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- Ha alguém a minha espera. Vou ate |a.

E fez-se de novo ao caminho.

- Quem é? Perguntou-lhe Henriqgue Maximiliano, esfagpto.
- O prior de Leéao, esse desdentado?

Zenao virou-se:

- Hic Zeno - disse. - Eu mesmo.

Marguerite Yourcena/A Obra ao Negro
(fim da conversa de Zendo com o primo Henrique Wdino Ligre)

Le pelerin, c'est celui qui choisit son parcoumspdule sa participation,
selon un cheminement parfois tres chaotique. Nil@gie une pratique hors
du quotidien. Le converti, c'est I'individu modeiqué choisit sa religion au
lieu d'en hériter, qui se la réapproprie dans lesidéd'étre authentique. Le

choix religieux est pensé en terme de conversion.

Daniéle Hervieu-Légein Le Pélerin et le Converti
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INTRODUCAO

Esta investigacdo trata das possiveis articulagid®e as mudancas nas
relacbes familiares e o surgimento de Novos MovioemReligiosos, na sociedade
portuguesa contemporanea, no post 25 de Abril.

No campo religioso, a democracia tem fortes impbes. A uma sociedade
monoliticamente catdlica, substitui-se outra em gualiferam novos grupos de
vocacao espiritual distintos da igreja catolicagradie referéncia cristdVigninos de
Deus, Igreja Mérmon, Igreja Universal do Reino deud, Mana etc.), quer de
referéncia oriental Hare Krishna, Guru Maraji ji) quer ainda outros mais
sincréticos que conjugam varias influéncias (de thiova Era, por exemplo, a
Fraternidade Branca Universatu o Centro Lusitano de Unificacdo CultujalAo
mesmo tempo, ganham novo félego outros gruposajagigtiam entre nés antes de
74 como ag estemunhas de JeogdsAdventistas do 7° D)gSemedo, 1988).

O objectivo principaldesta investigacdo €, entdo, o de compreender as
principais relacdes que se estabelecem entre &aenikligido, principalmente as que
nos possam ajudar a compreender o papel da familiaelhor, das experiéncias
familiares, na constru¢cdo de uma nova identidatigioga. Mais concretamente,
trata-se de compreender como se forja esta ideleticea articulacdo entre um
determinado percurso familiar e um percurso esigirit

O primeiro motivo da escolha do nosso tema assassan, numa evidéncia
empirica: a exploséo, a partir do 25 de Abril, de crescente e quase incontavel
namero de novos movimentos religiosos, provenierdes diversas matrizes
espirituais (Vilaca, 1997 e 1999; Santos, 2000-20Ghce a esta proliferacao,
optamos por seleccionar quatro grupos sobre 0s geairamos a nossa observacao,
por os considerarmos ilustrativos da recomposigioampo religioso, na sociedade
portuguesa, atendendo as principais mudancas ngocdamiliar. No campo
religioso, salienta-se a tendéncia pataioolagede crencas e para a valorizacao das
emocoOes (Hervieu-Léger, 1999) e, no campo famifiavalorizacdo do individuo,
das suas relagcdes e dos seus afectos (Singly, .19@3fa forma, os grupos
escolhidos sdo abestemunhas de Jeowa)greja Universal do Reino de Deus

Centro Lusitano de Unificagcdo Culturalo movimentdNOs Somos Igreja
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No entanto, a proliferacdo de tais grupos néo ees fhzer esquecer que em
termos dos seus praticantes é de minorias - endseastatistico- que falambs
Aqueles que se reconhecem noutras sensibilidada@stess integram, no seu
conjunto, cerca de 7% da populagdo portuguesa ga/ild999: 284-285) No
entanto, ainda que a maioria estatistica da pofolggortuguesa continue a
identificar-se com a religido catdlica, esta é uefaréncia cultural cada vez mais
distante, na medida em que cada vez menos as pesdoasocializadas no seu
quadro de referéncias (Santos, 2000-2001: 495)e§s® motivo, é possivel afirmar
gue “muitas das paréquias catélicas ndo tém hejemente, mais fiéis ‘praticantes’
do que os grupos locais de outras expresstesosdm)i’ (bidem).

Se é certo que a liberdade politica da revolucédddeaz consigo, de forma
mais directa, um clima de maior liberdade religiésao entanto, nos movimentos de
recomposi¢do social que atravessam a nossa soejaulultimas trés décadas, ou
melhor, na sua articulagdo com as mudancas nasgs& valores familiares, que
vamos procurar (indirectamente) as causas da itagiam de tais grupos religiosos.
A desruralizacdo, a industrializacdo incipiente, rapida terciarizacdo, a
suburbanizacéo e a escolarizagdo que nos Ultim@n @9 caracterizam a sociedade
portuguesa, condicionam e contextualizam, ao mhaglro, as mudancas verificadas
nas praticas e valores familiares. Como resultagldedciarizacdo, da crescente
intervencao do Estado e da introducé&o de novasltagias surgem as novas classes
médias. Estas assumem um especial protagonismdusdaalde valores e praticas
sociais mais modernos (v.g. Torres, 1996), e naalmacdo de novos modelos
familiares baseados num principio de igualdadeser@injuges e numa relacdo mais
democratica entre pais e filhos.

De facto, com a revolucédo de 74 chegam a sociepadaguesa 0s novos
valores da democracia e da liberdade que numarfasal vao alastrando, néo sé a
vida politica, como também as empresas, as ese@adamilias. Em frontal reaccao

a heranca do salazarismo, no qual a familia suwgm@o célula base de uma

! Ainda que se trate de minorias preferimos, aodatheste trabalho, a expressdo novos movimentos
religiosos a expressao grupos minoritarios que godeao) esconder a perspectiva hegemaénica.

2 A este respeito, um dos aspectos mais importansadientar é que os dados relativos ao nimero de
membros de outras igrejas ou grupos espirituaissé@acseguros (Faria e Santos, 1999: 205, Vilaca,
1999; Santos, 2000-2001).
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sociedade profundamente autoritéria, generaliza&seonviccdo de que uma
sociedade menos patriarcal e sexista passa, neagssae, por relacbes mais
democraticas e igualitarias no interior das familldeste sentido, despontam novos
valores e praticas familiares nas relacdes ent@ges (nomeadamente entre pais e
filhos), nas relagdes de género e na area da sdxdel Alids, desde entdo e até aos
dias de hoje, ha tendéncias muito concretas quewem sublinhar, como sejam o
acentuar da autonomia e liberdade individual na@lda vida privada, a aceleracao
e maior visibilidade do protagonismo feminino (naa@mente profissional) e as
mudancas na forma de encarar a sexualidade ecaagetam o corpo (Torres, 1999:
71; Almeida, Guerreiro, Lobo, Torres e Wall, 1998).

O segundo importante motivo para a escolha desia éede natureza tedrica.
Numa perspectiva socioldgica, pretende-se que iegéstigacdo possa contribuir,
nalguma medida, para a abordagem ainda incipienterda das novas identidades
religiosas na sociedade portuguesa. Se é cert@xjaeem ja alguns estudos que
abordam este tema, 0s mesmos integram uma pevspatiécro construida,
principalmente, a partir de indicadores estatistioages, 1991; Vilaca, 1997, 1999
e 2001; Santos, 2000-2001). Ao contrario, a nossappctiva parte da vida e do
percurso familiar dos convertidos para melhor ca@apder as mudancas verificadas
na esfera religiosa. Senédo, vejamos.

Desde logo, a diminuicdo do peso das instituicGagyiosas (v.g. as
integradas na Igreja Catdlica) contribuiu, efectieate, para deixar a familia um
papel ainda mais decisivo como instancia de saeighio religiosa (Campiche,
1996). Em nossa opinido, foi justamente isso qoataceu na sociedade portuguesa
do post25 de Abril, marcada pela progressiva perda deéntia da Igreja Catolica
na vida social (traduzida, por exemplo, na dimi@aigprogressiva da pratica
dominical, que actualmente ndo chega a atingir08 PAntunes, 2001). De notar,
porém, que os factos ndo sdo tdo simples comogrargé que nao foi apenas a
Igreja Catdlica, mas também a dimensao institutidagamilia, que foi contestada

no postRevolucdd. Parece-nos, ainda assim, ou melhor, talvez gorrisesmo, que

% para uma abordagem de natureza antropolégicaaifaNR002) e Rodrigues ( 2004).
* De facto, e ngpost 25 de Abril “a contestacdo da ordem estabeleciela pegime salazarista,

posteriormente o marcelista, levou a que a soceedadil se insurgisse contra os discursos
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o papel das familias na transmissao religiosadiéaeforcado, uma vez que estando
elas proprias também em transformacdo (v.g. a pdedassua dimensdo mais
institucional) se tornam o veiculo principal, n@de uma tradicao religiosa, mas
mais propriamente da transmissao ethos religiosqCampiche, 1996).

Em estudo anterior (Monteiro, 1998), pudemos cordira hipétese segundo
a qual existiria uma relacao entre o tipo familé,origem e actual, das convertftias
e a sua adesdo a diferentes propostas religioss&mA constatou-se que as
convertidas a lIgreja Universal e as Testemunhaslatwa tinham dinamicas
familiares diferentes, quer na sua familia de onigguer no seu grupo doméstico
actual. Tais dinamicas familiares, em diferentegisj contribuiram para a sua
conversao religiosa a um ou outro grupo. Essedtaesgs também servem de base a
nossa questdo de partida actual: como se constrietidade religiosa na
articulacéo entre um determinado percurso fameliam percurso espiritual?

Assim, gostariamos de compreender melhor como ¢é mueontexto da
sociedade portuguesa contemporanea, a tendénaididielualizacdo que atravessa
o campo familiar e religioso (ao nivel macro), saaetiza na trajectoria familiar de
Ego contribuindo para a constru¢cdo de uma novdiddate religiosa. O fenémeno
de individualizagéo sera, entdo, abordado em doigos diferentes. Por um lado, a
tendéncia de individualizacdo que atravessa o0 caelgposo e que, directamente
associada a cultura do individuo tipica das sodesl@ontemporaneas, relativiza as
normas definidas pelas instituicbes religiosaspnadndo a procura e a apropriagao
individual do sentido (Hervieu-Léger, 2002:59). Rartro lado, a tendéncia de
individualizacdo que atravessa a familia contempmaéocidental que Francois de
Singly (1993) caracteriza como individualista eacanal. A articulagdo entre a
tendéncia de individualizacdo nos dois campos i@s,ah primeira das nossas
hip6teses de trabalho e sera aprofundada no aafitul

Porém, uma vez que nos importa compreender o moaks construgdo das
novas identidades religiosas, a perspectiva quendaimos mais adequada € a da

socializacdo, nomeadamente a que ocorre no contixtiamilia contemporanea.

conservadores, as grandes hegemonias ‘Patria,i&aAlitoridade’ e as normatividades relacionadas
com o regime anterior.” Cf. Cecilia Barreira (19993).
® Neste estudo foram entrevistadas apenas mulhereertidas as Testemunhas de Jeova e & Igreja

Universal do Reino de Deus, residentes na areapwiiana de Lisboa.
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Para isso recorremos a varias propostas. Com ctogjele abordar a socializagéo
religiosa de Ego na familia de origem, recorremgsafposta de Roland Campiche
(1996), de forma a compreender a transmissao dethosreligioso, através do
processo educativo enquadrado por determinadasnidia§i da familia de origem
(Kellerhals e Montandon, 1991). Por outro lado, conobjectivo de abordar a
socializacéo ao longo da vida adulta, escolhenm®posta de Francois de Singly,
que identifica na familia individualista e relacamm processo tipico de construcao
da identidade que se forja na independéncia ecaa)ma autonomia e no desejo da
autenticidade (Singly, 2001: 6). Para articularnasgdangcas no campo religioso e
familiar (nivel macro), com o percurso familiat@nbém, com o percurso espiritual
do entrevistado (nivel micro) recorremos ao concaie trajectoria familiar
(Hareven, 1991).

Podemos, agora, retomar e sintetizar as nossasigaig; hipdteses de
trabalho. Desde logo, a familia assume-se comdringt de socializagdo religiosa,
responsavel pela transmissdo, ndo ja de uma toadg#@iosa, mas de urathos
religiosd (Campiche, 1998). A nossa hipétese é a de quensntiasdo dessethos
religioso se articule com determinados modelos lfares. A transmissao conjunta
de umethosreligioso e de certos modelos familiares deve eapreendida a luz das
dindmicas internas do grupo domeéstico de origers, al@tecipacdes relativas a
integracdo social de Ego (v.g. expectativas esedlar profissionais e modelos
familiares) e do seu meio soécio-cultural de origem.

Ao mesmo tempo, na socializacdo priméria, a fanddisempenha um papel
de coordenacado entre o individuo e as restanté@noias de socializacdo, sejam
religiosas (v.g. as igrejas), sejam de outro tipsc¢la, media, grupos de pares)
(Kellerhals e Montandon, 1991). Pretende-se, aglier como é que os pais fizeram
a mediagcdo das mensagens de outros agentes dezagétreligiosa (v.g. paroquia,

colégio religioso) ou de outros agentes, exteriaegrupo doméstico que, embora

® Em relagdo a alguns movimentos, nomeadamentgdeNiiva Era, em que a ligagdo ao grupo é
muito ténue, pensamos que o termo ‘“religioso” &éemado, razdo pela qual preferimos usar a
expressédo “espiritual”’. Para a distincado entretidade religiosa e espiritual, assumimos o conceito
de espiritualidade como dimenséo interna, expeagnda religido, por oposicdo as suas formas

estabelecidas e mais institucionais (Roof, 1993,30p 64,apud Campiche, 1996, pp. 151; Roof,
2004).
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nao estando vocacionados para tal, podem desempkmigdes de socializagcéo
religiosa (v.g. avos, ama, escola, media, grupgsades).

Por outro lado, a trajectéria familiar de Ego degenta um papel decisivo,
enquanto teste aos valores familiares e religiosdsriorizados ao longo da
socializagdo primaria, sendo estes recompostos®hiidando, assim, a construcao
de novas afinidades religiosas (Hervieu-Léger, 1999Monteiro, 1998).

Finalmente, ao longo desta trajectoria familiafprana como se desenrola o
processo de individualizacdo de Ego (Singly, 2084jela-se decisiva para a
construcdo de uma identidade mais ou menos indilikhda que nos ajuda a
compreender a nova afinidade religiosa (Hervieuek£gl999). E importante
sublinhar que o processo de individualizacdo € ssac@mente atravessado pelo
género genderedl uma vez que as experiéncias que o integram psdenwividas, e
de modo diferenciado, no masculino ou no feminimarres, 2000).

Quanto a estratégia metodoldgica utilizada, o r@tgue analisamos nesta
investigacao foi essencialmente fruto de uma @€gflajualitativa, assente na técnica
da entrevista em profundidade. Esta opcéo justiecpela necessidade de aceder a
compreensao do sentido de que se reveste a afnidagiosa para quem adere a um
novo grupo espiritual. No inicio da investigacaeetnos ainda oportunidade de
utilizar uma outra técnica, a observacao directsigiimos, entdo, a algumas sessoes
do culto da Igreja Universal do Reino de Deus elgamaas reunides publicas,
seguidas do estudo da revi&taSentinelano Saldo do Reino das Testemunhas de
Jeova. Assistimos também a algumas conferéncigaidses de debate, promovidas
pelo movimento N6és Somos Igreja, assim como aocipah ritual do Centro
Lusitano de Unificacdo Cultural (Ritual do Plenilmin

Passamos, entdo, a enunciar a estrutura do texoseusegue, com 0
objectivo de orientar a sua leitura. Depois de tifleadas as principais
problematicas de debate em torno da relacdo eatrid e religido que atravessam
0 campo tedrico da Sociologia, avaliando o contabdos autores classicos e
contemporaneos (Capitulos | e Il), podemos, emt@ntextualizar as mudancas no
campo familiar e religioso na sociedade portugukspost 25 de Abril (Capitulo
[l). O Capitulo IV sera o lugar para retomar aslipematicas principais e esbocar a
nossa proposta de um modelo analitico, bem comcetadologia adoptada. Os
quatro capitulos seguintes déo conta dos resultautaios a respeito de cada um dos

guatro grupos religiosos/espirituais estudado3eatemunhas de Jeova (capitulo V),
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a Igreja Universal do Reino de Deus (Capitulo ¥l entro Lusitano de Unificacédo
Cultural (Capitulo VII) e movimento Nés Somos IgréfCapitulo VIII). Por ultimo,
na Conclusao, estabelecemos uma comparacdo enfmenompais tracos do ideal-
tipo de cada um dos grupos estudados, ja desemmadmda um dos capitulos de
resultados, procurando abstrair para a capacidaddeladora da familia na
reconfiguragcao da identidade religiosa e/ou esairit
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CAPITULO | — FAMILIA E RELIGIAO: AS PROPOSTAS
CLASSICAS

Neste primeiro capitulo tedrico, pretendemos exgplorcontributo de autores
classicos da sociologia que entendemos indispeissawenstru¢cdo do nosso objecto
de estudo. Dois critérios principais nos orientaraxa seleccdo das suas
investigacdes. Uma vez que cada um nos propde emna para a sociedade no seu
conjunto, a nossa preocupacao foi a de tornar wisiigeis as relacdes que, no seu
pensamento, se tecem entre familia e religido. &®e motivo, retivemos
principalmente aqueles contributos que, de formasnoa menos directa e de
diferentes perspectivas, abordam essa relacao.

Por outro lado, do conjunto dos autores classi@xlhemos as propostas
em que se privilegia principalmente a religido coexperiéncia e ndo tanto como
instituicdo,ou seja, aquelas que nos permitam articular vigéreociais, familiares e
espirituais dos individuos. Neste sentido, a npssspectiva de andlise parte, entao,
do individuo e ndo da instituicdo (Hervieu-Lég&99: 70).

Em suma, e em todos estes autores, procuraremoisficde as principais
relacbes que estabelecem entre familia e religide apenas as que, directa ou
indirectamente, nos possam ajudar a compreendespel gla familia, ou mais
especificamente, das experiéncias familiares, nataagdo de uma nova identidade
religiosa.

1. Areligido como alienacdo e como ideologia: a lemgitacao religiosa da

familia burguesa

Karl Marx nasceu na Prussia Renana, em 1818. @a&ezra descendente de
rabinos, ainda que convertido ao protestantismsu@émae era judia e, também, de
familia rabinica (Cruz, 1989: 3). Ainda que Mannhe repudiado desde cedo
quaisquer conviccles religiosas, ndo podemos dalgaencontrar na sua obra
marcas da sua heranca judaico-cristd. Um exemple ger encontrado no papel
redentor que Marx atribui ao proletariado. No seuemder, a imolacdo do
proletariado nas lutas de classes do seu tempgafittbruma etapa necessaria a
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revolucdo que trard& o comunismo. O papel destaselgsmarece-nos, assim,
simbolicamente construido em paralelo com o papelabsus Cristo. Tal como a
morte deste surge como possibilidade de redenc&opdoados da humanidade,
também o proletariado dizimado nas ruas de ParaxM 1895, 1982: 233) nos
surge como expiagéo dos pecados da sociedaderiatidetseu tempo, tao rica que
poderia resolver o problema da miséria que ass@akaropa, mas tao injusta que
aumentava as assimetrias sociais.

No entanto, a integracdo na sua obra de um simimlgue se inscreve nas
referéncias judaico-cristds vai-lhe servir, pravieate, para fazer a critica dos
valores religiosos que, em seu entender, legitilmasociedade industrial. Sendo,
vejamos como constréi a sua perspectiva.

“No que diz respeito a Alemanha, a critica da r&tigesta, no essencial,
terminada.” (Marx, 1976: 45). E com esta frasedapique, ndntroducéo a Critica
da Filosofia do Direito de HegdlLl843), Karl Marx se refere a tarefa realizada por
Ludwig Feurbach. Este autor, na sua olr&sséncia do Cristianism@841) tinha
definido o conceito de alienacéo religibsa afirmar que a religido é o resultado da
projeccdo humana, dos seus pensamentos mais eeeadaquilo que lhe falta,
numa entidade divina. No fundo, sdo os sentimeatdesejos mais profundos do
homem que conferem realidade ao sagrado. SO tontamdciéncia desta origem do
religioso e de que sdo suas as qualidades quectar@en Deus, poderda o homem
libertar-se desse objectivismo teoldgico e sair, fpm, da sua alienagéo religiosa
(Ferreiraet al, 1995: 178).

A proposta de Karl Mafkvai na continuidade da de Feuerbach ja que
também concebe a religido como alienacédo e comeqgém do homem. Para ele,
foi 0 homem quem fez a religido, néo foi a religifice fez o homem.” (Marx, 1843,
1976: 45). No entanto, distingue-se pela naturezaritica que pretende realizar.
Nas suadeses sobre FeuerbactKarl Marx contrapde: “Feuerbach n&o vé, por isso,

" Em 1845, Ludwig Feurbach publica outra obra quepieta esta sua perspectiva:Esséncia da
Religido.

8 Marx d& mais importancia a religido nas seguiotess: os dois artigos da Revigt@anales Franco-
Allemands(1844): “Introducéo a Critica da Filosofia do Dioede Hegel” e “A questdo Judaica”; e
ainda as“Teses sobre Feuerbach”.

° Escrito por Marx na Primavera de 1845. Publicamia primeira vez por Engels, em 1888, como

apéndice a edi¢do em livro da sua dhrdwig Feuerbach e o Fim da Filosofia Classica Adem
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gue o proprio ‘sentimento religioso’ € um produdaial e que o individuo abstracto
gue analisa pertence na realidade a uma determfoada de sociedade.” (sétima
tese) (Marx, 1888, 1982: 3). Assim, ao interrogasgbre as razdes desta projeccao,
Marx encontra-as na relagcdo com o mundo. E aquiogseu pensamento diverge
radicalmente: enquanto a concepcdo do homem qu@zsalo pensamento de
Feuerbach é filoséfica, ou seja, € do homem alisfrdo género humano que se
trata; jA Marx Ihe contrapde a do homem historicggmesituado no contexto das
relacdes sociais: “O homem € o mundo do homem,tadgsa sociedade. Este
Estado, esta sociedade, produzem a religido, @rgaiinvertida do mundo, porque
eles préprios sdo um mundo invertido.” (Marx, 184976: 46). E precisamente
neste sentido que a religido surge: “comme aliénaibscurcissant la perception du
monde social (...).” (Willaime, 2001: 9).

Assim, a critica da religido jamais podera serizadh pela critica da religido,
mas sim pela critica das relagBes sociais (v.gprdducdo), ja que € nelas que se
encontra a raiz da alienacéo religiosa. Nestedmnpior exemplo, a critica — tedrica
e pratica — da concepcéo religiosa da familia qaexNdreconiza na sua quarta tese
sobre Feuerbach, s6 pode ser realizada atravésitita ca instituicdo familiar:
“Portanto, depois de, por exemplo, a familia tearestar descoberta como o segredo
da sagrada familia, € a primeira que tem entdoedeelsa mesma teoricamente
criticada e praticamente revoluciondd@arx, 1888, 1982: 2).

Depois de trabalhar a religido como alienagdo, enanwsegunda fase
inaugurada pela obrA Ideologia AlemaMarx (1845) concebe a religido como
ideologia. E, precisamente, no texto desta obra mpg descreve as ideias -
metafisicas, morais, religiosas — como formas delatjia. Neste sentido, néo lhes
reconhece autonomia, uma vez que elas nao sao semsequéncia das relacdes de
classe (v.g. de exploragdo e, também, de domina€&mho as ideias religiosas
exprimem, legitimam e ocultam a realidade da dog@ioaa religido € ideologia, €
falsa consciéncia (Lesbaupin, 2003: 15).

