. Falcéo
procura avaliar, de forma global, a "qualidade da religiGo dos portugueses" e
inventariar as "causas da situagdo presente", terminando com a hipétese de
estarmos perante um 'cristianismo rural decadente'33 Também no ja referido
encontro de seminaristas e leigos, foi apresentado um trabalho importante sobre a
descristianizacdo.34 Estes dois artigos sintetizam a avaliagio que os diversos
autores deste periodo fizeram da situac¢do da Religido Catélica no pais. Da sua
leitura fica a impressdo de que os tempos sao outros, isto é, de uma
descristianizacdo mais acentuada relativamente ao passado, sendo necessdrio
conhecer as possiveis causas sociais, culturais e religiosas para encontrar as
estratégias pastorais adequadas a uma interven¢do que, porventura mais
adaptada, modificasse a realidade presente.

"Nesta primeira fase foi sobretudo o clero ou elementos a ele ligados que se
preocuparam com a Sociologia da Religido", afirma Augusto da Silva35 que
Custédio Gongalves completa, afirmando: "Estas investigagées, realizadas a pedido
das dioceses e dos movimentos ditos de acgdo catélica, desenvolveram-se @ volta de

uma conjugacdo entre uma sociografia descritiva e cartogrdfica e uma teologia

31 Cf. Augusto QUERIDO, "Elements pour une Sociologie du Conformisme Catholique au Portugal”, Archives de Sociologie des
Religions, IV, n° 7, Janvier-Juin, 1959, p. 144-152.

32 Cf Anténio MARTINS, "L'Analyse Hiérarchique des Attitudes Religieuses", Archives de Sociologie des Religions, n° 11, 1961, p.
71-91.

33 Cf. Manuel Franco FALCAO, "Em vias de descristianizagdo as regides mais praticantes de Portugal”, B.L.P., n° 2, 1960, p. 16-20.
34 Cf. ANONIMO, "A Descristianizagio. Andlise Sociolégica dos seus Sintomas e Factores", B.LP., n° 3, 1960, p. 3-8.

36 Augusto da SILVA, op. cit., p. 6.




190

socializante ou uma sociologia pastoral. E nesta perspectiva que se situam alguns

trabalhos sobre a reforma litiirgica e dimensdo doutrinal do Concilio Vaticano II".36

2. Do Concilio Vaticano II até ao fim do Estado Novo

A corrente de caracter mais sociografica tem, neste perfodo, uma produgio
muito reduzida, porventura devida ao interesse se ter centrado no estudo dos
documentos conciliares por parte dos membros do clero catélico que, como vimos,
tinham sido os seus condutores privilegiados. Além disso, outras preocupagoes,
nomeadamente o mal-estar gerado entre o Estado e a Igreja, manifestado na
oposicdo de alguns sectores catélicos, mais comprometidos, a falta de liberdade
religiosa, para fazerem ouvir a sua voz sobre os problemas que afligiam a
sociedade, sobretudo, no que se refere ao tabu da guerra colonial, abriram os
estudos sociolégicos aos leigos e a novas tematicas. Como diz Augusto da Silva,
inicia-se, neste perfodo, a 'difusdo da sociologia da religido’'.

Segundo Custédio Gongalves, este periodo "centrou-se numa sociologia
tipolégica que ultrapassou a sociografia morfolégica da prdtica, do periodo
precedente" 37 E disso exemplo, em 1965, o estudo realizado por M4rio Lages, que
"colocou em evidéncia regides de prdtica homogénea e forte e regides de migragdes
pendulares e de transi¢do entre estruturas agrdrias com prdtica heterogénea e
fraca™8, tendo em conta as diversas dimensodes da pertencga religiosa: praticas,
crengas e opgdes éticas. O Autor estabeleceu cinco zonas homogéneas no continente
portugués: Interior Norte; Litoral Norte; Centro; Sul; Estremadura (distritos de
Lisboa e Settbal.3?

36 Anténio Custédio GONCALVES, op. cit..
37 1d. ibid.
381d. ibid.

39 Cf Mario Ferreira LAGES, “Elementos para uma Tipologia Sociolégica do Cristianismo Portugués", Oru et Labora, n° 3, 1965,
p. 200-231. Conforme afirma Augusto da Silva, no inédito referido, "esta mesma tipologia, que M. Falcdo nos diz caracterizar a
realidade portuguesa com suficiente aproximacdo, serd retomada, 10 anos mais tarde, por M. Abrunhosa e Sousa na 12° Semana de
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Com uma investigacéo sobre a juventude universitaria e outra sobre o tema
da liberdade religiosa, a sociologia da religiio nao se laiciza apenas, como se
introduz uma nova metodologia e técnicas na recolha da informagao. De facto, o
interesse centra-se nas opinides dos inquiridos, o que implica o recurso a
amostragem e a extrapolacdo dos dados para a populagdo. O estudo referido, em
primeiro lugar, teve na base um II inquérito langado e promovido pela Juventude
Universitaria Catélica, em 1964 , visou conhecer a situagio e opinido dos
estudantes universitdrios nela se integrando duas questdes sobre problemas
religiosos e morais. Esse estudo foi publicado trés anos depois.4¢ Em 1973, foi
publicado um novo livro4! cujo tema estudado, na perspectiva sociolégica, foi o da
liberdade religiosa, analisada em quatro aspectos: vitalidade religiosa e processo de
secularizacdo; a imagem da Igreja e as atitudes correspondentes; o problema da
liberdade religiosa em Portugal: atitudes e opinides. Essa investigacdo baseou-se
numa amostra representativa da populagdo de 20 e mais anos, pelo menos com a
instrucdo primdria e residente em localidades com mais de 10000 habitantes.

A critica ao regime politico vigente, ao problema da descolonizagdo e a
situacédo da Igreja, foi feita por S. Cerqueira em dois estudos publicados em Franga,
um primeiro em 1967 e outro em 1973.42 E que, na época, ndo havia condigdes de
liberdade politica para que, em Portugal, se fizessem ou, pelo menos se

difundissem, estudos deste género.

Estudos Missiondrios". Cf. Manuel Luis Abrunhosa e SOUSA, "Anilise Sociolégica do Catolicismo Portugués", Igreja e Missdo,
Nov.-Dez, 1974, p. 10-29.

40 Cf. CODES, op. cit., nomeadamente o ponto "D - Os problemas religiosos e morais”, p. 364-433.

41 Cf. LP.OP.E., Estudo Sobre a Liberdade de ReligiGo em Portugal, Lisboa, Moraes Editores, 1973. Antes, em 1970, fora
publicado em policépia um estudo sobre opinides religicsas (cf. L. P.O.P.E, Estudo das Opinides em Matéria Religiosa, Lisboa,
(Policopiado), 1970).

42 Cf. 8. CERQUEIRA, "L'Eglise Catholique Portugaise", in MARLE, M. (Dir.), Les Eglises Chrétiennes et la Décolonisation, Paris,
Colin, 1967 e "L'Eglise Catholique et la Dictature Corporatiste Portugaise”, Révue Francaise de Sciences Politiques, n° 28, 1973, p.
473-513.
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Em 1972, outra novidade foi um primeiro ensaio de teoriza¢gdo numa
perspectiva psico-sociolégica - A ReligiGo na Sociedade Secularizada - Factores
Sociais na Transformagdo da Personalidade Religiosa, da autoria de Teixeira
Fernandes,43 conforme o préprio afirma: "¢é em termos psico-culturais que se deve
por haje o problema religioso".4¢ Em sua opinido, "o religioso especifico s6 comega
quando o Deus pessoal é claramente apreendido"5

No ano de 1973, também as Federacgdes Nacionais dos Institutos Religiosos
promoveram um inquérito de opinifo entre os seus membros, embora sé publicado
mais tarde,46 "o que denota o alto prestigio atingido pela sociologia", afirma
Augusto da Silva.4?7 No mesmo ano, Anténio Joaquim Esteves apresentou uma tese
de doutoramento em Ciéncias Sociais pela Universidade Gregoriana de Roma,
subordinada ao tema da religiosidade popular, partindo de uma defini¢éo cultural
de 'religido popular' situada num contexto sécio-histérico, em termos de Igreja no

sentido de comunidade simbélica.48 "Com ela ganha vulto o tema da religido

43 Cf. A. Teixeira FERNANDES, A Religido na Sociedade Secularizeda - Factores Sociais na Transfo cio da Per lidad
Religiosa, Porto, Livraria Civilizacdo Editora, 1972. Esta obra é a tese de doutoramento do Autor, em Ciéncias Sociais, obtida na
Universidade Gregoriana de Roma. Observa que, no mundo moderno, hd grande mutacéio no comportamento religioso, com uma

desergio cultural da Igreja Catélica nalgumas regiGes, o que tem preocupado os pastores e os homens de ciéncia. Com efeito, de
uma sociedade em que a religido era elemento essencial de existéncia, hoje a fé e a adeséo a uma Igreja é tida como uma opgéo
pessoal. A descrenca era fenémeno esporidico; hoje é generalizado. "A religido tinha penetrado e imbuido o temporal; o profano
havia recuado as suas fronteiras; agora opera-se o movimento contrdrio", afirma na p. 72. Os estudos sobre o fenémeno centraram-
e no que era mais visivel: o abandono da pritica e adesdo & comunidade de fé. "A crise religiosa do nosso tempo é posta em termos
de pertenca" (p. 72). Mas, como a maior parte dos estudos é tributaria da teclogia, nfio se distingue entre o contetido religicso e a
simbologia. Teixeira Fernandes estuda o problema néo a partir da filiacio numa comunidade, mas da literatura existente,
sobretudo a francesa. Considera que, em muitos estudos néo ha um conceito de religioso ou este tem significados muito diferentes.
Embora admita haver uma relacéo entre religifio e espaco, este ndo é um factor explicativo, como também o nio sdo as categarias
sécio-profissionais, instrugdo, idade, sexo, etc.. Os factores explicativos sdo, em sua opinifio, a industrializacdo e a urbanizacéo; o
estilo de vida e a prépria mudangca, que é acompanhada pela acgio das ideclogias e da quebra das estruturas politicas autoritdrias;
e a falta de cristianizacgdio anterior. Todavia, logo no Preficio, afirma que "embora comprovada por numerosas investigacbes em
outros paises, consideramos as nossas conclusées, na sua relagdo com a sociedade portuguesa, aperas como ponto de partida. A
andlise deverd ser prosseguida, agora ao nivel da investigacdo de campo”, p. 5.

4414, ihid., p. 89.
45 1d. ibid., p. 110.

46 Cf. Vicente-José Sastre GARCIA, S.J. e Mercedes Gutierres ANCA, H. B. Inquérito de Opinido aos Religiosos de Portugal,
CNIR-FNIRF (Policopiado), Madrid, C. Univ. Comillas, 1982.

47 Augusto da SILVA, op. cit., p. 7.
48 Cf. Anténio Joaquim ESTEVES, Religido Popular: Formas e Limites de seu Poder Constituinte, Porto, 1977. Mais tarde publicou
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popular, jé anteriormente aflorado em escritos de indole pastoral”, afirma Augusto
da Silva.4?

Como no infcio deste ponto dissemos, foram poucos os estudos de indole
sociografica e pastoral que caracterizaram o periodo anterior. No entanto, surgiram
alguns,50 para l4 de outros que versaram também o tema da situacfo religiosa
publicados na revista Brotéria.51

Finalizando, diremos que este periodo, se foi menos fecundo em informagao
quantitativa, introduziu no campo da sociologia da religido algumas novidades,
quer quanto aos temas, quer quanto aos processos metodolégicos e técnicos, além
de, como referimos, terem surgido duas obras de cardcter mais teérico: uma mais
abrangente - a de Teixeira Fernandes; outra menos englobante - a de Anténio
Joaquim Esteves. Tiveram ainda como novidade o facto de serem fruto das
primeiras disserta¢des de doutoramento em Ciéncias Sociais, realizadas por autores

portugueses, cuja temética central foi a da religido.

3. De 1975 aos nossos dias
O clima de contestag¢édo que marcou os primeiros anos do regime democrético

favoreceu o surgir de multiplas obras de carécter critico, nomeadamente, no que se

também "Populare Religion in Portugal'in EBERTZ, Michael N, SCHULTHE!S, Franz (Org.), Volksfrommigkeit in Europa,
Beitrdge zur Sociologie Popularer - Religiositit aus 14 Landern, Munique, Christian Kaiser Verlag, 1984, p. 252-262, mais tarde
traduzido para portugués: "A Religido Popular em Portugal', Cadernos de Ciércias Sociais, Separata n°® 4, Abril, 1986, p. 63-76. J4
em 1972, fizera dois estudos também sobre o tema da religiosidade popular: "Religido Popular: Uma Interpretacéo do "Caso Frei
Damido", Cadernos do C.E.A.S., n° 19, Junho 1972, p. 48-56 e "Marginalidade e Religio", Cadernos do C.EA.S., n° 22, Dez., 1972,
p. 5-17.

49 Augusto da SILVA, op. cit., p. 7.

50 Para 14 do artigo citado de Manuel Luis Abrunhosa Sousa, de 1974, surgiram antes, respectivamente, em 1972 e 1973, dois
outros estudos: Delfim Guimardes FERNANDES, Fé em Contestacido? Pesquisa Socioldgice na Paréquia de Santa Isabel, Lisboa,
Livraria Sampedro; 1972. D. Manuel Franco FALCAO, "Segundo Recenseamento da Prética Dominical", Boletim Diocesano
Pastoral, Agosto/Setembro, 1973, p. 16-27.

51 Cf. Anténio LEITE, "Situacéo Privilegiada da Igreja em Portugal”. Brotéria, n° 92, 1971, p. 202-217 e, do mesmo Autor, "Ainda a
Pergunta de Lei sobre a Liberdade Religiosa", Brotéria, n° 93, 1971, p. 58-74; Bento DOMINGUES, O.P. "Dez Ancs de Concilio em
Portugal”: Brotéria, n° 95, 1972, p. 523-531; Isidro RIBEIRO, "A Carta Pastoral dos Bispos da Metrépole", Brotéria, n° 96, 1973, p.
645-661: A. FERRAZ, "Riscos de Conformismo Sécio-politico dos Cristdos. Factos e Documentos", Brotéria, n° 99, 1974, p. 532-549.
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refere as relagoes entre o Estado Novo e a Igreja Catélica, embora a maioria néo
tivesse qualidade cientifica. "Estas reflexdes feitas, frequentemente, em momentos
quentes, tém miiltiplas dimensées, o que ndo favorece as classificagbes simples, nem
a elaboragdo tedrica e metodoligica" 52

Em Fevereiro de 1977, foi levado a efeito, & escala nacional - continente e
regides auténomas - o primeiro recensealﬁento da pratica dominical, por iniciativa
da Conferéncia Episcopal, sob a orientagdo de D. Manuel Franco Falcao58 A
andlise sociolégica da tematica central - Prdtica Religiosa dos Catélicos Portugueses
- feita por Augusto da Silva,54 foi enquadrada pela perspectiva histérica5s e pela
exposi¢do critica das estruturas organizativas da Igreja Catélica.56 Todos os
estudos, foram realizados por investigadores do Gabinete de Investigagéo e Acgdo
Social (G.1.A.S.), pertenca do Instituto Econémico e Social de Evora, com o apoio de
vérios especialistas, e encontram-se no nimero monogréfico da revista Economia e
Sociologia, n° 25/26, 1979.57 Entre outras conclusdes, Augusto da Silva diz: "Da
andlise ndo sairam significativamente alteradas as tipologias do catolicismo
portugués antes formuladas".58 Apesar disso, o facto é tanto mais de sublinhar
quanto a publica¢do dos seus resultados, em 1979, constitui, ainda hoje, um marco

histérico e uma referéncia obrigatéria na sociologia da religido em Portugal, nao

52 Anténio Custédio GONGALVES, op. cit.

53 "Embora nunca tenha havido uma publicacdo oficial dos resultados de tal recenseamento, eles foram objecto de miiltiplos estudos
e encontros de reflexio de eclesidsticos e leigos catdlicos, tanto a nivel nacional como diocesano", afirma Augusto da SILVA, op. cit.,
p. 8.

54 Cf Augusto da SILVA, Pritica Religiosa dos Catélicos Portugueses, FEvora, Gabinete de Investigagio e Acgdo Social do Instituto
Superior Econémico e Social de Evora, 1979, cbra de 142 péginas de texto e mais 14 de anexos.

55 Cf. J. Vaz CARVALHO, "A Igreja em Portugal - Implantagdo Territorial e Estrutura’, Economia e Sociologia, n° 25/26, 1979, p.
9-32 e Anténio da SILVA, "Evolucéio Recente da Sociedade Igreja’, Economia e Sociologia, n° 25/26, 1979, p. 33-44.

56 Cf. A. Baptista de ALDEIA, "Estruturas Organizativas da Igreja Catélica em Portug: " Economia e Sociologia, n° 25/26, 1979,
p- 45-49.

57 Dais anos mais tarde foi publicado um outro estudo scbre o mesmo tema. Cf. Luis de FRANGA, Comportamento Religioso da
Populagdo Portuguesa, Lisboa, Moraes Editores/Instituto de Estudos para o Desenvolvimento, 1981. Embora a institui¢do que
suportou esta investigagdo seja, porventura, mais conhecida e a obra esteja graficamente muito bem apresentada, o seu conteiido,
em nossa opinido, nada acrescenta, de relevante, ao de Augusto da Silva.

58 Augusto da SILVA, A Sociologia da Religido em Portugal, jé citado, p. 8.
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apenas pela panorimica global que tra¢a da insergdo do catolicismo em Portugal, as
hipéteses explicativas que sugere, como também pelas técnicas estatisticas
utilizadas.59 Dada a importancia do texto de Augusto da Silva, cremos ser 1til e
oportuno fazer em nota, uma breve sintese, néo sé pelo panorama que traga da

vivéncia do catolicismo portugués, como para suscitar a curiosidade em 1&-1o.60

59 A unidade de analise mais restrita foi o concelho, sendo os resultados apurados por escaldes etdrios e sexos. No estudo utilizou-
se, como medida estatistica mais elaborada, o indice de correlacdo de Pearson, para ‘medir' a associagéo entre a pratica e outros
indicadores religiosos, sécio-culturais e politicos, retirados de outras fontes.

60 Depois de apresentar alguns aspectos tedricos sobre a religicsidade e os ritos, Augusto da Silva divide o seu estudo em duas
partes: primeiro a nivel global e depois por dioceses. Em ambas estuda os indicadores da prética religiosa catdlica: baptismo,
matriménio catélico, missa e comunhéio. Quanto ao baptismo, conclui que, globalmente, a populacéio portuguesa leva os filhos a
baptizar, mas as motivagdes sdo varias: teolégica, religiosa, sécio-cultural. Quanto ac matriménio, afirma haver uma contribuigdo
diversa para a média e o pais aparece dividido em dais: Norte e Sul Quanto a assisténcia A missa refere haver motivagdes diversas:
o conformismo; o legalismo; o personalismo; o fervor que exprime a adesdo pessoal a Cristo e a caridade para com os outros.
Apresenta, por dioceses, as percentagens dos maiores de 7 anos que participaram na missa dominical, e cuja média nacional foi de
28,7%, mas nota um dualismo entre o Norte e o Sul. No que se refere 2 comunhéo, acto que indica wma participag#o e pritica mais
profundas, quer pelas disposicdes interiores, quer pelo grau de liberdade que permite, verifica-se que é nas dioceses em que hd uma
menor percentagem de assistentes que as percentagens de comungantes sdo mais elevadas entre os presentes. A média nacional é
de 22.9%. Quanto ao sexo e idade, a pratica das multheres é de 33.1% e dos homens de 23.6%, com uma diferenca mais significativa
nas dioceses com menor prética. Por idades, a pratica é mais elevada entre os 7 e 0s 14 anos e menos para os que tém entre 25 e 39
anos. A partir da juventude nota uma baixa acentuada dos homens. Mais a frente compara a pratica religiosa com outros
indicadores sécio-econémicos (populacdo, densidade populacional, natalidade, populacéo activa no sector primério, assalariados na
populacéo agricola, valor bruto da produgéo industrial per capita), além de a comparar também com outros ritos, com a estrutura e
pessoal eclesidstico (em que as correlagdes sao negativas). Conclui por uma correlagdio negativa com a densidade populacis com
a produgdo industrial e assalariados agricolas. Com a natalidade, porém, hd uma correlacdo positiva alta, mas as actividades do
sector primdrio tém uma correlacio positiva baixa e o assalariamento agricola nio parece oferecer um clima propicio & prética
dominical e anda associado a outros factores do ambiente sédo-cultural A produgéo industrial tem uma correlacdio negativa
moderada, mas ha uma grande heterogeneidade de situages. Néo sera apenas o tipo de indiistria, mas o contexto sécio-econémico
que leva a que o factor industrializagéio tenha maior ou menor influxo negativo scbre os comportamentos religiosos. E o Autor
conclui "rdo se poderd esperar automaticamente uma prdtice baixa onde a industrializacio ¢ alta e vice-versa", p. 46. O Autor
estuda também a relacdo entre pratica e a integracdo sécio-cultural através de indicadores como o suicidio, divércio, ilegitimidade,
crimes contra pessoas, crimes contra a propriedade, abstencdo nas eleigbes para as cdmaras municipais, voto a esquerda do PS. Os
suicidios tém uma forte correlacdo negativa com a pratica (r=.67), mas h4 uma relativa dispersdo. O mesmo acontece com o divércio
(r=-53) e a ilegitimidade (r=.82). Todavia, considera que estas correlagdes devem ser analisadas num contexto restrito e
homogéneo, uma vez que o religioso esbarra com o étnico e histérico-cultural que condicionam a sua especificidade universal. J4 os
crimes contra as pessoas estdo positivamente correlacionados (r=.3). Os crimes contra a propriedade tém uma correlacio negativa
baixa (r=-28). O absentismo tem uma fraca correlagéo positiva (r=.22) com um CV baixo (.15). Isto pode levar a admitir-se que a
religifio é importante para iluminar e/ou motivar os crentes a participar na vida civica. Com o factar de ordem ideolégica - voto a
esquerda do PS - nota-se uma forte correlacio negativa (r=.85). Ha-de concluir-se, assim, que a op¢éo por partidos marxistas torna-
se incompativel com a adesdo religiosa traduzida na pratica. Nas péginas 56-57, o Autar conclui que: ha uma forte correlagdo entre
pritica e baptismo; a relagdo entre pritica e matriménio é menos evidente; a relacdo entre pritica e comunhio é negativa, pois
onde é reduzida a assisténcia sdo muitos os que comungam: a dotacdo em estruturas e pessoal eclesidstico ¢ factor determinante de
indices de pratica; a dispersdo do habitat s6 nalguns casos é factor dissuasor da pritica; as actividades do sector primério parecem
ser ambiente favoravel quando a propriedade é de pequenas e médias dimensdes; o assalariamento agricola scbressai como um dos
factores menos propicios a prética religiosa; a produgéo industrial com correlagdo negativa a nivel nacional ndo é homogénea em
todas as regides; a atitude da populagdo perante a vida (natalidade, ilegitimidade, suicidios) estd fortemente condicionada com a
atitude face A religido, pois onde hi prética mais elevada, mais elevada é a natalidade, mais baixa a ilegitimidade e menor o
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Se, como dissémos, Manuel Franco Falcgo foi o fundador da sociologia da
religiao em Portugal, Augusto da Silva é, actualmente, em nossa opinido, o
soci6logo mais qualificado, de facto, nesta 4drea do saber, o que realizou a obra mais
vasta e diversificada, e o introdutor, no ensino universitirio, da cadeira de
Sociologia da Religiio de que é Professor. O Gabinete de Investigagdo e Acgdo
Social de Evora, que dirige, tem sido, em Portugal, um dos polos de

desenvolvimento dos estudos de sociologia da religigo.

A década de oitenta e a presente foram férteis em investigacdes cientificas
sobre a religido, sob perspectivas diversas (histérica,6! juridica,62 antropolégica e
sociolégica), umas publicadas em livros, outras em revistas diversas ou
especializadas no dominio das ciéncias sociais, como séo a Anélise Social e a
Economia e Sociologia. Também se realizaram diversas sondagens de opinido a
propésito de eleicdes ou de decisdes importantes da vida nacional, sendo, nalgumas
introduzida a vari4vel religisio, tomada como potencial condicionante de opinides e

atitudes, ainda que, na sua andlise sobressaia o cariz jornalfstico.63 O interesse dos

nimero de suicidios; nio é clara a relacfo entre empenhamento na vida civica e participacdo nos actos de culto; é manifesta a
oposicdo entre opgdes por ideologias marxistas e pratica religiosa. Como conclusdes finais do estudo (p. 141-142), Augusto da Silva
retira, entre outras, as seguintes: depois do Estado é a Igreja a organizagéio mais estruturada e integrada no espago nacional com
cuja histéria, por vezes, até se confundiu; a Igreja Catélica estd implantada em todos os lugares e 95% dos portugueses dizem-se
catélicos; 96% sdo levados a baptizar; 80% contraem o matriménio catélico; 30% vdo a missa dominical; 8,3% comungam
normalmente e 28.9% dos que participam na Eucaristia recebem o sacramento da comunhdo. Por fim, afirma "Por o que em sintese
fica escrito se compreenderd, de uma perspectiva meramente sociolégica, @ importancia do subsistema sdcio-cultural Igreja dentro
do sistema social portugués mais amplo", Augusto da SILVA, Prética Religiosa dos Catélicos Portugueses ja citado, p. 200.

61 Consulte, a propésito, a bibliografia de autores portugueses. Em nossa opinido, dentre estes sobressaem, pela sua qualidade, os
estudos dos seguintes autores: Manuel Braga da CRUZ; A. M. FERREIRA; J. Pinharanda GOMES. Os dois primeiros Autores
abardam de forma mais genérica a relagéo entre a situagéo religiosa e politica; o tltimo, de forma mais particular, uma diocese e o8
congressos dos leigos catélicos. K de destacar também a pesquisa bibliografica exaustiva para a Histéria da Igreja em Portugal, j4
publicada, que tem sido levada a efeito por Carlos A. Moreira AZEVEDO, que abrange o periodo de 1961 a 1984.

62 Cf, entre outros, Anténio LEITE, "A Religido no Direito Constitucional Portugués” in Jorge MIRANDA, Estudos sobre a
Constitui¢do, 2° vol,, Lisboa, Livraria Petrony, 1978, p. 265-319; AAVV., A Concordata de 1940. Portugal - Santa Sé, Lisboa,
Edicées Didaskalia, 1993.

63 Dentre as sondagens, promovidas por jornais de ambito nacional, é de destacar, por ter como objectivo primeiro a religido, a que
foi realizada em 1982. Cf. EXPRESSO/NORMA, Sond. sobre Religido (Relatdrio de Campo), NORMA, Abril 1982.
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mass-media, como j4 se disse, tem sido crescente.64 Pode afirmar-se, ainda, que, se
por um lado, o interesse pela sociologia da religido se manteve por parte das
autoridades catélicas e talvez até se tenha refor¢ado,65 o estudo da religido
manifestou-se também no mundo laico, embora nem sempre por motivos religiosos,
mas cientifico-politicos e jornalisticos. Como refere Augusto da Silva, "A
multiplicidade de pessoas com formagdo sociolégica é outro factor que pesa no
aparecimento mais frequente de estudos de sociologia da religido".66 O reflexo mais
significativo, a nivel universitério, foi o de alguns dos estudos, embora nem todos
sob a perspectiva sociolégica, terem tido por objecti;ro a obtencdo de graus

académicos.

Iremos agora fazer uma classificagdo das diversas obras e artigos, que
consideramos mais importantes nestes dltimos vinte anos e que abordam o tema da
religido. Dada, porém, a multiplicidade das temaéticas e a tendéncia para uma

perspectiva interdisciplinar, temos consciéncia de que essa classificagdo nao é facil

64 Apenas a titulo exemplificativo, citamos, por ordem cronolégica, alguns dos mais recentes artigos de jornais de ambito nacional,
dos quais, em volume, sobressai, o tema de Fatima. Cf. PRIMEIRA PAGINA/NORMA, "67% Acreditam em N* Sr* de Fatima",
Noticias de Primeira Pdgina, 25.02.1989, p. 25 e 26; José JUDICE,"Os Portugueses, esses Pagéos", Expresso - a Revista,
15.04.1989, p. 35-R a 40-R.; Mdrio ROBALO, "Portugal: o Estado da Igreja", Expresso - a Revista; 03.06.1989; José MATTOSO, "O
Milenarismo e o Oculto", Expresso - a Revista, 10.02.1990, p. 12-R.; Felida CABRITA e Fatima MALDONADO, "O Sagrado e o
Mistério", Expresso - a Revista, 10.02.1990, 4R a 8R e 10-R.; AA.VV., "Peregrinagdes de um sé Deus", Publico Magazine,
09.05.1993, p. 15-28; AA.VV., "Revelagdes de Liicia"; "O Pior Ano de Fétima"; "Devocdes Contrariadas®: Expresso, 16.05.1998, p. A
12; Mario ROBALO, "Unidos Contra o Desencanto”, Expresso - Nacional, 29.05.1993, A12,; Nuno GUERREIRO, "Nos Reinos de
Deus", Visdo, n° 8, Maio 1993, p. 13-19; PUBLICO, "E Vocg, Acredita nas Aparigoes?”, Publico, 14.05.93, p. 7; Marina TADEU e
Mario ROBALO, "Avé-Maria”": Expresso - a Revista, 15.05.1993, p. 10-R a 13-R; Anténio MARUJO, "O Pais que vai a Missa",
Publico, 23.02.1994, p. 2 e 3; Manuela Goucha SOARES, 1."A Normalidade do Divéreio”. 2. "Histérias da Luta dos Mal-Casados":
Priblico - Viva, 27.05.1995, p. 5. Embora a hierarquia catélica tenha sempre dado muita importncia ao fenémeno sécio-religioso de
Fatima ainda ndo tomou a iniciativa de pramover um sobre este tema, ac contrério do que tem feito sobre outros. Apenas Policarpo
Lopes o fez. Cf. Policarpo LOPES, "Le Pélerinage 4 Fatima: une Expression Mystique du Sacré Populaire”, Social Compass, vol. 36,
n° 2, 1989, p. 187-199. Mais tarde, como teremos ocasido de referir foi, tema da sua dissertagdo de doutoramento.

65 Oportunamente, Augusto da SILVA, considera :"Dentro da Igreja tornou-se também evidente o apreco pela sociologia da religido.
Comegou ela a ser considerada como instrumento vdlido para avaliar o influxo das mudangas sécio-culturais sobre a vivéncia e
pritica religiosa. O novo estilo de governo introduzido na Igreja com o Concilio Vaticano I, o desejo de actualizacdo e de ateng¢do
aos sinais dos tempos, contribuiram de modo definitivo para e elevagdo do status da sociologia da religido em Portugal'. (Augusto
da SILVA, A Sociologia da Religido em Portugal, j4 citado, p. 8).

66 Augusto da SILVA, op. cit,, p. 9.
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e que a que apresentamos é apenas uma tentativa, porventura discutivel, mas que
pretende tragar o panorama do interesse posto pelos diversos estudiosos na
tematica religiosa da sociedade portuguesa dos ultimos vinte anos. Também
consideramos 2 parte outros estudos sociolégicos em que surge relevada a varidvel
religidgo. Uma vez que algumas teses de doutoramento, pela sua qualidade
cientifica, merecem relevo, trata-las-emos separadamente, o mesmo fazendo as
obras em que sobressai a teoria sociolégica da religido ou a metodologia utilizada.
Merece destaque especial um estudo recente, realizado por Luis de Francga, no
ambito do estudo comparativo dos valores europeus em que, entre outros temas,

sobressai o da religido e o dos valores morais dela decorrentes, no todo nacional.67

67 Cf. Luis de FRANCA, (Coord.), Portugal - Valores Europeus, Identidade Cultural, Lisboa, Instituto de Estudos para o
Desenvolvimento, 1993. Os dados empiricos do estudo séo fruto de um inquérito, utilizado em vérios paises europeus, em 1990, e
aplicado também em Portugal a uma amostra, que se pretende representativa dos maiores de 18 anos, residentes em localidades de
5 e mais fogos, estratificada néo proporcicnalmente por regifo e habitat, tendo sido a selecgéo individual feita por quotas, segundo
o sexo, conjunto etério e grau de instrugdo, cuja base foi o Recensecamento Eleitoral de 1985, supervisionado por um grupe
consultivo internacional. As grandes éreas do estudo versaram sobre o trabalho, familia, amigos e conhecidos, tempos livres,
politica e religido e foram analisadas, regra geral, por pessoas com formagéo sociolégica. No capitulo II1, intitulado "Etica e Sentido
da vida", de que é autor Luis de Franga, sdo abordados os aspectos que mais directamente se prendem com a religifio. Quanto a
pertenga, a maioria diz-se catélica, embora varidvel segundo as regides e status. O Autor condlui confirmar-se uma monocultura
religiosa em Portugal (cf. p. 115). Para identificar os perfis religiosos, estabelece um indicador religioso de sintese que designa de
IREL, subdividido trés tipos e que cruza com a idade, sexo, instrugdo, regido, sendo esta ltima varidvel que tem maior peso
(Beta=.3669) no posicionamento no IREL. Estuda também os contetidos e praticas religiosas. Os contelidos referem-se as crengas, a
afirmacdes sobre Deus, oracéo; quanto as préticas, subdivide o universo em praticantes (semanais e ocasionais) e néio praticantes,
apresentando quadros e grificos com os resultados cruzados por IREL, idade, status e regifo, o mesmo acontecendo relativamente
ao baptismo, casamento e morte. Depois apresenta os resultados obtidos sobre os sentidos da vida, do bem e do mal, e analisa cs
resultados das perguntas sobre a intervencdo das instituicdes religiosas. No dltimo ponto compara, de forma genérica, a situacéo
portuguesa com a europeia que é semelhante aos paises da Europa do Sul (Espanha e Italia), embora com algumas diferencas.
Dentro do pais estabelece trés grandes zonas geograficas: "O norte rural e religioso em conjunto com as zonas insulares constitui
z20na de religiosidade profunda e mais tradicional; o Grande Porto, associando-se ao Litoral Centro - onde pesa a centralidade
exercida por Fitima - e ainda as zonas rurais do Vale do Tejo sdo a zona de transi¢do; transi¢do para a zona menos religiosa, menos
praticante, mais secularizada, af se englobando a Grande Lisboa com quase todo o Alentejo e o Algarve® (p. 176-177). Por fim,
conclui: "Confirmam-se com este estudo as clivagens religiosas de Portugal Um norte religioso e de adesdo emotiva aos valores
religiosos, um sul pouco praticante mas por vezes de maior adesdo aos contetidos. A outra clivagem desenha-se entre um niicleo
pesado de crentes num Deus pessoal, praticantes frequentes, rezando quanto baste e que confiam acima de tudo na sua igreja - é a
base social da chamada religiosidade popular. E caso tinico na Europa Comunitdria. Do outro lado da barreira estd a zona da
Grande Lisboa onde domina uma classe média, apressadamente culta, de nivel econémico médio, de preferéncia jovem e masculina.
Este extracto da popula¢do urbana da Grande Lisboa atinge taxas de ndo pritica religiosa, de ndo adesdo aos valores religiosos, de
ndo identificacdo com o catolicismo e ainda percentagens de confissdo de ateismo que com dificuldade se encontram noulras zonas
urbanas da Europa. A Grande Lisboa ndo é o pais da religido dos portugueses!" (p. 178-179). Cremos que este estudo é
interessante, especialmente pela possibilidade de comparagio de indicadores entré Portugal e outros paises europeus, mas
pensamos que nem sempre sdo claros os conceitos utilizados e a técnica de tratamento dos dados, embora niio abusiva quando
transforma varidveis ordinais em variéveis de intervalo, em nossa opinido, seria mais correcta se a técnica tivesse sido a da andlise
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Além disso a 'religido popular' tem sido objecto de estudos vérios, sobretudo

etnograficos, antropolégicos e antro-sociolégicos.

Comecaremos por destacar, dado o volume dos seus estudos, a corrente da
sociologia com objectivos pastorais. Depois referiremos os estudos temdticos sobre a
juventude e a aulas de religidio e moral; os leigos; a religidgo e a politica e as
enciclicas sociais.

Durante este periodo, foi continuada a linha da pesquisa sociolégica cujo
objectivo primeiro tem sido o de, conhecendo a realidade sécio-cultural, permitir
encontrar estratégias adequadas & interven¢do pastoral da Igreja Catélica.68
Dentro desta orientacdo, realizaram-se trés tipos de estudos: um sobre a pratica
dominical, a partir de um novo recenseamento efectuado em 1991, cujo tratamento

est4 a ser desenvolvido pelo do Centro de Estudos Sécio-Pastorais da Universidade

Catélica;69 os que versaram temas gerais ou especificos de ambito nacional ou

de correspondéncias miiltiplas e ndo a factorial em componentes principais.
68 Em virias dioceses, por exemplo, foram feitos novos recenseamentos a prética dominical.

69 Cf. UNIVERSIDADE CATOLICA PORTUGUESA - CENTRO DE ESTUDOS SOCIO-PASTORAIS, Recenseamento da Prdtica
Dominical - Total Nacional (1977-1991) - 1° Relatério - Resultados preliminares, Lisboa, U.C.P., 1994. Sobre este assunto surgiram
outras publicacdes sintéticas (cf CONFERENCIA EPISCOPAL PORTUGUESA, “Recenseamento a Préatica Dominical
Apresentacdo Piiblica dos Resultados", Lumen, Ano 55, Il Série, n° 3, 1994, p. 1-33, (49)»-(129); AGENCIA ECCLESIA,
"Recenseamento da Prética Dominical 1991 - Sintese dos dados preliminares’, Agéncia Ecclesia, 1994) e artigos em jornais
diocesanos como estes dois: ANONIMO, "Ligeiro Abaixamento da Pratica Dominical em Portugal", A Defesa, 2.3.1994; ANONIMO,
“Igreja de Portugal em Numeros", Noticias de Bgja, 17.03.1994. Dada a importincia do II Recenseamento da Pratica Dominical,
realizado em 9 e 10 de Marco de 1991 e da comparagdo que permite com os obtidos em 1977 e que jé resumimos, parece-nos 1itil
fazer dele um pequeno sumério. Se dd uma imagem da préatica dominical, trata apenas desse aspecto, ainda que importante, da
pritica religiosa em geral. O relatério refere os condicionalismos subjacentes & recolha dos dados e ao cardcter provisério dos
resultados (cf. p. 2-5)) por nio terem sido publicados ainda, pelo LN.E, os resultados definitivos do XIIT Recenseamento Geral da
Populacio de 1991. A populagio é a potencialmente praticante, ou seja, a de 7 e mais anos de idade, de 4255 pardquias, ficando por
apurar 63 paréquias. O mimero de missas celebradas foi de 11949 em 8090 lugares de culto, o que representou um aumento,
relativamente a 1977, de 4% e de 2.7%, respectivamente, embora em 1991, como é dito, "no total do pais, passou ¢ haver menos
praticantes em média por lugar de culto e por missa" (p. 7). Fai contabilizado um total de 2257051 praticantes e observado um
aumento da taxa de feminizacdo de 2%. "Em 1977, o grupo etdrio mais numeroso foi o das criancus e adolescentes e, em 1991, o
grupo etdrio mais representado foi o dos adultes entre os 55-69 anos. Em ambos os recenseamentos o grupo menos presente foi o dos
adultos mais idosos" (p. 12). "Registou-se uma diminuic¢do do niimero de praticantes com menos de 55 anos de idade, tendo sido
especialmente significativa a quebra do nimero de criancas e adolescentes e de jovens (- 29.0% e - 21.3%, respectivamente). A
diminuicdo do nimero de praticantes foi menos acentuada entre os adultos com idades entre os 40-45 anos (-6.8%). Por outro lado,
houve um aumento dos praticantes com mais de 54 anos, nomeadamente no grupo de no grupo dos praticantes mais idosos, em que

se registou um aumento de cerca de 38%. E de assinalar a quebra de representatividade dos praticantes até aos 39 anos de idade
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regional, e outro que restrito a uma diocese, estudou a religido nas suas vérias
vertentes: o da Sondagem Sécio-Religiosa a Populagdo do Patriarcado de Lisboa,
realizado em 1984. Obra conjunta de especialistas, nomeadamente da 4rea da
sociologia, os seus resultados foram também objecto de reflexio e debate de ordem
pastoral. Nela sobressai a abordagem do fenémeno religioso catélico, nas suas

vérias dimensdes, e o rigor cientifico e metodolégico do estudo.” No que se refere a

(sobretudo no grupo das criancas e adolescentes, cuja proporgio baixou cerca de 6 pontos em relacio ao total de praticantes) e o
aumento da propor¢do dos praticantes com 40 e mais anos, sobretudo dos adultos entre os 55-69 anos" (p. 12). Embora se tivesse
registado um aumento da populaciio potencialmente praticante, tal aumento néo se verificou em todas as dioceses, mas téo s6 nas
do Algarve, Aveiro, Beja, Evora, Lisboa, Santarém e Setiibal, ainda que na posicdo relativa & média nacional apenas a diocese de
Coimbra tenha subido acima dessa média. Ao contrério do sucedido em 1977, em que, na maioria das dioceses, se registou 1/3 de
praticantes, em 1991, “apenas as dioceses de Braga e Viana do Castelo continuaram a revelar mais de metade da populacdo como
praticante; além delas, hd mais oito dioceses que registaram mais de 33% de praticantes" (p. 21). Comparando os comungantes nos
dois recenseamentos, no total do pais, verificou-se um aumento de 58.3%, sendo que, em média, 1 em cada dois dos praticantes
comunga.. Atendendo a idade, "em 1991, mais de metade dos comungantes tinha mais de 39 anos. As criancas e adolescentes e 0s
comungantes entre os 55-69 anos constituiam conjuntamente cerca de 46% do total de comungantes" (p. 29)."Foi registado um
aumento do niimero de comungantes em todas as dioceses, tendo duplicado nas do Algarve, Beja, Setibal, Viana do Castelo e Vila
Real" (p. 36). Como principais conclusdes da informagéo obtida, o relatério tira as seguintes: " A andlise da estrutura etdria permite
verificar que, em 1977, pouco menos de 1/3 dos praticantes tinha mais de 54 anos. Em 191, porém, os praticantes acima dessa idade
passaram a representar cerca de 33% dos praticantes. (...) "Ou se¢ja, deu-se um envelhecimento dos praticantes presentes nas missas
de_1991", (p. 42) embora diferenciado conforme as dioceses (p. 43). O fenémeno do envelhecimento deu-se em ambos os sexos,
embora com grandezas diferentes. "O mapa de Portugal fica claramente dividido ao meio: a_sul registaram-se percentagens de
adesdo & pritica dominical abaixo da média_nacional (Portalegre-Castelo Branco e Santarém com percentagens de praticantes
inferiores & média, e Lisboa, Setibal, Evora, Beja e Algarve com valores "‘muito inferiores' & média; a norte ¢ adesdo & prdtice
dominical foi superior & média nacional, tendo apenas as dioceses de Viana do Castelo e Braga, mais a norte, e ainda Lamego e
Guarda, na zona interior, registado percentagens de praticantes 'muito superiores’ & média nacional" (p. 45-46). "De uma forma
geral é possivel afirmar que as Dioceses que, quer em 1977 quer em 1991, revelaram _menos pessoas que foram & missa nag suas
populacdes residentes foram aquelas que viram aumentar a percentggem de praticantes. Por outro lado, as Dioceses que em ambos
o0s recenseamenios demonstraram _ter menos pessoas nas missas foram gquelas gque mais viram decrescer @ percentagem de
praticantes" (p. 48-49). Uma outra concluséo foi a de um acréscimo significativo de comungantes, ainda que numa proporgéo de sete
mulheres para trés homens. (p. 49), sendo os jovens e adultos jovens os que tém o menor peso relativo e og adultos entre os 55-69
anos, o maior peso (p. 51). "A questdo que interessa esclarecer, na perspectiva sécio-pastoral, é se a comunhdo é indicador seguro de
mais intensa participagio ne celebracdo eucaristica e estd relacionada com outras dimensdes da consciéncia e da prdtica do ser
cristdo, ou se comega a ter outros sentidos e quais® (p. 55). Desconhecemos se h intencdo de fazer sobre este II Recenseamento um
estudo sociolégico contextualizado como o realizado por Augusto da Silva sobre o primeiro.

70 Cf PATRIARCADO DE LISBOA, Sondagem Sécio-Religiosa & Populacio do Patriarcado de Lisboa, Lisboa, Patriarcado de
Lisboa (13 cadernos policopiados), 1984: M. L. Marinho ANTUNES, Prdtica Religiosa e Projeccdo da Fé ou da Posi¢do Religiosa na
Vida; Manuel R. CARVALHO, Participacdo Social e Centros de Interesse; Graga COSTA, Caracterizagdo Social da Populagdo;
Anténio Manuel de Almeida JANELA, Relagdo com os Lugares de Culto; Mario Ferreira LAGES, Valores e Critérios Morais; C. A.
Martins de OLIVEIRA, Percurso da Vida Cristd; Anténio REGO e Vicente FERREIRA, Contacto com Meios de Comunicac¢do Social
da Igreja; Augusto da SILVA, Posi¢do Religiosa e Contexto Religioso Familiar, D. Serafim de Sousa Ferreira SILVA,Imagem da
Igreja (Opinido sobre a Influéncia da Doutrina e da Actuacdo da Igreja), José Carlos de SOUSA, Conhecimento de Documentos do
Magistério de Igreja. O socidlogo Manuel Luis Marinho Antunes, que dirigiu a investigacdo, viria, anos depois, a sintetiza-la. Cf. M.
L. Marinho ANTUNES, "Elementos de Diagnéstico da Realidade Sécio-Religiosa do Patriarcado de Lisboa“, Camunicacéo ao
Congresso "Vocacdo e Missdo dos Leigos”, Patriarcado de Lisbea, 1987.
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temas gerais, de Ambito nacional, destacam-se, pela perspectiva sociolégica que os
caracteriza, os realizados por Augusto da Silva, M. Vaz Pato e Marinho Antunes.”1
Na linha pastoral, ainda que ndo necessariamente, na perspectiva sociolégica,’2
fizeram-se outros estudos, sendo de relevar dentre estes, pelo seu rigor, o de José
Policarpo que contribui para o retrato da situagdo sécio-religiosa portuguesa no
momento presente.’3 Sobre trabalhos especificos de 4mbito regional, ndo s6 a
diversidade tematica é grande, como se caracterizam por, nem sempre ser
privilegiada, posto que ndo descurada, a componente sociolégica néao significa que
seja sempre, em todos, a privilegiada,’ neles se evidenciado a problematica do clero

e das vocagdes.”s Em 1990 foi mesmo publicada uma tese de doutoramento em que,

71 Cf. Augusto da SILVA e Manuel Vaz PATO, , "Andlise da Sociedade Portuguesa Hoje - A Realidade Sécio-Religiosa®,
Conferéncia apresentada no III Congresso dos Religiosos, s.d; Augusto da SILVA, "Novo Contexto Sécio-Cultural da Evangelizacéo
em Portugal, em 1981 - Mudancas Significativas e Factores de Mudanca®, Pastoral de Domingo n° 8, Comissdo Nacional para a
Pastoral do Domingo, p. 25-71, s.d;Augusto da SILVA, "Intercomunhéo das Igrejas Locais e Distribuigdo dos Agentes de
Evangelizacdo”, Actas da I Semana Missiondria Nacional, Valadares, Vila Nova de Gaia, 1982; p. 26-58; Augusto da SILVA,
"Desafios postos a Igreja em Portugal’, Lumen, Ano 44, Série II, p. 51-53, Fev. 1983; M. L. Marinho ANTUNES, "Notas sobre a
organizacio e meios de intervencao da Igreja Catélica em Portugal, 1950-80", Analise Social, 1984 (citado por Augusto da SILVA, A
Sociologia da Religido em Portugal , p. 8 ); M. L. Marinho ANTUNES, "Um Relance sobre a Situagido Actual da Igreja Catélica em
Portugal®, Povos e Culturas, n° 1, 1986, p. 259-270; Augusto da SILVA, "Planeamento Pastoral e Perspectiva dos Recursos
Humanos em Portugal’, Brotéria, n° 123, 1986, p. 187-209; Augusto da SILVA, "A Paréquia em Mudanca. Perspectivas
Sociolégicas’, Communio, Ano VI, n° 1, 1990; p. 5-17.

72 Cf. M. M. SILVA, "Igreja e Pratica; uma Imagem", Reflexdo Cristd, n° 21, 1980, p. 11-15; A.VV.,"Responsabilidade Missionaria
da Igreja em Portugal’, Actas da 1° Semana Missiondria Nacional, Fatima 27 Set.-1 Out. 1982, Separata da Revista Igreja e
Missdo, 1982; Jodo P. V. CANICO, "La Iglesia en Portugal’, Informes Pro Mundi Vita - America Latina, 26, 1982; Bento
DOMINGUES, A Religido dos Portugueses. Testemunhos do Tempo Presente, Porto/Lisboa, Pigueirinhas, 1988; A. PINHO, Cultura
da Modernidade e Nova Evangelizacio, Porto, Perpétuo Socorro, 1991; ANONIMO, "Inquérito - Como Vai o Ensino da Teologia, em
Portugal?”, Boletim dos Estudantes de Teologia, n° 7, Ano V, Série III, Outubro 1991; Marques DOMINGUES, "Tdentidade da
Igreja (Da Religiosidade Burguesa a Igreja Comunidade de Pessoas)", Cendculo, n° 87, 1983, p. 5-34; Manuel Ferreira ARAUJO, "O
Diaconado Permanente Avanca em Portugal", Lumern, Ano 45, n° 6, Junho-Julho, 1984.

73 C£. D. José POLICARPO, "A Religido", in AA.VV., Portugal Hoje, Lisboa, Instituto Nacional de Administragéo, 1995, p. 71-92.

74 Cf Acécio F.CATARINO, "Algumas Formas de Pobreza no Alentejo - Resultados de um Inquérito Dirigido aos Pédrocos da
Arquidiocese de Bvora", Jornadas Sécio-Caritativas - Arquidiocese de Evora, Montemor-o-Novo, Maio 1988, p. 25-53; Augusto da
SILVA e C. A. Martins de OLIVEIRA, "Respostas Institucionais as Situacdes de Pobreza da Sociedade Alentejana", Jornadas
Sécio-Caritativas - Arquidiocese de Evora, Montemor-o-Novo, p. 2-24, Maio 1988; C. A. Martins de OLIVEIRA, "Situacdo Actual do
Laicado na Arquidiocese de Evara", Eborensia - Revista do I.S.T.E,, n° 3/4, Ano II, p. 39-52, 1989; Augusto da SILVA, “A Familia na
Arquidiocese de Evora, Ontem e Hoje", Separata do Boletim de Cultura e Vida da Arquidiocese de Evora "Igreja Eborense”, Edicdes
BIE, 1984; Augusto da SILVA, "Os Sacramentos da Iniciagdo Crista na Arquidiocese de Bvora", Separata da "Igreja Eborense”, n°
9, 1985. Cf. também Henrique da Silva LOURO, "Evangelizacdo do Alentejo", Lumen, n° 45, 1984; p. 43-44.

75 Cf. Augusto da SILVA e C. A. Martins de OLIVEIRA, "O Ministério Presbiteral na Arquidiocese de Evora - Actualidade e
Prospectiva®, Separata da "Igreja Eborense”, n° 13, 1989; D. Manuel Franco FALCAO, "A Reconversdo Pastoral do Clero e a
Renovagdo do Seminario", Noticias de Beja, 27.09.1990; José Francisco Sanches ALVES, "A Evolucio do Problema das Vocagdes ao
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subjacente ao seu caricter pastoral, ndo deixou de estar presente a realidade sécio-
cultural do meio ambiente: A Acgdo Pastoral da Diocese de Aveiro. Do Vaticano 11
as Festas Populares da Restauragdo (1962/63 - 1987/88).76

O tema da juventude em geral e da sua posigdo face & religisio, que na II
Parte do nosso estudo ser4 focada, dadas as caracteristicas desta fase da vida que,
empiricamente verificimos ser especificas, foi o tema de um Seminério - "Os jovens
portugueses e a religido" - realizado em de Outubro de 1984 e promovido pelo
Instituto de Estudos para o Desenvolvimento e o Instituto de Ciéncias Sociais de
Lisboa, em que foram apresentados e debatidos os resultados de uma sondagem
efectuada, por iniciativa do I. E. D., no ano anterior. Neste perfodo foram também
publicados outros estudos interessantes dedicados & juventude.?” Posteriormente, a
problemitica do binémio juventude e religido, ndo constituiu objecto de trabalhos
relevantes, com poucas excepcdes. Uma de cardcter sociolégico,’® restrita aos jovens
da Universidade de Evora e outra, mais numa perspectiva pastoral, objecto de uma
tese de doutoramento.’® Os resultados destes estudos, tal domo aqueles que, por
iniciativa do Secretariado Nacional de Educagdo Crista, versaram sobre a

participagdo dos alunos do ensino nao universitario nas aulas de Religido e Moral

Longo Destes Ultimos 60 Anos", A Defesa, 14.11.1990; José H. Barros OLIVEIRA, "Ambiente de Vida e Dinamica Vocacional®,
Lumen, Dez., 1990, p. 396-405; Augusto da SILVA, e José Ramalho ILHEU, "Familia e Vocagéo - A Perspectiva de Jovens Catélicos
das Dioceses de Beja, Evora e Faro", Evora, Gabinete de Investigacdo e Acgdo Social do Instituto Superior Econémico e Social de
Evora, 1993/94.