A religido surge, entdo, em Marx, como um elematolégico muito forte
da vida social que é usado como justificacdo dagydaldades de riqueza e de
poder. Enquanto subproduto ideoldgico legitima, rdeel super-estrutural, as
relacbes de exploracdo que se tecem ao nivel esfratural (entre proprietarios e
nao proprietarios), garantindo a reproducdo dagyasades. Nesta perspectiva, o

cristianismo levaria a atitudes de conformismoad&iddens, 2004: 541).
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Um dos aspectos que mais nos importa reter paogsorirabalho, na medida
em que articula familia e religido, e que resuitaaiamente da andlise marxista, é o
da articulacdo ideoldgica entre casamento, fampliapriedade privada e Estado
(burgués). Estas instituicbes resultam, no enteddeautor, de um encontro de
vontades entre a burguesia, o Estado e a Igrefdi€zatue legitimam e consolidam
do ponto de vista simbdlico e normativo, a repréduda propriedade privada, nas
maos das classes mais favorecidas. Este procesoavee ao longo de geracdes e €
garantido pelo mecanismo da heranca. Deve-se habliaqui, a funcéo ideologica
da religido na transmisséo e legitimacdo de modilosliares dominantes (v.g.
através do casamento e das normas da filiacd@nt&p, no cruzamento e afinidade
entre normas familiares e religiosas inculcadaa faghilia, pela escola e pela Igreja
e cristalizadas no Direito positivo (instrumentaigico ao servico do Estado
burgués) que se legitima, simbolicamente, a rem&aluintergeracional da
propriedade privada.

Por ultimo resta-nos tecer, desde ja, trés comeantarproposta de Marx que
fica esbocada.

Em primeiro lugar, torna-se insuficiente a propragéo de religido, enquanto
elemento ideoldgico segregado, em Ultima instammda infra-estrutura, uma vez
qgue Ihe deve ser reconhecida autonomia enquamtdugante simbdlico das proprias
relacdes sociais (cf. Bourdieu [1994], para o cidoae poder simbalico).

Em segundo lugar, a teoria das classes desenvguoiddarl Marx revela-se
insuficiente para o que nos ocupa. Ao mesmo tenygoagprofunda as relacdes de
exploracdo que se tecem no plano infra-estrutueatye proprietarios e nao
proprietarios, ndo contempla devidamente as retagi® dominacdo que nao
resultam, directamente, das relacdes de clagseto sensp homeadamente as
relacdes de género (Esping-Andersen, 1993; Pieowwdieu, 1999). Esta é uma
critica que sera realizada pelas autoras femin{8tdon, 1985; Bynum e Harrel,
1986).

Em terceiro lugar e em jeito de conclusdo € preci8o esquecer que
“lapproche scientifique des faits religieux n’a spgour but de critiquer les
expressions religieuses dans le quadre d'une quepleothéorie de dénonciation de
la réligion, mais d’en rendre compte comme phénarsocial’ (Willaime, 2001:
14). Neste sentido, e ainda que a critica - ffioade politica - de Karl Marx, na

medida em que nos traz elementos e questdes @geant a abordagem socioldgica
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do religioso, constitui um contributo imprescindiyg|ra a nossa investigacao,
também € verdade que ndo fica preenchida a neadssaientifica de constituir o
religioso como objecto da sociologia, 0 que nosdoan necessariamente, e ja de
seguida, & proposta de Emile Durkheim, primeirdéogo que nos fala do facto

religioso.

2. Coesdao social, individualismo e anomia: o papela religido e da
familia

E, de facto, com Emile Durkheim (1858 - 1917) que isaugura a
possibilidade de uma perspectiva sociolégica sebreligidd®. Para compreender
melhor a sua proposta, € necessario ter em camts de mais, as relagdes do seu
percurso biografico com a religido.

Emile Durkheim nasceu em Epinal, na Lorena, em 18480 e neto de
rabis, cedo porém se distancia das suas origemaited declarando-se agnéstico,
racionalista e ateu. De facto: “Ce juif sécularpdéi fut probablement atiré un
moment par le catholicisme, fut un grand témoirl’ deimanisme laique de la fll
République (Hervieu-Léger, 2001: 149-150). Alia&o 1540 poucos 0S que procuram
no seu trajecto espiritual os fundamentos das se@cppacdo com a moral, bem
como a concepcao da religido como facto social.iyspreocupado com as
condi¢cdes para fazer emergir os valores comunspedsaveis a Il Republica,
Durkheim tem o intuito de fundar uma moral laicajeqconsidera como
indispensavel cimento da coesao dos valores rejaumols que quer implementar na
sociedade do seu tenfpoPara aprofundarmos melhor esta sua intencaca-s&n
importante compreender 0 que o0 autor entende palgacao.

19 Os estudos do autor mais importantes para o rteasalho s&o: os seguintes: «Introduction a la
Sociologie de la famille» (1888); «La famille coggle» (1892);A Divisdo do Trabalho Social
(1893),0 Suicidio(1897),A Educacédo Mora{1902), «Le divorce par consentement mutuel » §1,90
As Formas Elementares da Vida Religi¢$812).

2 No pensamento de Durkheim, a religido (v.g. ceajlidevera ser, no futuro substituida por uma
moral social racionalmente fundada que ndo seaafasito da ideia de religido da humanidade
defendida pelo positivista Auguste Comte (Etiehal, 1998: 253).
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2.1 Socializacéo, constrangimento social e religiao

Para Durkheim, “a socializacdo € a educacao da@eijavem. No entanto,
essa educacao ndo é, apenas, realizada pela geracédente, mas pelos préprios
individuos. Cada geracdo deve assim socializagsela propria, com base nos
modelos culturais transmitidos pela geracdo pretetle(Bawin — Legros,
2003:105)%. Assim, podemos afirmar que para Durkheim, o m@sce de
individuagdo ndo se realiza sendo através do moceae socializagdo e
reciprocamente. No mesmo sentido: “Le caractélemeble de I individualité et de
la singularité du moi se forge dans I’ interactgmtiale” (Ladriére, 1990: 148). Esta
contribuicdo historica do autor surge, desde logosua tese de doutoramenté —
Divisdo do Trabalho Sociat onde estabelece as bases de uma teoria sociotf@jica
accao.

De facto, desde os seus primeiros trabalhos quéhBum nos fala da
socializacdo enquanto historicamente assente nstraogimento externo e na
conformidade a modelos exteriores. (Durkheim, 1893,7). O problema que move
o0 autor pode colocar-se de forma bastante simjidess factos aparentemente
contraditorios crescem juntos — e ainda assim h@icamente — no seio da realidade
social: a personalidade individual e a solidariedadcial. Como pode o individuo
tornar-se cada vez mais pessoal e mais solidarin?rdsposta a esta questéo,
Durkheim revela-nos a sua hipétese: a divisdo eadillm cada vez mais
especializada do trabalho ndo diminui mas, pelotréoa, cria uma nova
solidariedade que transforma completamente a antiga

A resposta aquela questdo encontra-a, assim, mmsegito de solidariedade
social: mecéanica e organica. Durkheim opbe, por lado, “a solidariedade
mecanica das sociedades tradicionais governadas peliformidade e
homogeneidade das participacdes individuais na aidiectiva; e, por outro lado, a
solidariedade organica das sociedades modernas,e osd impde a
complementaridade dos individuos e dos gruposzegalp tarefas diferenciadas. As
primeiras sdo marcadas pela forte presenca da&iéanm colectiva que se impde a
todos os membros e sdo reguladas por um direiteesgpo. Nas segundas, o
enfraquecimento da consciéncia comum traduz-se meelizacdo de um direito

restitutivo que visa menos punir a transgressaauo reparar um estrago social

2 Tradugao livre.
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particular e por fim & desordem introduzida poaqesrturbacad® (Hervieu-Léger,
2001: 149-152).

Basta-nos, também, ler as primeiras paginas das Regras do Método
Sociolégicopara nos apercebermos de que € a influéncia marsbadedade sobre o
individuo que funda o lago social e Ihe d& o seéatar objectivo (Hervieu- Léger,
2001: 152). Alias, € o proprio Durkheim quem expdimente o diz: “Quando
desempenho a minha tarefa de irméo, de esposce oidadao, quando executo os
compromissos que tomei, cumpro deveres que esfawdds, para além de mim e
dos meus actos, no direito e nos costumes. Mesiuodqueles estdo de acordo com
0S meus sentimentos préprios e lhe sinto interiatena realidade, esta ndo deixa de
ser objectiva, pois ndo fui eu que os estabeletesaos recebi pela educatb
(Durkheim, 1895, 198@pudHervieu-Léger, 2001: 152).

Esta concepcao moral do lago social pressupbeeai@dade da sociedade
sobre o individuo. Também em relacéo a religiosdduk fiéis é o proprio quem nos
diz: “Do mesmo modo, ao nascer, os fiéis encontf@niormadas as crencas e
praticas da sua vida religiosa; se existiam angéssde porque existem fora deles.
(...) Sdo pois maneiras de agir, de pensar e dér spre apresentam a notavel
propriedade de existir fora das consciéncias iddais.” (Durkheim, 1895, 1987:
30). A religidao é, entdo, um “facto social”. Durlineconvida-nos a estuda-la como
“coisa (ou seja, como realidade exterior ao indivié que o determina)”, ainda que
de naturezasui generis De acordo com esta proposta descritAsnRegras do
Método Sociolbégicdibidem) estd, entdo, inaugurada a possibilidade do fenéme
religioso como objecto de estudo da Sociologia.

No entanto, se € certo que para Durkheim o corgtreamto social (v.g.
moral) surge como fundamento da coesao sociakdade é que o autor se preocupa
com a frieza moral do seu tempo, acabando por énacara religido o tdo necessario
cimento da vida social. E mais tarde, e na sua deranaturidadeAs formas
elementares da vida religiosgue Durkheim (1912, 1996) nos diz ter-se-lhe
revelado, de forma plena, a funcdo integradora eligido. Neste livrD,

encontramos o encadeado de raciocinios atravéguiis o autor nos demonstra o

3 Traducédo livre.
¥ Traducdo livre.

!> Nomeadamente no seu Capitulo I: Definicéo do femmeligioso e da religido.
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gue é areligido e o que ela ndo é. Procedendtaexante como na obfa SuicidiQ

ou seja, por exclusédo de partes, Durkheim afaddavino da sua definicdo. “Em
primeiro lugar, existem grandes religides em qigem de deuses e de espiritos esta
ausente, nas quais pelo menos, ela desempenhab tédm gpapel secundario e
apagado. (...) Mas, mesmo no interior das religdiEdstas, encontramos um grande
namero de ritos que sdo completamente independeéatexia a ideia de deus ou de
seres espirituais. (...) Portanto, a religido V@mada ideia de deuses ou de espiritos,
logo nédo pode definir-se exclusivamente em fungediltima.” (Durkheim, 1912,
1996: 12, 16, 18).

Um pouco mais a frente continua a sua argumentaigimindo a religido
como um conjunto de crencas e ritos: “As primeis@® estados de opinido,
consistem em representacdes; os segundos sdo mledascdo determinados.”
(Durkheim, 1912, 1996: 19). Os ritos distingueme®s outras praticas sociais
(nomeadamente das praticas morais) por serem, eerefativos a crencas. E, estas,
por seu turno, distinguem-se das outras repres@dapciais por dizerem respeito
as coisas sagradas. Aqui chegado, o autor sintefeadmeno religioso naquilo que
ele tem de essencial e de universal: a oposicéee ematgrado e profano. “O
caracteristico do fendmeno religioso é que ele esgginpre uma divisdo bipartida
do universo conhecido e cognoscivel em dois gerprescompreendem tudo o que
existe, mas que se excluem radicalmente. As ca@iggemdas sdo aquelas que as
proibicdes protegem e isolam; as coisas profargslas a que se aplicam essas
proibicbes e que devem permanecer a distancia rifagi@as.” (Durkheim, 1912,
1996: 243°.

N&o desprezando a importancia da distincdo ensagoado e o divino e a
exclusdo deste Uultimo da definicdo de religido comma decisiva ruptura
epistemoldgica, entendemos que o0 traco essencialeldfdo ndo é a sintese
sagrado/profano mas sim o seu cardcter de “obwjagésim, “subtraido esse
primeiro elemento e, numa primeira fase, Durkhaiicoatrou na ‘obrigacéo’ o traco

essencial: a religido aparecia-lhe como um sistgmaitos e de dogmas, de ritos, de

16 Esta ndo &, no entanto, a Gnica obra onde podenuositrar uma definicdo da religido e talvez néo
seja, sequer, a melhor definicdo que Durkheim aefeddémeno religioso, mas é concerteza a mais
divulgada. Para o levantamento e aprofundamensodééinicdes de religiao, a partir da leitura
metodica da teoria social de Durkheim, cf. Teix€2@05: 116-120).
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cerimbnias e de opinides ‘obrigatdrias’(Durkheim, 1969: 159sapud Teixeira,
2005: 117Y".

Ligada a esta caracteristica do religioso, ha aqudinhar uma segunda: a
natureza societista(colectiva) do préprio objecto religioso, ou sgjara Durkheim
a reveréncia pelo religioso é, no fundo, a reveeémelos valores sociais
fundamentais, o mesmo é dizer que na venerac&posgié a propria sociedade que
esta a ser venerada. No mesmo sentido, os rituegera-lhe como indispensaveis
para a manutencao da coesao social, seja nasdgtuggotidianas da vida, seja em
pontos de transicdo decisivos (v.g. nascimentcansasto e morte). E, entdo, na
religido que Durkheim encontra a forma mais béasicaespirito comum, do laco
social que mantém coesa a sociedade. De fact@jedade para este autor é, “avant
tout un ensemble d’ idées, de croyances, de semim#e toutes sortes qui se
réalisent par les individus; et, au premier rangekeidées se trouve I'idéal moral qui
est sa principale raison d'étre”. (Durkheim, 192867: 79,apud Hervieu-Légeér,
2001: 155).

E, entdo, por |he atribuir uma natureza obrigatérocietista que a religido
pode surgir em Durkheim como “a expressédo simbdl&caolidariedade que permite
a sociedade superar a anomia e o amorfismo, swmeran desordem que
permanentemente a ameaca”’ (Durkheim, 1912, 896l Teixeira, 2005: 120).
Estava, para Durkheim, revelada a funcao fortemetegradora da religido.

Resta-nos, agora, tecer alguns comentarios a geopas ficou exposta. Em
primeiro lugar, o conceito de socializagao — otdc® da individuagéo - surge como
indispensavel para o nosso trabalho. No entanfacto de Durkheim o conceber,
principalmente, como constrangimento moral, na@raa aplicavel as sociedades
ocidentais contemporaneas. Basta-nos pensar embcos j4 classicos na area da
psicologia, nomeadamente o de Jean Piaget questiegde de Durkheim quando
nas suas investigagcbes sobre a socializagdo dascasi opde as relacbes de

constrangimento, fundadas sobre os lacos de aadaridtipicas das sociedades

17 Cf., também, Pais (1994:190) “A obrigatoriedadaspecto caracteristico de todos os fenémneos
sociais- converte-se, segundo Durkheim, no nuatededinicdo do religioso”

8 Com a expressdo “societista” queremos significatoacepcdo marcadamente religidgena da
sociedade, ou seja, o religioso é o material silmbd@om que se constrdi a sociedade (Teixeira, 2005
116-117).
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tradicionais) as relacdes de cooperacdo, que assestubre o respeito matuo e a
autonomia da vontade (caracteristicas das socisdaddernas) (Piaget, 193%hud
Bawin - Legros, 2003: 106).

No mesmo sentido, abordagens sociologicas come &dichel Fize (1990)
sobre a nova natureza — mais democratica — dagesldamiliares contemporaneas
(v.g. entre pais e filhos), ou as de Kellerhals@tdndon (1991) sobre as estratégias
educativas assentes no funcionamento familiar, rammshos a disseminacédo de
relacbes familiares muito mais baseadas na codperdg que na normatividade,
bem como de estratégias educativas caracterizatiasliglogo e pela comunicacao.
Estes novos modelos familiares e educativos, ime&ate protagonizados pelas
novas classes médias urbanas, tém também alastadms meios sociais. Por tudo
isto se torna evidente que o conceito de sociaam Durkheim — associado ao
constrangimento e a conformidade a modelos exésrierdeve ser contextualizado
historicamente, ndo correspondendo ja aos padridessq tém vulgarizado nas
democracias contemporaneas ocidentais.

Em segundo lugar, € o préprio Durkheim quem de &omisionaria nos
descreve a individualizacdo crescente na sociedadseu tempo. Assim sendo,
como compatibiliza este autor a socializagédo - angpuconstrangimento externo e
conformidade — com os fendmenos de individualizak@® relacdes sociais que ele
proprio identifica? E, nesse contexto de progressidividualizacdo, qual o papel
que atribui a religiio e a familia, para a indigg®l coesdo social? E o que

procuraremos ver ja de seguida.

2.2 A individualizacdo das rela¢des sociais: famaliconjugal, religido e
integracao social.

Na sequéncia das questdes atras levantadas, mdraspectos da obra de
Durkheim que deve ser recuperado para o nossdioabBao que se prende com a
tendéncia crescente para o individualismo que essa/a sociedade do seu tempo.
Foi ja referido o quadro conceptual em que inscewescimento de dois factos
aparentemente contraditérios: a personalidade itV e a solidariedade social.
Como pode o individuo tornar-se, a0 mesmo tempas pessoal e mais solidario?
Tal como j& referimos, a sempre crescente diviségpecializagdo do trabalho gera
um novo tipo de solidariedade — orgénica — caraei#a pela diferenciagéo social,
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pela complementaridade e interdependéncia. Ou <sajapassagem de uma

solidariedade mecéanica, fundada na comunidadepemanca a grupos de sangue e
de cultura, a uma solidariedade organica que repsaisre a complementaridade e a
divisdo de papéis, encoraja 0 processo de indilithg@io e a diferenciacdo das

relagbes social®’ (Bawin- Legros, 2003: 106).

Resta-nos, agora, aprofundar um pouco o papel queoo atribui a familia e
a religido na sociedade do seu tempo.

No que respeita a familia, Durkheim é, alias, intmrga desde os seus cursos
de 1892, sobre a familia conjugal (Durkheim, 188275 apud Singly, 1993: 7.

Em primeiro lugar, o autor concebe a familia, pesgivamente, como um espaco
“privado”, onde os membros tém cada vez mais iagereem estar juntos, em
partilhar uma intimidade e séo cada vez mais seissévqualidade das suas relacdes.
Esta separagdo progressiva do espaco publico eida@, caminha a par com o
aumento do peso do afectivo na regulacdo das esdgéra-familiares. Esta sua
concepcao da familia a que chama conjugal e na ‘gsaindividuos sdo mais
importantes do que as coisas” tem, em seu entenuely a substituir a familia
paternal (de natureza patrimonial) pelo acentugrdgressiva “valorizacéo do papel
do individuo, dos seus interesses e sentimentast€s, 2001: 13).

No entanto, ao mesmo tempo que nos diz que a &arsdi torna mais
“privada”, demonstra-nos como ela também se toada ¥ez mais publica. De facto,
0 movimento de centramento sobre as pessoas, deoautracdo da familia ( v.g.
face ao parentesco, a vizinhanca e a sociedade) & contraponto numa logica
de maior dependéncia em relacdo ao Estado: esteesimo tempo que surge como
garatia de certas condicbes de bom funcionamemihaapor controlar a vida
privada (Durkheim, 1892, 19&pudSingly 1993: 8). Surgem, no século XIX, regras

juridicas que limitam os anteriores poderes “patais” do chefe de familia e o

¥ Tradugao livre.

? Para a identificacdo das caracteristicas da famdihjugal, em Durkheim, seguimos de muito perto
a proposta de Singly (1993: 8-15). Neste seu lieto,melhor, na sua Introducédo, Singly pretende
mostrar-nos a grande actualidade de algumas daisdes de Durkheim que, na sua opinido, ainda
hoje se podem aplicar a familia contemporéanea.

I Tradugao livre.
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interesse da crianga justifica a intervencéo dades(nomeadamente na conduta dos
pais) para assegurar preocupacdes sanitarias ateadt (ibiden).

Em seguida, Durkheim associa ao centramento sobrepesdsoas uma
contraccdo da familia. O marido, a mulher e o®$ilmenores constituem a “zona
central” da familia moderna, sendo que 0s asceeslemtdescendentes integram
aquilo a que o autor chama “zonas secundé&riasta “lei da contracc&o” mostra-
nos como a forma da familia estd dependente damligies mais fundamentais do
desenvolvimento historico”. Diversas mudancas naedade moderna, nomeada-
mente a crescente urbanizacdo e o desenvolvime#gom@ios de comunicagao,
permitem aos individuos libertar-se das regrasrstcangimentos dos meios mais
proximos. Na razao inversa dessa extensao, rests@@ sentimento de comunida-
de. Assim, para Durkheim, a morfologia e o funcroeato familiares estéo estreita-
mente relacionados com a propria morfologia da estacle. Daqui resulta o
enfraquecimento do “comunismo familiar” e, em capértida, o aumento do
individualismo. A medida que a “personalidade desmros da familia” se destaca
do grupo domeéstico, da-se uma limitacdo do comumismiliar, ja que este ultimo
“supde, pelo contréario, a identidade, a fusdo dag@s consciéncias, no seio de uma
mesma consciéncia comum que os abratadem 9-11).

Durkheim, convencido de que a personalizacéo saceaituar cada vez mais,
apressa-se a anunciar o desaparecimento progrelssiveranca: esta passara a estar
cada vez mais dependente das relacbes peSsamais pura, e simplesmente
desaparecera. Por um lado, Durkheim aprova estaldegacdo da herangca como

forma de reduzir as desigualdades entre os indigidpenas as desigualdades que

2 Por este motivo, a autonomia da familia é relafivaue, onde antes estava a rede alargada de
parentes e a vizinhanca, surge agora o Estadaiaadgisicdes de controlo.

% A contraccdo também pode ser entendida como a@edda dimensdo da prépria familia, no
sentido da limitagdo do nimero de nascimentos.

4 Por sua vez, a autonomia do individuo, liberto dmsstrangimentos préprios a fuséo da familia
restrita ou alargada, tem efeitos importantes sa@breincionamento doméstico: a familia deixa
progressivamente de assentar nas coisas, No paipin@ara passar a assentar nas relacdes entre as
pessoas.

% O autor analisa a evolucdo da legislacdo que aegulireito de testar em que se alarga, cada vez
mais, o direito de poder decidir as somas queasesinitem por morte, nomeadamente o pai pode,
total ou parcialmente deserdar, os filhos. Cadamwais sdo as pessoas, e ndo as coisas, que estao no

espirito do legislador e na letra da lei (Sing§93: 12).
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dependem do mérito de cada um. Neste sentido,izelar personalizagdo numa
perspectiva meritocratica, ou seja, enquanto fatfemandividualismo que assenta no
meérito pessoal.

No entanto, e por outro lado, abomina a outra mtgido individualismo que
estabelece o individuo como fim em si proprio. Bgasua obr® Suicidio(1897,
1987) que nos mostra como a “miséria moral” podmulter de uma excessiva
personalizacdo, que impossibilita a integracédo. fB&o: “A ideia central de
Durkheim é que as taxas de suicidio exprimem nwa@ente, de maneira
extremamente sensivel, as formascdesdo sociak a intensidade dategracédo
social” (Costa, 1992: 32). Para além da comparagdo deguamde conjunto de
dados estatisticos, 0 que nos importa aqui € aafeomo ele explora e aprofunda as
relacdes entre taxas de suicidio e outros aspeetasociedade. Que significados
pode assumir a taxa de suicidio na sociedade dtesgo? Entendemos, entdo, que
alguns exemplos desta obra nos permitem ilustaan, ielativa facilidade, o papel
que a instituicdo familiar e a instituicao religgo@ssumem, para Durkheim, quer na
coesao social, quer no processo de individualizdg8aelacdes sociais.