76 Cf. Georgino ROCHA, A Accdo Pastoral da Diocese de Aveiro. Do Vaticano II as Festas Populares da Restauragdo (1962/63 -
1987/ 88), Aveiro, Centro de Acgédo Pastoral de Aveiro, 1990.

77 Cf. Luis de FRANCA, Valores e Atitudes dos Jovens dos 15 aos 24 Anos, Lisboa, Instituto de Estudos para o Desenvolvimento,
1983; Manuel Braga da CRUZ et al, "A Condigdo Social da Juventude Portuguesa", Andlise Social, 81-82, 1984; Teresa
AMBROSIO et al., Insergdo Social dos Jovens, Lisboa, Instituto de Estudos para o Desenvolvimento, 1985; Teresa AMBROSIO e L.
ESTEVAO, Situacdo, Problemas e Perspectivas da Juventude em Portugal, Lisboa, Instituto de Estudos para o Desenvolvimento,
1985; M. L. Marinho ANTUNES, "Representagdes Sociais dos Jovens e Religido", Andlise Social, vol. 21, (86), 1985, p. 283-311; M.
L. Braula REIS, "Interrelacio entre as Posigdes Religiosas e a Participagao Social dos Jovens: Respostas a um Inquérito”, Andlise
Social, vol. 21, (86), 1985, p. 314-344; Luis de FRANCA, "Os Jovens Portugueses Perante a Religisio. Caracterizacdo Global",
Andlise Social, vol. 21 (86), 1985, p. 247-281.

78 Cf Anténio J. B. P. dos SANTOS, "Universitarios de Evora Perante a Religido", Economia e Sociologia, n° 50, 1990, p. 29-42,
artigo que tem na base um estudo realizado com a finalidade de prestagéo de provas académicas.

79 Cf Adérito Gomes BARBOSA, Os Jovens Portugueses e a Nova Evangelizacdo, Porto, Universidade Catoélica
Partuguesa/Fundagio Eng® Anténio de Almeida, 1993.
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Catélicas, e que tém sido realizados pelo Gabinete de Investigagéo e Acgaio Social de
Evora,8 apontam no sentido do afastamento religioso da juventude face a doutrina
catélica. No dominio mais filoséfico, sem deixar, todavia de ter em conta a realidade
sécio-cultural, foi publicada no fim da década de oitenta uma outra tese: Filosofia
da Educacdo e Aporias da Religido - a Problemdtica do Ensino Religioso, que
confirma as dificuldades encontradas.8! Parece-nos, por isso, que da Conferéncia
Episcopal Portuguesa, que tem sido um factor de desenvolvimento da sociologia da
religiso82 talvez, se pudesse esperar a iniciativa de promover um estudo
sociolégico mais vasto e especifico sobre este tema, tanto mais, que, como vimos, no
perfodo inicial, a Ac¢ao Catélica teve, neste aspecto, um papel activo.

Especificamente sobre os leigos e movimentos laicais, destaca-se a
investigacso levada a efeito pelo socilogo Luis Manuel Marinho Antunes, cujos
estudos, sempre rigorosos, ja foram citados. Além destes, surgiram também outros
dois.83

O tema da relacgéo entre religido e politica, ou de forma mais restrita, entre

Igreja e Estado ou sistema politico, ndo tem sido, em Portugal, objecto de estudos

80 Cf. Augusto da SILVA, O Ensino da Religido e Moral em Portugal e seus Problemas - Inquérito do Secretariado Nacional de
Educagdo Crista -1982/83, 1983/ 84, Evora, Gabinete de Investigacéo e Acgéio Social do Instituto Superior Econémico e Social de
Evora, 1984; Augusto da SILVA, e C. A. Martins de OLIVEIRA, O Ensino da Religido e Moral - Portugal - 1984 a 1986, Evora,
Gabinete de Investigacdo e Accdo Social do Instituto Superior Econémico e Social de Evora, 1988; Augusto da SILVA, Ensino da
Religido e Moral - Portugal 1988/89, Evora, Gabinete de Investigacso e Acgdo Social do Instituto Superior Econémico e Social de
Evora, 1990; Augusto da SILVA, Educacdo Moral e Religiosa Catslica 1989/90 - 1991/92, Evora, Gabinete de Investigagéo e Acgéo
Social do Instituto Superior Econémico e Social de Evora, 1992.

81 Cf. Manuel Alte da VEIGA, , Filosofia da Educagdo e Aporias da Religido - a Problemdtica do Ensino Religioso, Lisboa, Instituto
Nacional de Investiga¢do Cientifica, 1988.

82 E isto tanto mais quanto, como nota, Augusto da Silva, A Sociologia da Religido em Portugal, j4 citado : "(...) @ Conferéncia
Episcopal e as Federagdes Nacionais dos Religiosos, por mais de uma vez, recorreram a socidlogos para thes falarem de assuntos da
sua especialidade ou para os encarregarem de promover novos estudos” (p. 8). Além disso, afirma: "Por outro lado, a crise de
vocagdes sacerdotais, a reducdo e dispersdo dos movimentos dos leigos, foram outros tantos factores que contribuiram para que os

eclesidsticos recorr com mais frequéncia aos bons oficios da sociologia”, nomeadamente a Anténio da Silva, Augusto da Silva
que dedicaram alguns estudos ao problema da reducdo do clero, sua distribui¢éio e envelhecimento e a Marinho Antunes que
estudou ce movimentos e associacdes de leigos catélicos. Sobre os religiosas diz: "Curioso o interesse dos Religiosos pela sociologia.
Em 1982 promoveram pela 2° vez, e agora difundindo os resultados, um 'Inquérito de opinido aos religiosos em Portugal™ (p. 8).

83 Cf. M. SILVA, Sinais dos Tempos na Realidade Portuguesa - Leigos em Congresso, Lisboa, Rei dos Livros, 1988; A. de

FRANCO, “Cinquenta Anos de Accito Catélica”, Acgdo Catélica do Presente e do Futuro, Rei dos Livros, 1984, p. 49-84.
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sociolégicos relevantes, embora haja, neste perfodo, dois que abordam aspectos
parcelares.8¢ O grande desenvolvimento desta tematica dé-se, no entanto, a nivel
cientffico, no dominio da Histéria,85 sem deixar de ser significativo também, nos
mass-media, o interesse por esta matéria, como ja fizemos referéncia.

Um dos temas privilegiados, ja na década de noventa, foi a aten¢do posta na
doutrina social da Igreja Catélica, expressa em estudos vérios sobre as enciclicas
sociais. Regra geral estes trabalhos foram feitos por autores especializados em
ciéncias sociais, nomeadamente em sociologia.86

A variavel religiosa tem sido introduzida, para 14 dos estudos baseados em
sondagens, em artigos de autores diversos, o que é sinal da importancia que, no
meio cientifico, nomeadamente, o sociolégico, é dada & religidfo como factor
condicionante das formas de pensar, agir e sentir das colectividades sociais.87

Desde a segunda metade da década de oitenta tém sido apresentadas
dissertacdes de doutoramento que versam a temadtica religiosa. Na perspectiva
sociolégica foram publicadas em livro as de Francisco do Carmo%8 e de Manuel da

Silva Costa8? que versaram temas restritos a regides especificas de Portugal. Para

84 Cf. Augusto da SILVA e C. A. Martins de OLIVEIRA, "Delegados aos Congressos dos Partidos e Posi¢do Religioea", Economia e
Sociologia, n° 38/39, 1985, p. 95-127; José Nunes COELHO, Factores Explicativos do Comportamento Politico da Populacdo
Portuguesa, Lisboa, 1.E.D., 1989.

85 Para 14 dos estudos e autores j citados, em nota anterior, na Bibliografia final existem referéncias virias a estudos no dominio
da Histéria.

86 Cf. Francisco CARMO, e Octévio H. R. de MEDEIROS,(Orgs.), Centendrio RERUM NOVARUM do Papa Ledo XIII, Ponta
Delgada, 1991; AA.VV. Economia e Sociologia (Ntmero monografico sobre a Enciclica Rerum Novarum), Ecoromia e Sociologia, n’
51; 1991; SILVA, Augusto da, "Para uma Leitura Actual das Enciclicas Sociais", Lumen, Ano 42, n° 10, p. 363-372; Out. 1981;
Augusto da SILVA, "Continuidade e Inovacdo na Doutrina Social da Igreja’, Andlise Social, vol. XXVIII, n° 123/124, p. 775-786,
1993. Cf. também Georgino ROCHA, "Doutrina Social da Igreja”, Eborensia, Ano VII, n° 13 e 14, p. 113-135, 1994.

87 Sérgio GRACIO, "Classe Social, Trabalho Feminino, Religicsidade e Descrganizaciio Familiar’, Economia e Sociologia, n° 34,
1982, p. 75-106; José Machado PAIS, "Familia, Sexualidade e Religido", Andlise Social, vol. 21, n° 86, 1985, p. 345-389; Joyce F.
RIEGELHAUPT, O Significado Religioso do Anticlericalismo Popular, Andlise Social, 1984 (citado por Augusto da Silva, A
Sociologia da Religido em Portugal, p. 8).

88 Cf. Francisco CARMO, Inovacées, Mudanca Social e Factor Religioso - Estudo Sociolégico na Ilha de S. Miguel (Acores), Ponta
Delgada, Universidade dos Agores, 1986.

89 Cf. Manuel da Silva COSTA, Religion et Ideologie dans U'Instauration de la Paysannerie au Nord du Portugal, Louvain-la-
Neuve, C.R.S.R. - Université Catholique de Louvain-la-Neuve, 1985.
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além destas foi defendida outra tese também ja publicada.%0 Merece especial relevo,
nao s6 pela teoria, como pelo privilegiar do método qualitativo, embora nela
sobreleve a perspectiva antropolégica, a tese de doutoramento em Ciéncias das
Religides de José da Silva Lima, defendida na Universidade de Paris - Sorbonne:
Dieu, Je n'ai Rien Contre Lui: Socialites et Ecclesialite dans le Destin du Alto-
Minho.91 Em 1990, Policarpo Lopes apresentou e defendeu uma tese sobre Fatima -
La Signification de Fatima dans une Situation de Migration - na Universidade
Catélica de Loouvaina.92

O aprofundamento da teoria e métodos em Sociologia da religiao é fruto do
trabalho da investiga¢do de Augusto da Silva, tanto no Gabinete de Investigacéo e
Ac¢dio Social de Evora como na Universidade de Evora. E deste Autor a primeira
obra teérica de sintese sobre sociologia da religido, precisamente com esse titulo,9
feita, em Portugal, no inicio dos anos noventa, e que ja citamos por vérias vezes. A
sua influéncia se devem outros trabalhos de investiga¢do, embora mais restritos,

realizados no ambito das duas institui¢des acima indicadas, normalmente com

90 Cf. Moisés Lemos MARTINS, O Olho de Deus no Discurso Salazarista, Porto, Edigcées Afrontamento, 1990, Esta obra segue uma
perspectiva estruturalista, sendo, em nossa opiniéio, pouco clara.

91 Cf José da Silva LIMA, Dieu, Je n'ai Rien Contre Lui: Socialites et Ecclesialite dans le Destin du Alto-Minho (2 vol.), Paris,
Institute Catholique de Paris, 1986, recentemente traduzida em portugués. Este mesmo Autor, Professor da Universidade Catélica
Portuguesa ¢ da Universidade do Minho, publicou outro estudo, sobre a mesma temética: Alto Minho: Mudancas Sociais e
Culturais no Dominio Religioso, Viana do Castelo, Camara Municipal de Viana do Castelo, 1990.

92 Cf. Policarpo LOPES, La Signification de Fatima dans une Situation de Migration, Albufeira, Poseidon, 1992.

93 Cf. Augusto da SILVA, Sociologia da Religido, Evora, Gabinete de Investigagéo e Accdo Social do Instituto Superior Econémico
e Social de Evora, 1991.
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finalidades académicas.94¢ De salientar é também o texto teérico, ja citado no

capitulo anterior, de Oct4avio de Medeiros da Universidade dos Agores.%

Para 14 da sociologia da religidio, na sua vertente mais tedrica ou mais
sociografica e dos estudos histéricos, também sao de realgar, aqueles que
privilegiam as perspectivas etnogréficas, sendo de referir os artigos publicados pela
revista Studium Generale. Estudos Contempordneos,% a antropolégica e antropo-
sociolégicas em que sobressaem as obras de Moisés Espirito Santo ja citadas, além
de outras.97 Com efeito, este Autor tem desenvolvido os seus estudos nesta
perspectiva® e criou, na Faculdade de Ciéncias Sociais e Humana da Universidade
Nova de Lisboa, um Instituto de Sociologia e Etnologia das Religides que, entre

outras actividades, tem promovido Semanas de Estudo das Religides.9 Outros

94 Cf Anténio J. B. F. Jardim COSTA, Igreja e Sociedade no Alto Minho - Em busca de um modelo sobre as tensées, as estratégias
adaptativas e as priticas simbélicas na produgio de festas religiosas populares no concelho de Ponte de Lima, Evora, Universidade
de Evora, 1989, cujo resumo foi publicado sob o titulo "Festas Religiosas, Emigracdo e Ostentacdo no Alto Minho", Economia e
Sociologia, n° 50, p. 5-27, 1990, obras que como os titulos indicam versam sobre a religido popular; C. A. Martins de OLIVEIRA,
Durkheim - As Formas Elementares da Vida Religiosa: Estudo de uma Obra, Evora, Universidade de Evora (Inédito), 1981 e, do
mesmo Autor, A Pardquia de Santiago do Cacém - uma leitura sociologica, Evora, Universidade de Evora, 1981, cuja sintese teérica
foi publicada sob o titulo:"A Aplicagéio do Modelo Sistémico & Leitura Sociclégica da Paréquia", Economia e Sociologia, n°® 37, 1984,
p. 85-118; Personalidade e Mudanca Social, Evora, Universidade de Evora, 1985, que é um estudo aplicado ao clero da diocese de
Beja, com uma metodologia quantitativa e qualitativa.

95 Cf. Octavio MEDEIROS, "Fenémeno Religioso e Modelo Cibernético", Humanistica e Teologic, Tomo XI, Set./Dez. 1985, p. 297-
335. De referir & também José Teixeira REGO, Nova Teoria do Sacrificio, Lisboa, Assirio & Alvim, 1989.

96 Cf Caroline B. BRETTELL, "Emigracio, a Igreja e a Festa Religiosa do Norte de Portugal: Estudo de um Caso", Studium
Generale. Estudos Contempordneos, n° 5, 1983, p. 175-203; Jodo de Pina CABRAL, "O Paroco Rural e o Conflito entre Visdes do
Mundo no Minho", Studium Generale. Estudos Contempordneos, n° 2/8, 1981, p. 75-110; Ana M. SERRADOR,"A Festa do Santo
Padroeiro numa Comunidade Rural”, Studium Generale. Estudos Contemporineos, n° 5, 1983, p. 205-241; Belarmino AFONSO,,
“Religidgo Popular e Oragdes”, Studium Generale. Estudos Contempordneos, n° 6, 1984, p. 183-208; Carlos Alberto Ferreira de
ALMEIDA, "Religiosidade Popular e Ermidas", Studium Generale. Estudos Contempordneos, n° 6, 1984, p. 75-83; Fina D'
ARMADA, (Pseudénimo de Josefina Teresa Fernandes), "A Evolucdo do Culto Mariano", Studium Generale. Estudos
Contemporineos, n° 6, 1984; p. 223-228;Jodio de Pina CABRAL, "O Pagamento do Santo. Uma Tipologia Interpretativa dos Ex-
Votos no Contexto Sécio-Cultural do Noroeste Portugués”, Studium Generale. Estudos Contempordneos, n° 6, 1984, p. 97-112.

97 Cf. Pierre SANCHIS, Arraial: Festa de um Povo. As Romarias Portuguesas, Lisboa, D. Quixote, 1983. Esta publicacdo, de um
autor francés, sobre uma realidade portuguesa foi feita a partir da dissertacéo de uma tese de doutoramento.

98 Cf. Moisés ESPIRITO-SANTO, "La Religion des Paysans Portugais’, Arquivos do Centro Cultural Portugués, n° 19, 1983, p. 49-
78.

99 Cf, por exemplo, AA.VV. I Semana de Estudos das ReligiGes - Resumos das Comunicagdes, Lisboa, Instituto de Sociologia e
Etnologia das Religides, Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa, 1990.
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autores hd também que tém desenvolvido estudos nesta dreal® e a hierarquia
catélica tem mostrado interesse pelo estudo da religiosidade popular, como
comprova a organizagéo, em 1977 e 1986, de Encontros em Fé4tima dedicados a este

tema e o patrocinio de um 'Estudo sobre as festas populares portuguesas'.

Muito sumariamente, poderd afirmar-se que, neste iltimo perfodo, se
desenham duas tendéncias principais: uma que se debruga sobre a religiosidade
popular, recorrendo a metodologias etno-sociolégicas; a que por meio de sondagens
intenta estudar a religifio na suas diversas dimensdes. Simultaneamente
ultrapassou-se, na sociologia da religido, a orientagdo mais sociografica que
inicialmente a caracterizou e surgiu a preocupacdo pela teoria e pela aplicagéo de
técnicas mais sofisticadas, tanto qualitativas como quantitativas. Como apreciagéo
global, "(...) estes estudos revelam que ndo hd um universo monolitico, nem gquanto
as prdticas, nem quanto ds crengas, nem no que se refere as opgdes éticas. Mostram
também a crise de identidade dos movimentos ditos da acg¢do catdlica, em regressdo,
e a autonomia da juventude e dos movimentos carismdticos face as estruturas
eclesiais, tal como um forte impulso das institui¢cbes que procuram responder as

necessidades sociais".101

% %k ¥k

Como conclusdes da trajectéria da sociologia da religido em Portugal, desde

o seu infcio até hoje, cremos ser de sublinhar, antes de mais, que as tematicas se

100 Cf Paula BARCIA, As 'Religides da Lusiténia" de J. Leite de Vasconcelos: Contribuicfes para o seu Estudo - Alguns
Comentdrios e Indices Gerais, Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da Moeda, 1982; Belarmino AFONSO, "Ritos Finebres e
Supersticdes”, Brigantia, n° 2, 1982, p. 49-68; MINISTERIO DA CULTURA - DELEGACAO REGIONAL DO NORTE - CENTRO
DE ESTUDOS HUMANISTICOS, Religiosidade Popular, Porto, Secretaria de Estado da Cultura, 1984; Ernesto Veiga OLIVEIRA,
Festividades Ciclicas em Portugal, Lisboa, Publicacdes D. Quixote, 1984; Raul ITURRA, A Religido como Teoria da Reprodugio
Social - Ensaios de Antropologia Social sobre Religido, Pecado, Celibato e Casamento, Lisboa, Escher, 1991; Milton Lopes
d'ENCARNAGAO, "Religiosidade Popular - Fenémeno Cultural/Fenémeno Actual®, Lumen, Maio, 1993; p. (211) 19, 24 (216).

101 Anténio Custédio GONGCALVES, op. cit.
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diversificaram, a teoria ganhou relevo, a metodologia e as técnicas se
aperfeicoaram. Além disso, foi uma constante o impulso dado ao desenvolvimento
desta drea do saber pelas autoridades eclesidsticas, uma vez que a consideraram
util para o delinear das suas estratégias pastorais. Ndo deixa de ser significativo,
neste sentido, que, na Universidade Catélica, se tenha criado um Centro de
Estudos Sécio-Pastorais. Foi um facto a abertura do mundo laico ao estudo dos
fenémenos religiosos e o interesse crescente dos socilogos e antropélogos
profissionais pela problemética religiosa. A nivel universitério, a "Sociologia da
Religiao" adquiriu o estatuto de uma disciplina auténoma, ainda que optativa, no
Curso de Licenciatura em Sociologia na Universidade de Evora e a "Antropologia e
Sociologia da Religifio" no Curso de Sociologia Aplicada da Universidade Moderna.
O estudo dos factos religiosos, na perspectiva sécio-etnolégica, foi autonomizado
através da criagao do Instituto de Sociologia e Etnologia das Religioes da Faculdade
de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa, como j4 referimos.
Embora ndo tenham como objectivo tnico o estudo da religido, em Lisboa, o
Instituto de Estudos para o Desenvolvimento tem-lhe dado relevo, o mesmo
sucedendo com o Gabinete de Investiga¢do e Acg¢do Social do Instituto Superior
Econémico e Social de Evora. Aqui, com a particularidade de existir disponivel uma
biblioteca especifica de obras de sociologia da religido, um banco informatizado de
dados sobre factos religiosos e de se terem desenvolvido através dele uma vasta
série de estudos sécio-religiosos, podendo afirmar-se, em nossa opinido, que
constitui mesmo uma 'escola’. Embora, até hoje, ndo se tenha criado uma revista
especifica no dominio das ciéncias da religido, é um facto que revistas
especializadas no dominio das ciéncias sociais e da cultura, como, por exemplo, a
"Andlise Social', a "Economia e Sociologia", a "Studium Generale. Estudos

Contempordneos" e a "Brotéria", tém dedicado atengdo especial a divulgagdo dos
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estudos de cardcter sociolégico e antropolégico, sem esquecer a "Lumen" que é
pertenca do Episcopado Portugués. Ao longo deste periodo, especialmente, no
Gltimo, foi crescente o volume de estudos académicos sobre religidio e de teses de
doutoramento em que sobressaiu a temaética religiosa.

Em nossa opinifio, pela qualidade e volume de estudos, dois autores
merecem uma mengao especial no dominio da sociologia da religido: Manuel Franco
Falcio, no periodo inicial, e, a partir do fim da década de setenta, Augusto da Silva.
Mas, como se foi referindo ao longo deste capitulo, é hoje vasto e diversificado os
investigadores que dedicam especial atengéo aos factos sécio-religiosos nas varias

ciéncias sociais.



CAPITULO V

IDENTIDADE RELIGIOSA E ESTRUTURAS DA IGREJA CATOLICA

Neste capitulo comegaremos pela anilise da identidade religiosa dos
portugueses e, depois, das estruturas da Igreja Catélica: organizacdo territorial e
recursos humanos e materiais. Tentaremos, no ltimo ponto, interpretar os sinais
de permanéncia e de inovagéo, quer das estruturas, quer do seu funcionamento, na
tentativa de descobrir o seu significado sociolégico. O nosso objectivo é fazer um
enquadramento de referéncia para a leitura interpretativa da informacso da
Sondagem que faremos nos capitulos subsequentes.

As fontes de que nos servimos sdo quatro: uma civil — os Recenseamentos
da Populagdo do ILN.E. de 1940 a 1991, no que se refere a posicéo religiosa, e trés
eclesiasticas — o Anudrio Catédlico de Portugal de 1991-1994; o Annuario Pontificio
de 1962 a 1994 e o Annuarium Statisticum Ecclesiae de 1976 a 1991. Nao
deixaremos, quando for oportuno, de referir os resultados da Sondagem em que nos
fundamentamos para a observacdo da realidade religiosa portuguesa e de nos
servir da base de dados do Gabinete de Investigacdo e Acgao Social de Evora.l

Sempre que as fontes o permitirem, por apresentarem os dados por dioceses,
como sdo os casos do Anudrio Catdlico de Portugal e do Annuario Pontificio,
optaremos por comparar as diversas regides sécio-religiosas em que dividimos o
Continente: Norte Interior, Centro Litoral, Lisboa/Santarém e Sul.2 Nos outros

casos temos que nos limitar a apresentar e interpretar os dados globais do pafs,

1 Verifica-se que as diversas fontes nio sdo coincidentes, pois os mesmos factos tém, em cada uma, ou significados diversos ou
contagens diferentes. Deste modo, o rigor estatistico é impossivel pelo que a imagem da realidade é apenas uma estimativa
aproximada. A tnica possivel, no entanto, por serem estas as fontes disponiveis. Dispensamonos de apresentar em anexo a
informagdo detalhada que recothemos nas fontes e que informatizémos, uma vez que esta est4 publicada.

2 Cf. Anexo I - Notas sobre a Sondagem de Opinido, p. 11-17, com a ressalva de que, na anélise, a diocese de Leiria-Fétima se
integra na regifo Centro Litoral.
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incluindo as regides auténomas dos Agores e da Madeira a que correspondem duas
dioceses. Tentaremos nio apenas observar o estado actual, mas fazer também uma
leitura longitudinal e, na medida do possivel, comparar a situacdo religiosa
portuguesa com a que se verifica nos diversos continentes. Procuraremos ser

sintéticos e nao sobrecarregar o texto com quadros e gréficos.

I-4A IDENTIDADE RELIGIOSA

Embora o relativismo, pluralismo e individualismo caracterizem as
sociedades modernas e a escolha de uma identidade religiosa individual seja um
processo em que a histéria de cada pessoa tem a sua for¢a na op¢éo confessional,
facto é também que essa identidade depende fortemente do contexto histérico e
séciocultural do meio envolvente que, por sua vez, condiciona a prépria histéria
individual. Esse contexto é marcado pela implanta¢io da ou das organizagdes
religiosas que desempenham um papel decisivo na transmissdo da tradicso
religiosa colectiva.

Com efeito, os individuos constroem a sua identidade religiosa ao longo do
processo de socializagdo continua durante o qual sao confrontados com o ou os
modelos religiosos propostos pelo ambiente séciocultural através dos seus agentes
privilegiados: familia, escola, grupo de amigos, classe sécio-profissional, meios de
comunica¢io de massas. E cada vez mais é concedido, na pratica, que cada um faca
livremente as suas opg¢des religiosas, pois nas sociedades actuais o clima tende a

ser de tolerancia religiosa e de ecumenismo, sobretudo no mundo ocidental.3 A

3 Todavia, ainda hoje, hd guerras com motivagdes religiosas como sucede na Jugoslivia e na Irlanda. No mundo islamico, por sua
vez, existe o renascer do fundamentalismo religioso gerador de intolerancia.
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prépria legislagdo civil de muitos estados sanciona negativamente a discriminacgéo
religiosa.

Ha4 que distinguir, no entanto, a identificagéo religiosa formal ou nominal da
real. E que a declaragao da posic¢éio religiosa, cujo caracter é geral e difuso, ndo
significa, necessariamente, a adesdo concreta as exigéncias da ortodoxia de uma
confissdo religiosa, como teremos ocasifio de analisar no nosso estudo. Essa prende-
se, sobretudo, com os lagos estabelecidos, de forma continua e permanente, com
uma organizacdo religiosa e com as suas praticas, com a sua doutrina e valores,
lagos que conduzem 2 integracdo religiosa. Mas, mesmo neste caso, néo deixa de ser
verdade também que a religiosidade individual nao se pode medir apenas pela
simples conformidade com os padrdes estandardizados de uma dada religido,
sucedendo mesmo que a liberdade de consciéncia é, hoje, um valor aceite pelas
préprias confissdes religiosas. Para muitos individuos a religido &, assim, algo de
privado, do seu foro intimo, que foge ao controlo, alids menos forte do que outrora,
das organizagoes religiosas. Tudo isto significa que a prépria instituicao religiosa
estd em transformag¢do e que, actualmente, é diferente a sua ligacdo com a
estrutura social e cultural.

Resumindo, diremos que a autodefini¢do religiosa é um indice global que
apenas se deve tomar como ponto de referéncia ji que nele cabem intensidades
muito diversas de religiosidade, de adesdo e integrac¢do concretas numa religido
particular.4

Neste ponto iremos ver quais as identidades religiosas nominais de que os

portugueses se reclamam. Em primeiro lugar, a declaragio que fazem do seu

4 Sobre esta problematica, cf. Hervé CARRIER e Emile PIN, Essais de Sociologie Religieux, Paris, Editions Spes, 1967, p. 327-449,
onde estdo desenvolvidos os elementos socialégicos e psico-sociolégicos da pertenca religiosa, suas condigées e evolugdo. Cf. também
Hervé CARRIER, Psyco-Sociologie de Appartenance Religieuse, 3° ed., Roma, Presses de I'Université Grégorienne, 1966.
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posicionamento religioso nos censos civis. A seguir, a sensibilidade da Igreja
Catélica quanto a sua implantagdo numérica. Finalmente, analisaremos os

resultados apurados na Sondagem.

1. A autoposicao religiosa nos censos civis (1940-1991)

A informacao recolhida pelo I.N.E., nos diversos recenseamentos, revela que
a percentagem dos que se declaram catélicos se mantem quase idéntica nos tltimos
cinquenta anos, embora a base em relagao a qual é calculada nao tenha sido
sempre a mesma.

Em 1940 havia 94.5% de catélicos relativamente ao total da populacgao
residente no pais (7762382). Vinte anos mais tarde, essa percentagem aumentou
para 97.9. Em 19815 e 1991, afirmaram-se catélicos, respectivamente, 94.5% e
94.6% dos que tendo 12 e mais anos de idade responderam & pergunta facultativa
sobre a sua posi¢do religiosa. Em 1981, as ndo respostas a esta questio
representaram 14.2% e, em 1991, deu-se um ligeiro acréscimo, situando-se em
17.6%. Parece poder inferir-se que, nos dois tltimos recenseamentos se evidencia a
tendéncia para nio revelar a posicéo religiosa, possivelmente porque os individuos
consideram a questio como sendo do seu foro intimo. Em 1981, as n#o respostas a
posig¢do religiosa atingiram percentagens relativamente elevadas nos distritos de
Beja (40%), Evora (33.8%), Settibal (27.5%) e Faro (25.6%). Sao também estes os
distritos em que a percentagem de catélicos é menos elevada, o0 que é uma
constante desde 1940.6

Em 1940, 0.9% dizem professar outra religido e 4.6% afirmam nao ter

5 Para uma informagéo mais pormenorizada e por dioceses, do autoposicionamento religioso no Censo de 1981, cf. Anexo I - Notas
sobre a Sondagem de Opinido, Quadro 1, p. 13.

6 Para o ano de 1991, no momento em que escrevemos, apenas dispomos de dados a nivel global.
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qualquer religido. Os ‘sem religido’ sdo 1.7% em 1960, 3.8% em 1981 e 3.3% em
1991. Os distritos com percentagens mais elevadas desta categoria religiosa sdo
Setiibal (28.8%), Beja (19.7%) e Evora (14.5%), no ano de 1940. Em 1981, voltam a
ser estes os trés distritos que se destacam: Beja (18.3%), Settbal (14.2%) e Evora
(10.8%). Nos tltimos dois censos civis é possivel distinguir os que professam outras
religides cristds que nfo a catélica e aqueles que se afirmam aderentes a religices
nao cristas. Se os que toma.m‘ esta segunda posi¢cdo sdo muito reduzidos (0.2% e
0.3%, respectivamente), os que se reclamam da primeira sdo em percentagem
superior: 1.5% e 1.9%. Em 1981, as outras religides cristas estao mais implantadas
(2.8%) nos distritos de Lisboa e Setabal.

Das estatisticas civis hd-de concluir-se que a religido catélica é, durante o
periodo considerado, sempre largamente maioritéria, posto que menos evidente no
sul do pais onde a tendéncia é para, nio sendo catélico, nio ter qualquer religiso ou
para n#o revelar o seu posicionamento religioso. As outras confissdes religiosas,
cristas ou nio, sdo uma minoria, embora se note algum crescimento das primeiras,
com incidéncia nos referidos distritos de Lisboa e Settibal. Posto que em
percentagem pouco elevada, os ‘sem religiio’ sdo em maior nimero dos que
professam uma religido diferente da catélica.

A fiarmo-nos na identidade religiosa declarada nos censos, pode afirmar-se
que, em Portugal, o unanimismo catélico é grande. Com efeito, a religido catélica é
o modelo religioso quase exclusivo, sendo que em 1991, apenas cerca de 6 em cada
100 dele se nao reclamam.? O pluralismo religioso activo, gerador do confronto de

ideias e de praticas religiosas diferenciadas quase ndo tem lugar na sociedade

7 Tenha-se em conta que apenas nos estamos a referir a um pouco mais de 80% da populagdo maior de 12 anos, que declarou de
forma explicita a sua identidade religiosa.
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portuguesa. Na generalidade, é-se catélico por tradigsio. Nao sé-lo é um desvio que,
no entanto, dada a aceitag¢do da diferenga como valor, ndo é motivo de exclusao
social. Todavia, se o catolicismo é um ponto de referéncia importante face ao qual
cada um se autodefine religiosamente est4 longe de ser homogéneo em toda a parte,
esclarecido e militante, como teremos ocasiso de observar. Deste modo, concluir que
o catolicismo portugués é uma tradigao inabal4vel é esconder a sua fragilidade face
aos ideais e valores de sinal contrdrio que sao veiculados, directa ou veladamnete,
pelos mass-media cuja influéncia na formagéo da opinisio ptblica é crescente. E isto
tanto mais quanto as préprias estruturas catélicas tradicionais estdo, em muitos
casos, desajustadas para responder is novas exigéncias e desafios de uma
sociedade em profunda mutagsio, embora a Igreja Catélica, nomeadamente depois
do Concilio Vaticano II se tenha dado conta da sua nova situacsio no mundo e da

necessidade da sua prépria re-evangelizacéo.8

2. A percentagem de catélicos nas estatisticas eclesiasticas

As estatisticas eclesidsticas baseiam-se em informactes fornecidas por cada
uma das dioceses. Ao que se sabe, estas nio dispdem de servigos especializados
para o efeito, pelo que este tipo de estatisticas nao é muito rigoroso. E revelador, no
entanto, da sensibilidade das dioceses e da Igreja Catélica em geral sobre os factos
religiosos produzidos.

Segundo o Annuario Pontificio de 1994, em 1993, a percentagem de

catélicos, entendidos como baptizados, situar-se-ia, para a totalidade do pais em

8 Aquando da sua vinda a Portugal, em 1991, o Papa Joao Paulo II, falando aos bispos, afirmow: “E urgente refazer o tecido cristd@o
da sociedade humana; e a condi¢do € refazer o tecido das préprias comunidades eclesiais. Com pedagogia paternal, mediante um
itinerdrio catequético, (...) apascentai as multidoes de baptizados que vivem desligados da pritica religiosa ou até sem qualquer
tniciagdo e catequese cristd”. J4 antes, em 7.10.84, o Episcopado portugués publicou a Carta Pastoral sobre a Renovacdo da Igreja
em Portugal, na Fidelidade as Orientacdes do Concilio e as Exigéncias do nosso Tempo, Lisboa, Secretariado Geral do Episcopado,
1984, que privilegia a pastoral da fé.
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90.7%, embora variando segundo as regides sécio-religiosas que estabelecemos.?
Assim, na regido Norte Interior a percentagem de catélicos é de 97.3; de 89.7 no
Centro Litoral; de 88.3 no Sul e de 86.1 em Lisboa/Santarém. Com excep¢io da
regido Norte Interior e também das Ilhas em que o volume global da populagido
decresceu, nas restantes regides houve um acréscimo que, entre 1962 e 1993, se
situaria & volta de +7%, sendo, neste ultimo ano, estimada em cerca de 10
milhdes.10 Ao crescimento da populagdo em geral corresponde, no entanto, um
decréscimo genelarizado de 4% de catélicos, embora regionalmente diversificado:-
4.6% em Lisboa/Santarém; -3.1% no Centro Litoral; -2.5% no Norte Interior, na
regidio Sul e nas Ilhas, o decréscimo foi de -1.0% e -1.4%, respectivamente.

Para tal diminuicdo terd contribuido o cada vez menor ntmero de
baptismos, em todas as regides, e que, entre 1975 e 1993, teve uma quebra global
de 35.7%, pois passou de 153616 para 98703, pese embora o concomitante
decréscimo da natalidade.ll! Pode concluir-se, sendo assim, que se verifica a
tendéncia para ser menos forte a tradi¢gdo da pratica do baptismo. Segundo os
resultados da Sondagem, a percentagem de nao baptizados maiores de 18 anos §,
no entanto, ainda muito pequena: 2.5%.12 O Annuarium Statisticum Ecclesiae
confirma a tendéncia e revela que, embora a pratica do baptismo seja mais comum

antes dos individuos atingirem os 7 anos de idade, h4 um aumento para a fazer

9 Por ser impossivel, na fonte, separar a zona norte e sul da diocese de Portalegre e Castelo Branco, optimos por integrar o
conjunto da diocese na regifio Norte Interior, o que faremos ao longo do capitulo, excepto quando a nossa fonte for a Sondagem.
Ressalve-se ainda que, na comparagéo entre os anos mais recentes e o periodo antes de 1975, a regifio que designamos por
Lisboa/Santarém, é constituida apenas pela diocese de Lisboa e que da regido Sul se exclui Setiibal cujo territério seria formado
grande parte pelo pertencente a diocese de Lisboa, mas também de Evora e Beja. As regides sécio-religiosas do Continente
acrescentaremos também a das [lhas, formada pelas dioceses de Angra do Heroismo (Acares) e do Funchal (Madeira).

10 Segundo o Censo civil de 1991 a populagdo residente no pais é de 9862670, havendo um acréscimo de 11% relativamente a
apurada no Censo de 1960.

11 No Continente, segundo as estatisticas demograficas, o decréscimo da natalidade tem sido uma constante, observando-se uma
quebra de 27.4% entre 1979 e 1991.

12 Cf. Anexo 1, Resultados da Sondagem: Estatisticas bdsicas (valores amostrais), p. 16 e Resultados da Sondagem: Estatisticas
bdsicas (valores ponderados), p. 136.
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numa idade posterior. Com efeito, se em 1976 os que se baptizavam depois dos 7
anos nao chegavam a 1%, em 1991 representavam 4%. O protelar a idade em que
realiza o baptismo é, segundo a mesma fonte, comum, nao apenas a Portugal, mas
a todos os continentes, embora com ritmos diversos. Sendo o baptismo o rito de
entrada na religido catélica, pode inferir-se daqui que a escolha da religiso, embora
continue a ser predominantemente uma op¢do familiar, tende a ser encarada
também como uma escolha pessoal.

Comparando a situagdo portuguesa, no que se refere & percentagem de
catélicos, com o que acontece nos diversos continentes, podemos concluir que é
bastante diferente. Servindo-nos da tltima fonte citada, tal percentagem é, em
1991 (98.3%), mais do dobro da que se verifica na Europa (40.1%) e bastante
superior & observada no conjunto do continente americano onde a religido catélica é
também maioritaria (63.8%). Minoritaria é, porém, na Asia (2.8%), em Africa
(13.8%) e na Oceania (26.6%). No mundo, os catélicos representam, nesse ano,
17.4%. Tomando como base o ano de 1976, verifica-se que se, em Portugal, a
religido catélica retrocede (-3.5%), nos restantes continentes, mesmo na Europa,
cresce. Retrocesso ha-o igualmente na América do Norte.13

Se nos censos civis a posi¢éo religiosa se baseia no critério subjectivo dos
individuos, nas estatisticas eclesidsticas a identidade religiosa catélica tem por
base o critério teolégico da pratica ritual do baptismo, nio levando em conta que
esta pratica, como vimos, realizada maioritariamente na primeira infancia, pode

ndo corresponder & posi¢io religiosa que se tem noutras fases da vida. As

13 Seria interessante poder comparar o que acontece noutros paises, nomeadamente, nos tradicionalmente catélicos, mas néo
recolhemos essa informacéo de forma detalhada. Podemos, no entanto, referir que, como em Portugal, entre 1976 ¢ 1991, hd um
decréscimo de catélicos (baptizados) em Espanha (-3.8%) e em Franca (-1.6%), representando, em 1991, 94.9% e 83.5%,
respectivamente. Paises europeus de larga maioria catélica (+ de 90%) sdo a Itdlia e a Polénia, além de pequenos estados como, por
exemplo, Andorra, Sao Marino e Ménaco.




218

estatisticas eclesidsticas confirmam, no entanto, que a religido catélica é o modelo
religioso largamente predominante na sociedade portuguesa ao contrario de outras
onde hé varias religioes em concorréncia. Resulta ainda claro que a implantac¢ao do
catolicismo néo é homogénea em todo o territério nacional, sendo que, no Norte
Interior, estd em regime de quase exclusividade. Ha que reter ainda a diminuigao
da tradicional préatica do baptismo e que a celebragdo do nascimento no se reveste
necessariamente de um caracter religioso. Daqui se pode inferir que h4a uma menor

identifica¢ao entre cultura e religiao dominante.

3. A autoposicao religiosa na sondagem
A informagdo recolhida na sondagem (cf. quadro seguinte)l4 especifica o
autoposicionamento religioso da popula¢ao do Continente, maior de 18 anos, que

vive em localidades de 11 e mais habitantes.

Quadro 1 - Autoposicionamento religioso, por regido

T
JAUTOPOSIGAC REGIAC (s¢cio-religiosa) DE RESIDENCIA Total

|RELIGIOSA

|POR REGIXO Norte Centro Lisboa Sul 3
Interior Literal Santarém

|

f % % % %

|
|
!
|
|
|
JAUTOPOSICAO RELIGIOSA |
|
|
|
|
|
|
|
|
|

| (P1-P3)

{Cat6lico praticante 70. 0% 54.8% 32.6% 17.6% 46. 6%
{Cat. ndo praticante 25, 3% 34. 1% 50. 9% 66.7% 41.8%
{Outra religido . 9% 2.1% 3.2% 1.2% 1.9%
{Crente sem religido . 9% 2.4% 6.9% 4.8% 3.5%
{ Indi ferente 2.6% 4, 5% 4.6% 7.3% 4,5%
{Descrente ou ateu . 4% 2. 1% 1. 8% 2.4% 1.7%
{Total 100. 0% 100. 0% 100. 0% 100.0% 100. 0%
[

Podemos, agora, distinguir, por regido sécio-religiosal5, os que se

consideram catdlicos praticantes dos que se dizem n#ao praticantes, bem como as

14 Sempre que os quadros néo indicarem explicitamente a fonte é porque a informagao neles contida foi obtida na Sondagem.

15 No conjunto pode afirmar-se que ha uma associagdo (V=.22978) estatisticamente significativa entre o autoposicionamento

religioso e a regifo sécio-religiosa de residéncia.
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outras categorias de posicionamento religioso.16 No conjunto, os catélicos
representam 88.4%, em percentagem decrescente do norte para o sul. Na regiso Sul
(66.7%) e em Lisboa/Santarém (50.9%) predominam os catélicos néo praticantes;
nas outras duas regides, sobretudo na do Norte Interior (7 em cada 10), sado
maioritdrios os praticantes. Dos praticantes, cuja estimativa é 3063000, cerca de
1/4 afirma que o motivo da sua posi¢ao se deve a educagédo e tradi¢do familiar. Os
outros dois principais motivos invocados sdo o conforto espiritual e a paz de
consciéncia (17.9%) e o cumprimento do dever para com Deus (15-3%). Para néo
praticar a religido catdlica, embora dela se reclamem, os principais motivos
invocados sao: a falta de tempo (26.1%); a convic¢éo de néo ser necessdrio praticar o
culto para ser catélico (21.9%) e o mau exemplo dos catélicos praticantes (11.5%).
Os catélicos ndo praticantes constituem, aproximadamente, 2900000.

Tal como se verifica nas estatisticas civis, as outras religides, incluidas aqui
as cristds e as ndo cristds, t&ém uma pequena expressdo (1.9%), mais elevada,
porém, nas regiodes de Lisboa/Santarém (3.2%) e no Centro Litoral (2.1%). Os que
aderem a outra religido nao catélica, estimados em 142000 mil, afirmam que o
principal motivo da sua escolha é a convic¢éo pessoal (26.6%). Para 2 em cada 10, a
escolha da religido foi feita para obter conforto espiritual e 1 em cada 10 afirmam
té-la realizado devido a um acontecimento marcante da sua vida pessoal.1?

Os crentes sem religido, que podemos estimar em 250000, sdo uma minoria
(3.5%), com maior expressdo nas regides de Lisboa/Santarém (6.9%) e no Sul

(4.8%). As razoes mais indicadas para nao se identificarem com uma confissio

16 Os conceitos das diversas categorias religiosas, sdo, neste contexto, os vulgares e subjectivos, j4 que dependem do que cada
respondente entende por eles. Para uma informacdo mais detalhada, cf. Anexo I, Resultados da Sondagem: Estatisticas bdsicas
(valores amostrais), p. 57-69 e Resultados da Sondagem: Estatisticas bdsicas (valores ponderados), p. 124-136.

17 Os crentes que aderem a uma religido dizem dar testemunho da sua fé através de duas formas principais: cumprindo o seu
dever tanto na familia como na profissfo (35.8%) e através do comprometimento politico e social (29%).
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religiosa sdo: a preferéncia por ser independente das normas e préaticas de uma
religidgo (21.9%); a convicgao pessoal (19.8%) e o mau exemplo das pessoas |
religiosas em geral (16.7%).18

Interessante é notar que, embora minoritaria (estimamo-los em 323000), a
categoria sécio-religiosa do indiferente é a que tem maior representatividade
(4.5%), embora diversa nas vdrias regides. Os descrentes e ateus sdo a categoria
menos numerosa (1.7%), cujo volume se estima em 120000. No conjunto destas trés
categorias religiosas, os motivos principais da suas posi¢des séo: o mau exemplo das
pessoas religiosas em geral (21.8%); a ndo atrac¢do pela religido (18.8%) e o
comportamento dos padres (15.8%).

Considerando a diferenca por sexos, observa-se que a autoposicio religiosa é

diferente conforme se é homem ou mulherl9 (cf. quadro seguinte).

Quadro 2 - Autoposicionamento religioso, por sexo

T

{AUTOPOSIGAO SEXO Total
{RELIGIOSA
{PCR SEX0O Masculino  Feminino %

|
| % %

|
{AUTOPOSICAO RELIGIOSA

| (P1-P3)

JCat. ndo praticante 48.6% 35.6% 41.8%
{Outra religido . 9% 2.8% 1.9%
|Crente sem religido 4.6% 2.5% 3.5%
} Indiferente 7.6% 1.7% 4.5%
{Descrente ou ateu 2.8% . 6% 1.7%
i

1
|
|
|
|
|
|
|
|
|
|

[Catélico praticante 35.5% 56.8% 46.6% |
|
i
|
|
|
|
|
1

|Total 100. 0% 100. 0% 100. 0%
[

As mulheres sdo mais catélicas e praticantes do que os homens20, o mesmo
se podendo afirmar relativamente a pertenga a outras religides. Os homens,
quando ndo se afirmam catdlicos, tendem a ser indiferentes (7.6%), crentes sem

religido (4.6%) e descrentes ou ateus (2.8%).

18 Os crentes, com ou sem religifio, consideram, principalmente, que Deus é salvacdo (27.8%), amor (24.1%) e verdade (17.6%) e

pensam que Deus espera deles mais o amor ao préximo (7 em cada 10) do que o préprio amor a Deus.
19 Entre autoposicéo religiosa e sexo a grandeza da associagdo,é estatisticamente significativa, é de V=.26075.

20 A tendéncia genérica para uma maior afirmacdo catélica por parte das mulheres, ainda que de uma forma menos evidente,
revela-se também nos Censos de 1940 e de 1960, onde os dados sdo separados por sexo.
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Globalmente, ndo ha associagdo entre o autoposicionamento religioso e os
diversos estratos etarios.2l Pode observar-se, no entanto, que, se ndo se afirmam
catblicos, os mais jovens (18-24 anos) se consideram, sobretudo, indiferentes ou
crentes sem religido no que sio acompanhados pelos da primeira fase adulta (25-39
anos) que sdo o estrato etdrio onde predominam também os descrentes e ateus,
categorias mais numerosas entre os 40 e 54 anos. Os catélicos néao pfaticantes estéo
em maioria nos que t&m menos de 40 anos de idade. Dos que tém uma idade mais
elevada, pelo menos metade, considera-se praticante.22

Embora, como dissémos, seja diferente a identidade religiosa nominal e a
real, julgamos interessante introduzir, neste ponto, a avaliacdo subjectiva que as
pessoas fazem da sua vivéncia religiosa.23 Para perto de metade tem sido
constante; cerca de 1/4 considera que diminuiu; dos restantes, apenas 1.8% diz té-la
abandonado, e, em proporcio semelhante (cerca de 1 em cada 10), ha os que
consideram que aumentou ou tem sido inconstante. Dos que alteraram a sua

vivéncia religiosa, esse facto deu-se em todas as idades, mas sobretudo, entre os 15

21 A grandeza da associacdo é praticamente nula (V=.09806) e néo significativa.

22 Nos tiltimos anos realizaram-se, em Portugal, diversas sondagens, por iniciativa da imprensa, em que, entre outras questdes, foi
pedida a informagéo sobre a posicdo religiosa. Se demonstram interesse pela religifio, a comparacéo dos seus resultados, embora
partindo de amostras e de questdes formuladas de modos diversos, levanta suspeitas quanto ao seu rigor cientifico, sendo os seus
resultados diferentes dos que obtivémos. Em 1982, aquando da vinda do Papa Jodo Paulo II a Portugal, 0 EXPRESSO publicou os
resultados de uma sondagem, baseada numa amostra aleatéria da populagdo maior de 18 anos, residente no Continente, em
lugares de 5 e mais fogos, com uma margem de erro de + 4% e um intervalo de confian¢a de 95%. Nela afirmaram néo ter qualquer
religido 8.1%. Dos que disseram té-la, 98.1% declararam-se catdlicos. Os ‘sem religido’ eram predominantemente homens, 16.6%
com idades compreendidas entre os 18 e os 24 anos, e 21.4% residentes no sul do pais. Em 1989, o NOTICIAS DE PRIMEIRA
PAGINA, de 25 de Fevereiro (p. 26/27), publicou os resultados de outro inquérito de opinido que tinha por base uma amostra
aleatéria de 975 individuos, maiores de 15 anos, residentes no Continente em localidades de 10 e mais habitantes. Nela sobressai a
elevada percentagem de indiferentes (21.7%), que atingiam 34.9% no conjunto etario dos 15-24 anocs, 39.5% na regido da Grande
Lisboa e 27.5% no sul do pais. J& em 1993, a revista VISAO, de 13 a 19 de Maio de 1993, num artigo assinado por Nuno Guerreiro.
afirma que 87.3% se dizem catdlicos (26.6% praticantes; 60.7% ndo praticantes), 5% dizem-se ateus e, em idéntica percentagem.
consideram-se sem religido. Minoria sdo os que se reclamam de outra religido (2.4%). Ndo responderam 0.3%. A amostra foi de 600
individuos, entre os 15 e os 75 anos, também residentes no Continente, em localidades com mais de 5000 habitantes.

23 Para obter uma informagio mais pormenorizada, cf. Anexo I, Resultados da Sondagem: Estatisticas bdsicas (valores amostrais),
P- 114 e Resultados da Sondagem: Estatisticas bdsicas (valores ponderados), p. 180.
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e o8 24 anos, sendo diversos os motivos invocados: falta de satide, exemplos,
acontecimentos diversos e o casamento. Mas cerca de metade n#o indicou qualquer
explicagao.

Os resultados da Sondagem péem em evidéncia que o autoposicionamento
religioso dos individuos n#o se identifica com a sua qualidade de baptizados
catolicamente que, como vimos, representam 97.5%. Com efeito, no itinerario da
vida individual, cerca de 10% fizeram outras opg¢des religiosas. Mesmo dos n#o
baptizados, cerca de 1/3 dizem-se catélicos, posto que nao praticantes; os restantes
disseminam-se pelas outras categorias religiosas, sempre em ntmero inferior ao
que a elas dizem pertencer e foram baptizados. Confirma-se igualmente que, em
Portugal, existem subculturas religiosas, sobretudo quanto a distin¢do entre
catélico praticante e nao praticante. Essas subculturas s&o regionais, mas também
marcadas pelo ser-se homem ou mulher.

No estrangeiro, foram recentemente publicados dois estudos cujos
resultados apresentamos em nota e que espelham o que se passa num pais
predominantemente catélico (Espanha)24 e noutro pluriconfessional (Sui¢a)25. Em
1981, o European Value Systems Study Group realizara outro que abrangia nove

paises europeus?26.

24 Em Espanha houve um decréscimo dos catélicos em geral, especialmente dos que se autoclassificam como praticantes e o
crescimento dos indiferentes e ateus, bem como dos catélicos néo praticantes, no periodo de 1970 a 1989. Neste 1ltimo ano, os
catdlicos praticantes representam 53%, os ndo praticantes 19% e os indiferentes e ateus 26%. Cf. Pedro Gonzélez BLASCO e Juan
GONZALEZ-ANLEO, Religién y Sociedad en la Espaiia de los 90, Madrid, Ediciones SM, 1992, p. 24-25.