Nessa obra, e depois de refutados os factores -sdrais (causas
psiquiatricas, organicas, climaticas, psicolégiaas® poderiam levar ao suicidio, o
autor explora as causas sociais que o podem exphiessa fase do estudo — e
retendo apenas 0 que agora nos importa - corgpi@ta suicidio tem taxas mais
elevadas entre os protestantes do que entre dEgsté atinge 0s seus niveis mais
baixos entre os judeus. “No entanto, ambos [o®rm&$ religiosos catdlico e
protestanteéf proibem o suicidio com a mesma clareza.” (Durkheif97, 1992:
141). Tal efeito ndo resulta, directamente, dasrelifcas doutrinais entre as trés
confissdes. Segundo o autor, a diferenca princjpalexiste entre o catolicismo e o
protestantismo € admisséo, neste Ultimo sistengawd, do livre arbitrio num grau
bastante mais elevado. “Quanto mais maneiras de alg pensar, marcadas por um
caracter religioso e ndao submetidas, por consegqué&mlivre arbitrio existem, tanto
mais também a ideia de Deus esta presente em ¢gdistalhes da existéncia e faz
convergir para um Unico e mesmo fim as vontaddasidthis. Inversamente, quanto

mais um grupo confessional deixa a iniciativa azgudas pessoas, tanto mais

% Ainda que nesta parte do texto o autor se refiemas aos catélicos e aos protestantes, a afirmac&o

€ também valida para os judeus, como esté explioittras partes da obra.
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ausente estara da vida destas, menos coeséo idadiéakera.” (Durkheim, 1897,
1992: 144).

Conclui, entdo, que a preservacdo em relacdo abtdguiresulta da maior
coesao da sociedade religiosa em causa. Mais tamaete, a coesao social € maior
entre os juded$ do que entre os catélicos e muito menor entre@egtantes o que
explica, entre estes ultimos, as elevadas taxasuiédio. Da comparacdo destes
dados conclui: quanto maior a integracdo da sod&dsaligiosa, menor o suicidio. E
assim que Durkheim nos explica a maior taxa deidioientre os protestantes: “O
detalhe dos dogmas e dos ritos € secundario. Onasket que tenham a
possibilidade de alimentar uma vida colectiva seffittmente intensa. E € pelo facto
de a Igreja protestante ndo possuir 0 mesmo grawmEsténcia que as outras, que
nao exerce a mesma accdo moderadora sobre o sli¢@durkheim, 1897, 1992:
156). A este tipo de suicidio — provocado por urefictbnte integracdo social —
Durkheim chamou egoista.

No entanto, o suicidio egoista também ¢é analisaaigag a correlacao entre a
taxa de suicidio e outro contexto social integraddamili#®, considerada aqui sob
o duplo aspecto do casamento e da descendéncsde Aespeito, Durkheim verifica
que se h&d uma preservacdo dos individuos, homansiteeres, em funcdo do
casamentd , ela deve-se, a partir de uma certa idade, mamestado civil do que a
existéncia de filhos. Com efeito, a partir de uradacidade, as mulheres casadas sem
filhos ndo beneficiam de um coeficiente de presgwaelevado; pelo contrério, o
seu coeficiente de agravamento aumenta. Nao é, @i, 0 casamento que
protege, mas a familia e os filhos. A familia seéilmo§ ndo € um meio integrador
suficientemente forte, ou antes, a imunidade quelam as pessoas casadas é, em
geral devida a accdo, ndo da sociedade conjugad, thaasociedade familiar

(Durkheim, 1897, 1992: 177). Vemos aqui retomar udea que ja vem do seu

" “Simultaneamente, a situacéo do judaismo estécexisl. Com efeito, a reprovacdo com que o
cristianismo os perseguiu durante tanto tempouaittre os judeus sentimentos de solidariedade de
uma energia particular. (...) Todos pensavam @riwla mesma maneira; as divergéncias individuais
tornavam-se praticamente impossiveis em virtudeodaunidade da existéncia e da estreita e continua
fiscalizacdo exercida por todos sobre cada um.tKBeim, 1897, 1992: 144).

% O autor também analisa, para o suicidio egoistrp ccontexto social integrador: a sociedade
politica (Durkheim, 1897, 1992: 193-199).

% De forma diferente para cada sexo, conforme o pais
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curso de 1892, a de que a familia conjugal nadiéientemente integradora ou, e
nas suas proprias palavras: os cbnjuges “ndo paFmum para O outro, um
objectivo suficiente” (Durkheim, 1892, 19@budSingly, 1993:14).

Assim, seja no caso da religido, seja no caso odlifa estamos face a
situagbes em que o “eu individual” se sobrepdegevealamente, ao “eu social’ e o
prejudica, chamando Durkheim egoista ao suicidergaulta desta individualizagédo
excessiva. Porém, o apagamento do individuo facgrapo social, ou seja, 0
excesso de integracdo social, podera ter o mesaito.ddado que, ja nas sociedades
do tempo de Durkheim, a personalidade individuatié¢ecada vez mais a libertar-se
da tutela da personalidade colectiva, estes sagidia que chamou altruistas — nédo
se encontram muito disseminados (excepcao feitaeio militar). Pelo contrario,
eles séo tipicos das sociedades arcaicas (€ aloasocidio altruista agudo de que o
suicidio mistico € um exemplo perfeito).

Finalmente, Durkheim identifica um aumento de sliid noutras duas
situacbes: numa perspectiva macro social, as @itesarepentinas da situacao
econémicd’ e, numa perspectiva micro social, e para nés rimjortante: o
divércio. Durkheim olha para ambas as situacdesiamtq indicadores (macro e
micro) de um desregramento da vida social, tipiae sociedades modernas, da
desintegracdo das normas que regulam a vida enedsol e da progressiva
debilidade dos lacos sociais, ou seja, da anorsia. tipo de suicidio - a que chama
anoémico - é o que mais lhe interessa porque, enoginégo, ele é particularmente
ilustrativo da crise que atravessa a sociedadeutesnpo.

O facto de o divércio nos surgir como indicador nmido suicidio anémico,
vem reforcar a ideia atras referida de que as nuagaque identifica na familia do
seu tempo nao |he permitem realizar, devidamemjeela que deveria ser a sua
funcdo integradora: quer pelo maior individualismoe caracteriza a familia
conjugal yersuspatrimonial), quer pelo aumento do niumero de diedrque o autor
entende como anomico. Durkheim mantém a ideia docseso de 1892 de que a
solucdo para a falta de integracdo dos individu@s sta maior ligacdo a vida
profissional, o mesmo € dizer, a uma fonte de mafEp exterior ao grupo domeéstico
(Durkheim, 1892, 19795pudSingly, 1993: 14).

%0 Seja de caréncia ou de abundancia.
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Tendo em conta uma das nossas principais hipatesiabalho, avancada na
introducdo e que sera desenvolvida e fundamentada&apitulo 1ll, de que a
tendéncia de individualizacdo que atravessa o carafigioso pode ser melhor
compreendida a luz de tendéncia semelhante no cénmbar, torna-se para nos
indispensavel este contributo de Durkheim, em glge associa individualismo
familiar (por exemplo, suicidio dos solteira®rsus casados) e individualismo
religioso (por exemplo, suicidio dos protestan@suscatolicos), pela sua inscricdo
na tendéncia geral de individualizacdo que atravassociedades modernas. Nestas,
o individuo surge como valor central e as formasaks&o social sdo mais lassas e
indeterminadas. As novas formas de integracao @sseentdo, na valorizacado do
individuo (universaP'. Desta forma, os fenémenos de individualizacdo que
identifica podem ser compreendidos a partir do amnceito — ja enunciado — de
solidariedade organica — com a respectiva dimiouigad “4rea de hipoteca” da
consciéncia individual a consciéncia colectiva.

Por outro lado, na definicdo de religido que propésFormas Elementares
da Vida ReligiosaDurkheim (1912, 1996) integra quatro dimensdoess®arias: a
fideista (da fé), a ritualista (do rito), a satraldistincdo sagrado/profano) e a
comunitaria. A Ultima destas dimensfes implica gée pode haver religido sem
igreja, ou seja, sem relacbes comunitarias. Pefdr&mo, na magia ha apenas
clientes mas ndo ha seguidores em comunidg@eirkheim, 1912, 1996: 26-32).
Esta definicdo do religioso ndo pode, no entardopatibilizar-se com fenémenos
que o proprio Durkheim evocou como sendo de “imtliglismo religioso” (v.g. o
caso da crenca sem rito). Fenomenos como estécaarise “quando a experiéncia

religiosa se personaliza sem os sinais habitukisgrfne e Bloess, 1998: 254).

31 Referimos atr4s a maneira como Durkheim explide énémeno. Olhando para a sociedade
industrial do seu tempo, o autor identifica o swmeito de uma nova forma de solidariedade —
organica — que opde a sociedade mecanica tipicsodadades pré-industriais.

%20 sagrado é o separado, o inacessivel, o querreme#acao, o que é objecto de interdicdo porque
sublime.

% Nas palavras de Durkheim: “Uma sociedade cujos tmesnestdo unidos por representarem da
mesma maneira 0 mundo sagrado e por traduzirenrg@Essentacdo comum em praticas idénticas, é
a isso que chamamos uma igreja”. Pelo contranielativamente a magia, acrescenta: “O magico tem
uma clientela, ndo uma igreja e os seus clientégmaoperfeitamente ndo manter entre si nenhum
relacionamento, ao ponto de se ignorarem uns aossbuDurkheim, 1912,1996: 28-29).
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Por udltimo, e como vimos, a analise do facto redig realizada por
Durkheim prende-se, de forma imediata, com a peodarum principio integrador,
de solidariedade social, mas nunca se ocupa dagdes entre religido e
estratificacdo social. Para integrar essa persfectera necessario recorrer ao

contributo de Max Weber. E o que faremos no poetuisite.

3. Capitalismo e religido:ethos religioso, estrutura e mudanca social

3.1 Meio social e afinidade religiosa

E num capitul® da sua obr&conomia e Sociedadgue Max Weber deixa
um contributo ainda hoje inestimavel para a sogialda religiad. Ao analisar as
relagBes entre a posicdo social dos individuoswmaafinidade com certa religido, o
autor mostra-nos como certas propostas religiasasaltura em que surgirdfn
foram muito mais atraentes para certos estratomisodo que para outros. Por
exemplo o cristianismo, que apresenta a vitorigemner de Cristo como uma vitoria
sobre o0 mal e a morte, atraiu principalmente ossrdasfavorecidos da sociedade.
Com esta original contribuicdo, Max Weber inaugassim, a possibilidade de toda

3 Este capitulo do segundo tomo da oBmnomia e Sociedadem o titulo “Classes, estratos e
religido”. Ainda que, nesta parte do nosso texts, vamos centrar, principalmente, neste capitulo da
obra, ficam desde ja registados os outros esaléddax Weber sobre a religido. Entre 1904 e 1905,
publica AEtica Protestante e o Espirito do Capitalisnsob a forma de dois artigos que viriam a ser,
novamente, publicados em 1920-21 Bwsaios sobre Sociologia da Religi#®m 1906 publica um
outro artigo com o titulo “Igrejas e Seitas” qumbe&m sera reeditado (nos mesramsaios com o
novo titulo: “As Seitas Protestantes e o Espirito Ghpitalismo” e também com as alteracbes
resultantes da sua colaboracéo intelectual cont Ernsltsch). E em 1915 que inicia a publicacdo de
A Etica Econdmica das Religides Universais: EnsaiesSociologia Comparada da Religidpnesse
mesmo ano, publica mtroducdoe Confucionismoe Taoismpem 1916, o capitulélinduismoe
Budismoe, em 19170 Judaismo AntigoAinda que o tenha projectado, Max Weber nado clega
escrever o capitulo sobre o islamismo (Ferreir@51295).

% N&o é assim que pensam, por exemplo o neowebeFReark Parkin (2000) e a antropdloga
contemporéanea Jeanne Favret-Saada (1994), comma®@o longo do texto. Neste dois casos, as
criticas ao contributo de Max Weber, ainda que onfiihdamentadas, sdo durissimas e até bastante
irbnicas.

% E, portanto, antes de se institucionalizarem str@leem a toda a sociedade. E este o caso do
cristianismo que se disseminou através da Igrejali€a alastrando, em regra, a todos os estratos

sociais das sociedades onde chegou.

34



uma éarea de estudo no que se refere as relacGesreligido e estrutura social
(O'Dea, 1969: 79).

Torna-se importante precisar, aqui, 0 que entenaigtar por “caracteristicas
sociais” de uma camada social, ja que nelas engloBa s6 as condicdes
socioeconOmicas que integram a sua “base socialbgias, principalmente, a
orientacdo especifica de uma conduta. Neste sestithmra compreender a fonte da
fé recorre a uma explicacdo socioeconomica dagcplaridades da ética religiosa
que influencia o modo de apropriacéo da religi&d&iry, 2003: 67).

Para ilustrar as possiveis articulagfes entre dosigcial, ética religiosa e
modo de apropriacéo da religido, Weber fornecemosgos exemplos que devem,
em nossa opinido, ser sublinhatosPor exemplo, a extrema dependéncia do
camponés face aos processos nhaturais de ondearstira subsisténcia, faz com que
ele ndo desenvolva uma ética de retribuicdo owdgensacéo (Weber, 1919-1922,
1944: 143). De facto, ndao havendo relagéo sufieientre o facto de trabalhar mais a
terra e a justa retribuicio do seu trabalho (jd& queroduto da mesma esta
completamente dependente da contingéncia das cd@lesraclimaticas que podem
arrasar todo o seu zelo), ndo é de esperar quarmponeses, ndo vendo 0 seu
esforgco recompensado, desenvolvam uma ética deermagéo/retribuicdo. Neste
sentido, nd0 os vemos aderir a religides proféficasija mensagem implicaria
aquela ética retributiva), mas sim a praticas nasgicomo forma de procurar
interferir — de forma sobrenatural — nas forcasatareza.

Pelo contrério, ja os artesdos urbanos quando ltiebhamais, produzem

também mais e — nas condi¢des habituais de mercadnseguem um maior lucro.

37 Estamos conscientes de que ha relacdes que o aestabelece cuja explicacdo se torna
extremamente dificil. E o caso das “profissdes giie principalmente de trabalho em espacos
fechados, por exemplo, na indistria téxtil (...Jj#e sdo fortemente penetradas por tendéncias
religiosas ou sectarias” (Parkin, 2000: 35). Estemglo é levantado por Frank Parkin, que o
classifica como comico e, também, de um materialignosseiro chegando mesmo a afirmar: “Nao
chega a atribuir o fenémeno a falta de oxigénios mambém nado fica muito longe de la chegar.”
(Parkin, 2000: 35).

% Excepcdo feita & possibilidade de os camponesesees sob ameaca de escraviddo ou de
proletarizacdo de que nos fala o proprio Weber:)“eén general sélo se hace participe de una
religiosidad cualquiera cuando siente la amenazzodvertirse en esclavo o proletario, ya sealaajo
presion de poderes interiores (fiscales o sefigjial@ seja bajo la influencia de un poder exterior
(politico) (Weber, 1919-1922, 1944: 143).
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Neste caso, véem o0 seu esforco recompensado pelentu das vendas. Nas
palavras do préprio Weber: “Ademas, su existen@anémica hace pensar al
artesano, y también a comerciante en condicionescH#ikas determinadas, que la
probidad es cosa que le aprovecha, que el trakajoyl el cumplimiento de las
obligaciones encuentra su ‘premio’ y que vale lagpeése trata, por consiguiente, de
una consideracion ética racional del mundo en etide de la ética de la
retribuicion” (Weber, 1919-1922, 1944 156).

E entdo entre eles e nos meios urbanos que Welpeesnde o engendrar de
éticas de retribuicdo implicitas nas religibes @tiohs e de salvacdo (v.g.
cristianismo). E assim que se compreende a adesdartbsdos urbanos a profecias
éticas que lhes prometem a justa recompensa no pétas boas obras realizadas na
terra. Pelo contrario: “el noble guerrero y todos poderes feudales no suelen ser
facilmente portadores de una ética racional. Elondel vivir del guerrero no tiene
afinidad ni com el pensamiento de una Providencadbdosa ni com aquellas
exigencias éticas sistematicas de un dios supramondonceptos como ‘pecado’,
‘redencion’, ‘humildad’ religiosa, no solo estan yniejos del sentimiento de
dignidad de todas las capas politicas dominantése 2odo del nobre guerrero, sino
gue lo hieren directamente.” (Weber, 1919-1922 419417). Assim, e segundo o
autor, a experiéncia de vida do nobre guerreiroemfieenta, diariamente, a morte e a
contingéncia da existéncia humana, ndo o conduzsengolver uma ética de
compensacdo e de retribuicdo. Pelo contrario, pkrdard sentido o conceito de
honra, a proteccdo contra as magias do mal e ganream céu dos guerreiros
(O’Dea: 1969: 83).

Em sintese, podemos afirmar que Max Weber distinguenodo de
apropriacdoda religido das “classes negativamente privilegiadi® das “classes
positivamente privilegiadas”. Enquanto nas classgmtivamente privilegiadas o seu
modo de apropriacdo da religido assenta na espedsEnaceder a felicidade noutra
vida, ja o das classes positivamente privilegiadaenta na legitimacao do direito de
ser feliz nesta vida terrena (Fleury, 2003: 67)sMalvez o mais importante seja
compreender a forma como estes diferentes modaprderiacao estao articulados a
éticas distintas, no quotidiano dos individuos s estratos sociais.

A religiosidade de salvacdo das classes negativi@nivilegiadas nasce,
entdo, da necessidade de libertacdo dos sofrim@rtesos, ja que esta necessidade

engendra uma ética de retribuicdo/compensacdomnoutndo, pelas penas sofridas

36



nesta vida. Assim: “Toda necessidad de salvaci@xpsesion de una ‘indigencia’ y
por eso la opresion econémica o social es unaduefitiente de su nascimento,
aunque de ningun modo la exclusiva” (Weber, 19122]191944: 165). Pelo
contrario, os membros das classes com privilégmsas e econdmicos nao
experienciam, segundo o autor, essa necessidadal\@gao e, por este motivo, a
religido tem nestes casos, principalmente, a fudedegitimar a sua situacéo e o seu
estilo de vida. Por isso, o autor nos diz: “Quendambre feliz no le baste el hecho
de su felicidad, sino que, respecto al menos fglietenda todavia tener ‘derecho’ a
su felicidad.” (Weber, 1919-1922, 1944: 165).

Assim, enquanto para 0s negativamente privilegiadoseligiosidade de
salvacao € entendida como uma indigéncia (de rzatweeterna), ja que se trata de
uma necessidade de salvacéo dos sofrim&ntis onde pode resultar a necessidade
de uma retribuicdo justa, pelas boas obras prépriada injustica alheia; j4 para os
positivamente privilegiados (v.g. intelectuaislaévacéo é a da indigéncia interna ou
interior. O desenvolvimento da sua formacdo intakdcpesa mais do que a sua
actividade pratica neste mundo. Dai que ndo sen&geco aqui sinais de uma ética
de compensacdo, mas sim uma procura de salvacéligancia interior que traz
subjacente a procura de sentido da vida, uma llgesoaidade (consigo préprio, com
0S outros, com o cosmos) (Weber, 1919-1922, 1%6U+-166).

Quando considera os negativamente privilegiadoshéVela, ainda, uma
atencdo especial ao fenomeno do ressentimento (judeu). Partindo,
expressamente, do contributo de Nietzche, Webenafo seguinte: “se trata de um
fendmeno que acomparfa a la ética religiosa de égmtivamente privilegiados,
quienes, en una subversion directa de la antigusefeonsuelan imaginando que la
desigualdad reparticion de la suerte se debe adpeg a la injusticia de los
privilegiados positivamente que, mas tarde o mdptano, debera desencadenar la
venganza divina contra ellos. El moralismo sirveglu a esta teodicea de los
negativamente privilegiados, como medio de legitjimaconsciente o0
inconscientemente, la sed de venganza.” (Weber9-1922, 1944: 168). E
importante sublinhar como esta ideia se articuta acgeligiosidade de retribuicdo, ja

% Ainda que nem sempre esta necessidade de salems@iona forma religiosa, como é o caso,
segundo Weber, do proletariado moderno (Weber,-1922, 1944: 166).
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gue - no pressuposto dessa mesma retribuicdoor @ d sofrimento podem ganhar
um significado importante e valioso em termos resgs.

Se a posicdo de um individuo no espaco social poflaenciar a
determinacdo de uma ética religiosa, Weber namrddi nenhum determinismo e,
bem pelo contrario, adverte-nos contra ele quarfdma “Sélo en un sentido
limitado existe una religiosidad especifica de ela® las capas negativamente
privilegidas” (Weber, 1919-1922, 1944: 160). Assoa,membros que integram uma
mesma posicao social podem desenvolver dois tipeshdsdistintos. Dito de outra
forma: a predisposicdo ética ndo deve, nunca, sgendida como um
condicionamento (Fleury, 2003: 68-69). Neste senis maiores diferencas podem
surgir, no interior do mesmo estrato social, conmaaso dos artesdo urbanos cuja
religiosidade o autor define como atipica por etewrgrandes disparidades no seu
interior (Weber, 1919-1922, 1944: 154).

Todos estes exemplos nos mostram como Weber sabéininfluéncia da
estrutura social sobre o modo de apropriacdo dagidel ainda que sempre
mediatizada pela étith Em resumo, Weber insiste na reciprocidade entre
determinacdo social das praticas religiosas e rdatacdo religiosa das praticas
sociais (Fleury, 2003: 69). E 0 que acontece qualstmgue tipos de religiosidade,
a dos virtuosos (por exemplo, o0 puritanismo) e a oEssas (por exemplo, a
religiosidade do salvador) que, por seu turno, temepara tipos de organizacao da
religido (seita e igreja).

Para Weber, a enorme necessidade que as massadet@ereditar em
fenémenos sobrenaturais leva-as a reinjectar nemgiqualquer religido. E o préprio

guem nos explica este mecanismo: “Junto a la magrada a ella, tenemos como la

“ Ainda que ndo seja nossa preocupacdo situar MavbeWeomo mais ou menos

idealista/materialista, é conveniente referir qeta eoreocupacgao existe, por parte dos autores, sem
que se chegue a um resultado consensual. FraniPaok exemplo, prefere fazer uma leitura deste
texto de Weber dizendo-nos de algumas das afirsadégte capitulo da obExonomia e Sociedade
que “este é o género de coisas que o velho Engdla fer escrito” (Parkin, 2000: 34). No entan®, s

a sensibilidade revelada por Weber face as corgligbeiais de apropriacdo da crenca nos afasta,
desde logo, da falsa ideia do espiritualismo welerio seu pensamento ndo se deve nunca confundir
com o materialismo, uma vez que “a influéncia dauaga social sobre a forma das representacdes
sociais, na sua opinido, permanece indirecta, rididmem que é mediatizada pela disposicao ética”
(Fleury, 2003: 68).
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forma mas extendida de la creencia de las masasspera ‘calculadora’ en la
retribucion, y las profecias que rechazan por lmasdas formas mecéanicas de esta
fe recaen com su popularizacion y cotidianizacidoresta idea.” (Weber, 1919-1922,
1944. 166). Pelo contrario, a religiosidade de ueisbs mostra-nos como a
racionalizacdo da religido se realiza por “influngas camadas intelectuais urbanas
as quais correspondem cultos reservados a umaniedela aristocracia de espirito”
(Fleury, 2003: 69).