25 Na Sui¢a, a esmagadora maioria reclama-se de uma confissdo religiosa. Apenas 2% néo tem religifio. Os catélicos romanos sdo
47%; os catélicos cristdos 1%. O conjunto dos protestantes representa 45% e os individuos de outras religiGes, 5%. Estes valores
amostrais estdo bastante préximos dos que se verificam nos recenseamentos estatais que revelam entre 1860 e 1980 uma quebra
dos protestantes, com o concomitante aumento dos catélicos e das outras confissées. Cf. Roland J. CAMPICHE et al., Croire en
Suisse(s), Analyse des résultats de l'enquéte menée en 1988/1989, sur la religion des Suisses, Lousanne, I’Age dHomme, 1992, p.
54-56.

26 Os resultados obtidos pdem em evidéncia que a situagdo portuguesa é bastante diversa do conjunto dos nove paises
considerados: Reino Unido, R.F.A., Franca, Itdlia, Espanha, Paises Baixos, Bélgica, Irlanda e Dinamarca. Com efeito, segundo esta
fonte, os catélicos seriam 56.7%, os protestantes 27.7%, os sem religido 12.7% e os de outras religides e ndo respondentes 2.9%. A
realidade portuguesa estaria, porém, proxima da observada no conjunto formado pela Espanha, Itdlia e Irlanda onde pelo menos 9
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Hkokk

Concluindo este ponto sobre a identidade religiosa, importa reter o seguinte:

- os portugueses, na sua esmagadora maioria, identificam-se com a religiso
catélica como modelo de referéncia tradicional e quase exclusivo das suas opgoes
religiosas, pese embora as diferencas regionais;

- a identidade religiosa formal estd longe de corresponder a identidade real
com a doutrina, pratica e valores morais prosseguidos pelo catolicismo de que é
sinal a prépria declaragao subjectiva de catélico nao praticante;

- as outras confissoes religiosas sdo uma minoria cuja implantacdo e
organizacio ndo tem comparacio com a da Igreja Catélica;

- as demais formas de autodefini¢cdo religiosa (crente sem religido,
indiferente, descrente ou ateu) sdo reveladoras de opgdes individuais e ndo
constituem grupos organizados;

- estudar a religido dos portugueses é, assim, antes de mais e quase
inevitavelmente, analisar as atitudes e os comportamentos face as formas catélicas
de ser religioso. Foi esta a nossa op¢fo0.27 Mas, antes de o fazermos importa que
refiramos, ainda que de forma sintética, as estruturas humanas e materiais da
Igreja Catélica que enquadram e dinamizam a institui¢do religiosa da sociedade

portuguesa.

em cada 10 pessoas se afirmou catélica e os sem religiio eram 7%. Cf Jean STOETZEL, Les Valeurs du Temps Présent:: une
enquéte européenne, Paris, P.U.F., 1983, p. 87-120. Como referimos no capitulo anterior, a mesma entidade promoveu um inquérito
que incluia Portugal e cujo tratamento, mais aprofundado sobre o nosso pais, foi objecto de uma publicagéo recente. Cf. Luis de
FRANCA, (Coard.), Portugal - Valores Europeus, Identidade Cultural, Lisboa, Instituto de Estudos para o Desenvolvimento, 1993,
p- 113-180.

27 Embora fosse interessante fazer um estudo, quer das outras religides, quer das formas religiosas nio confessionais, néo 86 nio
existem fontes disponiveis para fazé-lo, como a informagdo recolhida na Sondagem nio o permite, quer pela prépria construgéo do

questiondrio, quer pela forma de amostragem, tal como referimos no Anexo I - Nolas sobre a Sondagem de Opinido, p. 25.
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II - AS ESTRUTURAS DA IGREJA CATOLICA

Quanto as estruturas organizativas da Igreja Catélica e da sua
funcionalidade, vamos considerar, sucessivamente, a sua implantacéo geografica e
os recursos humanos e materiais de que dispde.28

Dos recursos humanos, sublinharemos a situagdo do clero. Com efeito, o
papel do clero (bispos, padres e didconos permanentes) é muito importante dado
que a funcionalidade das organizactes catdlicas estd dele muito dependente,
sobretudo dos sacerdotes. Teremos em conta também os membros dos institutos de
vida consagrada e as institui¢oes laicais.29

No que se refere aos recursos materiais distinguiremos trés: os centros de
formacao e instrucdo; as actividades sécio-caritativas e os meios de comunicagéo
social. Também as paréquias constituem, em parte, recursos materiais e, por isso,

a sua abordagem ser4 feita no primeiro ponto deste apartado.

1. Organizacao geografica

Para o exercicio das suas actividades de governo, doutrinacéo e culto, tal
como, muitas vezes, para, por exemplo, as sdcio-caritativas, a Igreja Catélica
estrutura-se em Portugal, como em todo o mundo, segundo uma divisao geogréfica

em unidades funcionais com autonomia prépria: as dioceses.30 Em linguagem

28 Para o aprofundamento teérico desta temdtica, nas perspectivas sociolégica, teolégica e pastoral, cf Ferdinand
KLOSTERMANN et al., La Chiesa Locale - Diocesi e parrochie sotto inchiesta, Roma, Herder-Morcelliana, 1973.

29 Augusto da SILVA considera que a organizagfio interna da Igreja Catolica pode ser encarada segundo dois critérios ou planos
fundamentais: o territorial e o hierdrquico.Cf. Augusto da. SILVA, Sociologia da Religido. Evora: Gabinete de Investigaciio e Acgdo
Social do Instituto Superior Econémico e Social de Evora; 1991, p. 80-91. Segundo McGuire, a organizacdo institucional significa
que a religido oficial organiza uma associa¢do com especialistas (clero) , hierarquia, funcionarios auxiliares, etc. Ha uma politica,
ou seja, um exercicio de autoridade legitima: episcopal, presbiteral ou congregacionista. A religido catélica, por exemplo, é
episcopal. Cf. Meredith B. McGUIRE, Religion: the Social Contest, 2° ed. Belmont (Cal.): Wadsworth Publishing Co.; 1981, p. 114.

30 Na perspectiva histérica, cf J. Vaz de CARVALHO, “A Igreja em Portugal — Implantagdo territerial e estrutural”, em
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juridico-teolégica, estas sdo designadas por Igrejas  particulares.3!
Tradicionalmente, e ainda hoje isso acontece, as dioceses agrupam-se,
regionalmente, em provincias eclesidsticas que, contudo, tém perdido
funcionalidade, pois os bispos de cada pais, ap6s o Concilio Vaticano II, procuram
concertar a sua acg¢do pastoral através de uma nova estrutura: a Conferéncia
Episcopal.32 Em Portugal, ainda que informalmente, os bispos vém actuando em
conjunto desde os anos trinta, embora, com a designacdo e atribui¢des de
Conferéncia Episcopal Portuguesa, apenas desde 1967. Os seus estatutos prevéem
4 ¢6rgaos: assembleia plendria, conselho permanente, comissdes episcopais e
secretariado geral. Em ligacdo com ela funcionam ainda diversos secretariados e
outros servigos.33

Cada diocese subdivide-se, geograficamente, em paréquias que sdo a forma
dominante normal e mesmo ‘ideal’ da reunifo dos fiéis, o lugar privilegiado da sua
mobilizacdo e da implementacdo dos programas de ac¢do. E a paréquia que
beneficia da afectacdo da maior parte dos recursos humanos de uma diocese. A sua
funcao € inculear os valores, as normas religiosas e congregar todas as pessoas na
unidade organica da Igreja. Ainda que com estruturas e fungdes
institucionalizadas,34 do ponto de vista sociol6gico35, a paréquia é uma sub-unidade
séciocultural concreta do sistema diocesano onde se estabelece uma teia de relagées

sociais e uma configuracdo de modelos de comportamento, papéis, processos,

Economia e Sociologia, n° 25/26, 1979, p. 9-32; na perspectiva sociolégica, cf. Baptista de ALDEIA, “Estruturas organizativas da
Igreja Catélica em Portugal”, Ib., p. 45-49.

31 Cf. Cédigo de Direito Canénico, canones 368-374.

32 Cf. Cédigo do Direito Candnico, canon 447.

33 Para uma informagéo mais pormenorizada, cf. 0 Anudrio Catélico de Portugal, 1991-199-4, p. 31-39.

34 Cf. Codigo de Direito Canénico, canones 515-552.

35 Para estudar a paréquia na perspectiva sociolégica, ¢f Emile PIN, La Parvisse Catholique, Roma, Universidade Pontificia
Gregoriana, 1963.
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valores e crengas comuns. A sua forma sociolégica ndo assume um padrio tnico,
antes varia, quer devido ao periodo histérico e a sociedade em que se insere, quer
ao seu dinamismo interno, ao da diocese e da Igreja de que é a célula base.
Comparando, nao é dificil ao olhar do observador atento, anotar diferencas entre a
paréquia rural3s e a paréquia urbanas’, entre a que se insere num meio social de
tradi¢do cristd e a que vive em ambiente hostil. Também as suas forgas internas
(clero, leigos, associagdes, tradi¢des) a modelam e produzem impactos diferentes no
seu contexto social. Identificada com a comunidade local ou auténoma,38 simples
agregado ou grupo social na plena acep¢do da palavra, o conceito sociolégico de
paréquia néo é univoco nem universal.39 As paréquias, por sua vez, agrupam-se em
arciprestados, também chamados vigararias. Em algumas dioceses existem zonas
pastorais mais vastas que, como os arciprestados, promovem a coordenacdo da
dinamica pastoral das paréquias, ja que estas, por vezes, ndo tém capacidade para
fornecer todos os servigos que tradicionalmente lhe estao atribufdos.

Embora existam outras estruturas no territoriais, de que sao exemplo os
secretariados diocesanos especializados e algumas institui¢des laicais, e que
também contribuem para criar lagos institucionais, a estrutura de base da Igreja
Catélica é territorial. Sendo assim, a andlise sociolégica da religido catélica tera

que, forcosamente, ter em conta a estrutura territorial e hierarquica da Igreja. Com

36 Sobre a histéria da estrutura paroquial em Portugal, cf Miguel OLIVEIRA, As Paréquias Rurais Portuguesas - Sua Origem e
Formacdo, Lisboa, Unido Grafica, 1950.

37 Cf. Fran¢ois HOUTART e Jean REMY, Comunidade Cristd em Meio Urbano. Lisboa: Unido Gréfica; 1969, p. 307 e ss.

38 As fronteiras de cada diocese e paréquia se, em alguns casos, sdo coincidentes com a divisdo civil administrativa dos distritos e
das freguesias, noutros isso néo acontece.

39 Para responder s questdes de como se estrutura e funciona a paréquia, qual o grau de identifica¢éio dos seus membros com os
seus valares e os objectivos prosseguidos, como se relaciona com o ambiente social, que forgas internas e externas lhe conferem um
perfil socialégico e tendo em conta que, na maioria dos casos, é um simples sistema social, construimos um modelo interpretativo,
baseado no paradigma sistémico. Cf. Carlos Alberto Martins de OLIVEIRA, “Aplicagao do modelo sistémico a leitura sociolégica da
pardquia”, em Economia e Sociologia, n° 37, Evora, 1984, p. 85-118. A partir dele fizémos um estudo concreto de uma paréquia da
diocese de Beja.
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efeito, cada diocese, e dentro desta as paréquias, tém autonomia e dindmicas
préprias, em boa parte dependentes daqueles que as governam.

No estudo global que ora fazemos é-nos impossivel, porém, analisar as
especificidades de cada diocese e de cada paréquia. Sabemos, no entanto, que h4, no
pais, do ponto de vista dos comportamentos sécio-religiosos, diversas zonas
relativamente homogéneas e que estabelecemos como sub-unidades da anélise da
religido dos portugueses.

Em Portugal, actualmente, as dioceses40 sdo 20, 18 das quais no Continente,
que se agrupam em trés arquidioceses: Braga, Lisboa e Evora. Cada diocese é
governada por um bispo residencial, coadjuvado em algumas por outros bispos
auxiliares, com os seus é6rgédos consultivos como, por exemplo, o Conselho de
Consultores, que é obrigatério, os Conselhos Presbiteral, Pastoral e Econémico.
Cada paréquia é governada por um péroco, auxiliado, porventura, por outros
sacerdotes e que pode ter érgdos consultivos como, por exemplo, o Conselho
Paroquial, constituido essencialmente por leigos, o Conselho Econémico Paroquial,
com carécter obrigatério e o Conselho Pastoral Paroquial, apenas aconselhado.

Segundo o Annuario Pontificio de 1994, no ano anterior, o nimero de
paréquias era de 4331 em todo o territério nacional. No Continente, no mesmo ano,
eram 4057, mais 132 do que em 1975,41 para 14 de outros centros pastorais, como,
por exemplo, capelanias ou vicariatos, e que perfaziam 2194.

Niao é indiferente que as pardquias tenham ou n#o paroco proéprio, isto é,
nelas residente. Segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae, em 1991, no conjunto

do pais, 58.9% tinham pdroco préprio, menos 4,2% do que sucedia em 1976. A

40 Trés dioceses sdo de criagao recente: Setiibal e Santarém (1975) e Viana do Castelo (1977).

41 A criagdo de novas paroguias é sinal da sua prioridade como matriz institucional da estruturagao de base da Igreja.
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esmagadora maioria das paréquias sem paroco residente estao confiadas a outro
sacerdote, o que significa que h4 parocos que tém a seu cargo mais do que uma
paréquia. Ressalve-se, porém, que a residéncia permanente nem sempre podera ser
importante, especialmente quando se verifica a existéncia de equipas de padres que
residem em comum e partilham a responsabilidade sobre varias paréquias. Desde
os anos oitenta que algumas estdo confiadas a nao sacerdotes, mas estas néo
atingem sequer 1%.42

Em 1991, a situacdo em Portugal ndo se afastava muito da observada na
Europa em que 66.2% tinham pdroco residente. Nos outros continentes a
percentagem é sempre superior a 80%, embora menor do que a observada em 1976,
com excep¢do do continente africano.

Normalmente cada diocese tem o seu clero préprio, mas também ha
sacerdotes religiosos que exercem func¢des paroquiais, ainda que em percentagem
diminuta. Em Portugal, no ano de 1991, havia 174 paréquias nestas circunstéancias,
embora a realidade de cada diocese seja diversa. O racio de paréquias com péroco
diocesano residente era, no pais, de 13.7, superior ao europeu (9.0), mas bastante
diferente do observado noutros continentes em que tal racio é inferior, mas sempre
indicativo da predominéncia do clero diocesano.43

Embora, tanto as dioceses como as paréquias tenham dimensées muito
diversas, quer em superficie, quer em populagio, o nimero médio de habitantes por
paréquia era, segundo o Annuario Pontificio de 1994, de 2348, no ano de 1993, no

conjunto do territério nacional. Atendendo as regides sécio-religiosas do continente

42 Em 1991, segundo a fonte que referimos, havia 3 paréquias confiadas a didconos permanentes, 5 a religiosos nio padres, 16 a
religiosas e 3 a leigos.

43 Neste aspecto, na Africa a situagdo modificou-se: em 1976 o récio era de 0.5, ao passo que em 1991 ja era de 1.3, a indicar que a
independéncia politica dos povos africanos se vem acompanhando de uma menor dependéncia da missionacéo externa, geralmente
confiada a padres religiosos de outros continentes.
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a situacdo era a seguinte: no Norte Interior n&o atingia 1 milhar; no Centro Litoral
e Sul a média era um pouco superior aos 3.5 milhares; em Lisboa/Santarém
atingia, porém, mais de 6.5 milhares. Embora como referimos tivessem sido criadas
novas paréquias, o nimero médio de habitantes por paréquia cresceu em todas as
regides, com excepcio do Norte Interior, relativamente ao inicio da década de
sessenta.

Considerando o total dos centros pastorais, o nimero médio de habitantes
por centro é, em Portugal, muito inferior ao verificado em 1991, tanto na Europa
como nos outros continentes, segundo a informacdo do Annuarium Statisticum

Ecclesiae desse ano.

2. Recursos humanos

Dada a estrutura hierarquica da Igreja Catélica e o seu papel, é muito
importante enquadrar o estudo da religido em Portugal, tendo em conta a situagao
relativa ao clero diocesano e religioso, bem como a que diz respeito aos religiosos e
religiosas, pois, também estes sdo agentes privilegiados da acgdo pastoral e da
evangelizacdo. H4 que ter em conta o seu nimero e reparticdo geografica, bem
como a sua idade.44 Nao deixaremos de nos referir também as associagoes,
movimentos e obras laicais.
2.1. Os Bispos

Os 20 bispos residenciais45 correspondem ao ntimero de dioceses, incluindo

44 Sobre esta tematica foram j4 realizados diversos estudos por iniciativa do Gabinete de Investigagdo e Accdo Social de Evora.
Dentre eles salientam-se os seguintes: Anténio da SILVA, “Evolugio Recente da Sociedade-Igreja”, em Economia e Sociologia, n°
25/26, 1979, p. 32-34; Augusto da SILVA, “Novo contexto sécio-cultural da evangelizagdo em Portugal, 1981 - Mudancas
significativas e factores de mudanga”, em Pastoral do Domingo. n° 8. Ed. da Comissédo Nacional para a Pastoral do Domingo, s/d, p.
25-71; Id.. “Intercomunhéo das Igrejas Locais e Distribuicio dos Agentes de Evangelizacio®, em Actas da I Semana Missiondria
Nacional, Valadares. Vila Nova de Gaia, 1982, p. 26-58; Id., “Desafios postos a Igreja em Portugal”. em Lumen, Lisboa, 1983, p. 51-
53.

45 Nunca se teve nem terd em conta a diocese do territério portugués de Macau.
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as regides auténomas. A estes h4 que acrescentar mais 12 bispos auxiliares, 2 na
regiio Norte Interior, 5 no Centro Litoral e outros tantos em Lisboa/Santarém.46

A idade média dos bispos residenciais é de cerca de 64 anos, um pouco mais
baixa no Norte Interior e Sul, mas superior no Centro Litoral (cerca de 68 anos) e
nas Ilhas (66 anos). A idade média dos bispos auxiliares é de 56 anos, sucedendo
que apenas 4 bispos, entre residenciais e auxiliares, tém mais de 70 anos.

Metade dos bispos residenciais do Continente recebeu a ordenagao episcopal
na década de setenta, 6 na de sessenta e 4 na década de oitenta. Pelo contrério, os
bispos auxiliares foram maioritariamente ordenados (9), entre 1980 e 1989. A idade
média da ordenacdo episcopal tem sido crescente nas Gltimas trés décadas. Assim,
na década de sessenta, os bispos ordenaram-se em média com 43.5 anos, nos dez
anos seguintes subiu para 47.1 anos, atingindo os 52 anos na década de oitenta.
Em média, os bispos residenciais exercem a sua fungéio episcopal hé cerca de 17
anos, ao passo que os auxiliares néo atingem os 8 anos.

H4a que concluir que tem havido alguma renovagdo naqueles que
superintendem sobre a dinimica pastoral, mas que o protelar a ordenag¢édo para
uma idade superior aos 50 anos, se, em principio, é indicador de uma maior
experiéncia, pode também, eventualmente, retirar alguma capacidade para a

inovagdo e para a mudanga.

46 Depois de publicado o Anudrio Catélico que nos serviu de fonte, o Bispo Coadjutor de Lamego passou a Residencial, havendo,
portanto, na altura em que escrevemos o texto, 11 bispos auxiliares. Resignatarios ou eméritos, em situagdo de reforma, hd mais

14, cuja idade média é de cerca de 76 anos, segundo a informagdo do Anudrio Catdlico de Portugal, 1991-1994.
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Analisaremos trés aspectos: a distribui¢éo regional do clero, o seu volume e

idade. Volume e idade que projectaremos até ao inicio da segunda década do

préximo século. Por fim, apresentamos uma tipologia.

Segundo o Annuario Pontificio de 1994, no ano anterior, o nimero de

padres era de 4370, sendo 75.8% diocesanos e 24.2 religiosos. A sua distribuicéo &,

porém, muito desigual conforme as diversas regides sdécio-religiosas e néo

proporcional ao volume da populacdo. O quadro seguinte ilustra-o.

Quadro 3 - Percentagem de populagéo e de padres (seculares e religiosos) e volume de habitantes por
padres, nas regioes sécio-religiosas, em 1993

NORTE CENTRO LX/SANT SUL ILHAS

Populagao 22,0% 33,3% 24,7% 15,2% 4,8%

Padres seculares residentes 47,5% 25,4% 13,0% 6,5% 7,6%
Padres religiosos residentes 22,9% 31,8% 34,2% 7,5% 3,7%
Habitantes por padre secular 1424 4035 5819 7136 1955
Habitantes por padre religioso 9260 10087 6928 19510 12580

Fonte: Annuario Pontificio, 1994

Notas salientes sdo a situacéo privilegiada da regido Norte Interior que,

tendo apenas pouco mais de um quinto da populagédo do pafs, nela residem quase

metade dos padres seculares, e o contraste com a regidao Sul mais desfavorecida.

Comparativamente com o inicio da década de sessenta, a relacdo do nimero

de habitantes por padre secular alterou-se desfavoravelmente em todas as regides,

mas, sobretudo, no Sul (+3489 habitantes). Apenas na regido Norte Interior o

aumento foi pequeno (+147) porque, embora tenha diminuido bastante o nimero de

padres seculares (-734) houve uma concomitante baixa do volume da populacgéo. No

total do pais, a quebra do ntimero de padres seculares foi de -1428, a que

corresponde um decréscimo percentual de 30.1, embora no que se refere aos padres
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religiosos se tenha verificado um ligeiro aumento (+186), devido ao retorno dos
paises africanos luséfonos, apés a descolonizacéo. Tal facto conduziu a que o
ntdmero de habitantes por padre religioso tenha diminuido, com excepgao da regiao
Centro Litoral. O quadro seguinte ilustra, em volume, a diferenc¢a entre 1993 e

1962, dos indicadores que estamos analisando.

Quadro 4 - Diferenca, em volume, da populagéo, de padres (seculares e religiosos) e de habitantes por
padre, nas regides sécio-religiosas, entre 1993 e 1962

NORTE CENTRO | LX/SANT. SUL ILHAS TOTAL

Populagao -705091 | 671761 358000 498343 | -128990 | 694023

Padres seculares residentes -734 -339 -73 -70 -212 -1428
Padres religiosos residentes o] 13 109 54 10 186
Habitantes por padre secular 147 1730 1553 3489 616 1072
Habitantes por padre religioso -2914 1674 -1570 -22209 -8786 -1255

Fonte: Annuario Pontificio, 1963 e 1994

Comparando a situacio portuguesa com 08 diversos continentes, no que se
refere ao namero de habitantes por padre (secular e religioso) e tomando como
{ndice base o ano de 1976, observa-se, segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae,
que se tem dado um acréscimo dessa relagéo, com excep¢ao da Asia, relativamente
a0 ano de 1991. Em Portugal o acréscimo foi de +32.4%, maior do que aconteceu em
qualquer dos continentes, embora Portugal tenha, neste periodo, uma situagéo
privilegiada. No inicio do periodo havia 1766 habitantes por padre e no final 2338,
a0 passo que, por exemplo, na Europa, era de 3193 em 1991, embora o crescimento
tivesse sido menor (15.6%). Como mais a frente referiremos, embora em alguns
continentes (América, Africa e Asia) tenha havido até um aumento do ntimero de
sacerdotes, tal aumento foi sempre inferior ao crescimento populacional.

O decréscimo do volume de sacerdotes, nomeadamente do clero diocesano,

que se verifica no pafs, conduz, por si, a uma menor capacidade de intervengao
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efectiva da Igreja e a uma sobrecarga dos padres existentes de que o indicador
habitantes por padre é revelador.

Esta situagéo prende-se directamente com o saldo negativo entre entradas
(ordenacdes) e saidas (mortes e abandonos) que, nos ultimos anos, tem sido uma
constante. A diminuic¢do do volume de ordenagdes, por sua vez, estd associada ao
decréscimo do numero de candidatos ao sacerdécio. Com efeito, nomeadamente
apés o Concilio Vaticano I, foi posto em causa, dentro da prépria Igreja, o bpapel
tradicional do sacerdote cujo prestigio social também diminuiu.4” Hoje, por
exemplo, 0 paroco ja nao é, como outrora, um dos notaveis da localidade onde reside
e o clero em geral ndo tem a mesma influéncia social, cultural e até politica que
tivera. Deste modo, os jovens encontram menos atractivos para escolher um modo
de vida que nao lhes confere grande prestigio social, nem lhes garante o nivel
econémico de outras profissdes. Na cultura ambiente, por sua vez, as qualidades
que o desempenho da fungdo social exige, ocupam um lugar mais periférico na
hierarquia dos valores sociais.

Segundo podemos concluir da informag¢do do Annuarium Statisticum
Ecclesiae, tem-se verificado, em todos os continentes, com excepgdo da Africa e da
Asia, uma inversédo na idade de recrutamento dos que se pretendem candidatar ao
sacerdécio. E que, dantes, o recrutamento fazia-se, normalmente, apés a instrucéao

priméria, e a formagdo comegava com os estudos secundarios. Esta pratica tem

47 A situacdo de crise do clero, ainda ndo ultrapassada, foi ocasifio de miiltiplos debates e estudos na tentativa de detectar as suas
causas e encontrar um novo perfil de padre, sobretudo nas décadas de sessenta e setenta. A crise teve manifesta¢des diversas, mais
notérias nos conflitos com a hierarquia e nos abandonos. A ela subjaz o problema da identidade do padre que é reflexo das novas
relacies entre Igreja e Sociedade e da redefinigio do poder no seio da prépria organizacio eclesidstica. Apenas a titulo
exemplificativo, referiremos quatro obras: KUNG, Hanz, Padres para qué?, Lisboa, Moraes Editores. 1973; J. CARDUS et al, La
Sociedad Espanola, el Rol del Sacerdote y la Autoridad en la Iglesia, Madrid, Publicaciones ISPA, 1975; DEPARTAMENTO DE
INVESTIGACIONES SOCIALES EN LA DIGCESIS DE BILBAO. Diagnéstico de los Conflitos Sacerdoteales en la Didcesis de
Bilbao - Ambiente, Organizacién y Carisma, Bilbao, 1971; Thomas Philipe FAASE, Making the Jesuits more Modern, Washington,
University Press of America, 1981.
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vindo progressivamente a perder peso. Com efeito, em Portugal, o volume de
candidatos ao sacerdécio em estudos secundérios diminuiu, entre 1975 e 1991, em
46.7%, percentagem bastante semelhante & observada no continente europeu
(- 47.7%). Ao contrério, no nosso pafs e no mesmo perfodo, houve um aumento de
+34.4% do conjunto dos candidatos que cursam filosofia e teologia, tanto diocesanos
(+36.9%) como religiosos (+28.7%)48. Nestes dois niveis de estudos apenas na
América do Norte e na Oceania se mantem o decréscimo. Utilizando como fonte o
Annuario Pontificio podemos observar a evolugio do nimero de seminaristas em
filosofia e teologia, desde 1962 a 1993. Neste espago de tempo, entre o primeiro e o
dltimo ano o decréscimo foi de -1343, dando-se uma quebra muito acentuada em
1975 (408 candidatos). A partir desse ano tem havido um aumento, ji notério em
1993 (550 candidatos), mas, mesmo assim, o volume deste ultimo ano representa
apenas cerca de 1/4 do que se verificava em 1962. Se a quebra foi generalizada em
todas as regides sécio-religiosas do Continente, a retoma, porém, nao foi simultanea
e a sua intensidade nédo tem sido uniforme.