A distincéo entre religiosidade de massas e daosds reconduz-nos a uma
outra, também realizada por Weber, entre igrejeeita.sEsta classificacdo foi
posteriormente afinada, em virtude da sua colaBoragtelectual com Troeltsch.
Este autor define igreja como uma “instituicdo d@mie como resultado da obra de
Redencdo, dotada de graca e salvacdo; pode reasberassas e ajustar-se ao
mundo”; ja a seita é “uma sociedade voluntaria, pmsta por crentes cristaos,
rigorosos e explicitos, unidos entre si pelo fai¢otodos terem experimentado o
novo nascimento” (Troeltsch, 1931: 9%$ud O’'Dea, 1969: 96). Daqui se podem
extrair as principais caracteristicas que nos gemniistinguir estes dois tipos de
organizacdo da religido. Na igreja, a participagtztiva baseia-se no nascimento;
h& administragcdo dos meios formalizados de gragaspectivas consequéncias
sociologicas e teoldgicas: hierarquia e dogmargdagem, ainda, grande amplitude
de recrutamento em meios sociais diferentes queegra coincide com as fronteiras
geograficas ou étnicas; orienta-se para a convatsdodos e, por ultimo, tende a
ajustar-se a sociedade, aos seus valores e ig8&sjiacomodando-se a eles. Pelo
contrario, a seita caracteriza-se pela separacaelagéo a sociedade em geral, bem
como pelo afastamento e desconfianca em relac&ouado, as suas instituicoes e
aos seus valores; ha um separatismo em atitude esémnura social; ha uma
acentuacdo da experiéncia de conversdo, anteriparficipacdo; a adesao é
voluntaria; tem espirito de regeneracdo, e pomoltifomenta uma atitude de
austeridade ética, frequentemente de ascetismoe@I®69: 97).

Toda a proposta weberiana da articulacéo entresiggmsocial e a tendéncia
para se aceitar certa interpretacéo religiosa dadmé, sem duvida, um contributo
precioso para o0 nosso trabalho, na medida em gsedescreve e explica certas
afinidades que existem entre categorias profis@oeaum tipo especifico de
religiosidade (Willaime, 2001a: 86). No entantoestrutura social ndo é apenas

atravessada por diferengas sécio-econdmicas, mmeita por outras desigualdades,
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nomeadamente de género. Resta-nos, entdo, indagho gapel que Max Weber
atribui as mulheres nesta sua proposta.

No ambito do surgimento do cristianismo, Weber gi o0 seu enorme
impacto nos estratos da pequena burguesia temdegr@antagem em relacdo ao seu
culto rival (a religido de Mitra) devido ao facte dste culto — masculino ao extremo
— excluir as mulheres (Weber, 1919-1922, 1944: .166)n este exemplo, Weber
alerta-nos para a importancia das diferencas derggja que certas religibes foram
mais convenientes para as mulheres do que paranosnis, e vice-versa (Willaime,
200l1a: 87), tendendo a integra-las. Porém, ainda ajuautor faca referéncia a
exclusdo das mulheres da hierarquia religiosa, mesquelas religidbes em que séo
mais participativas (v.g. cristianismo), a verdadgue ndo explora esta discrepancia
no sentido em que o virdo a fazer as autoras fetasjiou seja, enquanto resultado
do deficit de poder das mulheres que ainda hoje € visiveso@isedades ocidentais
(Giddens, 2004: 545).

Um outro aspecto que se torna importante subli@lmlugar das emocdes na
proposta de Max Weber. Por um lado, € preciso rsudnlique é opinido divulgada
entre os autores a de que Weber ndo mostra espegiatia ou compreensao pela
religiosidade das massas ou dos camponeses, umgueemclui todas as suas
“necessidades religiosas”, como as designa, ouaganou no emocionalismo. As
emoc0des surgem como proprias dos meios populargsaeto as elites (puritanas ou
do confucionismo), com as quais alids revela mui@or empatia, cultivam o
distanciamento emocional (Favret-Saada, 1994: 29-2lias, e segundo a
perspectiva weberiana, ndo é possivel compreensleaspectos irracionais das
actividades humanas, determinadas pela afectivid&tar analyser les activités
‘afectuelles’, dit Weber, la seule possibilité dstle traiter comme des ‘déviations’
ou des ‘perturbations’ d’'un type idéal de la mémgvaé ‘rationelle en finalité
I'activité Zweckrational dans laquelle les fins et les moyens de les éieifont
I'object d’'un calcul.” (Favret-Saada, 1994: 29-3b)

Podemos, entéo, procurar articular o lugar que Watbidui as mulheres e a

questdo das emocOes atras referida. Segundo o, astarligides de salvacao,

“1 Um exemplo do préprio Weber que ilustra bem o fipgafirmado no texto é o seguinte: nada nos
podera ajudar a compreender melhor um panico nsaBid que uma construcdo do que teriam sido

0s acontecimentos sem a influéncia de afec¢Gesdnais (Favret-Saada, 1994: 30). Traducéo livre.
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valorizando em geral as qualidades nao militareang-militares, estdo mais
proximas das preocupacdes dos estratos negativampevitegiados e das mulheres
(Weber, 1919-1922, 1944: 164). A associacdo quei d&am entre estratos
negativamente privilegiados e mulheres pode eggadda ao papel que tém as
emocdes nesta sua proposta. De facto, se ja refeguone o autor torna as emocoes
um privilégio da religiosidade das ma$éasle afirma ainda que as mulheres
participam na actividade religiosa de forma emaalioidio intensa que chega a
qualificar como histérica (O’Dea, 1969: 85). Estamainda, muito longe das

propostas feministas sobre a religiao...

3.2 Capitalismo racional, ética protestante eethos individualista

moderno

N’A Etica Protestante e o Espirito do Capitalisnhdax Weber mostra-nos
como as religides da Reforma (e, em particular vi@lamo) integram condicdes
culturais decisivas para a emergéncia do capitalimmderno.

Logo no principio desta obra constata “o facto sldidgentes das empresas e
os detentores de capitais, bem como as camadasiosepeda mao de obra
qualificada e, mais ainda, o pessoal técnico e mmailaltamente especializado das
empresas modernas, serem predominantemente pnbésStéWNeber, 1905, 1990:
25). A partir desta constatacdo, Weber formula potese de que as crengas
religiosas do protestantismo possam ter desempenbiad papel importante na
emergéncia de um determinaeivoseconémico racional e capitalista. E assim que
Weber nos revela o modo como as religibes da Refofprincipalmente o
Calvinismo, onde a doutrina da Predestinacdo fois nsablinhada) integram
elementos que, ao serem interiorizados e integbwsetpelos crentes, levaram a uma
atitude especifica face ao trabalho e aos bengimiateo “espirito do capitalismo”-
que foi um importante impulsionador dos sistemad@igstas ocidentais.

A respeito da relacdo estabelecida por Max Webte @tica protestante e
espirito do capitalismo, Frank Parkin identifizaa tese forte e uma tese fraca. “A

tese forte considera que a ética propria dos prasgrotestantes nédo se limitou a ser

“2 pelo contréario, e como vimos atras, as religidesvidtuosos (v.g. o puritanismo) cultivariam o

distanciamento emocional (Favret - Saada: 199481)9-
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historicamente anterior ao espirito capitalista, feesmo a forca decisiva na
configuracdo desse espirito. (...) A par da tese fexiste uma tese fraca que nao
defende que a ética calvinista tenha activamente f@om que o espirito do
capitalismo se desenvolvesse, sustenta apenas uopb®saos elementos se
harmonizavam, que o codigo moral do protestantisrimial tipico tinha um nivel
raro de congruéncia, com o codigo econémico daalagno racional tipico. Baxter,
0 pregador e Franklin, o capitalista, eram, semaberem, irmaos proximos.”
(Parkin, 2000: 26). No entender de Frank Parkitesg fraca poderia, assim, ser
sintetizada nas palavras do préprio Weber: “(G.psderemos proceder comecando
por procurar determinar se s&o perceptiveis, eumpgntos, ‘afinidades electivas’
entre diversas modalidades de fé religiosa e a ptafissional.” (Weber, 190apud
Parkin, 2000: 26).

Frank Parkin procura, entdo, evidenciar as corgé@di que a este respeito se
evidenciam na argumentacdo de Weber. Assim, aindasgja o proprio Weber a
repudiar (como “despropositada e doutrinaria”) eiddde que o espirito capitalista
apenas possa ter surgido em consequéncia do satana verdade € que € grande a
sua preocupacio, seja Btica Protestanteseja nos seus estudos sobre as religibes
universais, em mostrar como “as crencas dos prsigrotestantes tiveram um
impacto Unico na conducéo da vida econémica” (Ragad00: 27",

No entanto — e ainda que esta reflexdo e avaliggadarkin realiza da tese
da Etica Protestanteseja, em nosso entender, bastante interessantepeda por
gualquer uma delas nao se torna para nos releatiacto, 0 que mais nos importa
€ a identificacdo de unethos individualista moderno que surge associado ao
protestantismo e que tem grande afinidade com ioitesgapitalista da modernidade.

Neste sentido, tanto nos é suficiente a tese f{@@aafinidade electiva entre ética

30 conceito de afinidade electiva proposto, no tepts Max Weber, exprime a relagéo entre dois ou
mais fendmenos que se atraem e que se reforcanamemte (Campenhoudt, 2003: 300). O exemplo
do texto — das afinidades electivas entre a éfiogegtante e o espirito do capitalismo — € talvgn®
melhor ilustra este conceito.

“ E uma opinido bastante divulgada entre os aufo@seadamente em manuais e dicionarios) a de
que ao procurar estabelecer a relacao entre eliggficacia econdémica, Max Weber faz a distingao
ideal-tipica entre as éticas religiosas viradasa paradaptacdo ao mundo (o confucionismo, por
exemplo) e as que s&o orientadas para a transfaéontazmundo (como o calvinismo) (Etiesieal.,
1998: 253; cf., também, Rocher, 1989: 47-48).
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protestante e espirito do capitalismo) coma éortiori, a tese forte (de que o
calvinismo teria sido a for¢a decisiva do espicdpitalista).

Mais do que isso, é importante precisar o sigrdficdesteesthosna proposta
weberiana, para, depois, o caracterizar. “Para YWabeeligides produzeethos ou
seja, sistemas de disposicBes que imprimem umatag@ & sua accao (...)
Estuda, assim, a estrutura interna da influéncexrcea por centenas de crencas
religiosas para compreender a formacéo de redesasitda ‘cultura moderna’ e do
que ele designa como um ‘tipo de homem’.” (Fle@B03: 33-34) .

A partir da obraA Etica Protestante conseguimos caracterizar este “tipo de
homem”. Ha que perguntar, entdo: quais os aspelaoreligido protestante que
predispdem a certos comportamentos de tipo caédliPara responder a esta
questdo, o autor comeca por desenhar, por refarénaim texto de Benjamin
Franklin, o que caracteriza comoethos capitalista. Este integra uma verdadeira
disciplina de vida, um comportamento que se catiaat@elos seguintes principios:
1°) obter lucro constitui um fim em si mesmo e n@omeio com vista a outros fins,
tidos como mais elevados; 2°) este dever cumpresxercicio de uma profissao,
entendida como uma vocac@e(uf), ou seja, o trabalho € um fim em si mesmo; 3°)
a procura do lucro, através da profissao, devdtaesie uma actividade racional e
rigorosa, nomeadamente pelo controlo entre despesagestimento; 4°) a Unica
satisfacdo que se deve retirar da riqueza € ardeuteprido o dever, ou seja, a
ostentagdo da riqueza € condenavel: o capitalist@ devar uma vida ascética,
apenas dedicado ao trabalho, sendo que o Unictediiimo para a sua riqueza € o
reinvestimento na empresa.

Uma vez que ndo podemos esperar que este retraésmandesse anodus
vivendi da maior parte dos individuos concretos, podenwxlagir que Weber
construiu, assim, aquilo a que chamou o idealdip@spirito do capitalismo. Assim,
partindo da realidade empirica, o autor identiéicselecciona, primeiro, certos tracos
que considera pertinentes para a sua pesquisag@nua, acentua-os para, por fim,
os articular num conjunto coerente. Este ideal-fi@@ tem correspondéncia na

realidade, mas torna-se uma referéncia que peenpkcar as situacdes concretas

4 Assim, “as crencas religiosas s&o analisadas siigolo do habitusinterior’ que provocam nos
individuos. Weber analisa ethos essa ordem normativa interiorizadahabitus essa incorporacao

de uma conduta racional.”(Fleury, 2003: 33).
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(Campenhoudt, 2003: 200-201). Depois de caractiizaespirito do capitalismo
podemos, entdo, procurar identificar os termosstas afinidades electivas com a
ética protestante.

Com base nos seus estudos sobre a religido, MaeMierreve a Reforma
Protestante num longo processo de racionalizag&ado ja no judaismo antigo. E
0 desencanto do mundo que se traduz, desde log@w ruptura com a magia, mas
que também implica uma ruptura cada vez maior cgnproprios sistemas de
representacdo religiosa (Campenhoudt, 2003: 20D-28&ste sentido, a ética
protestante entrou em ruptura com os modelos ddicdamo medieval. “Era assim
uma religido menos ritualista, mais intelectualachais ética, menos encantada,
menos ‘magica’.” (Mariz, 2003: 76).

Mas o que significa, exactamente, e para Max Wedstg “racionalizacao”
que atravessa a sociedade ocidental do seu tempo?ntélectualizacédo e
racionalizacdo crescentes nao significam, portamtoconhecimento geral crescente
das condicdes gerais da nossa vida. (...) signifigae se sabe ou que se acredita que
no momento em que se quiser se podera chegar mgaheor isso, ndo existem a
nossa volta poderes ocultos e imprevisiveis mak eentrario, tudo pode ser
dominado pelo célculo e pela previsédo. Quer isterdisimplesmente, que se excluiu
0 mégico do mundo.” (Weber, 1918, 1979: 199-2¢idMardones, 1996: 38

E neste processo de racionalizacéo e progressasamdantamento do mundo
que situa, no século XVI, a doutrina de Martinhotelca (1483-1546) que faz
depender a salvacdo, ndo das boas obras, mas aj@eféag que, por esse motivo,
afasta as possibilidades — magicas — de compraivacio através de oracbes ou de
sacrificios. Por outro lado, o trabalho deixa deatearga negativa da condenacao

biblica que expulsou Adéo do Paraiso (“Ganhard&cogem o suor do teu rosto”),

“% De facto, e ao contrario das sociedades tradisipnam a sociedade industrial moderna a religido
deixa progressivamente de estar no seu centraserdeseu legitimador fundamental, para que sejam
a economia, a técnica e a burocracia a ocupatgsse Assim descrita, esta proposta ja integesa t

da secularizacdo (Berger, 1972). Mas, ha aindaaadutplicacdo decisiva, a da “privatizacdo da
religido” (Luckmann, 1973), no sentido de que @i&b se reduz, cada vez mais, ao espaco privado e

até doméstico.
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para se tornar a principal forma de louvar a Dé&usige 0 conceito d8eruf
(profisséo enquanto vocaddp

No entanto, foi principalmente o calvinismo quegwselo Weber, constituiu,
um fermento decisivo no desenvolvimento deeathos.A doutrina da predestinacao
calvinistd® diz-nos que Deus decidiu, por wecretus horribilis desde o principio
dos tempos, que alguns sao eleitos e outros cododen®orém, os homens e
mulheres protestantes, do tempo da reforma, nadanpdazer (nem acc¢des, nem
oracdes) para mudar tal decisdo divina. Nesta ¢iiljanuma reaccdo mais
psicologica do que logica e numa situacdo de gresatkemento, os crentes comegam
a desenvolver o pensamento de que Deus nédo ha-esct#hido os eleitos entre os
pecadores (0s 0ciosos ou 0s promiscuos). Nestsupsto, vao realizando um
quotidiano de trabalho util e produtflo(Weber, 1905, 1990: 95-96). Pelo mesmo
motivo, a sua vida caracteriza-se pelo ascetismqu@nto negagao de todos os
prazeres mundanos). A actividade profissional tieag¢ o ascetismo puritano e o
individualismo s&o, entdo, os tracos principaisideal-tipo da ética protestante
(Campenhoudt, 2003: 203).

Tendo ja desenhado os dois ideais-tipos (do espiepitalista e da ética
protestante), quais sédo, entdo, as afinidadesiveleajue podemos encontrar entre
eles? E, precisamente no cruzamento entre os ffuipsmateriais) desse trabalho
continuo e produtivo, a impossibilidade de consumposta pelo ascetismo e a
inevitdvel poupanca que dai decorre que encontramoseu resultado: o

reinvestimento continuo, realizado pelo burguéstegtante, na sua empresa

4" A dificuldade da traducdo do vocabBeruf é sublinhada por Anténio Firmino da Costa, naaNot
da Revisdo Técnica da traducdo para portugués da AdkEtica Protestante e o Espirito do
Capitalismo(1905, 1990) Como nos diz: “NormalmenteBgruf] foi traduzido aqui por ‘vocacéao’,
por ‘profissdo’, por ‘vocacdo profissional’ ou pprofissdo enquanto vocacgao’ (...). A inexisténcia
em portugués, como nas linguas latinas, de um tptemamente equivalenteBeruf é (como Weber
chama a atengdo) algo intimamente ligado a prdpisgria diferencial das formagfes sociais,
nomeadamente no que concerne as suas praticassalige econdémicas (...)." (Weber, 1905, 1990:
7).

“8 Do nome do seu fundador, Jodo Calvino (1509-1584joutrina da predestinacéo foi exposta na
Confissédo de Westminster (1647).

9 Por outro lado, e como meio mais eficaz para mtiewpa certeza (da eleicdo) recomendava-se o
trabalho profissional incessante, pois este, est) afastaria as duvidas religiosas e daria ezzda

condicéo de eleito.
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capitalista. (Weber, 1905, 1990: 120-137). Assinpetas afinidades electivas que
encontra entre o ideal-tipo do espirito capitalesta ideal-tipo da ética protestante,
que Max Weber nos descreve o surgimento ettoos individualista moderno,
plasmado na figura do burgués protesténte

Torna-se, ainda, decisivo para nés avaliar os terem que estethos
religioso puritano produziu efeitos na esfera fani(nomeadamente através do
ascetismo), de forma a avaliar melhor a afinidatteeeestesthosreligioso e a vida
familiar moderna, seja a dos burgueses, seja aaarias protestantes. No entanto,
a verdade é que Weber ndo explorou esta reldgddacto, a familia protestante
(v.g. calvinista) pelo seu ascetismo, surge coma umtancia de mediacao cujas
caracteristicas (de racionalidade, de trabalhem#tico, produtivo e continuo, de
contencdo e poupanca, mas desligada dos bens aimtetic.) produzem efeitos
decisivos na sua esfera econdémica e profissiop@ (®lo reinvestimento continuo
na empresa burguesa, seja pelas qualidades profissidas operarias pietistas). No
entanto, Weber ndo explora o impacto desit®sreligioso puritano no nascimento
da familia moderna. Para nds, torna-se importaotsiderar o argumento de que
“(...) prior to the industrial revolution, Calvini®uritain movements institutionalized
such hallmarks of the modern family as mate salactbased on romantic
attachment, companionate relations between huslzamt wife, child-centered
nuclear families, and greater equality for womethim familial institution.” (Garrett,
1998 : 222},

Por Gltimo, a obra\ Etica Protestantéorna-se decisiva para a identificacéo
da sua metodologia compreensiva (e, também pavastracdo do seu método ideal-
tipico como vimos atras). Ao contrario de Durkheilvgber recusa-se a entender a
sociedade como realidade substantiva — anteriortramscendente a accdo ou
interaccdo dos individuos. Aquilo de que se devérpados individuos, enquanto
seres culturais, ou seja, axiologicamente motivadpsodutores de sentido. Mas o

que é a sociologia compreensiva? Ela é a sociokgfendida como compreensao

0 O burgués protestante, enquanto exemplethiosindividualista moderno, sera retomado, mais
tarde, por David Riesman, como exemplo do tipo aoicitro-dirigido que este autor considera
caracteristico da modernidade (Riesman, 1950, 1971)

°L E importante referir que este argumento deve a@peeendido em justaposicdo com a famosa tese
de Edward Shorter segundo a qual a industrializagéo sido determinante para o nascimento da
familia moderna (Garrett, 1998 : 231).
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subjectiva da prépria subjectividade da accdo kd@m um lado, o investigador tem
que compreender, ou seja, reconduzir o fendmenialsas ac¢bes individuais e
examinar os motivos dos actores, colocando-se gar ldeles. O individuo € a
unidade base porque ele € o Unico portador de umpa@damento significativo. Por
outro lado, o objecto da sociologia €, para Webegc¢do social como acgao
intencional dotada de sentido (Silva, 2001: 1253. die compreender, entdo, o
significado que os actores sociais atribuem a sc¢i@oa

Assim sendo, torna-se evidente que o contributaVide Weber €, sem
davida, dos mais importantes, seja em termos d@esps substantivis seja em
termos metodoldgic83 para quem, como nds, procura compreender a foomega
identidade espiritual, pela articulacdo entre unerdeinado percurso familiar e um
percurso espiritual. Porém, antes de mais, € preesem que € que os contributos
dos autores contemporaneos nos podem ajudar neepugsio do nosso objectivo. E

0 que faremos ja de seguida.

2 por exemplo, e como vimos atras, a possibilidalesiabelecer relacdes entre o estrato social, 0
desenvolvimento de uma determinada ética religosa afinidade com determinadas crencas, ou
como resulta do texto, a possibilidade deathos religioso produzir efeitos na esfera econdémica.

3 Mais adiante, sera possivel concretizar melhodap@do de uma perspectiva compreensiva, bem

como da metodologia ideal tipica weberiana. (camte, Capitulo IV — 4. Notas Metodolégicas).
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CAPITULO Il - FAMILIA E RELIGIAO: OS CONTRIBUTOS
CONTEMPORANEQOS

Vejamos, agora, algumas questdes, ja abordadas aaores classicos, mas
que permanecem como fios condutores das discussiigemporaneas. Com a
identificacdo destas tematicas pretende-se pergpeet integrar o contributo dos
autores recentes, de forma a conseguir uma maioxiagacao ao objecto de estudo.
A perspectiva continua a ser a de compreenderngdadie espiritual a partir das
vivéncias familiares, no contexto das mudancasrioas (v.g. individualizagdo e
valorizacéo das emocdes), quer no campo religoser, no campo familiar.

Partindo das propostas classicas e orientados pelssas interrogacdes
podemos, entdo, identificar as trés seguintes @nodticas:

- Meio social e religido.

- Individualizacéo e valorizacdo das emocdes ngoodiamiliar e religioso.

- A familia como instancia de socializacao.

A subsequente estruturacdo deste capitulo pelddepraticas identificadas
pode auxiliar-nos na tarefa de construcdo do abje@ntificd”’. Interessa-nos,
agora, identificar o contributo que os autores empioraneos vieram acrescentar ao

pensamento dos autores classicos, no que respeitasao objecto de estudo.

1. Meio social, religido e género.

O primeiro eixo de debate que acompanhdmos noseauttassicos é o das
relacdes entre meio social e religido. Porém, a es$peito, muitas das nossas
guestbes ficam sem resposta nas perspectivas aada® Por um lado, quando se
trata de analisar as relacbes entre meio socaigedio, as teorias dos classicos (Karl
Marx e Max Weber), ainda que incontornaveis, rendiagilidades mesmo quando
aplicadas a sociedade industrial para que foramaasi Por outro lado, as sociedades
contemporaneas ocidentais sofreram transformacoesisivhs. Uma destas

transformacdes merece, alias, atencdo particalguestdo das mulheres.

* E importante sublinhar, porém, que esta estruturaneramente analitica, pois os diversos

fendmenos a que se reportam cada um dos tépicas mstfundamente interligados.
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Em primeiro lugar, a relacdo entre meio social &gié® deve ser
complexificada. De facto, “na légica de um certsifj@ismo - do funcionalismo
durkheimiano ao materialismo marxiano - quase seraproblema dos valores, das
ideologias ou das crencas religiosas foi colocadaegmos de poder ser explicado
através de ‘varidveis independentes’ ou ‘instansiasiais’.” (Pais, 2001: 186).
Porém, ndo basta pensar o religioso como resutfedoutras dimensdes do social
mas — e sob inspiracdo de Max Weber — também ceew) €struturante simbolico
(Bourdieu, 1992).

Em segundo lugar, a sociedade contemporanea nga, & sociedade
industrial, a que Marx chamou capitalista, mas sgr& novas caracteristicas. Por
esse motivo, Ralf Dahrendorf (1982) chamou-lhdéestatlepost capitalista ou de
capitalismo avancado e sublinhou mudancas decidirdee elas estdo a proliferacéo
das novas classes médias urbanas (Mills, 1962meiato da mobilidade social (v.g.
através da escola), a institucionalizacdo do donfle classes e a diminuicdo das
assimetrias sociais, traduzida em termos concretogumento dos direitos sociais
garantidos pela consolidacao do Estado-Providébahrendorf, 1982).

No entanto, e na fase actual, torna-se para ndside® contributo de
Esping-Andersen (1993) para uma melhor comprees& mudancas recentes
ocorridas nas sociedades europeias, nomeadamerise ao Estado de Bem Estar e
da estabilidade profissional e social, a precaéi@aalaboral, a subcontratacdo e o
desemprego “estrutural” e ainda, a polarizacacaseco “declinio da classe média”.
Este autor refere, também, outros aspectos desisbommo a importancia da
educacao (comdass divide¢ e do género na estratificacédo social.

No mesmo sentido, a questdo da emergéncia de Nowsnentos Sociais
em torno de varias causas (ndo s6 dos direitosnudkeres, mas dos direitos
humanos em geral, direitos das minorias, étnicadeoarientacdo sexual, proteccéo
dos animais e da natureza) revela-nos como osidhdis, actualmente, se unem em
torno de objectivos e valores que ndo se podemndeedr, simplesmente, aos
interesses da classe social a que pertencem, n@agras clivagens que sao
transversais as diversas classes (Offe, 1985)qliecse passa, por exemplo, quando
vemos pessoas de meio social muito diferente camgiidas, antes de mais, na
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causa da proteccdo dos animais e da naflireQaestdo a integrar, aqui, € sem
davida a da globalizacdo. Esta, ao mesmo temposgne a logica de interesses
capitalistas transnacionais, permite as minoriadiferentes sociedades (quando
comunicam, por exemplo, através dos novos sistendes novas tecnologias, v.g.
internet), reunir uma base social muito mais aldmgpara 0s seus interesses e
ideais®.

Por tudo o que fica dito, podemos concluir queaceslade actual (tal como,
alids, nas anteriores) ndo existem apenas reladéeslasse, traduzidas na
exploracdo, como pretendia Marx, mas também retagfile dominagdo que se
estruturam ao nivel cultural e simbolico (v.g. dengro, étnicas, de orientagcéo
sexual, etc.) (Wright, 1985).

Aqui chegados, as propostas classicas pareceneitedd por resolver duas
guestdes essenciais. Em primeiro lugar, a relig@o foi entendida como
estruturante simbolico das rela¢des sociais (ébciente por Marx e Durkheim),
pelo que se torna necessario, na esteira de Wpbgpectiva-la também dessa
forma (Bourdieu, 1992).

Em segundo lugar, e no contexto das referidas ngadanas sociedades
contemporaneas ocidentais, o0 pensamento dos autl@i®sicos ndo contemplou
devidamente a quest&o do gérérabordagens quase opostas como a de Karl Marx
e Max Weber deixaram — praticamente — de fora atgaalas mulheres, que se viria
a tornar central ao longo do século XX. Para cetapla analise dos classicos,
devemos, assim, referir as perspectivas que atitulgénero e religido,
nomeadamente os estudos das autoras feministas seligido, por um lado

(Stanton, 1985) e os estudos empiricos realizao@sasil sobre a vivéncia feminina

%5 Importa sublinhar que, na sociedade portugueses @vos movimentos sociais, ainda que com

relativa visibilidade, nomeadamente mediatica, gdra comecam a institucionalizar-se, ndo tendo,

certamente, a pujanga de outros paises do noEeardaa.

% Por outro lado, a questio da globalizagdo ndo pedeontemplada pelas propostas classicas. Em
termos religiosos, este € um tema que tem vindarday relevancia e que tem ocupado muito os
investigadores brasileiros (Oro e Steil, 1997; Ntarel 998).

" Esta afirmac&o é principalmente valida para MaWeber, ndo se aplicando de igual forma a

Durkheim (1892, 1897)Ainda assim, mesmo tendo abordado a questdo dasmes, por um lado, e

da religido, por outro, Durkheim n&o cruzou estss dspectos.
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da religiosidade neopentecostal, por outro (Macha€64; Machado e Mariz, 1997;
Mariz e Machado, 2000).

Os estudos das autoras feministas revelam aspgettsivos da articulacao
entre o cristianismo e o lugar das mulheres nadade. Numa reflexao, cujas raizes
remontam a Marx e Weber, estas autoras mostranamebgido como produto de
uma sociedade patriarcal e sexista, com dois sefaiticculados. Por um lado, ainda
qgue integrem a maioria dos praticantes religioassmulheres nunca pertencem a
hierarquia religiosa. Ora, esta situacdo, no iotedas instituicdes religiosas, mais
nao faz do que reflectir as desigualdades de pedige homens e mulheres que
atravessam a sociedade. Por outro lado, a propasitadlica do cristianismo é
profundamente ideoldgica, ja que tem como resultadiegitimacdo da dominacao
masculina na mesma sociedade; por exemplo, Deag dgsus foi um homem e a
mulher foi retirada de uma costela de Adao (Stant@&®5, 1985apud Giddens,
2004: 546).

Esta perspectiva encontra alguma continuidade sasi@s realizados no
Brasil sobre as vivéncias femininas do neopentalissto, entre os quais se
destacam os que relatam os efeitos da convers@&sfaea privada, v.g. familiar
(Machado, 1994 e 1997).

2. Religido e familia: individualizacéo e valorizago das emogdes

Como vimos, e ainda que de perspectivas difereqigsy, Durkheim, quer
Weber evidenciaram possiveis articulacbes entravithéhlismo religioso e
individualismo familiar. Veremos um pouco mais ante que entre os autores
contemporaneos (v.g. Daniele Hervieu-Léger e Friange Singly), o estudo da
religido e da familia se autonomizou. Vejamos, @ntdomo se deu esta
autonomizac&o, recorrendo para tal ao contribufbadieott Parsons (1902-1978)

Simplificando o pensamento deste autor, as socesdawbdernas, resultantes
do processo de industrializagdo, caracterizam-segspecializagéo progressiva dos
seus subsistemas. A uma sociedade tradicionalatf@ssum sistema alargado de

%8 A importancia deste autor, para 0 nosso trabalimge por duas vias complementares. Por um lado,
interessa-nos, agora, a diferenciacao social pecedizacdo dos subsistemas (nivel macro), oy aeja
distincdo e articulacdo entre o subsistema fangliarsubsistema religioso. Por outro lado, e mais a

frente, iremos considerar a importancia da famiisgocializacdo (nivel micro).
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parentesco, na qual todos os outros subsistemasof@ico, politico, religioso, etc.)
mais ndo sao do que um prolongamento das relagiekaires (v.g. de parentesco) e
em que, a0 mesmo tempo, 0s aspectos religiosas ¢stdbém, presentes em todos
0S aspectos da vida social, substitui-se, prog@ssEnte, uma sociedade em que 0s
Varios subsistemas se especializam nas suas fulN@&s nova sociedade moderna,
a participacdo do individuo nos varios subsistefnags politico, religioso) deixa de
ser um mero prolongamento das relacdes familiargs (le parentesco) e ganha
autonomia (Parsons, 1966, 1969: 46). Ou seja, digidtuos participam em todas
aquelas funcBes (econdmicas, politicas, religiosts) mas fazem-no enquanto
individuos e ndo no desempenho dos seus papéisafai(Parsons e Bales, 1955,
1980: 55).

E no ambito deste processo que se da a nucleaizdgafamilia e a
respectiva especializacdo das suas funcdes nadéseafectos (Parsons e Bales,
1955, 1980). Segundo esta perspectiva, tambénigiossl acompanha o processo de
diferenciacao social, ja que com a secularizag&tigido vai perdendo a forma mais
totalizante que assumia nas sociedades tradiciengi® lhe permitia alastrar a toda
a sociedade (Berger, 1972). Com o tempo, surgeranaagdes especificamente
religiosas, a0 mesmo tempo que o religioso se @oatn areas de actuacdo, também,
especificas (O’Dea, 1969: 55).

Ao mesmo tempo que Talcott Parsons nos demonsin® @ processo de
diferenciagdo social implica uma especializa¢do sldgssistemas (v.g. subsistemas
familiar e religioso), a sua crescente autonomiase@mplicacdes dai resultantes,
também a abordagem sociolégica acompanha estai@za®é@o. Assim, a0 mesmo
tempo que encontramos 0s socidlogos da religideertrados na abordagem da
tendéncia de individualizacdo, mas apenas no antdo campo religioso (Hervieu-
Léger, 1999; Champion, 2002: 705), jA os sociologas familia analisam o
fenémeno da individualizacdo das relacdes famdiggengly, 1991, 1993 e 20061)
Por tudo isso, afirmamos que algo se perdeu nagassdos autores classicos aos
debates contemporaneos, uma vez que a sociologspseializou cada vez mais no

estudo dos sub-sistemas sociais (Teixeira, 20(9: 11

% Esta afirmac&o é valida para a producdo sociddgizopeia mas ndo o é da mesma forma para a

producao sociologica norte americana (Bellah, 1985)
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O nosso objectivo sera, agora, o de tentar precisaconceito de
individualizag&o, quer na area da sociologia dgiésl, quer na area da sociologia da
familia para, em momento posterior, procurarmossttaim a nossa perspectiva na

interseccéo destas duas areas disciplinares.

2.1 Religido e individualizagéobricolagede crencas e emocdes

Para quem pretende, como nés, empreender a targi@dsar o conceito de
individualizagdo, no campo religioso, torna-se ieggindivel uma proposta como a
de Daniéle Hervieu-Léger (1999). Da ja vasta olestalsocidloga da religido iremos
agora reter apenas alguns aspectos que nos perrgitama delimitacdo do conceito
de individualizac&o, quer a possibilidade de aldicas formas de recomposicao das
crencas e préticas religiosas com as mudancastescecorridas nas relagbes
familiares, nas sociedades ocidentais. Sen&o, vgjam

A referéncia ao processo de individualizacdo quautra identifica nas
sociedades contemporaneas surge da seguinte f6onfiontada com a necessidade
e dificuldade de analisar sociologicamente a trassan das identidades religiosas,
de uma geracao para outra, Hervieu-Léger identifroa “crise” de transmisséo. Se
considera que em qualquer sociedade a transmissdostituicdes e de valores
implica sempre uma “cris&” a verdade é que, para ela “dans nos sociétée, cet
crise de transmission a profondément changé deenalies écarts repérables entre
les univers culturels des différentes génératiansl@calisent de véritables fractures
culturelles qui atteignent en profondeur les idéstsociales, le rapport au monde et
les capacités de communication des individus” (kerLéger, 1999: 62). A actual
“crise de transmissdo” tem lugar num contexto dssetninacdo das crencas e de
desregulacdo institucional do fendmeno religiosay eirtude da perda de
importancia das instituicbes sociais (v.g. a escalauniversidade, os partidos
politicos, os sindicatos), mas principalmente dastuicdes religiosas.

Por outro lado, e para esta autora, € sempre rewegsie os individuos se
inscrevam numa linhagem de crenga (numa tradicacd gue essa transmissao
religiosa ocorra. A questdo que se coloca €, erstdde saber como é que essa

transmissao ocorre, num contexto de fragmentacaelgposo e de disseminacéo

% J& que a mudanga cultural se verifica sempre, mesmsociedades reguladas pela tradigo.
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das crencas, bem como de desregulacdo institucioDal crentes actuais
“reivindicam o seu direito abricolag€’, ou seja, constroem a sua relagdo com uma
determinada linhagem de crenca em funcdo das suE®igs experiéncias e
expectativas pessoais. Neste sentido, “cette desnd@dune ‘religion au choix’(...)
est cohérente avec I'avénement d’une modernitéhadygique qui implique une
certaine fagon pour I'homme de se penser lui-mémmmnee individualité et
d’oeuvrer pour conquérir son identité personnelledela de toute identité héritée ou
prescrite” (Hervieu-Léger, 1999: 65).

Por isso, a prépria nocao de identidades religioaesce de redefinicdo, uma
vez que estas ja ndo podem ser concebidas comtesimgnte herdadas, mas como
fruto de construcéo, desconstrucao e reconstrumdpgote dos individuos, que usam
para tal os recursos disponiveis na sua cultusgaais tém acesso a partir das suas
experiéncias. Assim, “L’identité s’analyse commerdsultat, toujours précaire et
susceptible d’étre remis en question, d’'une trajeetd’identification qui se réalise
dans la durée.”idem 70). E assim que Hervieu-Léger desenha uma caftaglas
formas de recomposicao das crencas e das pral@ssas (ou seja, das trajectorias
de identificacdo). Assim, analisando estudos enoysrirealizados sobre as
identidades religiosas na Europa e, principalmesubre a religiosidade dos jovens
europeus) a autora agrupa as trajectorias de fidagéio, nas sociedades actuais, em
torno das seguintes dimensdes ou Fdlamunitarioversusético; culturalversus
emocional (cf. Figura 1).

A autora defende, entdo, a existéncia de uma tesr#é® tendéncias opostas
que atravessam a sociedade ocidental e que eatrutas mudancas no campo
religioso, em torno dos quatro polos que integrarRigura 1. O primeiro eixo
representa a significativa tendéncia para a indalidacdo, ou seja, para a
relativizacdo das normas fixadas pelas instituigébgiosas, colocando-se o acento
sobre a procura individual e a apropriacédo pestwmakntido (pdlo ético), bem como
a manifestacdo oposta, ou seja, a afirmacdo denesgcomunitarios em que a
aceitacdo do crer comunitario fixa as fronteiras gtapo (polo comunitario)
(Hervieu- Léger, 2002: 58-59).

1 A autora usa alternadamente as duas expresséemrisbes” e “p6los”, para exprimir 0 mesmo

conceito.
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A dimensdo comunitaria caracteriza-se pela defindgs fronteiras do grupo
religioso a partir de marcas sociais e simbdlicag posse determinam a pertenca
ou excluséo do grupo (por exemplo, ser baptizagtogiacuncidado). Esta definicdo
comunitaria pode ser mais ou menos extensiva. Ewogua grupo de tipo “seita”
obriga a uma mudanca radical de vida, j& o gruptipde‘igreja” se situa a um nivel
minimo em termos de exigéncias aos seus fiéis (elehéger, 1999: 72).

A esta dimensdo comunitaria opde-se uma dimeng&n qte diz respeito a
aceitacao, por parte dos individuos, dos valorgdi¢ados na mensagem religiosa
inscrita numa determinada linhagem de crenca &ajama “tradicao longa”, como
no caso das religides historicas, seja uma “tradic&ta”, como no caso dos novos
movimentos religios§9). No entanto, cada vez mais esta dimens&o edtgatksda
precedente, o que significa que é cada vez maiummomue os individuos se
apropriem de um conjunto de valores de uma religéin, no entanto, se assumirem
(ou mesmo rejeitando) a pertengca a comunidadei€isgibidem).

No segundo eixo podemos ver a tendéncia para magf#io, na esfera do
religioso, da importancia das emocdes em detrimdat@ultura tradicional (pélo
emocional), bem como a tendéncia oposta de rexaf@o e/ou reapropriacdo da
tradicdo e da cultura (pélo culttdl (Hervieu- Léger, 2002 : 58-59). A dimens&o
cultural diz respeito ao conjunto de elementos itvgs, simbdlicos e praticos que
integram uma tradicao religiosa, como sejam a d@wytios livros, os saberes e as
suas interpretacdes, as praticas e codigos ritumishistoria do grupo, as
representacdes e modos de pensar sedimentados ahiteshalimentares, de
vestuario, sexuais, terapéuticos, a arte, as pdeduestéticas, os conhecimentos
cientificos, associados ao sistema de crencas i@teréger, 1999: 73). Esta
dimensdo pode, cada vez mais, ser apropriada ctem ‘tomum cultural”, ndo
implicando a adesdo pessoal ao sistema de crengassti na sua origem. Deste
modo, € possivel reivindicar raizes judias ou &sitem pertencer a comunidade

respectiva e, até, sem se assumir como crente.

%2 Ainda que estes reivindiquem sempre o seu enrafzmnem tradicdes muito antigas.
83 A autora usa para este p6lo o termo “cultural” cosinénimo de cultura tradicional. Preferimos,
entdo, utilizar simplesmente o termo “tradicionafe forma a evidenciar a natureza da cultura

(tradicional) que esta dimensé&o pretende descrever.
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A dimenséo cultural a autora opde a dimensdo emakique diz respeito a
experiéncia afectiva associada a identificacdo gicda. Nas sociedades
contemporaneas, esta dimensao é cada vez mengsirasisepela pertenca a uma
comunidade religiosa, e cada vez mais depende @de“experiéncia elementar de
comunhdo colectiva, eventualmente susceptivel deestabilizar como uma
identificacdo comunitaria” idem 74), de que sdo exemplo os movimentos
neopentecostais ou as experiéncias de Nipaw Age(Champion e Hervieu-Léger,
1990).

Ainda que considerando esta proposta muito Gtd parompreensao e analise
das trajectorias de identificacdo religiosa e masua articulagdo com as relagdes
familiares — também elas em mudanca — ela ndoares@isenta de limitacdes.

A critica que nos parece mais importante, paraeorqs ocupa, € a relativa
ao polo emocional. Parece-nos que a definicdo eenetpl assenta pode levantar
alguns problemas. De facto, Hervieu-Léger faz dasesste polo emocional nas
investigacdes que desenvolveu com Francoise Chanspiore o tema das emocdes
na religido, nas sociedades contemporaneas (Hereiger e Champion, 1990). Para
estas suas investigacdes, as autoras recuperateresia entre o pélo das emocdes e
0 polo da tradicao, ja presente em Weber.

56



Figura 1 — Dimensdes da trajectoria de identificagd@religiosa
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De facto, o tema das emocdes na religido remoriya Weber (Favret-
Saada, 1994), mais concretamente ao processo @wexode racionalizacdo da
sociedade ocidental e ao desencanto do nflintka sua sequéncia, o tema da
secularizacao foi descrito, a partir dos anos 60ambito da sociologia da religido.
Sobre este conceito torna-se indispensavel a &&ddzde Peter Berger. Para este
autor, a secularizacdo é o fendbmeno socio-culsgglindo o qual “alguns sectores
da sociedade e da cultura sé&o tirados do domamoirtstituicdes e dos simbolos
religiosos” (Berger, 1972: 154). Efectivamenteteamias da secularizacdo sustentam
que em processos sociais de crescente racionaiz@y@ber) e diferenciacéo
funcional (Parsons), a religido tende a perdewvégleia. Dizendo qualquer coisa de
semelhante, de forma menos conceptual, nas soedathis tradicionais as
religibes eram mais colectivas, mais sociais, mttlitarias até, ja que
impregnavam toda a vida social e o individuo, ndmascia nelas, como néo tinha
liberdade de escolha religiosa (Santo, 2002: 16).

Num primeiro momento, 0 mecanismo inexoravel dackgapitalista (“o
capitalismo sem espirito” nas palavras do proprieb@f”) implica a secularizacéo,
como resultado da racionalidade prépria da socedadlistrial mas, num segundo
momento, também este tipo de racionalidade se sgotando, nas sociedades
ocidentais contemporaneas, ainda que de formastmas diferentes, nos diversos
meios sociais. Assim, se olharmos para os Novosiritkntos Religiosos (NMR’s)
gue surgiram e proliferaram, no mundo ocidentalkegunda metade do século XX,
nomeadamente neopentecostais (seja de raiz pritessaja de raiz catblica) eles
ilustram bem o regresso das emocdes a religidodglaes tinha sido “purificada”,
pelo processo de racionalizacdo descrito por M. avéh905). E justamente do
regresso das emocdes ao religioso que nos dao [eargoise Champion e Daniele
Hervieu-Léger (1990), na sua olida I'émotion en religion

A respeito do trabalho destas autoras, posteridemegcuperado para a
construcdo do poélo das emocdes, a antropélogamponténea Jeanne Favret-Saada

entende que € precisamente 0 pressuposto webel@anacionalizacdo inexoravel

% Esta tematica foi desenvolvida no Capitulo | — fiare religido: as propostas classicas.
% «O puritano queria ser um homem de profissdo -terdss de o ser. (...) Hoje, o seu espirito [do
capitalismo] escapou-se dessa estrutura, quemssapara sempre. O capitalismo triunfante, apés ter

adquirido bases mecanicas, j4 ndo precisa desaeafWeber, 1905, 1990: 136).
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gue contamina o seu eixo emocional/cultural, leeamas quase necessariamente do
pélo das emocgdes para o polo da tradicdo (por erempnstitucionalizacdo de um
movimento profético).

Uma segunda critica diz respeito a proposta tedmeberiana em que se
inspiram as autoras para tratar os afectos: nawvnaal de Favret-Saada (1994: 4),
“Tout ce passe comme si les humains étaient pegitgtent sommeés de faire un
choix entre le ‘cceur’ et la ‘raison’, entre I'affdéet le rationnel, entre la Nature et la
Culture”. De facto, esta distingdo entre afectiva@onal ndo € isenta de problemas
e tem sido questionada em varios dominios cieasfic

Por outro lado, Hervieu-Léger (1986) e Championezvi¢u-Léger (1990)
construiram o seu conceito de “religido de comuieda emocionais” para
caracterizar a forma como certos franceses cont&meos vivem a religido. Para
ISSO inspiraram-se na nog¢ao de “comunidade emdtioda Max Weber,
desenvolvida na sua obExonomia e Sociedatfe Favret-Saada mostra-nos, entéo,
como o conceito de emocgdes em Weber esta contamnp@duma desvalorizacéo
que soO poderia ter sido realizada, diz-nos a aupmmaum iluminista como ele, que
nos diz que as emocgdes ndo se podem explicar (Feaaela, 1994: 4). Para Weber,
os afectos surgem associados aos meios populars8o evistos como uma
perturbacdo da accéo racional em finalidade eeailfitou impossiveis) de analisar
pela sociologi¥.

Neste ponto, gostariamos nés de levantar a seguettdo. Pelo conceito de
“‘comunidade emocional”, as emoc¢fes remetem-nos paraeios sociais mais

desfavorecidos, o que nos permite compreender @ d@ NMR’s que podemos

% Favret-Saada comeca por considerar aquele termdeduado, resultando, na sua opinido, de uma
especificidade da traducdo francesa da expressfodglemeinde para a expressamommunauté
émotionelle Acrescenta esta autora que apenas a traduc@e$earao contrario das outras traducgdes
que cita, associa o termo emoc¢Oegemeindglem inglés,congregationou community em italiano,
communitd. Por que é que os tradutores franceses a traduzwssim? A autora considera que,
respondendo a esta questdo, conseguird situaensamento de Weber, o lugar dos afectos quer na
vida religiosa, quer na prépria accdo social (RaSemada, 1994: 13). Acaba por concluir que a
traducao francesa esta conforme ao pensamentotoig exprimindo o lugar que Weber atribuiu as
emocdes na sua sociologia religiosa.