Mais significativo é o aumento dos que frequentam o curso teolégico, pois
pressupde uma opg¢io mais firme na escolha do sacerdécio. Entre 1980 e 1991,
segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae, o acréscimo cifrou-se em 81% para o
clero diocesano4? e em 22.5% para o clero religioso. O crescimento de seminaristas,
neste nivel de ensino, tem-se verificado em todos os continentes, ainda que com
ritmos diferentes. Excep¢do é a Oceania e a América do Norte onde se vem

verificando uma quebra.

48 No que se refere acs candidatos religicsos, os valores sdo muito oscilantes ao longo do periodo. Comparando o ano de 1990 com o
de 1975, o aumento cifrava-se apenas em 9.4%.

49 Segundo os dados da Comissio Episcopal dos Seminarios, os candidatos diocesancs a cursar teologia eram 247 em 1983 e 444
em 1993. O volume tem sido sempre crescente em todos os anos deste periodo, com uma tnica excepgio. Em 1984: 260; em 1985:
315: em 1986: 285; em 1987: 331; em 1988: 340; em 1989: 389; em 1990: 396 em 1991: 406; em 1992: 434.
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Nota saliente do que deixamos dito é a tendéncia para o recrutamento dos
novos sacerdotes privilegiar o investir de recursos na juventude, fase da vida em
que, geralmente, se fazem as escolhas vocacionais. A partir da década de 80 e
sobretudo nos tltimos anos, essa préatica parece estar a resultar, pois é crescente o
numero de candidatos a cursar teologia, a que corresponde um aumento no nimero
de ordenagdes.

Mas, pese embora este crescimento, o volume de padres diocesanos
presentes nas dioceses continua a diminuir, ainda que a um ritmo inferior nos
ultimos anos, conforme o grafico seguinte ilustra, ja que o nimero de ordenagdes é
inferior 4 mortalidade e aos abandonos, mantendo-se um saldo negativo.

No periodo entre 1974 e 1991 o ntimero de ordenacoes de padres diocesanos
foi de 520, ao passo que as mortes foram 1105 e os abandonos 365, o0 que d4 um
saldo negativo de -950. Tal saldo, porém, tem sido decrescente, pois, embora a
mortalidade tenha subido, diminuiu o nimero de abandonos e houve um
crescimento de ordenacdes, a partir de 1980 e, sobretudo, nos tltimos 6 anos,

conforme se pode observar no grafico e quadro seguintes.




Grafico 1 - Evolugéo do nimero de sacerdotes diocesanos (1974-1991)
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Fonte: Annuarium Statisticum Ecclesiae, 1976-1991
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Quadro 5 - Evolucido do nimero de ordenagdes, mortes e abandonos do clero diocesano (1974-1991)

1974-1979 1980-1985 1986-1991
Ordenagoes 126 172 222
Mortes 345 359 401
Abandonos 258 81 26
Saldo -477 ~268 -205
Fonte: Annuarium Statisticum Ecclesiae, 1976-1991

Muito rapidamente, comparemos a situacdo de Portugal com a que acontece
no resto do mundo, no que se refere ao nimero de sacerdotes diocesanos e
ordenacdes, mortes e abandonos, utilizando como fonte o Annuarium Statisticum

Ecclesiae.

No conjunto da Igreja Catélica, como em Portugal, no periodo entre 1975 e
1991, deu-se um decréscimo do volume de padres de -4461, pois passaram de
263051 para 258590, o que corresponde a -1,7%. Para ele contribuiu, sobretudo, a
diminui¢do ocorrida na Europa, em que a quebra foi de -12.1% (-21406 padres).
Quebra houve-a também na Oceania (-148 padres o que corresponde a -5.0%) e na

América do Norte (-6.5%, ou seja, -2783 efectivos), embora no conjunto do
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continente americano se tivesse dado um aumento (+3924), tal como em Africa
(+5816) e na Asia (+7353). Note-se que em 1991, a distribui¢do percentual dos
padres diocesanos é muito desigual: Europa (60.2); América (27.0); Asia (7.5);
Africa (4.2%); Oceania (1.1%). S6 a América do Norte, relativamente ao conjunto do
continente americano, detem uma quota de 57.6%. Ha que concluir, portanto, que,

na sociedade ocidental, industrializada, o fenémeno é diverso do resto mundo.

O volume de padres depende directamente da diferenga entre o niimero de
ordenacdes e a soma das mortes e dos abandonos. A Africa e Asia distinguem-se dos
demais continentes por esse saldo ter sido sempre positivo ao longo do perfodo em
analise, devido ao ntimero crescente de ordenagdes, em percentagem muito elevada,
que superou a mortalidade e os abandonos. No continente americano em geral, em
que o saldo foi negativo até aos primeiros anos da década de oitenta, a partir de
1984, devido ao crescente aumento de ordenagdes estas superaram a mortalidade,
ainda que crescente e o nivel dos abandonos que, embora tendo diminuido, se
mantem relativamente constante, desde os anos oitenta. Na Oceania, tem sido
sobretudo a baixa de ordenacdes e a mortalidade que tém contribuido para que o
saldo seja negativo. Na Europa, embora o saldo continue a ser negativo tem, no
entanto, diminuido, ndo s6 porque a mortalidade tem vindo a baixar, o mesmo
sucedendo com os abandonos, mas principalmente, pelo aumento das ordenagdes, a
partir da segunda metade dos anos oitenta. A América do Norte constitui um caso
particular, pois tém decrescido as ordenagdes e aumentado a mortalidade, ainda
que os abandonos sejam menos elevados. A nivel global s6 ja no final da década de
oitenta o saldo comecou a ser positivo e aumentou bastante de 1988 para 1991,

devido, sobretudo, ao crescimento das ordenagdes.
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Voltando a analisar a situac¢do portuguesa, o decréscimo em volume dos
padres residentes nas 20 dioceses faz-se acompanhar do seu envelhecimento
progressivo. Com efeito, em 1975, a idade média que era de 52.6 anos50 passou para
58.9 anos em 199151, embora a dos padres religiosos seja inferior (54.3 anos) & dos
padres diocesanos (59.4 anos).52 Em 1991, este indicador € relativamente
homogéneo em todas as regides sécio-religiosas que estabelecemos. Nas regides de
Lisboa/Santarém e Sul é de cerca de menos 1 ano e de mais 1 ano na do Centro
Litoral. Considerando cada uma das dioceses separadamente, a de Viana do
Castelo é aquela em que o clero estd menos envelhecido (idade média de 55.7 anos),
seguindo-se-lhe Setubal (56.1 anos). As dioceses de Braganca e da Guarda séo
aquelas em que o envelhecimento é maior, sendo a idade média, respectivamente,

de 64.4 anos e de 64.2 anos.

O quadro seguinte compara a estrutura etéria observada em 1975 e a

apurada em 1991.

Quadro 6 - Estrutura etdria do clero residente nas dioceses, em 1975 e 1991

Conjunto etario 1975 1991
24-34 anos 7.0 7.9
35-49 anos 37.8 15.1
50-64 anos 40.1 38.9
65 e + anos 151 38.0

Fonte: Gabinete de Investigagdo e Acgdo Social de Evora

50 Este valor é o que consta da base de dados do Gabinete de Investigacdo e Ac¢do Social de Evora que dispde de elementos
detalhados. por diocese, nos diversos anos subsequentes.

51 Separando os que tém encargos paroquiais dos que os néo tém, a idade média dos primeiros é, no conjunto, cerca de dois anos
mais baixa; a dos segundos, dois anos mais elevada.

52 Os calculos de 1991, sobre a idade do clero, tém como fonte a data de nascimento dos padres (diocesanos - 3413 e religiosos - 302)
residentes em cada uma das dioceses e que consta do Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994. Tenha-se em conta que, no que se
refere ao clero religioso, apenas cerca de 1/3 do seu total é referido na fonte supra citada. No conjunto ha 51 padres cuja data de
nascimento é omissa. Na contagem houve o cuidado de excluir as duplica¢des e os residentes no estrangeiro, pois a forma de
apresentar a informacdo, em cada diocese, ndo é homogénea.
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O quadro poe em evidéncia o envelhecimento relativo de 1991. Com efeito,
apenas 23% do clero tem menos de 50 anos, ao passo que, em 1975, a percentagem
era quase dupla (44.8). Também ¢ significativa a inversdo que se observa no
conjunto etario de 65 e + anos que passa de 15.1% para 38.0%. O ligeiro aumento
percentual (+0.9) do conjunto mais jovem fica a dever-se ao acréscimo de
ordenacdes dos tltimos anos que atrés referimos.

Assentando a dindmica pastoral da Igreja Catélica no clero, o menor volume
deste e o seu envelhecimento induzem uma menor capacidade no desempenho das
funcdes que lhes estdo atribuidas, tanto cultuais, como de evangelizagdo. O
envelhecimento acentua a distancia cultural face as geragdes mais jovens da
populacéo e, por certo, uma menor compreenséo e resposta aos seus problemas. A
diminuicdo do volume de padres levara a que haja um menor niimero de parocos
nelas residentes, implicando mudancas na forma tradicional de implantagao
territorial da Igreja.

Embora falivel, fizemos uma projec¢do da estrutura etdria do clero, por

periodos quinquenais, para os préximos 20 anos53 e que o grafico seguinte ilustra.

53 Tendo como base a estrutura etaria de 1991, distribuimos proporcionalmente, por conjuntos etarios de 5 anos, aqueles cuja
idade é omissa, para assim nao deixar de ter em conta o volume de 3715 padres residentes nas dioceses. Conhecido o crescimento
das ordenacées dos tltimos 5 anos, tomamos como hipétese que, em cada periodo quinquenal, o acréscimo sera de 15%. Partindo
deste pressuposto, o volume de ordenacdes sera o seguinte: 1992/96 - 220; 1997/2001 - 253; 2002/06 - 291; 2006/2011 - 335.
Conhecida a tendéncia para os novos padres se ordenarem numa idade mais tardia (na década de 20, a idade média de ordenacéo
era de 23.6 anos: nos anos 80 de 27.1 e em 1990 e 1991 de 28.3) e que cerca de 20% se ordenam depois dos 30 anos, distribuimos o
volume previsto de ordenagdes, nesta proporcdo para o conjunto etario dos 30-34 anos. Nio entramos em conta com o numero de
desisténcias por ser pouco significativo. Quanto a mortalidade utilizamos o modelo oeste das tabuas-tipo de Princeton (24w para os

dois primeiros periodos e 25w para os dois iltimos).
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Da leitura do gréfico e da informagdo mais detalhada em nota54 verifica-se que se
pode prever, entre 1996 e 2011, um decréscimo de 660 padres, o que significa que a
mortalidade é bastante superior ao nimero de ordenacées.

Griéfico 2 - Projecgéo da estrutura etdria do clero residente nas dioceses (1996-2011)
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Fonte: Anudrio Catdélico de Portugal, 1991-1994

Ja em 1996 havera um acréscimo dos mais idosos (65 e mais anos) que,
mesmo no fim do perfodo projectado, serdo cerca de 2 em cada 5 padres, em
percentagem ligeiramente superior mesmo a observada em 1991 (38%). Notéria é a

diminuicdo progressiva da faixa etdria entre os 50 e 64 anos. Dar-se-4,

54 Estrutura etéria do clero residente nas dioceses (1991-2011)
[ Idade 1996:.1.996%1....200.1.1.2001.%5 . 20065 2006%.4... 2011:i201.1.%
2878 5,21 202 6,61 337 B, 11567 9.9
30: 164 4,91 226 7,4% 260 9,1i 299 11,0
Ateé34 R OB I IO EIOONC 57 - 0 T 0 O K 8 A B T
355 171 5,1 163 531 224 7,91 258 9,5
40 TA] 430168 55777162 WAy 8.2
45! 140 4,11 138 457 167 585 159 5,9
35-49 anos. 451 13.4..470: 15,4 553: 19,4 640 % 234
50iTYTS AE L 4477738 475D 6,0
55: ..389 11,67 260 8,5i 131 464 130 4,8
60: 476 14,13 7367 11,81 244 8,61 123 45
90:64..an0s.1.1.3.7:..33,7..758.: 24,8 5101 17.9 415 15,3
65: 471 14,0175%8 13,0138 1,58 220 8,2
7083 2,80 3567 (28738 (2740279 0.3
75:  29] 8,6/ 318 10,41 298 10,54 275 10,1
80:545 7.4 7080 8,877"305 10,74 574 6
65 e + anos1442: 42,8 1403 45 12931 45 41089 F 40,7
Total 3370 100,05 3060, 1 100,05 2847 4.100,01 2710 +.160,0
idade meédia: 59 588 7.3 54s

Fonte: Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994
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simultaneamente, o crescimento dos que tém menos de 50 anos que, no dltimo
quinquénio, ja representam 44.5%, o que significa uma alteracdo estrutural
importante. Dado porém, o elevado niimero dos que tém 50 e mais anos, também s6
no tltimo perfodo a idade média do clero sofrerd uma baixa significativa, situando-
se em 54.9 anos, mas, mesmo assim, superior & observada em 1975.

A modificacdo da estrutura etaria sera, portanto, bastante lenta e
concomitante com o decréscimo numérico. Se o éumento dos padres com idades
mais jovens é indicio de capacidade de inovagao e renovagao do clero, o volume dos

que atingem a idade da reforma nio deixara de colocar dificuldades.

As notas mais salientes do que deixdmos dito sobre o clero séo as seguintes:

- 0 decréscimo do ntmero de padres tem sido e continuard a ser uma
constante nas préximas décadas, pese embora o aumento do volume de candidadtos
ao sacerdécio, cuja idade mais tardia de recrutamento é uma mudanca estrutural
significativa, e de ordenagdes, que se verifica desde meados da década de oitenta e
que se pressupde continuara a crescer;

- a estrutura etéria, apesar disso, sé sofrera uma alteracdo significativa
dentro de cerca de 15/20 anos, mas mesmo nessa altura sera ainda elevado o peso
dos mais idosos;

- 0 decréscimo do volume de padres colocara dificuldades a estrutura
paroquial em que tem assentado a pastoral eclesial e implicara a sua menor
funcionalidade;

- a desigual distribui¢do do clero pelas regides sécio-religiosas, que nao é
previsivel modificar-se, ndo contribuird para a modificagdo das diferencas

religiosas entre o norte e o sul do pafs.
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Dado o papel preponderante do clero e a influéncia que exerce nas
tendéncias que se verificam no interior da Igreja, nao basta, por certo, considerar
apenas o seu nimero e idade. Importante é ter em conta também o seu tipo de
personalidade, mais orientado para os valores ou para os interesses, mais propenso
a4 mudan¢a ou estabilidade.55 Se tanto valores e interesses podem induzir a
mudanc¢a ou levar & permanéncia, a orientagio para os valores torna as pessoas
mais propensas a comprometer-se com programas e ter comportamentos que
reflectem os ideais que prosseguem; a orientag¢do para os interesses tende a
procurar primeiro as vantagens préprias e dos seus grupos, mesmo que para tal
seja necessdrio excluir os outros. Com base nestas quatro caracteristicas, Neal
tipifica quatro tipos ideais de personalidade (o profeta, o sacerdote, o lider pastoral
e o canonista)sé, todos necessarios, mas contribuindo de forma diferente para a
funcionalidade do sistema diocesano, dado que respondem de forma diferenciada as
situac¢des que enfrentam.

O “profeta” estd, sobretudo, comprometido com os valores religiosos
fundamentais e preocupa-se que eles se incarnem de forma adaptada aos tempos e
aos lugares. Apela 2 mudanga sempre que o sistema sécio-religioso contradiz esses
valores, ou seja, quando as formas instituidas se tornam disfuncionais 4 missdo de
que se sente incumbido. Tende a ser objecto de censura no interior da Igreja,
porque nem sempre concretiza os valores segundo as formas tradicionais, e a ser

aceite pela sociedade uma vez que estd mais atento e aberto a articula¢do entre o

55 Sobre esta temdtica hi uma tese interessante, cf. Sister Maria Augusta NEAL Values and Interests in Social Change,
Englewood Clifs, N. J., Prentice-Hall, Inc., 1965. A Autora defende que os diversos tipos de personalidade déo respostas diferentes
aos problemas da Igreja e de uma diocese em particular e podem induzir a mudanca ou a estabilidade. A partir do paradigma
tedrico e da utiliza¢do de uma metodologia por ela desenvolvidos estudou o clero da diocese de Boston nos Estados Unidos da
América. Nele baseados, fizémos também um estudo empirico sobre o clero de uma diocese portuguesa. Cf. Carlos Alberto Martins
de OLIVEIRA, Personalidade e Mudan¢a Social - Estudo sobre o Clero da Diocese de Beja (1985), Evora, Universidade de Evora,
1985.

56 Cf Id. ibid., p. 15-16.
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sistema religioso e o ambiente social. A posicio mais critica deste, opde-se o
posicionamento mais conservador do “sacerdote”, também identificado com os
valores tltimos do sistema. A expressdo de que o ‘padre é o homem de Deus’
sintetiza o comportamento que dele se espera. Enquanto o “profeta” presta uma
maior aten¢fio as realidades humanas, o “sacerdote” coloca o acento ténico no
divino. Com efeito, identifica-se com as formas instituidas que procura conservar e
implementaf. Como tende a enfatizar que Deus actua, sobretudo, através do
sistema sécio-religioso, culpa os individuos e nfo a organizac¢do religiosa pelos
desvios aos padrodes tradicionais. A acentuagdio que d4 as normas, leva-o a ter
dificuldade em se adaptar & mudanga que tendencialmente considera como uma
ameacga a conservacdo do sistema que constitui uma das suas preocupagoes
fundamentais.

Também na Igreja existem e sio necessérios 0s que se preocupam mais com
os aspectos organizativos e burocraticos. Para o “lider pastoral” a escolha de meios
para o sistema religioso atingir os objectivos baseia-se, sobretudo em critérios de
eficicia. Abre-se 4 mudan¢a sempre que considera os novos métodos como
instrumentos que melhor servem os fins. Orientado mais para o poder e contrqlo da
organizag¢do, podera tender a formas de relagdo autorit4rias que, se provocam
seguranca, geram insegurancga nos que se orientam por valores. O “canonista” tem
como preocupacéo primeira o cumprimento estrito da_s normas, tende a colocar em
segundo plano, quer os objectivos a atingir, quer os valores, e estabelece barreiras
as mudangas estruturais e funcionais. E o guardisio dos ritos e dos sfmbolos.

O peso destes quatro tipos de clero, as formas como interagem e as suas
decisdes condicionam o estilo do sistema religioso e permitem prospectivar também

as suas tendéncias. Nao dispomos de informagéo, nem é nosso objectivo principal,



244

estudar este aspecto. Ndo quisemos, no entanto, deixar de chamar a aten¢éo para a
sua importancia e, com este excurso, complementar a leitura da realidade

estatistica com outra mais qualitativa.

2.3. Os Diaconos Permanentes

O diaconado permanente foi restaurado depois do Concflio Vaticano II, em
196757, mas, em Portugal, s6 vinte anos mais tarde foram ordenados os primeiros
didconos permanentes, embora as estatisticas da Igreja revelem a presenga de
alguns antes de 1987, mas ordenados no estrangeiro.

Segundo o Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, a idade média, do total
de 40 didconos permanentes, é de 56 anos. A sua distribui¢so nao é homogénea nas
diferentes regides sécio-religiosas do pafs: no Norte Interior, 2; no Centro Litoral, 7;
em Lisboa/Santarém, 22; no Sul, 6 e, nas Ilhas, 3. O seu ntimero, em 1993 subiu
para 65, segundo o Annuario Pontificio de 1994, embora ainda haja 11 dioceses58
onde n#o existe este tipo de clero. O seu ntimero e o tempo de existéncia sdo ainda
bastante reduzidos para que se possa, globalmente, observar a influéncia da sua
ac¢do. Parece haver uma tendéncia para o aumento do seu volume, mas, pelo
menos até agora, a sua actuagdo nao € independente da dos sacerdotes no que se
refere & gestao directa das paréquias.

Segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae, no conjunto da Igreja, os

didconos permanentes atingiam em 1991, o volume de 18408, tendo havido um

57 Segundo o Cédigo do Direito Candnico, canon 1081, a idade minima de ordenacéio dos didconos permanentes s&o os 25 e os 35
anos, respectivamente, para os salteiros e para os casados, exigindo-se a estes wltimoe o consentimento da esposa. A propédeito do
diaconado permanente, cf. Manuel Ferreira ARAUJO, "O Diaconado Permanente Avanga em Portugal”: Lumen, Ano 45, n° 6,
Junho-Julho 1984, p. 18.

58 Essas dioceses sdo: Angra, Beja, Braganga, Coimbra, Guarda, Lamego, Leiria, Portalegre e Castelo Branco, Santarém, Viana do
Castelo e Viseu.
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crescimento geral em todos os continentes comparativamente ao infcio do perfodo
para o qual dispomos de informagao: 1976. No entanto, este tipo de clero representa
ainda uma percentagem muito pequena (4.6%) relativamente ao conjunto dos
padres, diocesanos e religiosos, varidvel conforme as zonas do mundo. Na Europa
sdo cerca de 2.2%, e menos ainda nos outros continentes, exceptuado o americano
(10.9%). S6 na América do Norte j4 atingem, porém, uma posi¢ao de relevo (16.7%)
e parecem constituir uma alternativa & diminui¢ao global de padres que ai se
verifica.

Em Portugal, por falta de vocagdes ou incapacidade das dioceses em criar
infraestruturas para a formagao dos candidatos ao diaconado permanente, este tipo
de clero estd ainda numa fase de implantagso, sendo dificil prospectivar como ira

evoluir.

2.4. Os Religiosos

Os religiosos estdo associados numa federagdo: Conferéncia Nacional dos
Superiores Maiores dos Institutos Religiosos (CNIR)59. Segundo o Anudrio Catélico
de Portugal, 1991-199460, o total de religiosos é de 2182, mas, destes, apenas 1659
residem em Portugal, ja que os restantes trabalham nas Missées “ad gentes”, com

emigrantes ou residem no estrangeiro. No total estdo incluidos os que se encontram

59 Segundo o Anudrio Catilico de Portugal, 1991-1994, sdo 40 oe Institutos Religiosos Masculinos actualmente radicados em
Portugal. Apenas um é de origem portuguesa: a Sociedade Missiondria da Boa Nova, fundada em 1932. De todos, o mais antigo é o
Beneditino, que remonta ao século VI, tendo sido também o primeiro, dos actuais, a fixar-se em Portugal no século XI. Regra geral,
foram fundados em Portugal anos ou mesmo séculos depais da sua criagdo no estrangeiro. Remontando ao século XIII, apenas
existem 6: Beneditinos, Dominicanos, Frades Menores Conventuais, Carmelitas ¢ Agostinhos. Entre os séculos XIII e XX 86 viriam
a ser fundados outros 6 institutos. E a partir de 1902 que os restantes 28 (70%) se radicam em Portugal. Porém, 16 (40%) chegam
apés 1950. A década de 60 é aquela em que maior mimero (6) de institutos é fundado. Na década de 80 surgem mais 3: os
Carmelitas Descalgos, que remontam ao século XII; a Comunidade Shalom, em 1974 e os Palotinos, em 1988.

60 Cf. o Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, p. 623 e ss.
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em formagao: 282 escoldsticos e 79 novigos. A esta soma h4 que acrescentar mais
205 postulantes ou aspirantes.

Em 1960, o seu ntimero elevava-se a 2814, sendo 1217 padres, 827 irm4os,
471 escolasticos e 299 novigos. Vinte anos mais tarde, em 1980, o seu nimero
baixara para 2370.61 Em 1991, segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae, os
irmaos eram 452, os novigos 49, os aspirantes ao sacerddcio apenas 14. Assim, num
periodo de 30 anos, tal como aconteceu com o clero secular, também os religiosos
em geral e os nio padres, em particular, diminufram em volume.

A distribuigao dos religiosos ndo padres é desigual conforme as regi6es, mas
em proporgio semelhante a que ja indicdmos para os padres religiosos.

Atendendo ao Annuarium Statisticum Ecclesiae, entre 1979 e 1993 houve,
em Portugal, uma quebra de -18.6% de Irmaos. A diminui¢#o destes, no conjunto da
Igreja, foi de -11707, durante este perfodo, ou seja, -15.8%, superior a quebra dos
padres religiosos (-7.8%), embora com intensidades diversas nos cinco continentes.

Acréscimo, houve-o apenas na Africa (+687) e na Asia (+56).

2.5. As Religiosas
Os 98 institutos de religiosas, formam uma federagio: Federa¢do Nacional

das Superioras Maiores dos Institutos Religiosos Femininos (FNIRF).62

61 Cf. a base de dados do Gabinete de Investigacdo e Accdo Social de Evora.

62 Segundo o Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, os Institutos Religiosos foram fundados muito mais recentemente do que os
seus congéneres masculinos. Os dois mais antigos, dos actualmente existentes, remontam A ‘iltima década do século XVIO:
Sociedade das Filhas do Coragdo de Maria (1790) e Congregacdo da Apresenta¢do de Maria (1796), tendo-se ambos radicado em
Portugal ja no século XX. Dos restantes 87 cuja data da fundagio original nos foi dada conhecer, 45 surgiram ao longo do século
XIX e 29 na primeira metade do século XX, ou seja, apenas 12 (cerca de 14%) foram fimdados a partir de 1950. Os Institutos
Religiosos Femininos de origem Portuguesa s#o 19 e apenas 4 sdo anteriores ao século XX. O primeiro a ser fundado foi, em 1868, a
Congregacéo Portuguesa das Irmas Dominicanas de Santa Catarina de Sena. Na primeira metade do século XX, mais exactamente,
entre 1923 e 1950 foram fundados 12, isto é, cerca de 63% do total de origem nacional. Entre 1965 e 1970 foram criados os 3
restantes, sendo o das Educadoras Paroquiais o mais recente (1970).



247

O total de membros a residir em Portugal é de 7050, formando 795
comunidades. Desse total, as postulantes sdo 107, as novigas 113 e as juniores
381.63

Tendo em conta a informacao do Annuario Pontificio de 1994, os membros
dos institutos religiosos femininos distribufam-se, em 1993, da seguinte forma,
pelas regides sécio-religiosas: no Norte Interior - 25.2%; no Centro Litoral - 35%;
em Lisboa/Santarém - 25.7%; no Sul - 9.1% e, nas Ilhas - 10.1%.