70 lugar das emocdes em Max Weber ja foi apreserttids, no capitulo | — Familia e religido: as

propostas classicas.
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inscrever no cruzamento entre o polo emocional eomunitario (v.g. 0s
neopentecostais que sédo conhecidos pela extegadzdas emocdes levadas ao
limite durante o culto; cf. Figura 1). O mesmo @ontece para a area em que se
cruza o polo emocional e o pélo ético. Como commpiee 0 conceito de emocdes,
para meios sociais mais favorecidos e mais indalishias e, nomeadamente, para 0s
grupos de tipdNew Ageque Hervieu-Léger inscreve nesta area de inteiseegtre

0 polo ético e o emocional (Hervieu-Léger, 2002?5De facto, o pélo emocional
parece-nos ter muito mais limitacdes para descrev@gnificado das emoc¢des nos

meios mais favorecidos...

2.2 Familia e individualizacao: a familia individudista e relacional

No periodo entre 1900 e 1960, as relacdes fansliaagacterizam-se pelo
crescente centramento no amor e nos af&ctdSsta familia — a que Francois de
Singly chama “familia moderna 1”- pode ser ideaéifla por papéis de género muito
diferenciados. Enquanto ao homem cabe o papelumsfrtal e activo, devendo
angariar no exterior, e pela sua profissédo, osrsesypara a subsisténcia familiar; ja
a mulher cabe um papel mais expressivo - de espa$a mée - traduzido nas
funcdes afectivas, realizadas na esfera domeésticeamilia surge, entdo, como
refugio afectivo contra um exterior impessoal eitoeratico e, neste sentido, “La
‘famille heureuse’ ouvre la possibilité a chacuétte heureux’pu seja, o casamento
€ valorizado como instituicdo que permite essazagio pessoal (Singly, 2001: 7).

Esta concepcédo de familia reconduz-nos ao modeRakons e Bales (1955,
1980). Os autores, quando analisam a familia reontericana dos anos 50, dizem-
nos — contra outras vozes que entado se levantav@m a familia do seu tempo nao
esta em crise. Se € certo que, na transicdo passacaéades modernas, a familia
perdeu funcbes macro, na area da sociedade (W@ de ser, ela propria, uma

unidade de producdo), ela passa a especializaasduncdes micro, nha area da

% Este processo de sentimentalizacdo da vida famiba descrito pelos historiadores das
mentalidades (Ariés, 1973; Shorter, 1975). Edwdnor®r (1975) situa o inicio deste movimento, que
coloca o sentimento amoroso como base de legitindg&casamento, na passagem do século XVIII

para o século XIX.
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personalidad®. As suas funcées principais sdo, agora, a scaidliz primaria das
criancas e a estabilizagdo emocional dos conjlRgE® a sua realizagdo, a familia
tem uma nova estrutura. Ela é nuclear (apenas wheadonjugal), esta separada da
rede de parentesco mais alargado (bilateralidade),independéncia econémica e
geografica (neolocalidade). A divisdo de papéisuasxé muito nitida: o cénjuge
masculino é o Gnico membro da familia que trabalhaxteriof’, tendo a funcéo
instrumental de garantir a subsisténcia da faméraguanto o conjuge feminino
realiza as funcdes afectivas de esposa e mae, pagcesloméstico. A utilidade
normativa da divisdo sexual de papéis foi, no @éatamaspecto da teoria de Parsons
mais retido, criticado e desacreditado pelos sogad da familia, na senda das
autoras feministas (v.g. Michel, s.d.: 95 e ss.).

A proposta de Francois de Singly (1998: 169) salf@milia, como o proprio
afirma é, em parte, devedora da teoria de Pargois exposta, principalmente no
reconhecimento da sua dupla funcdo de socializag@oaria das criancas e de
estabilizacdo emocional dos conjuges. No entantegcalizacdo ganha um novo
significado na proposta do primeiro autor, parafamilias contemporaneds
Vejamos, entéo, o que distingue e o que aproxinfaraias modernas das familias
contemporaneas.

Na sequéncia das transformacdes sociais que carneo Ocidente a partir
dos anos 60, comecaram a forjar-se as caractasistecfamilia contemporanea a que
Singly chama “moderna 2”. Esta familia € individsi@ e relacional. Entre tais
mudancas destacam-se o0 aumento da escolarizacédotrabalho profissional
femininos (nomeadamente das maes) e, consequernémeumento dos casais em
gue ambos 0s conjuges tém uma actividade profialsiorcontrolo da natalidade e a
quebra da respectiva taxa; a queda da nupcialidaoleaumento dos divorcios; o
aumento das unides de facto e de outras formamsiitnicionais do lago conjugal e
familiar (v.g. familias monoparentais e recompgst@ngly, 1993: 85; Singly,
2001: 7).

% Neste sentido, acentua-se a dependéncia da steiedaseu conjunto em relacdo a familia, j& que
esta — tendo-se especializado nos afectos — cufopgdes que ndo sdo realizaveis por outras
instituicées.

0 Assim se faz a ligacdo entre o subistema fangliacupacional.

" Este aspecto terd que ser retomado, mais a frgnsmdo abordarmos as implicacdes da sua

proposta no que respeita a familia como instareisodializagdo.
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No entanto, e ainda que estas mudancas possanerxara pressao para o
individualismo e para a autonomia, 0 mais impodaédtque os individuos sé se
podem tornar eles proprios atraves dos lacos afsctjue consigam estabelecer com
outros significativos. Neste processo, a familia é&gar privilegiado em que o
individuo faz a articulagdo entre as suas aspigadser ele proprio e autbnomo e a
necessidade de manter as suas relagbes pessogqignten condicdo da sua
autenticidade. Neste sentido, os individuos nagliscontemporaneas constroem a
sua identidade na tensao entre autonomia e re{&gégly, 2001: 6-7).

Entre a familia moderna e a familia contemporangatdimbém, alguma
continuidade, principalmente no que se refere &ral@ade dos afectos. A “logica
do amor”, fundadora da familia moderna, acentuaasefamilias actuais, em que o
casamento sem amor perde a sua razdo de ser, kcaorgarental se torna
principalmente legitimada pelo laco afectivo. Porém familia contemporéanea
distancia-se, definitivamente, da familia modemsignificado crescente que nela
reveste o processo de individualizacdo. Se nadigamniodernas € o grupo que ainda
se impde aos individuos que o compdem, nas fan@itiagis o primado ja ndo é o
do grupo, mas o do individuo. “La famille deviemt espace privé au service des
individus.” (dem 8).

Neste sentido, e a medida que se acentua a teadé@adndividualizacao,
também o olhar dos sociélogos vai acompanhando msteesso, mudando de
direccéo e centrando-se progressivamente no ingaiéamilia. Nesse movimento, o
novo olhar revela a diversidade de formas e furaimentos familiares, que leva os
especialistas a afirmar que, “de familia, s6 seegathr no plural” (Singly, 1992: 7).
Longe fica a proposta de Talcott Parsons, segunggaba diversidade de formas
familiares existentes tenderia a ser subsumida animo modelo. Neste, seria a
familia nuclear (bilateral e neolocal) que se ranal como realidade dominante
(norma descritiva) para a qual deveriam evoluimagods outras formas familiares,
através do processo de nuclearizacdo (Parsonses, Bah5, 1980). Mais normativo
do que descritivo, o seu modelo torna-se demasaducéntrico e, paradoxalmente,
insuficiente para explicar as sociedades ocidertaigemporaneas, ja que nao

contempla, nem outras morfologias - familias mameptais, alargadas e complexas
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- nem nucleos conjugais de duas pessoas do mestorsan ainda a diversidade
em termos de meio social, centrado que esta nas mtasses médias americdfas
Por outro lado, o modelo preconizado por Parsorisriza a funcao
impessoal (a do sistema, a da sociedade, a dadgmeilndo tanto a perspectiva dos
individuos que integram esses sistemas. Tal critiealizada por Norbert Elias
(1970, 1980,apud Singly, 1998: 169), foi plenamente assumida pom¢oss de
Singly. Assumindo o funcionalismo da sua prépr@ppista, que enraiza em Parsons,
de Singly dele se distancia, porém, no seu pendamenbre a familia
contemporanea, nos aspectos que fomos referindp @wisdo de papéis entre
conjuges, familia nuclear como norma prescritiddaio que privilegia o sistema

sobre a perspectiva dos individuos que o compdem).

2.3. Religido e familia: do ethos individualista moderno ao

contemporaneo.

Se procurarmos, agora, um paralelo entre as muslanmezaampo religioso e
as mudancas no campo familiar, podemos constatar @unto no campo da
sociologia da religido, como no da sociologia daifia, o individuo ganha uma
nova centralidade, bem como as suas emocoes e®afeetos. No campo religioso,
esta importancia crescente atribuida ao individerode da dinamica de
individualizagéo lricolage do sistema de crencgas) e do regresso das emocdes ao
religioso (por exemplo, através do surgimento deosanovimentos religiosos, v.g.
neopentecostais). JaA no campo familiar, a cena@ddidio individuo na sociologia da
familia ganha visibilidade pela andlise dos promesde nuclearizacdo e de
individualizagdo, nos quais h& a sublinhar a prdpdincia dos afectos como base
fundadora do lago familiar (v.g. conjugal e pargnta

Neste momento da nossa reflexdo sobre o contribdde autores
contemporaneos para a compreensdo da relacéo fantia e religido, ha dois
aspectos que nos parece importante sistematizapriameiro lugar, a tendéncia de
individualizagdo que atravessa a sociedade contémpa é analisada
separadamente, ora pelos socidlogos da religido,petos da familia, nos seus

respectivos campos. Em segundo lugar, quer uns, gquios, analisam essa

2 para um desenvolvimento desta ideia cf. Torre81(260).

63



tendéncia para as sociedades actuais, as quagatéoteristicas muito diferentes das
sociedades industriais analisadas pelos autoresiabé.

Para aproximar os campos, mas distinguir as épécasportante sublinhar
as diferencas na formacdo de wthos individualista moderno e de umthos
individualista contemporaneo. Com esse objectiembramos uma obra muito
inovadora e frequentemente esquecidaMAltiddo Solitéria, de David Riesman
(1950, 1971) que, ja nos anos 50, apontava paranave mentalidade, um novo
caracter tipico das novas classes médias urbanasalgstrava na sociedade norte-
americana do seu tempo. Riesman, de alguma foromaeg este seu trabalho no
ponto onde Weber terminou o seu. Tal como Webecupon identificar as
condicbes culturais e o perfil do individuo na eng do capitalismo industrial,
também Riesman prossegue o mesmo intento, mas destpara as sociedades
contemporaneas de capitalismo avancado, que surgedtidente, na sequéncia da
Segunda Guerra Mundial.

O autor estabelece, entdo, uma comparacao ent@aderisticas e o papel
das instituicbes de socializacdo (bem como da palisade social tipica) em trés
fases de evolucdo das sociedades ocidéhtais

As sociedades tradicionais (de natureza comunjitf&réaacterizavam-se pela
sua lentiddo na mudanca, pela sua dependénciagdaizacido das familias e do
parentesco e pelo seu apertado tecido de valosess BEociedades traditivo-dirigidas
desenvolvem nos seus membros tipicos um caractéal stuja conformidade é
assegurada pela tendéncia para seguir a tradig@&engen, 1950, 1971).

As sociedades intro-dirigidas caracterizam-se pelscente mobilidade
pessoal, pela rapida acumulacdo de capital (codgugam mudancas tecnoldgicas
decisivas) e por uma expansao quase constante $xteedades desenvolvem nos
seus membros tipicos um caracter social de intexcio, ou seja, a tendéncia para
adquirir desde cedo na vida um conjunto interializde objectivos. O conceito de

3 O autor identifica na histéria da evolugdo dasestazles ocidentais duas revolucées que estdo na
base da sua classificagdo destes trés tipos dedsde. A primeira revolugdo é integrada pela
Renascenca, Reforma, Contra-Reforma, Revolucaatrdue revolucdes politicas dos séculos XVII,
XVIII e XIX, marcando a passagem das sociedadedititra-dirigidas para as sociedades intro-
dirigidas. A segunda revolucdo ainda estd em cargointegrada pela passagem de uma era de
producdo a uma era de consumo, assinalando a passiguma sociedade intro-dirigida para uma

outra alter-dirigida.
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intro-direc¢do, permite cobrir uma série muito angé tipos e, por esse motivo,
admite que se agrupem em conjunto diversas tranafgies porque elas tém uma
coisa em comum: “a fonte de direccao para o indwviél ‘interior’ no sentido de que
€ implantada pelos mais velhos logo cedo na vidisigida para metas generalizadas
mas, de modo nenhum, menos inevitavelmente preddss.” (Riesman, 1950,
1971: 79). Sera o caso do protestante ascético mthamem completo da
Renascenca, como Miguel Angelo ou Leonardo da Vinci

Nas sociedades onde a tradicdo é o modo dominamtesdegurar a
conformidade dos individuos, esta é garantida pelmportamento (palavras e
accOoes que costumam ser usualmente observadasritua. e etiqueta). Pelo
contrario, nas sociedades intro-dirigidas ndo bastanformidade comportamental,
uma vez que essas sociedades estdo em mudangaddaiteacdes novas que nao
podem estar previstas nos codigos de comportamé@imnsequentemente, o
problema da escolha pessoal, resolvido no perioderiar pela canalizagdo da
escolha através da rigida organizacdo social, écisolado neste periodo pela
canalizacdo da escolha através de um caracter origmbréem altamente
individualizado.” (Riesman, 1950, 1971: 79).

Finalmente, nas sociedades alter-dirigidas (conbedmgas), um numero
cada vez menor de pessoas trabalha na agriculhaarelUstria extractiva, o horario
de trabalho é mais reduzido e as pessoas tém aimiadaaterial e (mais) tempo de
lazer. No entanto, vivem numa sociedade centraiza@ burocratizada, e num
mundo mais globalizado, marcado pela diversidadecate cultural. Aqui a
conformidade é assegurada pela tendéncia a siatesg@zcom as expectativas e
preferéncias dos outros. A principal fonte de dee&o deste tipo de individuo séo
0S seus contemporaneos, quer 0os que ele conhectadiente, quer indirectamente
(v.g. através dos media). “Embora toda a genterguenecessite de ser apreciada,
por algumas pessoas, em certos momentos, apetipeomodernos alter-dirigidos
fazem disto a fonte principal de orientacdo e a §m@mordial da sensibilidade.”
(Riesman, 1950, 1971: 86). Este novo tipo de iudizismo a que chamou
“alterdireccao” estd, para as sociedades contemeasa como o tipo intro-dirigido
(v.g. 0 protestante ascético) estava para a matietei

Riesman explica estas passagens de um tipo detezasacial através das
mudancas nas instituicdes ou nos agentes de gaci@ii. Uma vez que, para o autor,

0 mais importante é a passagem da intro-direccéep galter-direccdo, tipica das
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sociedades contemporaneas, € nela que nos iremnggnt@ar. Riesman analisa,
entdo, as mudancgas no papel dos pais, dos prafsssty grupo de pares e dos
media. Tendo em conta 0 nosso objecto de estuthressa-nos especialmente o
papel dos pais.

Nas sociedades intro-dirigidas, verifica-se umaansituacao criada pela
mobilidade social, o que implica que os filhos pAgsam ser socializados apenas
para se adaptarem aos papéis dos pais, mas pagss ppe ainda ndo estédo
completamente definidos. “A propenséo instiladananca € a de viver de acordo
com os ideais e de comprovar a sua capacidadezde daseu caminho sozinho,
mediante continuas experiéncias de auto-controleéneés de seguir a tradicdo
(Riesman, 1950, 1971: 106). Riesman da-nos comm@rede socializacdo para a
intro-direccdo o puritano, que se examina, queri,aqser aos seus filhos,
sistematicamente em busca dos sinais de elei¢do.aCecularizacdo, esta logica de
exame é aplicada a mobilidade social: procuramrsgssde falha ou de talento que
permitam o sucesso e a mobilidade social.

Diversamente, nas sociedades contemporaneasdaitgtas, o papel dos
pais é outro, ja que as possibilidades de mobiidiEbendem menos daquilo que o
individuo é e faz do que daquilo que os outros g@andele. “A aprovagdo em si,
independentemente do conteudo, torna-se quase o @m inequivoco nessa
situacdo: a pessoa procede bem quando € aproy&lesman, 1950, 1971: 112).
Desta forma, os pais perdem a confianca em si ipgd@r voltam-se para outras
instancias (v.g. omedig especialistas) enquanto fontes que os orienteetduneacao
dos seus filhos.

Em suma, para o individuo que se orienta pela déadie que se deve
comportar como todos os do grupo, a regra qudifast seu comportamento parece
ser o0 receio da vergonha e da humilhacdo. Pardivdno que orienta 0 seu modo
de conduta autbnoma por um conjunto de valores llopgeforam inculcados na
infancia, o abandono dessa direccdo (seja pararrrdep as suas pulsdes mais
profundas, seja para receber as influéncias dos semtemporaneos) redundara
numa enorme culpabilidade. Finalmente, para o iddiv alter-dirigido, a ansiedade
difusa sera a reaccao psicologica mais provaveidpaem qualquer momento, nao
sinta uma aprovacdo unanime de um circulo muitcs miargado do que a sua
familia, no qual assumem especial preponderanaigupo de pares e awmedia
(Riesman, 1950, 1971).
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Aqui chegados, importa sublinhar queethos individualista que Weber
encontra no burgués protestante € muito difereesteethosindividualista que
Riesman nos descreve, a proposito das classes snathanas nas sociedades
ocidentais do século XX. Como vimos, para Riesndaorincipalmente a passagem
da personalidade intro-dirigida para a alter-diliggue interessa, uma vez que € a
mudanca de uma ética de trabalho e de producéa, ymaa ética de lazer e de
consumo que caracteriza a sociedade contemporanea.

Temos, entdo, que o individualismo pode assumna paque nos importa,
pelo menos duas formas: a variante utilitariacéimla primeira fase do capitalismo e
gue o burgués protestante de Weber personifica; v@rante contemporanea,
caracteristica da segunda fase, de capitalismocadan a que alguns autores
chamaram “terapéutica” (Bellah, 198&pud Coenen-Huther, 1993: 9-10): “Numa
primeira fase, o homem emancipado dos lagos disexsnultiplos que o prendiam
aos ascendentes, mobiliza a sua energia para melacua condi¢do, ja que ele
acredita no progresso e, em particular, nas sug®ips possibilidades de ascensao
social” (bidem). “Numa segunda fase, (...) o individualista tfansa-se e
radicaliza-se: ele ndo cré em ninguém sendo enesinm, Nao tem outros fins sendo
a sua realizagéo pessoal, o aprofundamento dolsea sua auto-realizacido. E a
autenticidade dos seus sentimentos e a sua e&presgjue O ocupam
completamente.”iljidem).

Basicamente, e para ja, podemos reconduzir estedadlismo terapéutico a
figura do Narciso de que nos fala Scott Lasch (1,9@6 “vazio” de Lipovetsky
(1987), as “tiranias da intimidade” de Sennet (39&9que, para todos eles, e de
alguma forma, o individualismo se tem vindo a tfamear na sua propria caricatura.
De facto, encontramos entre estes autores algusersa na apreciacdo — bastante
negativa, alias - deste perfil de valores tipice déasses médias urbanas, nas
democracias ocidentais.

Por este motivo, sentimos a necessidade de noandistmos destas
propostas, olhando para a sociedade contemporamea perspectiva que nao
assente em juizos de valor negativos, pelos qleié eomparada a uma “idade do
ouro” que ndo sabemos quando existiu. Esta é, alida das limitacdes da proposta
de Riesman, na qual a sociedade contemporaneaseatada como uma “multidao
solitaria”, composta por individuos alter-dirigid@gie apenas estdo orientados para

0S outros pela necessidade de obter a sua aprovagéaue ao mesmo tempo estéo
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social e psicologicamente isolados. No entanta, @sta tem o mérito de sublinhar o
papel que as mudancgas nas instancias de socialidasg@mpenham na formagao dos
novos tracos do perfil do individuo contemporariequstamente essa perspectiva
que aprofundaremos de seguida, mas desta vez rodoinas, quer no campo da

religido, quer no da familia.

3. A familia como instancia de socializacdo religga e lugar de

construcdo da identidade

A terceira problematica que decorre dos autoressiclds para 0 Nosso
objecto de investigacao € a da familia como insamhe socializacdo e de construcao
da identidade, na sequéncia, principalmente, desgmeanto de Emile Durkheim.
Vimos atras que este autor vé a socializacdo compst@ngimento e,
consequentemente, a educacdo como conformidade.a@da que ndo possamos
abdicar do seu contributo, compreende-se que els&ja directamente aplicavel as
sociedades contemporaneas, principalmente tendmoeta as mudancas que temos
vindo a referir.

Por outro lado, no que respeita a esta perspedéivsocializacao, repete-se
aqui a separacdo da analise sociolégica dos caneftigoso e familiar, também
identificada para o ponto anterior. Por este me@tivamos concentrar-nos em
primeiro lugar nos estudos sobre a socializa¢dgiosh e, s6 depois, nos estudos
sobre a socializacao familiar e o papel da faméi@onstrucdo da identidade.

No ambito das teorias contemporaneas, muitas fasamvestigacdes sobre a
socializagdo. Destas devemos destacar, apenasliggeinsaveis a nossa perspectiva.
Em primeiro lugar, e no ambito da sociologia dagi&b, devemos incluir aqueles
estudos que nos falam do papel da familia actualocoma instancia decisiva de
socializacdo religiosa. Em segundo lugar, e ja mbi@® da sociologia da familia,
devemos destacar os estudos contemporaneos gueostsm o laco familiar (em
gualguer uma das suas dimensfes, v.g. conjugaéniadr como produtor de
identidade familiar.
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3.1 Os estudos sobre a socializacao religiosa

A andlise da familia como instancia de socializacddigiosa é
sistematicamente abordada nos estudos que crurdiliafa religido, principalmente
numa perspectiva que pretende compreender os feloénde reprodugédo, no campo
religioso. Como refere Hervieu-Léger (1999: 67 wiste sentido as propostas que
apelam para o peso da familia na reproducdo d#cdradeligiosa, ou seja, na
reproducdo da crenca e da prética religiosa depazas filhos. Nestas abordagens
cladssicas da transmisséo religiosa, confrontamep-masitualmente, com a seguinte
questdo: como se transmitem, de uma geracao pai as crencas e as praticas
religiosas? No entanto, tais teorias ndo nos podem ajudar rapeender os
fendmenos de mudanca, o mesmo é dizer, ndo da@ cad transformacdes
efectivas ocorridas no campo religioso, nas sodegsla@ontemporaneas ocidentais,
seja a diminuicdo tao significativa da praticagieka entre os catdlicos, seja a
emergéncia de novas identidades religiosas (Campikd06: 149; Hervieu-Léger,
1999).

Na sequéncia desta constatacdo, Roland Campiché&ramnas como a
familia, enquanto instituicdo de socializacdo edsémpara a transmissdo, se tem
tornado menos uma instituicdo depositaria de udicio ou de uma identidade
religiosas do que o lugar de aprendizagem deethos religiosdCampiche, 1996:
150) No desenvolvimento desta sua hipétése autor explica-nos que a religido ja
ndo se herdd Ainda que se possa verificar a “hereditariedatiepratica, esta ndo é
sendo uma dimensao da religido e, além disso, cseetido pode modificar-se.
Assim, ela é objecto de uma reapropriagédo pelwiddo que pode traduzir-se, quer
pela ruptura definitiva, o restabelecimento comial ou a continuidade do seu laco
com a instituicao religiosa, quer pela escolharddtinerario completamente pessoal

(Campiche, 1996: 150). Esta €, sem duvida uma @etisp muito importante para

" Uma das criticas que podem ser feitas a estedossgobre a transmisséo religiosa é que tém
implicito um modelo de socializagao que op8e umstmgssor activo — possuidor de valores e de um
saber religioso - a um destinatario passivo ou-gE®ssivo da transmisséo (Hervieu-Léger, 1999: 64).
S A qual, é o préprio autor quem o afirma, tinhagi enunciada de forma prospectiva por Boulard e
Rémy num tempo em que apenas se anunciavam mudguneasdriam a verificar-se mais tarde no
campo religioso (Boulard e Rémy, 196®udCampiche, 1996).