Pelo que nos é dado observar, o papel desempenhado pelas religiosas na
pastoral activa (evangelizagdo em geral, ensino e actividades sécio-caritativas) tem
aumentado, embora nao haja informacao disponivel que nos permita dizer mais.

Em 1973, o total atingia 9175, sendo 262 postulantes e 278 novigasé4, o que
significa que ndo s6 diminuiu o niimero de religiosas, como sdo menos as vocacdes
femininas para a vida consagrada.

A diminui¢so das religiosas ndo se verifica apenas em Portugal, mas no
conjunto da Igreja. Com efeito, segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae, entre
1976 e 1991, a quebra global foi de -8.5%, ou seja, menos 99350 religiosas
professas, embora tenha havido um acréscimo na Africa e na Asia. O total de
875332 religiosas professas, no entanto, distribui-se de forma muito desigual nos
vérios continentes. Na Europa h4 50.5%; no continente americano, 29,9%, metade
das quais na América do Norte. Em Africa, na Asia e na Oceania sdo,

respectivamente, 5%, 13%, e 1.5%.

68 Cf. Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, p. 665 e ss.
64 Cf. abase de dados do Gabinete de Investigacdo e Acgéio Social de Evora.
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2.6. Os Institutos Seculares

Também os institutos seculares formam, em Portugal, uma federagdo:
Federacgédo Nacional dos Institutos Seculares (FNIS).65

Segundo o Annuarium Statisticum Ecclesiae, em 1991, no conjunto, havia,
em Portugal, 209 membros de incorporagéo definitiva, 71 de incorporagéo
temporaria, 21 candidatos admitidos & prova e 8 pessoas associadas a um instituto.

Nesse mesmo ano, no conjunto de mundo, os institutos seculares femininos
de direito pontificio tinham 20530 membros de incorporagdo definitiva, 2754 de
incorporagdo tempordria, 1281 candidatos admitidos & prova e 10920 pessoas
associadas a um instituto. A esmagadora maioria eram europeus e americanos,
sendo a sua expressdo muito diminuta nos outros continentes. Mas, segundo a
mesma fonte, relativamente a 1988, deu-se uma grande quebra das diversas
categorias dos seus membros.

Em Portugal néo existem Institutos Seculares Masculinos, embora os haja

em todos os continentes, num total de 850 membros, dos quais 86% s&o europeus.66

2.7. O Laicado

Em sentido amplo, que enfatiza o juridico, o laicado catélico é uma
categoria social que possui, em comum, quatro caracteristicas. Duas de incluséo:
ser baptizado e pertencer, por isso, a uma sociedade - a Igreja; e duas de exclusao:

néo ser clérigo, nem religioso. Membros da Igreja, os leigos partilham a mesma fé e

65 Cf. Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, p. 701-708. S0 14 os Institutos Seculares, mas de origem portuguesa séo apenas
3, dos quais 2 sdo os mais antigos: Cooperadoras da Familia (1933) e Servas do Apostolado (1952). Em 1961 ¢ fundado o Instituto
da Sagrada Famflia. Todos os Institutos Seculares radicados em Portugal foram fundados no século XX e a fundag¢&o no nosso pais,
com excepgdo de 3, fez-se a partir da década de 60. Segundo esta fonte, os Institutos referidos parecem ser apenas os de direito
pontificio, havendo dioceses em que h4 Institutos de Direito Diocesano e que n#o constam da referida fonte. Desde 1975, com data
conhecida, segundo a nossa fonte, apenas 3 foram criados.

66 Na leitura dos dados, tenha-se em conta a fonte, pois, a0 que sabemos, existem Institutos Seculares Masculinos radicados em
Portugal.
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prestam culto a Deus, consistindo o seu papel institucional especificod?, quer
individual, quer colectivo, em “assumir as realidades temporais e dispé-las para
que se realizem segundo Cristo”, “testemunhando Cristo especialmente pela vida e
pela palavra, na familia, no grupo social e no meio profissional”, conforme referem
os documentos conciliares.68 Neste sentido o laicado é muito numeroso, ja que todos
os baptizados, que nfo renegaram explicitamente a sua fé, a ele pertencem. O seu
papel traduz-se em comportamentos concretos que se podem observar, analisar e
interpretar. No nosso estudo veremos em que medida praticam o culto, se
aproximam ou afastam da doutrina e perfilham os valores morais dela decorrentes.
N&o analisaremos directamente as formas individuais do cumprimento do seu
papel mais difuso de testemunho na famflia, na profissdo, na vida social e
politica.69 Sabemos, porém, através dos resultados da Sondagem, quais as
preferéncias de testemunho religioso dos baptizados que se continuam a considerar
catélicos. A maioria (85.4%) escolhe como preferéncia o cumprimento dos seus
deveres, tanto na familia como na profissdo, seguindo-se aqueles que ndo tém uma
forma de expressdo exterior (29.6%). Sao minoria os que dizem dar testemunho
pela palavra (5.4), pelo apostolado (8.4%), e pelo empenhamento social (.8). Cerca
de 1 em cada 10 escolhe as préaticas cultuais, havendo também (18.4%) os que néo

sabem ou ndo respondem a questio.70

67 Cf. Cédigo do Direito Canénico, canon 225.

68 Ad Gentes, 15 e 21.

69 Seria interessante que, partindo da observacdo concreta do exercicio dos seus papéis difusos, se fizessem investigagées sobre o
impacto que os leigos tém na construcdo da sociedade.

70 Cf. Anexo 1 - Questiondrio, P9, p. 32. No que se refere 2 tipologia dos leigos enquanto fiéis, o critério mais utilizado, parque
expedito, é o da prética religiosa, que é um indicador global, embora nio tinico e completo, de diferengas de vitalidade religiosa. Na
II Parte do nosso estudo serdo apresentadas diversas tipologias baseadas, quer num critério global de todas as varidveis no seu
conjunto, quer em critérios parciais das crengas, do culto, dos valores morais e da religifo como valor, tendo em conta também as
caracteristicas sociais, econémicas, familiares, etc. da populagdo portuguesa. Dobbelaere pensa também que para medir a
integracio na Igreja é necessario escolher normas caracteristicas da Igreja e observar em que medida essas normas determinam os
comportamentos. Quanto maior for a conformidade, tanto maior serd a integracdo. (cf. Karel DOBBELAERE, "Une Typologie de
Intégration & I'Eglise", Social Compass, vol. XV, n° 2, 1968, p. 117-141). As tipologias utilizadas sdo de duas espécies: as que se
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Em sentido estrito, que privilegia os lagos sociais, o laicado é o conjunto dos
leigos que, com maior ou menor intensidade, mas, sempre e de forma permanente,
desempenham papéis especificos, podendo ser reconhecidos pelas funcdes que
exercem. E utilizando o termo neste sentido estrito que poremos em evidéncia
alguns aspectos da situagao do laicado.

Segundo Emile Pin,71 as actividades religiosas podem classificar-se,
genericamente, em rituais e instrumentais.

As primeiras, litirgicas, sdo, regra geral, de &ambito paroquial e a
participa¢@o nelas é mais comum. Minuciosamente definidas, constituem o lugar
privilegiado da institucionaliza¢do. Os papéis especificos atribuidos aos leigos sdo
os de acolhimento, animacao liturgica, acdlitos, leitores, cantores e ministros
extraordindrios da comunhio. Com excep¢io destes tdltimos, em que h4d uma
preparagdo concreta para o seu exercicio, os outros sdo, ndo raro, atribuidos
ocasionalmente, embora haja também casos em que recebem formacgéo e formam
pequenos grupos organizados, mas isso varia muito de par6quia para paréquia.

As actividades instrumentais tém um objectivo claramente definido e maior
liberdade de meios. Os objectivos sdo diversos: aculturagdo religiosa, gestdo

econémica e administrativa, actividades sécio-caritativas, organizacio pastoral,

baseiam apenas na pritica religicsa e as que consideram outros elementos. Até 1960, as tipologias basearam-se, quase
exclusivamente, em normas sacramentais e cultuais. Segundo o Autar acima mencionado, para estabelecer uma tipologia, deve
atender-se a trés critérios de catolicidade: a crenga, a prética e a ética, pais a integracio é uma varidvel multidimensional. A partir
de um estudo empirico, multidimensional, Dobbelaere estabelece a seguinte tipologia: catélicos muito fortemente integrados;
fortemente integrados; medianamente integrados ou periféricos; pouco integrados ou nominais; néo integrados e os que pertencem
a outras religides ou nio tém uma religidio. Exemplo de tipologias baseadas s6 na prética sio as de Le Bras que distingue entre os
devotos; os fiéis e os dissidentes. (Cf Gabriel LE BRAS, Etudes de Sociologie Religieuse, ( 2 vol.: 1. Sociologie de la Pratique
Religieuse dans les Campagnes Frangaises; 2. De la morphologie a la Typologie). Paris, Presses Universitaires de France, 1961).
Outros autores que usaram como critério tinico o da prética dominical foram, par exemplo: M. Smet, J. Van Houtte e C. Leplace.
Fichter, cuja tipalogia nio se baseia apenas na pratica, distingue entre nucleares, modais, marginais e adormecidos. (Cf. Joseph H.
FICHTER, Las Relaciones Sociales en una Parroquia Urbana, Barcelona, Editorial Nova Terra, 1966. p. 16-85). Também Pin
apresenta uma tipalogia de paroquianos e de paréquias. Cf. Emile Jean PIN, La Paroisse Catholique. Les formes Variables d'un
Systéme Social, Roma, Université Pontificale Grégorienne, 1968, p. 28-29.

71 Cf. Emile PIN, op. cit., p. 97 e ss.
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etc.. Estas tanto as h4 a nivel paroquial como diocesano, sendo importante a
existéncia de érgdos coordenadores. A presenca dos leigos em 6rgaos consultivos é
importante, pois permite que discutam problemas e planeiem actividades, .
conduzindo ao sentido de pertenga. A corresponsabilidade efectiva depende, em boa
parte, da participagdo na tomada de decisdes. Sabe-se também que os leigos
desenvolvem actividades nos meios de comunicagdo social. Dentre todas estas
actividades sobressai a catequese, nas suas diversas formas, dado que tendo pof
finalidade a acultura¢do religiosa, esta transforma o modo como os individuos
desempenham os seus papéis, modificando, normalmente, os processos sociais e
conferem uma cosmovisdo religiosa. E muito importante que para o exercicio deste
papel as estruturas eclesiasticas tenham formas especificas de formagao, tanto
doutrinal, como pedagégica.

Com excepgdo de estudos pontuais?, as estatfsticas eclesidsticas szo
omissas a respeito, quer quanto as actividades, quer quanto &4 forma como estzo
organizadas e o nimero de leigos que nelas participam, embora se observe que as
situagdes sdo muito diversas.

Através dos resultados da Sondagem, sabe-se que se pode estimar em
601000 (19.6%) aqueles que, autodefinindo-se como catélicos praticantes, ajudam
em actividades de &ambito paroquial: animagao litirgica, actividades sécio-
caritativas, catequese, apostolado em geral, organiza¢io pastoral e servigos
administrativos.”8 Note-se, porém, que h4 os que prestam mais do que um tipo de

ajuda.

72 Cf., por exemplo, Carlos A. M. OLIVEIRA, “Situagfio actual do laicado na Arquidiocese de Evora”, Eborensia, n° 3-4, 1989, p. 39-
52.

78 Cf. Anexo I, Resultados da Sondagem: Estatisticas Bésicas (valores ponderados), p. 142-148.
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Os leigos tém vindo cada vez mais a exercer o papel de professores de
religido e moral no ensino bésico e secundério, tanto nas escolas oficiais como
ptblicas, e no ensino profissional. Eram 510 no ano lectivo de 1984/85, tendo
duplicado o seu niimero no ano de 89/90: 1090. Neste Gltimo ano, cerca de 4 em
cada 10 tinham um curso de ciéncias religiosas e 8% o curso de teologia.’¢ No ano
lectivo de 1991/92 os professores leigos representam 60% do total.”s

Consideramos, agora, os movimentos e associag¢oes de leigos.

Os movimentos sdo uma organiza¢do estruturada e identificdvel cuja
finalidade explicita é agregar membros para defesa ou promog¢do de objectivos
precisos. H4-os, muito diversos, na sociedade em geral.7 Tém um caracter
reinvindicativo dos ideais e valores que procuram fazer reconhecer e triunfar. Sao
activos, isto é, procuram ganhar aderentes, prendem a aten¢éo do publico e dos
dirigentes sociais e politicos. A sua actividlade é marcada pela oposicdo e,
facilmente, encontram resisténcias, bloqueamentos, atitudes de apatia e de
indiferenga. Desaparecida a oposi¢ao, transforma-se numa institui¢o, dando lugar
a associagdes diversas. Alain Touraine’” considera que, em geral, sdo lugares
estratégicos onde se criam e explicitam valores novos, sendo através deles que os
actores inovadores organizam a sua acgfio e procuram influenciar o curso dos
acontecimentos. As suas fungdes principais podem resumir-se a trés: servirem de
mediadores entre as pessoas, as estruturas e as realidades sociais que defendem,

criticam ou se propdem mudar, exercendo, nesse aspecto, uma fungéo socializadora

74 Cf. Augusto da SILVA e C. A. Martins de OLIVEIRA, Ensino da Religido e Moral, Portugal - 1988/89, GIAS, Instituto Superior
Econémico e Social, Evora, 1990, p. 45.

75 Cf. Augusto da SILVA, Educacido Moral e Religiosa Catélica 1989/90 - 1991/92, GIAS, Instituto Superior Econémico e Social,
Evora, 1992, p. 20-23.

76 Cf. Guy ROCHER, Sociologia Geral 5, Lisboa, Editorial Presenca, 1971, p. 28 e ss.

77 Cf. Alain TOURAINE, Sociologie de laction, Paris, Editions du Seuil, 1965; Id., La conscience ouvriére, Paris, Editions du Seuil,
1966.
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e constituindo-se como um meio poderoso de participagdo; desenvolverem e
alimentarem uma consciéncia colectiva esclarecida e combativa, num sector
particular ou em toda a sociedade; actuarem como meios de pressdo. A sua eficdcia
vem-lhes do nimero de aderentes, da capacidade de organizagao e, sobretudo, da
amplitude de relagdes que estabelecem e do status que lhes é atribufdo. Na Igreja
nascem porque h4 ideais de um determinado modo de encarar as relagdes com
Deus, com os outros e com o mundo que sdo desconhecidos ou que ﬁéo séo
respeitados. Os movimentos laicais evidenciam também que as estruturas
eclesidsticas sdo dindmicas e tendem a alterar-se.

Segundo Fichter”, as associagdes religiosas s@o conjuntos organizados de
pessoas que coincidem na sua concepg¢fo das relagdes entre Deus e os homens e na
prética padronizada e socializada dessas relagées. Criam o sentido de pertenga &
Igreja e levam & integragsio. Podem constituir um meio favoravel para se adquirir
uma visdo mais ampla de Igreja e constituir grupos de referéncia para os de fora,
na medida em que levam outros a projectar neles o desejo de pertencer a Igreja.
Caracteristica comum é serem voluntérias e de participagéio activa muito limitada.

Segundo o Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, existem, no total do
pafs, 55 associagbes, movimentos e obras laicais identificadas separadamente?®
havendo, em ligagdo com o Episcopado, um érgéo coordenador: o Secretariado
Nacional para o Apostolado dos Leigos. A nfvel mundial, o 6rgdo coordenador & o

Conselho Pontificio para os leigos. Estas formas de actividade laical colectiva

78 Cf. Joseph H. FICHTER, Las Relaciones Sociales en una Parroquia Urbana, Barcelona, Editorial Nova Terra, 1966, p. 189-173.
79 Cf. Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994, p. 711-746. A mais antiga - Comunidades de vida crist - remanta a0 século XVI; 4

foram criadas no século XIX o as restantes, no século XX, 15 das quais depois de 1960. H4, no entanto, 17, cuja data de fundacdo
néo é referida. .
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possuem um conjunto de 68 publica¢des, havendo algumas que tém mais do que
uma e outras que nio possuem qualquer publicagso (cf. quadro seguinte).

Consultando a informagao da mesma fonte, por diocese, podem identificar-se
mais 75, a maioria das quais, em ntdmero de 63, com expressio numa tnica diocese.
Das restantes 12, destacam-se a Caritas presente em 11 dioceses, a Associac¢éo das
Guias de Portugal e Familia do Sacerdote em 7, Obra do Apostolado do Mar e
Obras Missionérias Pontificias80 em 5.

As dioceses que tém maior nimero de instituicdes catélicas leigas sdo Lisboa
com 62 e Porto com 61, seguidas de Braga (44) e Evora (38). O ntimero médio nas
restantes dioceses é de 28. Beja, Lamego, Portalegre e Castelo Branco e Vila Real
sao as dioceses em que h4 menos institui¢ées laicais (22).

S6 é possivel saber o ntimero de membros de 8 institui¢des e que perfazem
um total de 62585. O Corpo Nacional de Escutas é o que tem maior expresséo
numérica (46078 membros), seguindo-se-lhe a Sociedade de S. Vicente de Paulo
(9845 membros).

Ao contrdrio de décadas atras em que a Acgdo Catdlica teve um papel
importante e aglutinador, presentemente, ndo existe um movimento ou associagido
nacional que se lhe compare.

A partir da pergunta feita na Soﬁdagem aos que se autodenominaram de
catdlicos praticantes, estima-se que pertencam a associa¢des, movimentos e obras
laicais um total de 567000 individuos (18.5%), havendo cerca de metade que dizem

pertencer a grupos que nfo constavam da listagem apresentada no questiondrio, o

80 Estamos em crer que os dados da fonte citada ndo correspondem a realidade, pois as Obras Missiondrias Pontificias tém
delegacSes em todas as dioceses.
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que nos leva a supor que aquele nimero est4 enfatizado. Além disso h4 pessoas que
pertencem a mais do que uma instituigéo.sl

Terd que se ter em conta, ainda, que, considerando aqueles que
desempenham papéis especificos em paréquias e pertencem também a movimentos
e associagdes, o total de leigos mais empenhados se reduz para cerca de metade,
néo chegando a atingir os 300000.

A grande maioria tem como fundador padres ou religiosoé e religiosas, o que
¢ uma contradi¢éo reveladora de como a autodirec¢ao e responsabilizacdo dos leigos
é limitada. Uma boa parte é de origem internacional, facto que denota o seu
espirito universal e missiondrio e pode, eventualmente, facilitar o estabelecimento
de contactos entre leigos de varias nacdes.

Os seus objectivos s@o muito diversos (oragido, formacdo, acgdo sécio-
caritativa, etc.), o que é revelador de dinamismo, havendo as que se destinam a
idades ou categorias sociais especificas.82 A maioria estrutura-se em pequenos
grupos de base paroquial e interparoquial, factor que parece favorivel, uma vez
que quando o nimero de relagdes é muito grande, os grupos tém muitos elementos
inactivos. A forma de formag¢ao dos membros e dirigentes é bastante diversificada e
as obrigagdes vao desde a simples inscri¢do & participagdio em reunides periédicas,
regulares e frequentes. Nota-se ainda que, apesar de haver um 6rgso coordenador a
nivel nacional, a comunicagsdo entre os movimentos e associagbes ¢ diminuta, facto
que, entre outros, é revelador do laicado ndo constituir um grupo, na acepgéo

sociolégica do termo.

81 Cf. Anexo I, Resultados da Sondagem: Estatisticas Bdsicas (valores ponderados), p. 141-142.

82 Cf. a propésito, Manuel Marinho ANTUNES, “Perfil dos Movimentos e Obras de Apastolado dos Leigoe”, separata da revista
Laikée, n° 3, do Secretariado Nacional do Apostaolado dos Leigos.
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Concluindo, pode afirmar-se que, de um modo geral, o apostolado laical
organizado estd muito dependente do clero, nomeadamente dos‘pérocos, parecendo
haver uma maior autonomia no que se refere as actividades sécio-caritativas onde é
deixado aos leigos um papel mais activo. E significativo que o maior impacto das
interven¢des da Igreja face aos problemas que atingem a sociedade, pelo menos
através dos diversos 6rgdios de comunicag¢do social, tenha provindo mais das
interven¢des da Conferéncia Episcopal83 ou de alguns dos seus membroé do que da

Comisséo Nacional de Justi¢a e Paz a que preside um leigo.

88 Sobre as interven¢des do Episcopado, cf. Documentos Pastorais, 1967-1977, Lisboa, Secretariado Geral do Episcopado, 1977;
Documentos Pastorais II, 1978-1982, Lisboa, Secretariado Geral do Episcopado, 1984; Documentos Pastorais I1I, 1983-1990, Lisboa,
Secretariado Geral do Episcopado, 1991. Ainda muito recentemente (27.5.95), uma Nota Pastoral da Conferéncia Episcopal
Partuguesa, abordou a actual situacéo sécio-politica portuguesa. Os bispos comecam por identificar os sinais de crise que, no seu
todo, consideram descaracterizar a sociedade portuguesa levando a que nela prevalecam os interesses econdmicos neo-liberais,
julgados negativos para a justica social, e a politica se tenda a identificar com a actuagdo partidria o que é um reducionismo
geradar do “descrédito da politica e dos politicos™. A isso nio é indiferente a manipulagdo dos meiocs de comunicagiio social que, pelo
contrario, devem actuar “em pleno respeito pelos principios éticos e pelos direitos das pessoas e dos grupos”. Por fim apelam a que o8
membros da Igreja “déem testemunho do seu peculiar servico & comunidade e vivam os seus compromissos sociis e polfticos na
coeréncia da f€ que professam e das suas exigéncias concretas”.
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Quadro 7 - Institui¢des laicais (presencas nas dioceses e n° de publicagses)

NOME Presengas | N. Pub. II

ASSOCIACA S COO S SALE, s 20 1 ||
A ACAQ PORTUGUESA DOS CENTROS DE PREPARACAO PARA O M2 20 1 i
ASSOCIACAO CATOLICA DOS ENFERMEIROS E_PROFISSIONAIS DE SAGDE 20 1 I
CORPO NACIONAL DE ESCUTAS 20 1
| FRATERNIDADE CRISTA DOS DOENTES E DEFICIENTES 29 1
MOVIMENTO FONS VITAE 20 1
RENOVAMENTQ_CARISMATICO 20 1
i SOCTEDADE _DE S. VICENTE DE_PAUT.O 20 1
LEGIAO DE MARIA 19 2
MOVIMENTO ESPERANCA E VIDA 19 4
ACCAO CATSLICA DOS MEIOS INDEPENDENTES 17 2
ACCAO CATOLICA RURAL 17 3
ASSOCIACAO DOS SERVITAS DE N. SENHORA DE FATIMA 17 1
CONVIVIOS FRATERNOS 17 1
CURSILHOS DE CRISTANDADE 17
 EOUIPAS DE NOSSA SENHORA 17 1
| FRATERNIDADES LEIGAS DE S. DOMINGOS 16 1
OFICINAS DE ORACAO E VIDA 16 1
| APOSTOLADO DA ORACAO 15 5
| I.TGA _RUCARTSTTICA 14 1
MOVIMENTO 'COR UNUM' DOS APGSTOLOS DO C. IMACULADO DE MARIA 14 1
MOVIMENTO DOS CRUZADOS DE FATIMA 13
LIGA OPERARIA CATOLICA 11 3
MOVIMENTO DOS FOCOLARES 11 3
MOVIMENTO OASIS 11 1
ASSOCIAGAO CATOLICA INTERNACIONAL AO SERVICO DA JUVENTUDE 10 0
ASSOCIACAO DOS MEDICOS CATOLICOS PORTUGUESES
| MOVIMENTO CATOLICO DE ESTUDANTES
MOVIMENTO NACIONAL CATOLICO DE SERVICO DE DOENTES
FEMININA OPERARIA CATOLICA
| MOVIMENTO DE_EDUCADORES CATGLICOS
| FEMININA AGRARTA RURAL CATGLICA
| MOVIMENTO MARTANO NF ORACAO E _REPARAGAQ
UNIAO NOELEISTA PORTUGUESA -
COMUNIDADES DE VIDA CRISTA
MOVIMENTO SHALOM
MOVIMENTO VIDA ASCENDENTE
OBRA DE SANTA ZITA
ASSOCIACAO DOS PROFESSORES CATOLICOS
GRAAL
MOVIMENTO FAMILIAR ‘'CASAIS DE SANTA MARIA' 4
| MOVIMENTO APOSTOLICO DE SHOENSTATT
MOVIMENTO CATOLICO DE PROFISSIONAIS — METANOIA
MOVIMENTO DE APOSTOLADO DAS CRIANCAS
| COMUNHAO E LIBERTACAO
| COMUNTDADE, SHATOM
FE E LUZ
ASSOCIACAO ‘EQUIPE DU NID® 1 0
ASSOCIAGAO DO NINHO
EQUIPAS DE S. DOMINGOS
MOVIMENTO CATOLICO DE EMPRESARIOS E GESTORES
MOVIMENTO POR UM MUNDO MELHOR 2
SERVIGO DE ENTREAJUDA E DOCUMENTAGAO CONJUGAL 1 1
| ASSOCIACRO PORTUGUESA DE_CANONLISTAS 9
FEDERACAO PORTUGUESA DOS ANTIGOS ALUNOS DE D. BOSCO

Fonte: Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994
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Interpretando o conjunto da informacso sobre os recursos humanos da
Igreja Catélica, em Portugal, importa concluir que so os padres e, porventura, as
religiosas os agentes mais activos da ac¢éo pastoral. Aos leigos, na prética, cabe,
em muitos aspectos, um papel secundario e subalterno, embora haja sinais da sua
valorizagéo.

A estrutura e funcionamento da organizac¢do eclesidstica é, por tradigao,
fundamentalmente, de base clerical. Os sinais de alguma mudanc¢a, como a
predominancia dos professores leigos de Educagio Moral e Religiosa Catélica,
provém, possivelmente, mais da escassez do clero do que de uma vontade concreta
em alterar a situa¢fio. Ndo nos podemos esquecer, no entanto, que dificilmente
poderia ser de outra maneira, dado que, s6 depois do Concilio Vaticano II, foi mais
valorizado o papel dos leigos. Um dos factores que muito tem contribuido para a
situagéo presente ¢ a falta de instrugso religiosa dos leigos, nomeadamente de nivel
superior. Sobretudo a esse nfvel de instru¢so o clero tem o dominio quase exclusivo,
embora, nos ultimos anos, j4 haja leigos que estudam teologia e se tenham
realizado muiltiplas ac¢des para o desempenho dos seus papéis especificos.