® No mesmo sentido aponta Daniéle Hervieu-Léger §184), ao anunciar o fim das identidades

religiosas herdadas.
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quem pretende analisar as mudancas no campo seljgitravés das transformacgdes
ocorridas nas familias, na sociedade portuguesteroporanea, e que pretende
explicar a formacédo de uma nova identidade rel@giosferente da catodlica, a qual
nunca poderia resultar da reproducéo (pura e sanple uma tradicdo baseada no
modelo dos pais (v.g. pratica dominical).

O que nos importa reter desta proposta de Rolanchpiche é que
actualmente mais do que uma tradicéo religiosamnaia através do exemplo dos
pais (homeadamente através da pratica religiosglleose transmite € umthos
religioso. Apesar de Campiche, ao longo do seuoferfio definir de forma
sisteméatica o que entende gbinosreligioso, isso ndo nos impede de sublinhar o seu
valor explicativo. Para esse efeito, o autor ugaetafora do “programa informatico
religioso” (ogiciel religieuy: “Dans ce sens, la métaphore pourrait constituer
concept opérationnel, pour établir un lien entegpérience antérieure du sujet, lié a
sa famille transmettrice, et son expérience aapelh concept qui tient compte du
phénomene d’individualisation de la religion” (Canoipe, 1996: 160)

A metafora sugere uma logica determinista, nomeadtanquando o autor
sublinha a possibilidade deste “programa infornadtiwoder ter sido copiado pela
familia (e, consequentemente, assumir uma formeresgipada). Porém, o que
sublinha como mais importante € a possibilidadeéedggograma” ser reactivado
pelos sujeitos sociais, em qualquer momento das\sdas. No entanto, ao sublinhar
a possibilidade de apropriacdo da experiénciaioskg ao longo de uma trajectoria,
pontuada de percalcos caracteristicos da sociabZaco autor revela-nos a
dimensdo mais flexivel do seu conceito. Além diessa apropriacéo realiza-se de
forma dialéctica, numa tenséo entre, por um ladexemplo dos pais e, por outro
lado, a necessidade por parte dos filhos (criaragidescentes, jovens) de testarem,
eles mesmos e através da sua propria experiénciddde a pertinéncia desse
exemplo (bidem).

Nesta dialéctica, os estudos sobre a geracabatmrer$® pdem em relevo a

valorizacéo crescente, na sociedade do pos-gukerexperiéncia individual de cada

" Nomeadamente a adolescéncia enquanto fase daemidgue o religioso surge como campo
privilegiado de contestacdo geracional e de cogétrda identidade.

8 Entre os estudos sobre a gerac&o lmsmers destacam-se Grand’Maison e Lefébvre (1993) e
Roof (1993)apudCampiche, 1996: 148.

70



um de nos na seleccdo que fazemos dos valoresapuedn transmitidos. Neste
sentido, a experiéncia pessoal sobrepfe-se ao é&xelmp pais e, principalmente, a
sua legitimacdo verbal. “Certes, I'expérience ajaiois €té constitutive de la
démarche humaine, mais pour cette génération-la, edt devenue la norme
prévalante qui légitime le choix d’une orientatiefigieuse ou éthique.” (Campiche,
1996: 150).0 autor fixa esta mudanca, no mundo ocidental, e@ggo dos
boomers®, num contexto de progressivo distanciamento dasoridades
estabelecidas, dos varios agentes de socializagéocipalmente das Igrejas)
(Campiche, 1996: 148). Como vimos, outro autorppae reforcar este argumento &
David Riesman (1950, 1971), para quem a experié@eigida ndo € transmissivel
nas sociedades contemporaneas, como era nas drafici ja que a rapidez da
mudanca social faz com que os pais eduquem oss faoa uma sociedade muito
diferente daquela em que eles préprios foram eaiscad

E neste contexto da importancia do teste de vidadeue ser compreendida e
integrada a religido “a escolha” (religion “au ckidique privilegia a experiéncia
pessoal e a autenticidade da procura, ao invésadeibnal preocupacdo com a
conformidade com as verdades, asseguradas peléisuigdes religiosas. E
importante retomar aqui a proposta de Daniéle ldarlizéger (1999), nomeadamente
0 seu conceito dérajectoria de identificacdoque permite compreender melhor
como se forja essa religido “a escolha” na expel@épessoal, ainda que mediada
pelas instancias de socializagdo e num determic@awctexto macro-social.

De facto, e segundo a autora, se € certo que diddda religiosa é o
resultado de uma trajectoria de identificacdo, aigde precaria, essa trajectoria ndo
deve ser apenas vista exclusivamente como um gerci& crenca, mas sim como
todo o conjunto de relagdes que se possam estabeletre adindmica interna da
crenca (que corresponde ao desenvolvimento da experiémcavidual e/ ou
colectiva), 0 papel das intervencdes externgmincipalmente das instancias de
socializacdo que desenvolvem e adaptam as esamidgitransmissao) e fagtores
ligados ao ambientem mudanca no qual o processo se desenvolve (lddreger,
1999: 70).

¥ Mais concretamente, entre os anos 1946 e 1962 0sdEUA e Canadé; e no principio dos anos 50,

para a Europa (Campiche, 1996: 148).
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A este respeito, torna-se indispensavel, para déstacar a importancia
decisiva que a autora atribui as mudancas na fgnmité processo de transmissao
religiosa, nas sociedades contemporéaneas: “c’ager@ment la mutation de la
famille, institution de socialisation par excellencqui fait apparaitre le plus
directement I'ampleur de ses implications sociaessi bien que psychologiques.”
(idem 63). A este respeito, alias, Hervieu-Léger sufai ainda, a mudanca de olhar
dos proprios sociélogos da especialidade, quersepvogressivamente para dentro
da familia. Cada vez menos centrado na analisengocanismos de reproducéao dos
papéis familiares institucionais, esse olhar paspavilegiar o estudo das relacdes
entre individuos, no seio da famflaAo mesmo tempo insiste-se, cada vez mais
(quer na sociologia da familia, quer na sociolagisducacao), no caracter dinamico
da formacéo das identidades, em funcdo das relagdesetas em que os individuos
estdo implicados, em detrimento das logicas pestalesproducdddem 67).

Por outro lado, torna-se importante retomar, aguhipotese principal de
Roland Campiche, segundo a qual o exemplo (do¥ paisum lado, e a experiéncia
(dos filhos), por outro, entraram “numa relacadédiica que descreve e explica
aquilo que se pode considerar como uma nova redolugligiosa, talvez a mais
importante desde a Reforma, que constituiu, elprirduma etapa deste proces$o.”
(Campiche, 1996: 160).

Depois de tudo o que fica dito, parece-nos clare, cpara efeitos de
transmissao, ethosreligioso nédo tem a rigidez da tradi¢ao religidden excelente
ponto de partida para uma comparacao destes duigitms é a ja referidslultidao
Solitaria de David Riesman (1950, 1971) na qual se compamg vimos, trés tipos
de sociedades: traditivo, intro e alter-dirigidAs.sociedades traditivo-dirigidas séo
socialmente muito estagnadas. Por este motivoillas fpodem usar, na resolucéo
dos seus problemas, as mesmas solugbes — tragciogae usavam 0S seus pais e
avls, uma vez que aqueles problemas sdo semelhdatems sociedades intro-
dirigidas (resultantes do Renascimento, da RefodaaRevolucdo Industrial, das
revolucdes politicas dos séculos XVII a XIX), caesizadas pela mudanca e

mobilidade social, o individuo tem que adaptar wmjunto de valores que Ihe foram

80 A autora refere-se concretamente a Louis Rou$980), a Francois de Singly (1991, 1993, 1996) e
a Iréne Théry (1993) (Hervieu-Léger, 1999: 63, dotanota 2).

8 Tradugao livre.
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inculcados na infancia e que integram o sthos as novas situagées com que se
confronta (e que néo séo ja as que 0s seus pantmhm). Encontramos assim um
ethosindividualista tipico da modernidade, do capitabispuritano. Finalmente, nas
sociedades alter-dirigidas (resultantes de umanskeguevolucdo, que marcou a
passagem de uma era de producdo a uma era de ayresdmuma ética de trabalho
a uma ética de lazer), o individuo tem a difialefa ndo s6 de agir bem, mas
também de definir o que significa agir bem, sende g critério para tal sera dado
pela aprovacdo dos outros. Nestas sociedades earoost assim, oethos
individualista tipico do capitalismo avancgado.

Podemos, entéo, encontrar uma clara equivalént¢ra as duas revolucoes
religiosas enunciadas por Campiche e as duas gdasdudentificadas por Riesman.
Ambas as revolucdes abriram o caminho a passagdnadiedo ao ethos assuma
este uma forma intro-dirigida, ou uma forma alteigitia®.

Por outro lado, ao reflectir sobre os desenvolvioerepistemoldgicos da
sociologia da religido nos anos 60, nomeadamenieesa defesa da tese da
secularizac&do por diversos aut8fe€ampiche interroga-se sobre o facto de nunca
se ter analisado a recomposicdo do fendmeno rmstigiem termos de
individualizagdo, embora ja existissem instrumenfos possibilitassem essa andlise.
De facto, estes instrumentos ja existiam pelo melessle 1959, quando Charles
Yves Glock, ao decompor a religido em dimensdasefia os meios operacionais
para desconstruir e reconstruir o objecto (Campit8@6: 148, nota 4). A proposta
de Glock surge assim, na sociologia da religidanaama forma de abordar a

8 Sublinhe-se, porém, que estes tipos (de indivedldeetho$, ainda que caracteristicos de um certo
tipo de sociedade, ndo se sucedem linearmentango ta histéria, podendo nés encontrar os trés nas
sociedades contemporaneas.

8 Campiche cita, enquanto autores que fizeram &stypositivas da secularizagdo, enquanto
libertagdo e ndo enquanto erradicacdo da fé: Lshigner (1967) “The concept of secularization in
empirical researchih Journal for the Scientific Study of Religjorol. VI, n® 2, pp. 207-220; Harvey
Cox (1965)Secular city,New York, Macmillan Company. Por outro lado, Carhgiccita, como
autores que anunciavam a pulverizacdo da religig@n Wilson (1966Religion in Secular Society

A sociological commentLondres, C.A.Watts & Co. Berger e Luckman (196iH)e social
construction of reality. A treatise in the sociojogf knowledgeGarden City, New York, Doubleday.

8 para a anélise das relacbes entre individualizacfie)composicdo da religido, cf. Campiche
(1992).
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recomposicédo do campo religioso num contexto dgedignagcédo de crencgas, ou seja,
da perspectiva da individualizacao.

Glock e Stark (1965: 19-22) propdem uma operacioagdo do fendmeno
religioso em cinco dimensdes: ideologica, intelaktuitualista, experiencial e
consequencial. A dimensé&o ideolégicdegra as crencas individuais e pode ser
medida através de indicadores como o tipo de cse(ga Deus, no Diabo, na
reencarnacdo, etc.). A dimensao intelectual refereao nivel individual de
conhecimentos sobre as escrituras e outros assbhasisos da fé religiosa. Ja a
dimenséo ritualista integra todas as actividadedéizadas em nome da fé ou da
crenca religiosa (v.g. oracdo, missa, etc.). A dsde experiencial refere-se a
experiéncia directa e individual do sagrado e asc¢ées que a acompanham.
Finalmente, a dimens&o consequencial refere-sécagio dos principios religiosos
na vida quotidiana. Importa referir que, para o3, esta ultima dimenséo se
reveste de uma natureza diferente das demais, ema@ue ela “encompasses the
secular effects of religious belief, practice, exgece and other knowledge on the
individual” (Glock, 1962). Noutra obra, afirmam ma&s que “it is not entirely clear
the extent to which religious consequences areragbareligious commitment or
simply follow from it.” (Glock e Stark, 1968: 16).

Por outro lado, a estas cinco dimensdes Stark ekGlorescentaram duas
medidas relacionais (0 envolvimento comunitarioseamizades congregacionais),
ainda que estas ndo tenham sido concebidas conemsfis do fendmeno religioso.
Isso ndo impediu outros autores de as apontareno ecomimportante aspecto da
religido, nomeadamente entendidas enquanto relagiéais mantidas com outros
individuos religiosd$.

Para nos, quer a dimensao consequencial, queralvenento comunitario e
as amizades congregacionais se revestem de umaakspwortancia, ja que nos
permitem articular o religioso com outras dimens@es vida dos individuos,

nomeadamente com os valores e praticas familiares.

% No seu documento sobre a operacionalizacdo daiddde religiosa, para a construcdo das
perguntas sobre a religido utilizadas no EuropamiaSSurvey (2002), Jaak Billiet cita, entre esses
autores: J. Fichter (1968/69) “Sociological Meamgat of Religiosity”, Review of Religious
Research Vol. 10, pp. 169-173; e M. King e R. Hunt (1969Jeasuring the religious variable.
Amended findings.Journal of Scientific Study of Religioviol. 8, pp. 321-323.
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3.2. A familia como lugar de construcéo de identidie

Neste ponto, importa entdo dar conta dos estudoteroporaneos que, na
area da sociologia da familia, nos mostram de quend o lago familiar (v.g.
conjugal, parental) contribui para a construcaadatidade. Para tanto, importa-nos
comecar por considerar a proposta de Talcott Psysaas agora retendo 0s aspectos
que se referem ao papel da familia nuclear na lszagjdo das criancas e na
estabilizacdo da personalidade adulta dos conjuges.

% A importancia da familia na socializacdo das criaag e na estabilizacao da
personalidade adulta (dos conjuges)

Como vimos mais atras, Talcott Parsons e RoberesBl955,1980)
constatam que, numa sociedade muito diferenciai@anitia, devido ao seu processo
de nuclearizacdo, perde funcdes econdmicas, paljtieligiosas, ou seja, perde
fungBes macro, na area da sociedade mais global,seaespecializar nas funcdes
micro, na area da personalidade dos seus membdera:65). A familia nuclear é,
entdo, uma “fabrica de personalidadesfefn: 56), seja através da socializacdo
primaria das criancas, seja pela estabilizacdo emopalidade dos coénjuges,
possibilitada pela relacdo conjugal. Ela é, paraaw®res, um lugar onde, pela
realizacdo do papel instrumental e activo do elémarasculino - conjuge e pai -
angariador de recursos econ0micos no exterior,@jugacao com a realizacdo do
papel feminino da esposa e mae, materializado mgééuafectiva e expressiva, se
constroi a personalidade dos filhos, como futuchdtas e cidaddos da sociedade em
causa. Parsons sublinha, deste modo, o papel \dedai familia (nuclear) como
instancia de socializacdo, especializada na &arsaafctos e da construgdo da
personalidade dos seus membros.

O contributo do autor € muito importante, para nis, medida em que
sublinha o processo de nuclearizagao familiar egnat uma certa leitura (ainda que
demasiado estereotipada) da proposta de Sigmunad®Ereno que respeita a

8 Parsons, ao propor a familia nuclear como o melbgar para o crescimento emocional
harmonioso da crianca na medida em que a socfizaum papel feminino ou masculino, integra de

forma muito rigida o contributo de Freud. De factép é este o entendimento de muitos psicologos
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importancia da afectividade familiar para a corggtauda personalidade dos filhos e
dos conjuges. Além disso, Parsons mostra-nos ariémqmia da familia como agente
socializador especialista na transmissédo de afectpge contribui para a construcéo
de uma personalidade social de tipo autbnomo, quacieriza as classes médias
urbanas, através da socializagdo primaria dasgasan

No entanto, note-se que a sua proposta tem sofddas criticas, algumas
das quais ja foram referidas em momento anterionaldlas que se torna mais
importante reter, aqui, € a de que o principal abje da socializacéo € a adaptacao
do individuo a sociedade. Ora, tal perspectiva, nes permite abordar a
conformidade a tradicdo, bem como a reproducdalsediligiosa, ndo nos ajuda a
compreender a mudanca social, inerente a qualquiEdadd’. Outra das limitaces
da sua proposta € que ela se adequa melhor aadmlaths novas classes médias
(para as quais, alias, foi concebida), ndo se aplie, da mesma forma, a outros
meios sociais. Por outro lado, o proprio modeloistaxde divisdo de papéis néo
reflecte a situacdo da maior parte das familiaggteedermos as importantissimas
funcdes instrumentais da mulher (v.g. em termogigsionais) e a valorizagdo do
papel afectivo do homem (conjugal e parental), s@sedades contemporaneas
ocidentais.

E precisamente nestes pontos que se vem inscrparsamento de autores
contemporaneos mais recentes, como Jean Kelle@isopatre Montandon (1991)
e Francois de Singly (1996). Do pensamento destEses, e da forma como se
inscrevem e distinguem do de Talcott Parsons, dss@wonta ja de seguida.

contemporaneos: “O que se sabe é que cada pessdaitialmente s6 uma mae, quer seja do sexo
masculino ou do feminino, que é o seu primeiro cbjele amor, o primeiro envolvimento que se
recebe é de uma méae, de uma criatura que temedsticas maternais, que exerce fungdes maternais
e que é em regra do sexo feminino (eu digo em régrsexo feminino, mas pode néo ser) e que ha
uma outra pessoa que desempenha funcfes patergaes @&parece um pouco mais tarde. Funcdes
paternais, quer dizer, funcdes separadoras dediséimo inicial” (Santos, 1998:55).

87 Como vimos atrés, alias, uma das razdes que nda,gprecisamente, a explicar as mudancas no
campo religioso é que ja ndo se herda, simplesmenta religido mas, diversamente, a familia

transmite unethosreligioso, muito mais flexivel do que a tradic&@anpiche, 1996).
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% O processo de individualizacdo e a concepg¢do nordizdamilia

Entre os autores contemporaneos, também Francdssndéy aprofundou o
papel socializador da familia, quer das criancagr glos adultos. No entanto,
enquanto para Parsons a socializacdo é “une itisatian de la culture au sein de
laquelle I'enfant grandit” (Parsons e Bales, 19&5d Singly, 1998: 170), ja para
Singly ndo é tdo evidente que a familia contempEdrossa definir-se, em primeiro
lugar, por este mecanismo de interiorizacdo de asyrde valores (Singly, 1998:
170). Por um lado, porque existem outras instizécue também se encarregam
dessa transmissao de valores. Por outro lado,ce@arindividuo ndo deve justificar
as suas accdoes em referéncia as normas dos mdiss,veh transmissao
intergeracional de valores morais deixou de canstd projecto familiar central
(ibidem.

Pelo contrario, e actualmente, a funcdo mais efsgecue define a familia é
o reconhecimento pessoal da crianca e do adultool®ms palavras, num contexto
social em que se assiste a uma desvalorizacacag@sspsociais pré-estabelecidos, o
objectivo da socializacdo deixa de ser a intera@dn desses papeéis e normas morais
e passa a ser a revelacdo da identidade latentendiogluos. Esta mudanga esta
relacionada com a concepcdo moderna de individuwoygloriza a originalidade e a
autenticidade (enquanto “sentimento de fidelidad® mmesmo”) e que pressupde,
entdo, uma identidade latente que a familia temfyrogédo revelar e desenvolver
(Singly, 2000: 21).

Assim, nas familias actuais, os pais ja ndo pretentholdar a personalidade
dos seus filhos (como acontecia no modelo traditjprmas criar as condicdes
Optimas ao desenvolvimento das qualidades pessearsianca. Deixa de haver
lugar para a “boa educacao” autoritaria e confaaniSom o objectivo de revelar o
“verdadeiro eu” das criangas, 0s pais devem, numpoomisso interior, privilegiar a
sua prépria autenticidade em detrimento de um pagrehtal pré-definido através de
regras exteriores e ja estabelecidas, uma vez gias @odem comprometer a
singularidade, quer da crianca, quer da sua relemaioos pais (Singly, 1998: 171).

Nas sociedades contemporaneas, o individuo temreemgressidade, ao
longo da vida, de estabelecer relagbes proximas ‘omimos significativos” que
exercam essa funcdo de revelar, em permanénciey gesdadeiro Eu, pelo que a
familia continua a ser, 50 anos volvidos apo0s aigede Parsons, o lugar

privilegiado, j& ndo da formacdo da personalidadas da sua revelacao (Singly,
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2000: 22). E porqué? Porque se constitui como espaatral das relagdes afectivas,
tal como para Parsons, mas ao contrario deste,ad&rnatureza gratuita e
incondicional. Seja na conjugalidade, seja na palidade, o olhar do Outro tem a
funcdo essencial de revelar a identidade pessoadnfDdige ou o pai devem ajudar o
outro — o companheiro, a crianca — a definir-se @aprio (den). Este processo &
descrito pelo autor através da metafora em quareem mito de Pigmalido. No
entanto, esta funcédo esta sempre, no seu trabaleyyada ao homem, o que revela
um olhar predominantemente masculino sobre esteegso de revelacdo da
identidade do cbnjuge. O autor justifica a suagémsida seguinte forma: “Dada a
forca da definicdo social dos géneros, que congwlg sistematicamente a mulher o
papel de atencédo e de cuidados para com o outligsealido fosse uma mulher,
esta historia, entdo mais banal, mascararia a sidede de reciprocidadgSingly,
2000: 65). Quer com isto dizer-nos que o facto iermem poder desempenhar este
papel € a marca das relacbes contemporéneas. Assicomo nos diz: “uma
distribuicAio como esta dos papéis permite sublinfarnecessidade deste
reconhecimento mutuo, revelando ao mesmo temp@aciciade masculina para o
fazer tambéni (ibidem).

Assim, para Singly, a individualizagdo consiste mesultado da socializag&o
de longa duracdo, realizada principalmente na aidiédre na adolescéncia e
transformada ao longo da vida (Singly, 2001: 1hvdive uma tripla dimenséo: “a
independéncia (v.g. econdmica), ou seja, a maweimzo o individuo pode, gracas
aos seus recursos pessoais, tirados da sua ag@yidapender menos dos seus
proximos; a autonomia, enquanto contrafma{trise do mundo no qual essa pessoa
vive: mundo definido, quer pela elaboracdo de gegessoais quer, no caso de vida
em comum, de regras negociadas; e a autenticidedsgentido de se tornar um
individuo original, Unico, de acordo com a sua re#ta mais profunda.’idem 6 -
11).

Segundo a proposta deste autor, este processoz;agmtdo, a um tipo de
individualismo em que o ideal da vida privada édtar@ancia entre ummnioi seul e
um “moi avet. Contudo, os caminhos da autonomia e da autdatiel distinguem-

se do narcisisni8, na medida em que exigem um desvio pelo olharpdésimos

8 Com esta afirmacdo, o autor distingue-se de O©fpfier Lasch (1978) e de Gilles Lipovetsky
(1989).
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(idem 6). Os adultos precisam de outros significatigo® 0os reconhecam como
pessoas. De facto, a entrada na vida conjugal enamento decisivo na construgéo
social da realidade, para o actor social em caesa; facto “cria uma espécie de
ordem na qual a vida toma um sentido” (Berger dn€el 1988 apudSingly, 1998).
Esta ideia constitui um prolongamento da propogtaDdirkheim, para quem o
casamento era uma forma importante de integracémls@odendo por si sé
preservar os individuos de tendéncias sociais &gol andmicas (Bawin-Legros
1996: 164¥°. Para completar esta proposta torna-se aqui dacisiportancia do
estudo de Jean-Claude Kaufmann (2000) quando arsaBguacéo dasolos Para o
gue aqui nos importa, ficamos com o0 seguinte coanient‘Le mariage et la vie
seule sont rejetés au profit de une vie a deuxpguinette de satisfaire les besoins
relationnels tout en respectant 'autonomie deeghd (Singly, 2001: 11).