A diminui¢do do clero e dos religiosos e religiosas, acompanhado da
valorizagdo do papel dos leigos, a sua maior formaggo e consciencializagdo, fard

que, por certo, o panorama actual se v4 transformando progressivamente.
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3. Recursos materiais

Depois de termos tracado o panorama dos recursos humanos, vejamos,
agora, os recursos materiais de que a Igreja Catélica dispde em Portugal no que se
refere & instrucdo, as actividades sécio-caritativas e aos meios de comunicacgéo
social. Nas fontes ja referidas sdo estes os tinicos elementos disponiveis, quanto a
recursos materiais. Sempre que possivel, faremos também uma anélise
retrospectiva e compararemos a situagdo portuguesa com a que se verifica nos

varios continentes.

3.1. Centros de Formacao e Instrucao

No quadro seguinte apresentam-se, por regides sécio-religiosas, os centros
existentes e 0 nimero de alunos. Ndao entramos em conta com os semindrios: 28

diocesanos e 63 religiosos, e com o ntimero dos seus alunos que ja antes indicAmos.

Quadro 8- Centros de formag#o e instrugéio e n° de alunos, por regisio

ﬂ ESCOLAS-ALUNOS / REGIAO NORTE { CENTRO LX/SANT. SUL | ILHAS TOTAL
Escolas materno-infantis 118 80 107 70 11 386
N2 de alunos 7956 7156 8983 | 4520 | 1057 29672
Escolas primArias 29 60 30 15 17 151
N2 de alunos 2311 6977 6099 1950 2628 19965
Escolas secundérias 74 53 22 13 8 170
NQ de alunos 5863 15388 - 11279 4210 2327 39067
Institutos Superiores 2 2 3 1 0 8“
N2 de alunos 496 247 398 83 0 1224
Faculdades da UCP 3 5 1 0 1 10
Ne deva.lunos 476 2489 4034 0 60 7059

“Total de centros | 226 200 163 99| 37| 725

“ Total de alunos ' 17102 32257 30793 | 10763 | 6072 96987

Fonte: Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994
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Segundo o Annuario Pontificio, os institutos de educacso, de 1962 para
1998, quase triplicaram, passando de 254 para 738, de forma generalizada a todas
as regides sécio-religiosas do pais, posto que com intensidades diferentes.

Atendendo & informacgsio do Annuarium Statisticum Ecclesiae, podemos
observar a evolugdo do ntmero de escolas e de alunos, nos diversos niveis de
ensino. Em Portugal, no que se refere ao ntimero de escolas maternais e de alunos,
o crescimento foi de 99.5% e de 103.9%, respectivamente, entre 1980 e 1991.
Embora as escolas elementares e secundédrias tenham diminufdo em ntmero,
houve, no entanto, um acréscimo de alunos, respectivamente de 17.6% e de 38.1%,
entre 1976 e 1991. Os indices de crescimento mais elevados verificam-se no ntimero
de alunos em escolas superiores. Significativo é, neste Gltimo ano, o volume de
alunos em estudos eclesiasticos na Universidade Catélicas4 ser de 785 e de 1399 em
institutos superiores$s,

Se os niimeros que o quadro anterior mostra e o crescimento que tem
sucedido se podem interpretar como reveladores da incapacidade do Estado face &
explosdo escolar que se verifica desde a década de setenta, Estado que se vé
obrigado a recorrer a func¢do supletiva da Igreja, evidenciam também nzo s6 a
capacidade desta em mobilizar recursos como também a sua implantag&o crescente
no sistema educativo. Conhecida que ¢é, na mundivisdo dos individuos, a
importéncia da socializagdo que recebem na escola, a influéncia maior da Igreja,
neste sector, leva a pressupor que, em principio, possa haver, no futuro, uma elite

catélica mais esclarecida.86

84 A Universidade Catélica Partuguesa foi inaugurada em 26.11.1968, sendo, portanto, uma instituicdo recente. Tem nicleos em
algumas cidades, como Braga e Parto, fornecendo cursos superiores em diversos dominios da ciéncia, para 14 da Tealogia.

85 Quanto a este \ltimo dado, h4 que ressalvar que, porventura, nele se incluem leigos que frequentam cursos de formagio
religiosa de diversos tipos e graus.

86 Nao tivemos oportunidade de recolher informac#io sobre o nimero de estabelecimentos de ensino e de alunos das escolas
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A influéncia da Igreja Catélica faz-se sentir também na leccionagsio da
disciplina de Educagio Moral e Religiosa.8” Embora no Ensino Particular e
Profissional as percentagens dos que frequentam a disciplina sejam bastante mais
elevadas, é certo que o nimero total dos seus alunos é muito diminuto
relativamente aos que frequentam as Escolas Pudblicas. Nestas, a evolugio do
volume de alunos que se inscrevem na disciplina, tem sido decrescente, quer
globalmente, quer nos diversos graus de ensino. Com efeito, passou de um total de
50.3%, no ano lectivo de 1984/85 para 40% em 1991/92 e a percentagem de inscritos |
decresce quanto mais elevado é o grau de ensino. Em 1991/92, havia 70% de
inscritos no Preparatério, 86.4% no Unificado, 10.9% no Complementar e 3.3 no 12°
ano de escolaridade. “Tudo parece passar-se como se estivesse ‘culturalmente
definido’ que a Religido é para as criangas e que a disciplina de RMRC esgota as
suas virtualidades a partir da adolescéncia™8. Estes ntimeros levam-nos a admitir
que, para a generalidade dos estudantes e dos seus pais, a importancia dada a
formac¢ao moral e religiosa ndo é um valor central, embora a situa¢do possa ser
condicionada por os contetidos leccionados e os processos pedagégicos ndo serem
atractivos e motivadores.

A nivel mundial, o crescimento numérico das institui¢des de instru¢éo e dos
seus alunos também se verifica, em todos os niveis de ensino, posto que a uma taxa
menos elevada do que em Portugal. As quebras séo pontuais: na América do Norte

tem havido um decréscimo de alunos em escolas primadrias, secundédrias e em

puiblicas e particulares que nos permitisse fazer uma interpreta¢io mais completa dos dadoe que apresentamos. Sabe-se, no
entanto, que é muito diminuta a percentagem dos que frequentam as escolas geridas pela Igreja Catélica.

87 Cf. a este propésito, Augusto da SILVA, Educacdo Moral e Religiosa Catélica 1989/90 - 1991/92, GIAS, Instituto Superior
Econémico e Social, Evora, 1993, p. 6-19.

881d. ibid,, p. 8.
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estudos universitdrios, o mesmo sucedendo na Europa, mas apenas no que respeita

aos dois niveis de ensino menos elevados.

3.2. Centros de Assisténcia Social

Em Portugal, o panorama que se observa, por regides sécio-religiosas, estd

sintetizado no quadro seguinte.

Na globalidade, de 1962 para 1993, segundo o Annuario Pontificio de 1994,
deu-se um crescimento bastante acentuado do conjunto de institui¢des de
beneficéncia, que passaram de 232 para 2250. Este facto foi comum a todas as

regides do pafs.

Quadro 9 - Centros de assisténcia social, por regido

CENTROS DE ASSISTENCIA SOCIAL / { NORTE | CENTRO | LX/SANT. SUL | ILHAS TOTAL]

REGIAO
Hospitais 7 9 7 2 4 29 "
Ambulatérios e dispensarios 7 14 18 1 13 53
Centros de idosos, doentes e 90 84 51 55 3 283
deficientes
Orfanatos e outros centros para 52 82 11 38 5 188
a inféncia
Creches 56 63 42 42 1 204 "
Consultérios familiares 1 3 4 7 1 16
Centros esp. de educagao ou 4 0 0 12 3 19
reeducagéo social
Centros sociais canonicamente 297 231 147 98 22 795
erectos
Confrarjas e Irmandades can. 2116 898 80 411 72 3577
erectas
Misericérdias 95 72 34 123 22 346 "

Fonte: Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994

Segundo a informagéo do Annuarium Statisticum Ecclesiae, se o nimero dos

hospitais decresceu (-34.7%) e o de ambulatérios se manteve constante, no perfodo
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de 1976 a 1991, houve, pelo contrario, um crescimento muito acentuado de casas
para idosos e doentes (+178.6%) e jardins de infancia (+121.7%). Também o ntimero
de orfanatos cresceu (+38%). Significativo foi também o aumento dos que a fonte
supra citada designa por ‘outros centros’, nomeadamente na segunda metade dos

anos oitenta.

Todas estas estatisticas poem em evidéncia que a Igfeja Catélica tem tido,
nos Gltimos anos, uma atengéo especial para com os mais carenciados socialmente:
os idosos e as criangas, evidenciando uma capacidade not4avel de mobilizacdo de
recursos, em contraste com a incapacidade do Estado que, todavia, subsidia

algumas destas actividades.

A actividade sécio-caritativa da Igreja universal, expressa no ntimero total
de institutos de beneficéncia, tem aumentado no conjunto (+57.6%) e em cada um
dos continentes, entre 1980 e 1991, periodo para o qual dispomos de informacso.
Em Africa +66.3%; na América do Norte +122.5%; no conjunto da Ameérica +96.3%;
na Asia, + 72.9%; na Europa + 22.4%; na Oceania +59.6%. Em Portugal, o

crescimento foi de +168.1%.

3.3. Meios de Comunicacio Social

Embora nao haja, com expressdo nacional, um jornal di4rio ou semanal
catélico, a Igreja dispde de dois poderosos meios de informacgo: a Radio Renascenca
e a TVI. A Radio Renascenca, expressamente confessional, fundada em 1937,

dispde de 3 canais e é lider de audiéncias, nos dltimos anos. A estagéio de televisao,




264

criada j4 nos anos noventa,89 diz-se de inspiracéo crist4, sendo o seu capital inicial
proveniente dos meios catélicos. A sua penetragédo é, no entanto, muito reduzida.
Nao ha estudos que permitam avaliar da influéncia destes dois meios na
propagacéo da fé e dos valores que formem uma opiniso ptiblica baseada na visdo
crista da vida. Pelo que, de forma impressionista, nos é dado observar, tanto a radio
como a televisdo, mas especialmente esta, nao tém programas sobre a problemética
religiosa que tenham grande impacto na opiniso piblica. Quase se limitam, com
excep¢do da estagdo radiofénica, & transmissio de ceriménias religiosas, como
acontece também, dominicalmente, na radio e na tv do Estado.

Localmente, as dioceses e as paréquias t&ém peso na informacio regional,
através de jornais, de boletins paroquiais e de estacdes de radio. Estas nasceram
apenas no fim da década de oitenta, depois que a legislacdo civil as permitiu a
iniciativa privada. Mas, também aqui nao h4a estudos que permitam avaliar do seu
impacto junto do piiblico. Todavia, pelo que nos é dado conhecer existe, nos meios
locais e regionais, uma maior preocupa¢do pela exposi¢do doutrindria e pela
informagao religiosa, embora paregam carecer de profissionais e de especialistas a
eles dedicados.

As fontes estatisticas da Igreja Universal de que nos temos servido nio
dispdem de qualquer informacgido sobre este tipo de recursos, pelo que nzo
poderemos estabelecer comparagdes.

O quadro seguinte, sintetiza a informacdo disponivel sobre os meios de

comunicacéo social da Igreja Catélica, em Portugal.90

89 A estacdo de televisdo foi adjudicada a Igreja por resolugdo do Conselho de Ministros de 22.2.92.

90 As estagdes radiofénicas de inspiracéo crist estdo associadas, desde 1991, na AR.IC. e a imprensa na A.LL.C., fundada em
1993. A partir de 1994, foi também fundada a Federa¢do Nacional dos Meios de Comunica¢do de Inspiracio Cristd que aglutina
aquelas duas associagdes, bem como a Radio Renascenca (R.R.), a Televisdo Independente (T.V.1.) e 0 Departamento de Ciéncias da
Comunica¢io da Universidade Catélica.
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Quadro 10 - Meios de comunicagao social, por regido sécio-religiosa

MEIOS DE COMUNIC_AQI-\D SOCIAL / | NORTE { CENTRO | LX/SANT. | SUL | ILHAS | TOTAL
REGIAO

Editoras catdlicas 9 10 11 2 2 34
Livrarias e distribuidoras - 9 16 22 9 4 60
Jornais ‘ » v 136 . 24 - 48| 38} 5 251
Diarios 1 0 0 0 3 4
Semanais 18 8 5 9 0 40
Quinzenais 9 4 25 6 2 46
Mensais 108 12 18 23 0 161
Boletins Paroquiais e 182 68 44 46 45 385
Interparoquiais

Rédios ‘ 15 a|. 17| 8 2 46
Regionais 3 3 5 5 1 17
Locais 12 1 12 3 1 29

Fonte: Anudrio Catélico de Portugal, 1991-1994
sokok

O crescimento, ndo apenas a nivel nacional, mas mundial, da implantagéo
da Igreja no ensino e nas actividades sécio-caritativas é revelador,
respectivamente, da sua preocupacgéo por espalhar a doutrina e valores de que se
reclama e por, na prética concreta, se colocar do lado dos mais desfavorecidos. Tal
pode significar também que estas formas de actuagéo sdo consequéncia do ‘retorno
do sagrado’ e que permanece latente o modelo tradicional da Igreja se inserir na
sociedade. A importancia que, em Portugal, a Igreja d4 & sua inser¢éio nos grandes
meios de comunicagdo de massas revela a consciéncia que tem da importéncia
crescente que estes t&m na formacéo da opinido publica, realizando através deles

uma socializagso religiosa difusa.
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III - A DISTRIBUIGAO DO PODER RELIGIOSO

Depois de termos observado, através das estatisticas, o estado e a evolugdo
das estruturas da Igreja Catélica, tentaremos, agora, tendo em conta também o seu
funcionamento, fazer uma leitura sociolégica do seu significado global. Isso implica
que equacionemos a temética das relagdes de autoridade que os diversos actores
sociais estabelecem entre si.

Se, numa perspectiva psico-social e politica, a autoridade deriva da
participagdo efectiva dos membros da Igreja nas estruturas de governo, ensino e
culto, do ponto de vista da doutrina eclesial, a autoridade tem origem divina e
reside, em sentido estrito, na Hierarquia, sob o primado do Papa. Deste modo, a
defini¢do e reforma das estruturas organizativas das crengas, do culto e da moral
‘deverao’ ser feitas através da autoridade institucional; as tentativas de introduzir
mudancas por outros canais constitui, pelo menos, um desfio a essa autoridade e é
factor de tensoes e até de conflitos. Mas, quer do exterior, quer do interior da
prépria Igreja hd um apelo & participagdo de todos que, se ndo pde em causa, de
forma radical, a autoridade institucional, induz novas formas do seu exercicio
relativamente as tradicionais. Com efeito, a prépria eclesiologia expressa e
decorrente do Concilio Vaticano II, nao renegando os principios, enfatiza uma nova
visdo de Igreja como Povo de Deus em que todos (bispos, padres e leigos), embora
com estatutos distintos, sdo corresponsaveis. Ora essa corresponsabilidade implica,
por si, a alteragdo das relagdes de poder e a necessidade de novas formas do seu
exercicio efectivo.

As dificuldades de adaptagao 4 mudanga levaram, nomeadamente nos anos

que se seguiram ao Concflio, a0 que alguns chamaram mesmo de crise de
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autoridade®3, dadas as manifestagdes, relativamente frequentes, de contestacao
ndo sé6 das reformas conciliares como de algumas decisdes ou indecisdes dos
membros da hierarquia quanto a implement4-las. Como consequéncia criaram-se
situagdes de ruptura e até de abandono, quer de padres, quer de leigos.
Progressivamente, no entanto, foi-se criando um clima de acalmia, especialmente
depois da elei¢ao papal de Jodo Paulo II que, ndo raro de forma autoritdria, impés o
siléncio as vozes discordantes. Mas vdo longe os tempos em que se proclamava e
aceitava o principio de que “Roma locuta, causa finita”. Ainda actualmente as
préprias tomadas de decisao do Papa, nomeadamente em matéria de moral sexual,
nédo séo apenas motivo de discussdo, como h4 pessoas e grupos que, no interior da
Igreja, as n&o aceitam. Embora de forma mais esbatida, surgem, por vezes,
divergéncias publicas entre a doutrina oficial e 0 pensamento teolégico. Mas, para
superar a ‘crise’ implementaram-se também novas estruturas que sdo espacgo de
didlogo, e as autoridades eclesidsticas tendem, pelo menos, a abandonar uma
atitude de imposigao, ou seja, de fazer prevalecer unilateralmente os seus pontos de
vista, e preocupam-se em encontrar formas de persuasao e até de negociagéo.

Utilizando o esquema de leitura de Jacques Pallard84, consideremos dois
tipos de modelos - 0 unanimista e o pluralista - e confrontemos com eles a realidade
concreta das relagdes de poder no seio da Igreja Catélica.

No modelo unanimista as relagées sociais 880 verticais; na diocese, a
autoridade concentra-se na pessoa do bispo que exige a obediéncia estrita a padres
e leigos, um pensamento uniforme, uma concordancia perfeita de opinido com a

doutrina (ortodoxia) e da pratica com a norma (ortopraxia); na paréquia, o péroco

83 Cf. Bernard DONAHUE, “La crise de 'autorité”, Concilium, n° 114, 1976, pig. 97-108.

84 Cf. Jacques PALLARD, Pouvoir religieux et espace sociale - La diocése de Bordeaux comme organisation, Paris, Les Editions du
Cerf, 1985.
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tem uma atitude anéloga sobre os fiéis e tenta imiscuir-se ou pelo menos
influenciar, como notével, a vida social do meio e as decisdes dos poderes locais. A
acentuagdo da desigualdade de status, a centralizagdo e a hierarquizagéo sao
considerados factores essenciais para manter a coesfio interna da instituigso
religiosa, ndo apenas no que se refere ao controlo das crengas e préticas religiosas,
como também em matéria social e politica. Ou seja, segundo este modelo nzo se
reivindica apenas o dominio sobre a institui¢so eclesidstica, mas estende-se a
fun¢do de magistério a sociedade. A atitude esperada é aceitacgo décil e passiva das
decisdes superiormente tomadas.

No modelo pluralista, pelo contrdrio, a diversidade é admitida; as
sensibilidades diferentes s&o toleradas; a iniciativa e a participa¢do encorajadas; a
consulta praticada; o compromisso entre opinides é procurado; a autoridade nao é
abolida, mas exercida através da arbitragem e da negociagao.

Se é certo que, como tipos ideais, estes dois modelos sdo indicativos de
énfases diferentes, e ndo realidades concretas em que as caracteristicas de ambos
se misturam, e que, sob um vocabuldrio novo, persistem comportamentos
tradicionais, fornecem um cédigo de leitura que permite comparar e interpretar
estilos de autoridade de que as estruturas descritas sdo indicadores.

Mesmo tendo em conta que a realidade é muito diversificada e que a
intensidade das caracteristicas do modelo pluralista assume formas concretas
diferentes, notam-se sinais de que ele tende a impor-se.

A nivel mundial, a realiza¢so periédica de sfnodos é a expressdo méxima da
colegialidade episcopal.

Em cada pais, os bispos partilham pontos de vista, experiéncias e tomam

posi¢bes conjuntas através das Conferéncias Episcopais. Em Portugal,
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concretamente, a Conferéncia Episcopal tem comissdes especializadas, cuja
direcgdio ¢ assumida colegialmente por bispos e em que os secretérios sdo padres. A
ela estao agregados secretariados e outros servigos, como, por exemplo, a Caritas e
a Comissdo Nacional de Justica e Paz a que presidem leigos. Em alguns, como o
Secretariado Nacional de Educagéo Cristd, também h4 religiosas que dele fazem
parte. Se é significativo que nestes 6rgaos a presenca de leigos é muito escassa, nao
raro, sobre problemas concretos, a Conferéncia Episcopal ouve a sua opinifio. Se a
estrutura vertical indicia a primazia do modelo unanimista, no funcionamento ha
também aspectos da presen¢a do modelo pluralista. O estilo e contetdo das
préprias intervengdes do Episcopado sobre a realidade social, econémica e politica
revelam que ja n#o reivindica para si o estatuto de condutor da organizagso sécio-
politica, antes aceita que é uma das vozes, entre outras, com direito a pronunciar-
se e fa-lo, n&o tanto para consagrar o status quo, como para marcar a sua distancia
e o seu papel profético face ao que julga serem contra-valores nas relagdes entre os
homens.

A nivel diocesano, é muito variavel, quer a existéncia, quer a forma de
funcionamento concreto dos érgaos de consulta: Conselho de Consultores, Conselho
Presbiteral, Conselho Pastoral e Conselho Econémico, 0 mesmo se podendo afirmar
de secretariados especificos de coordenagdo pastoral em diversos sectores. Esta
pluralidade de organizagdes funciona como espacos institucionais em que os
principais actores religiosos confrontam posi¢ées e contribuem para uma acgsio
mais concertada e para reduzir tensdes. Sdo, pelo menos, sinais de descentralizagéo
que levam & aprendizagem de um exercicio de autoridade mais democratico e dao a

imagem de que, padres e leigos, passam de simples subordinados a colaboradores.
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Também nas paréquias est4 aberta a possibilidade dos leigos, através dos

seus representantes, expressarem, institucionalmente, os seus pontos de vista e

ajudarem na tomada de decisdes, nos Conselhos Paroquial e Pastoral, quando
existem, e no Econémico que é, institucionalmente, obrigatério. A existéncia e
funcionalidade destes organismos depende muito do tipo de pArocos e da
consciencializa¢ao dos leigos. A nivel paroquial, como referimos, também s#o
distribuidos aos leigos papéis especificos, quer para as actividades rituais, quer
instrumentais. Se, apesar de tudo, 0 modelo unanimista prevalece, nédo deixa de
haver aqui sinais da tendéncia pluralista. Mas dificilmente poderia ser de outra
maneira dado o peso histérico da autoridade do clero e a deficiente formagso dos
leigos, quase limitada a catequese de infincia ou até a nenhuma, pois nem todas as
paréquias a organizam.

Também a estrutura organizativa em arciprestados e zonas pastorais
permite, pelo menos ao clero, trocar opinides e concertar as suas actividades.

E um dado verificAvel que as autoridades religiosas locais (diocesana e
paroquial) reconhecem como vélidos movimentos e associa¢des laicais cuja forma de
enquadramento ndo é tradicional, isto é, ndo se confina & paréquia. Ao fazé-lo
aceitam, de forma implicita, a reac¢do que essas organiza¢des manifestam e
simbolizam relativamente & inadequa¢do das estruturas territoriais e,
nomeadamente, 4 forma como s&o concebidas as relagdes entre Igreja e sociedade,
entre clero e leigos. Por outro lado, admitem que os canais de comunicagéo
evolufram, que se deu uma democratizagéo; que o quadro paroquial deixou de ser o

modelo tinico da pertenga institucional a Igreja. A estruturagdo das dioceses, em
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instancias funcionais especializadas em dominios especificos, mostra também, como
em alguns aspectos, foi retirada a primazia do poder paroquial 85

Tudo isto significa que se vém transformando as praticas de governo e até
de discurso, pois um maior ntimero de orgaos de consulta e de representagéo sdo
canais de comunicag¢dio entre nfveis hierdrquicos e entre esferas de actividade
distintas. Esta diversificag¢so de formas de agrupamento e de pertenga conduz, por
sua vez, a4 transformagéo dos comportamentos religiosos tradicionais. O préprio
exercicio do poder se transforma, pois séo redefinidos os modos de intervencgéo dos
responsaveis.

Simbolo e factor de um novo tipo de relagtes entre a mensagem a difundir, a
organiza¢do e o mundo é o método de revisdo de vida que implica a anélise da
realidade social e que, introduzido pela Ac¢do Catélica, é hoje praticado por outros
movimentos e associa¢des. Com efeito, os organismos laicais introduziram, no corpo
doutrinal de que a hierarquia é guardia, outros critérios de avaliacédo religiosa. Em
primeiro lugar, a nog¢do de meio social que valoriza e torna préxima a realidade
social e cultural, procurando-se que a mensagem a transmitir seja apreendida
através de testemunhos e compromissos. Isso é reconhecer, pelo menos
implicitamente, que ndo h4 uma linguagem universal e que se tem que ter sempre
em consideragio o ambiente social, anunciando as consequéncias da incarnac¢io no
plano da acg¢fo. Deste modo, a Igreja e o mundo deixam, tendencialmente, de ser
dois polos opostos. A Igreja tende a ser considerada como fazendo parte da
humanidade, sinal de salvag#o e simbolo do Reino de Deus. Em segundo lugar, a

doutrina foi, em parte, substitufda por um conjunto de praticas religiosas aceites

85 Cf., a propésito, Augusto da SILVA, “A Paréquia em Mudanca. Perspectivas Sociolégicas”, Communio, Ano VII, n° 1, Jan. 1990,

p. 5-17. Esmnﬂmmdamvistatemvéﬁuaxﬁgm.mmmpenpecﬁvapmd, que dfio uma imagem das preccupacdes em
transformar esta estrutura.
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como validas, como sejam, o testemunho, o compromisso, a experiéncia. Isto é factor
de inovagdo perante uma tradigao de magistério pela palavra. A utilizagdo do
método indutivo — ver, julgar e agir — significa que a an4lise social é precedente
em relagéo ao recurso a critérios normativos. Admitir-se que Deus fala através dos
acontecimentos tem por consequéncia aceitar que a revelagio nio est4 “completa”.
Por outro lado, 0 método indutivo modifica as relagdes entre o clero e os leigos. E
que, relativizando as formas de transmissdo da mensagem, esta deixa de constituir
um monopélio. Enquanto outrora a fun¢do doutrinal competia exclusivamente ao
clero, hoje aceita-se e estimula-se que os leigos, adquiram um maior conhecimento
religioso e participem na formacéo dos outros. Recordemos, por exemplo, o peso da
presenca dos leigos na educagéo moral e religiosa catélica que no apartado anterior
referimos. H4, assim, novos modos de socializagdo e novos agentes que introduzem
uma reaprendizagem das relagoes hierarquicas. Com efeito, o clero, ao perder o
controlo ideolégico absoluto, passou a ser, também ele, um colaborador.

Se o conjunto de sinais de transformacdo nio significam uma evolucao
linear, pois os dois modelos de funcionamento permanecem lado a lado, indicia, pelo
menos, a tendéncia para admitir o pluralismo, o que pode ser sinal da emergéncia

de uma organizacdo diferente.

*okk

Ao longo deste capitulo fomos, em cada ponto, tirando as conclusdes mais
importantes sobre a situagéo religiosa em Portugal e as estruturas de que a Igreja

Catélica dispae.

O conjunto da informagéo estatistica, na medida do possivel comparativo, do

nosso pafs com o que se verifica noutras zonas do mundo, leva-nos a concluir que a