Do contributo deste autor é, ainda, importanter refger o papel da relacao
amorosa na construcdo da identidade social e pespesx o papel do amor na
funcdo educativa, na socializacdo. Note-se tambéenalgumas destas propostas
tém sido criticadas pela falta de contextualizag@dal mais vasta (Bawin-Legros,
1996: 165). Esta critica pode, alids, estender-sati@s concep¢des “ndmicas da
familia” (Berger e Kellner, 1988; Kaufmann, 199@ma vez que, a medida que se
centram, cada vez mais no privado e no intimogatdm uma séria limitacdo: a de
perder as conexdes com 0s contextos sociais maiesvéy.g. classes sociais), ao
mesmo tempo que abordam os individuos de uma ptirspédemasiado singular”,
para a qual psicanalistas e psicologos sao, tabgemais habilitados (Bawin-Legros,
1996: 164-165). No nosso trabalho, procuramos saup@sta critica pela
operacionalizacao da trajectéria familiar.

Por outro lado, a forma como o autor apresentgusmgao contemporanea
gue pesa sobre os individuos de se tornarem asgmadesenvolverem o0 seu
“verdadeiro Eu”, ndo deixa de ser construida péeréacia as representacfes das
classes médias instruidas europeias (nomeadamanizeg$as), sendo discutivel a

sua aplicacdo a diferentes meios sociais e so@edatbmo, por exemplo, as

8 pPor exemplo, e para o suicidio egoista, Durkhenstta que os individuos solteiros se suicidam
mais do que os casados e considera o divircio dimaithor micro do suicidio anémico. Estas ideias
foram abordadas e desenvolvidas no Capitulo I,cdddi aos autores classicos, nomeadamente na

parte relativa a Emile Durkheim.
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sociedades sul-americanas (como a brasileira, tfaP2004: 4) ou ainda as do sul

da Europa (como a portuguesa).

s Tipos familiares e estratégias educativas

Entre os autores que adoptam uma concepg¢do ndieea Kellerhals e a sua
equipa tiveram a preocupacédo de contextualizarvarsidade de funcionamento
interno das familias contemporaneas, pelo estabedato de relagdes entre os tipos
familiares e o seu meio social. Na sequéncia dastaggio da sua tipologia,
articulam os tipos de dinamicas familiares a quehsga com diferentes estratégias
educativas, que contextualizam nos diversos meigais (Kellerhals e Montandon,
1991).

Jean Kellerhals (1985) situa-nos face a duas pedalées: a primeira, de
ordem empirica e, a segunda, de ordem tedrica.

No gque respeita a sua perplexidade de ordem empigganto mais a
evolucéo das formas familiares aponta no sentideudadiversificacdo e se afasta da
homogeneizacdo (ndo devendo o ideal/ realidade csmpanheirismo fazer-nos
esquecer a multiplicidade de formas que a famfismume; Kellerhalet al, 1989:
29), mais se torna imperiosa a construcdo de tesode forma a podermos
enquadrar o objecto em apreco. E assim que jastifiseu trabalho de identificac&o
das tipologias familiares existentes na literattientifica, das quais ira retirar os
principais eixos para a construcdo da sua préojgradogia. No entanto, a intengéo
ndo é apenas a de reduzir a informacgéo, mas sdbredpresenta a convic¢ao de que
os tipos familiares tém a sua logica propria, ga,s80 dotados de propriedades que
os tornam indispensaveis a explicacdo e compreatsgwaticas de fecundidade,
nupcialidade, divorcialidade, etc.

Ao mesmo tempo, no contexto histérico da privaiagos comportamentos
familiares®, torna-se imperiosa a analise da sua construgacadE essencial saber
como os familiares constroem o seu universo deifgigodes, que objectivos

atribuem a sua interaccédo, que tipo de articulag@ivpe o “eu” e 0 “nds” se

% A privatizacdo é aqui entendida no sentido deajoestume ou a lei ja ndo regulam estreitamente
as formas de producdo ou de troca familiar comacialidade, a divisdo do trabalho, o grau de
partilha, a fecundidade, o divorcio, etc. (Kelldsha Troutot, 1985: 367). Note-se, no entanto, aue

existéncia deste movimento de privatizacdo naceamabntrolo social sobre as familias.
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estabelece. Numa palavra, que representacdo d#afamiconstroi (Kellerhals e

Troutot, 1985: 368). Assim, para compreendermogeo®menos da demografia
familiar (v.g. de fecundidade, divorcialidade, etemos que perguntar como é que
os familiares constroem os referenciais que onmenéasua accao e, se possivel,
mostrar a ligacdo existente entre esta construgdmoBca e a posicao das familias
na estrutura sociaibjdemn).

Em segundo lugar, e no que respeita a sua perptixide ordem tedrica,
compreende-se agora o motivo por que Kellerhaksitiea como objectivas todas as
tipologias anteriores e, consequentemente, advggstiBca a necessidade de uma
topografia subjectiva dos modelos familiares (Kblds, 1987: 169). Se nos
situamos num sistema social onde a familia é stivg@cente privatizada, a ideia de
“projecto familiar” (o que significa a familia pams seus membros?) torna-se
decisiva para a determinacdo das propriedades dindmica deste grupo. Nesta
sequéncia, a ideia de “construcdo némica’ da familiao mesmo tempo que
contribui para reforcar o interesse pelo estudo idesaccOes familiaresvérsus
sociologia das instituicbes familiares) faz-noslewfr sobre a articulacdo das
técnicas quantitativas e qualitativas. Nao ser&idifompreender fenomenos de
construgdo némica sem recorrer a técnicas quadiRi A este nivel, a contribuigéo
do autor traduz-se num instrumento de construcddigos familiares que integra as
abordagens quantitativa e qualitativa: o teste@oem somos nds?” (“Qui sommes
nous?”), ou seja, como é que as familias se caiztea si proprias?

Neste procedimento, propde-se aos conjiigmse tracem um retrato da sua
familia, enunciado ao observador sob a forma dee$ralo tipo divisas (oleit-
motiv), por exemplo, “Ca em casa, Somos caseiros”, fG&a&sa é importante que a
mae esteja em casa”, etc. Ou seja, um certo nudesrtbacos caracteristicos que
definem a identidade do grupo, tal como ela é coitst ou “reconhecida” pelos

actores.

1 Ou, mais propriamente, a necessidade de compreend® o grupo familiar da sentido & sua
existéncia.

%2 Segundo o préprio autor, este teste também segplitar ao conjunto dos familiares.
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Face a um conjunto de temas muito diversificado sgugem nas respostas
dos actore$, o autor aplicou uma grelha que, a0 mesmo tempa@mua em conta
as vivéncias das familias, tem pertinéncia socicé8y Para isso, reconduz este
variado conjunto de respostas a cinco conceitodafmentais do funcionamento dos
grupos: acoesag aregulacag aintegracadq aorientacdoe amediacdo Estes cinco
conceitos constituem os referenciais (eixos), deamuo-se, cada um deles, em dois
estados qualitativos ou posicdes (poélos). Impgrteaem, referir que Kellerhals vai
construir a tipologia com base apenas nos trésseamais escolhidos pelos seus
entrevistados: coesdo-regulacéo-integragdo

O tipo decoesaodesigna a forma como os individuos estdo ligadas ao
grupos. Num dos pélos encontramos uma coesatug@oou assimilacao o acento
é colocado na similitude dos diferentes actores efofacto de que os individuos se
alicercam no grupo (ser ou fazer em conjunto)stasse na unidade e no consenso.
No outro polo, figura a coesdo pdiferenciacdo owutonomia Aqui, sublinha-se a
especificidade de cada um, a irredutibilidade dagep ao todo, a independéncia
relativa dos membros em relacdo ao “nds-grupo”. &orvdo grupo reside
principalmente no confronto de individualidadesa® ma identificacdo com o todo
(Kellerhals e Troutot, 1989

O tipo de regulacédo designa a forma como as accbes e experiéncias
individuais séo coordenadas. Num dos poélos, eremats uma regulacdwrmativa

ou organizacional o grupo emite regras de funcionamento relativdeneyerais

% Nomeadamente, a organizacdo doméstica, as criamiéentidade dos conjuges, as actividades, o
casal, os recursos do lar, as relagcdes com ostparers ideias e as crencas, a atraccao e a pgaecen
dos cbnjuges, a importancia do lar, a comunicagaaral e as regras de vida.

**Sem o preenchimento desta condigéo ndo poderiadaosin projectos familiares.

% A coesdo e a regulacdo foram referidas por mai@0#k das familias e a integragéo por cerca de
80%. Quanto aos referenciais de mediacdo e or&mtastes ndo sdo escolhidos sendo por metade
(ou menos de metade) das familias entrevistadas.

% Todos os exemplos que se seguem s&o os dos préptiares (Kellerhals e Troutot, 1987). Coeséo-
fusdo: “Ca4 em casa a maior parte das actividadesfesfas em comum e partiihamos a mesma
concepcao das coisas e a mesma filosofia de vidagsdo-autonomia: “Ca em casa cada um
desenvolve e cultiva a sua individualidade, temasicps actividades familiares comuns e

principalmente hobbies separados.”
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(vélidas para uma pluralidade de situacées), ifiefieis em ordens concretasO
bom funcionamento é associado a conformidade s&nsrdu aos papéis. Podemos
assimilar a este tipo a definicdo de condicées nai® que explicitam os recursos
de que o grupo precisa para funcionar. No pélo top@sncontramos unmgulacao
por interaccdo ou comunicacad\qui, a coordenacdo das acgdes, julgamentos ou
atitudes é procurada através de uma discussaoac&sso. Procura-se definir a
significacéo dos acontecimentos e ter para elesresposta diferenciada. E de uma
valorizacdo da negociacdo que se trata: o resukad®nos importante do que a
maneira pela qual se consegue obté-lo

O tipo deintegracéodefine as modalidades de relacdo entre o grupsex o
ambiente socio-cultural. Num pdlo, encontramos larizacdo deabertura o grupo
é definido pelos seus contacf<om o exterior que lhe fornecem as informacdes ou
as energias julgadas necessarias (ou seja, tormasivpl a identidade interna).
Noutro pdlo, a familia define-se pefechamento Bloguear um exterior julgado
hostil ou ameacador, e limitar tanto quanto po$sigecontactos, surgem como
garantias do bom funcionamento ou do desenvolvionéagrupd®.

A sua tipologia das interaccdes familiares resudisgsim, do cruzamento
destes trés eix¥ e permite-lhe identificar quatro tipos de familias

a) familias bastido: fechamento, fusdo e normatdegl

b) familias companheirismo: fusdo, abertura e segid comunicacional;

c) familias associacdo: autonomia, abertura e ag§alcomunicacional;

9 Exemplificando: "A mae deve ficar em casa.", "Aecas ndo se devem deitar depois das 10
horas.", etc.

% Exemplificando: “E preciso dinheiro.”, “E precisalma.”.

% Exemplificando, para a regulacéo normativa: “Ndsaamos as criancas como fomos educados, ha
principios em relagdo aos quais ndo cedemos”. Belagmunicacional: “Nds ndo temos principios
educativos estritos, temos antes de mais em caortagiio e o bem estar das nossas criangas.”

1% Estes contactos podem ser, quer inter-pessoaienfea, amigos, etc.), quer culturais (leitura,
acontecimentos artisticos, desportivos, etc.).

191 |ntegracéo-abertura: “No nosso casal, os amigosud grande papel e nés partilhamos muitas
coisas com eles”. Integracéo-fechamento: “Nés prafes estar sozinhos do que com outros.”

192 Do cruzamento dos eixos coesdo-integracdo Kelkerpeopde a Tipologia Integracdo. Do
cruzamento dos eixos coesao-regulacdo chega ao@ipoAdaptacdo. Finalmente, do cruzamento

destas duas tipologias, resulta uma terceira, @sa hos trés eixos.
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d) familias paralelas: autonomia, fechamento, ntvidade (este quarto tipo
n&o tem relevancia empirica nos estudos do Rbjtor

Por outro lado, na sua génese, a tipologia em cauge, de facto, associada
a estratificacéo, ja que ela nasce (também) dessieleele de encontrar uma variavel
intermédia que torne menos determinista a relagfie estruturas socio-econémicas
(v.g. classes sociais) e biografias individuaiso Isdo implica, no entanto, que a
aplicacdo deste modelo de tipos familiares estpendente da estratificacao social.
Pensamos que, tendo surgido como variavel intean@ditre as classes sociais e as
trajectorias pessoais), os tipos familiares nagaseide poder integrar uma variavel
auténoma, com pertinéncia sociolégica e explicgtiépria. Alias, € o préprio autor
guem acaba por fazé-lo, através de aplicacdes enfagpesar de associar as classes
sociais aos tipos familiares) acaba por procuralieat, por exemplo, as normas de
justica, através desses mesmos tipos familiardte(Kalset al., 1997).

Estes tipos de familia sdo precisamente utilizauele autor, noutra obra
(Kellerhals e Montandon, 1991), para explicar degsgias educativas dos pais, um
outro aspecto que para no0s assume importancisabemina vez que constitui um
contributo contemporédneo a problemética ja legaoia Qurkheim, como vimos
atras®™, relativa & importancia da familia para a sociai@ip das criancas.

Para explicar determinados sectores dos comportamefamiliares,
Kellerhals e Montandon (1991: 45-46) vao, entaaizar as tipologias com as
situagbes socio-profissionais. Encontramos, por lagp, as familias bastido,
associadas aos meios populares (operarios, empregach poucas qualificacées) e,
por outro, as familias associacdo, que encorajantaomia e se situam num lugar

mais elevado da escala social (v.g. quadros sups}io

193 Nas vérias categorias observadas ha sempre uro dipar de familia que falha, ou seja, que néo
tem qualquer relevancia empirica. Por este motivalekhals tem sido acusado de excessivo
formalismo: se, de facto, isto acontece sempreyvésas (sub)tipologias, qual a razdo para manter
uma categoria absolutamente destituida de perimé@&ngpirica? No entanto, € importante notar que a
aplicagdo da tipologia deste autor ao caso porgigwéduziu resultados diferentes e, em nossa
opinido, surpreendentes, uma vez que as familiasetes ascendem a 37% (se somarmos as paralelas
stricto senso- 15% - fechadas e com forte autonomia conjugal prdcas e intencdes, com as
paralelas familiares — 22% - mais fusionais e nabisrtas do que as restantes paralelas) (Aboim e
Wall, 2002: 487).

104 cf. Capitulo I, Socializag&o, constrangimento abeireligizo.
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O seu modelo de definicdo dos estilos educativiegiia duas dimensodes: as
estratégias educativa®s objectivosdos pais, assim como &&cnicasde influéncia
que empregam) e lagistica (estrutura dos papéisducativos e aoordenacaalos
pais com 0s outros agentes educativos, v.g. graeogares, escola, televiséo,
especialistas, etc.)dem 31).

A influéncia educativa dos pais articula-se emdata trés tarefas principais:

a formacéo da personalidade social da criancagpapacao para uma determinada
insercdo social (v.g. orienta-la para uma profis&dinalmente, a sua integracao
cultural (em determinados grupos, v.g. religios@;ionais, familiares)idenm 51).
Qual é, entdo, o tipo de personalidade que osqo&isem promover no seu filho? A
este respeito, o autor considera quatro dimensiesigais de qualquer perfil de
personalidade social. Autoregulacdodesigna a capacidade dos individuos para
definir fins e ser autbnomo. Acomodacaalesigna a capacidade para se moldar a
constrangimentos exteriores e perseguir fins que foiam necessariamente
escolhidos pelo proprio. fooperacaalescreve a aptidao para colaborar com outro e
fazer prova de lealdade ou solidariedade. Finaleeatensibilidadedesigna a
capacidade para imaginar e ter um ideal. O factibdies estes recursos coexistirem
em cada um de nés, podendo a qualquer momentacthesdms, ndo impede que
determinado perfil seja mais caracterizado por umar outro destes tracos.

Os objectivos podem ser prosseguidos pelos pa@svéstr de métodos
pedagodgicodiferentes. Ocontrolo designa a forma como a conduta da crianga €
dirigida, constrangendo-a a determinados actoss ticlamo desejaveis ou, pelo
contrario, interditando o seu acesso a condutassejdveis. Arelacéo consiste na
manipulacdo do contexto relacional da crianca, padificar a sua maneira de agir.
A moralizacdoé sempre relativa a valores superiores do sujeit lggitimam o
recurso a uma conduta particular. Finalmentaeptivacdoé uma técnica interior que
visa modificar a apeténcia que a criangca possgderuma determinada conduta
(idem 32-33).

Tais finalidades e técnicas educativas sdo comadss numa determinada
estrutura dos papéislefinida pelo grau de diferenciacédo das tarefdes a&titudes dos
cOnjuges, em matéria de socializagdo. Poderemsisn,agbservar trés situacdes. A
dupla diferenciacdcacontece sempre que o grau de participacdo, assimo ©s
contributos dos conjuges feminino e masculino s#derehtes, em matéria de

socializacdo. Adiferenciacdo simplesacontece quando apenas 0s graus de
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investimento do pai e da méae diferem. Finalmentendi#ferenciacdoacontece
quando nem a participagdo, nem 0S recursos prapasio substancialmente
diferentesiflem 34-35).

Da mesma forma, osstilos de coordenacdedo formas como o0s pais
estabelecem a mediacdo entre os seus filhos eflaénitias de outros actores
educativos. Podem ser definidos sobre dois eixaa especificidade/difusao, que
designa a amplitude da misséo (tarefas ou compagnatribuida pela familia aos
outros agentes de socializacdo; e o eixo da paatiéo/retraimento, que faz
referéncia & maneira como o grupo familiar subssitunfluéncia dos outros actores.
A familia pode ignora-los, mesmo se os legitima, am contrario, tentar comenta-
los, acompanha-losdem 35).

Do cruzamento destes dois eixos resultam quatrasdd coordenacdo. No
modo deoposi¢cadg ndo se reconhece sendo uma competéncia muitoifespeao
outro agente educativo e ndo se acha necessadesajavel intervir. No modo de
delegacaatribuem-se competéncias muito vastas aos outergesyde socializacéo,
sem que por isso se julgue necessario, possivelesajavel substituir as suas
iniciativas. No modo demediacdo os pais reconhecem uma competéncia muito
especifica ou limitada aos outros agentes, substduos seus esforcos ou
mensagens. Finalmente, no modocdeperacédpas competéncias reconhecidas aos
outros agentes sao muito difusas, sendo que adaawidmpanha as suas influéncias,
por exemplo substituindo ou criticando as respastimensagengiem 166).

Importa ainda referir que, tal como acontece emcésl a sua tipologia das
dindmicas familiares, também os estilos educatdass familias variam em funcéo
do meio social. No topo da hierarquia social iresgg mais na auto-regulacao e no
desenvolvimento da sensibilidade da crianca (\agsua criatividade e imaginacao),
acompanhados da relacdo enquanto técnica educddivea base dessa hierarquia,
pde-se 0 acento na acomodacdo, acompanhada dmleprdomo técnica de
influéncia (dem 207-208).

Chegados a este ponto, uma das questdes que samacsaber se, uma vez
classificada segundo esta tipologia, ndo poderafamdia evoluir, no tempo, para
outro tipo? Pensamos que SimAlias, é preciso sublinhar que ndo se pretende fi

195 Esta lacuna tem sido progressivamente preenchaaampo da sociologia da familia, como o

testemunha a organizacdo recente do Seminarioatds®N9 (Sociology of Family and Intimate
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definitivamente uma familia num tipo particular,@ledmicas internas, ou de estilos
educativos. A ideia subjacente é a de que as véaiadias, ao longo da sua
existéncia, passem por diversos modelos de intgoagem 28). E, alias, o proprio
Kellerhals quem nos afirma esta possibilidade, @&smo tempo que enuncia as
limitacbes da sua analise tedrica: “Enfim, o esfotipolégico em sociologia da
familia tem sido, até aqui (...) essencialmentétiest A questdo de saber como, e
sob que influéncias internas e externas, um grapalir passa de um género de
funcionamento a outro, e com que crise de transigdo foi sendo raramente
examinado. (...) As propriedades dindmicas dos t§é® ainda menos conhecidas do
que as suas caracteristicas estaticas. Quer dieen @lianca de uma perspectiva
‘desenvolvimentista’ e de um método tipoldgico senaje, de uma utilidade
consideravef®” (Kellerhals e Troutot, 1987: 177).

O conceito de trajectoria familiar permite, prepisate, aceder a esta
perspectiva desenvolvimentista, enquanto conceitegrador, ou seja, que nos
permite operacionalizar de forma frutifera as psr8pas mais microssocioldgicas
que referimos e, ao mesmo tempo, procura preercheio que lhes falta, quer em
termos de conexdo com 0S contextos sociais maiwsyaguer em termos de

dinamismao.

% A trajectoria familiar

Inicialmente forjado no ambito da Histéria da Familo conceito de
trajectoria familiar permite abordar o modo de fonamento da familia, mas desta
vez em diversos contextos de mudanca social. Nsestedo, “(...) representa um
esforco para compreender melhor a inter-relacace eeimpo individual, tempo
familiar e tempo histérico.” (Hareven, 1991: 95edie modo, associa as diferentes
etapas da vida (casamento, entrada no mercadoabalho, reforma, etc.) as
transformacdes familiares, por um lado, e as tommsicOes sociais, por outro
(Segalen, 1999: 217).

Lives) da European Sociological Association, cugmudo Workshop foi subordinado ao tema
“Family interactions throughout the life course”f. @uropean Sociological Association (2005),
Lisbon Workshop on Contemporary Families — Absga®t4 March 2005, Lisbon, ICS. Para o caso
portugués, cf. Wall, K. (Coord.) (200Bamilias em Portugal,ishoa, Imprensa de Ciéncias Sociais.

1% Traducao livre.
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7

A necessidade de um conceito deste tipo € apresenpela historiadora
Tamara Hareven, como decorrente da insuficiénciacat@eito deciclo de vida
familiar, originario da Sociologia. Construido para desere@s mudancas nos papeéis
e nas estruturas das familias, ao longo do seundasenento temporal, este
conceito revelou-se inicialmente util na abordagks formas familiares passadas,
na medida em que permitiu aos historiadores o estaccomportamento familiar, ja
nao a partir de um ponto fixo do passado, mas siquanto desenvolvimento
sequencial (Hareven, 1987: 46).

No entanto, o conceito acabaria por revelar-se lalytado para o estudo das
mudancas familiares, uma vez que as suas fasessavam predominantemente na
familia conjugal norte-americana contemporanea, dasses meédias, ndo se
aplicando do mesmo modo a outras formas familias@stentes no passado (ou
mesmo no presente) (Segalen, 1999: 217; Sarac@A@; 224). Estas fases eram
marcadas a montante pelo casamento, e a jusamtenoete de um ou ambos os
cOnjuges. Baseavam-se na progressdao do casal desdsamento e através da
parentalidade, passando pela saida de casa dos, fdité chegar, finalmente, a
dissolucéo da familia (equivalente & morte ou ZjvAssim, e segundo Glen Elder,
“o ciclo de vida familiar identifica mais fases garentalidade do que os aspectos
mais dinamicos das transi¢cOes individuais, querenigada, quer de saida, dos
diversos papéis familiares” (Elder, 19apudHareven, 1991: 108Y".

Pelo contréario, o conceito de trajectéria famili@fe-coursg@ traz uma
dimensao dindmica ao estudo da histéria da fanfli@ajectéria da familia passa a
ser aferida através da identificacdotdning points tais como o casamento, a ida
para a escola, a participacdo da forca de tralbddisomulheres no rendimento do
agregado familiar, etc., e relacionando estas ig@@s com as configuracdes
familiares resultantes da forma como cada um daos seembros atravessa esses
mesmogurning points(Hareven, 1991: 106).

Em nosso entender, importa sublinhar que a vivédeisaisturning points
devera ser, necessariamente, atravessada pelaéegerde género, ou seja, a
trajectoria familiar devera segendered Por outras palavras, a forma como a
trajectéria familiar se vai desenrolando estécieteada, em grande medida, com o

desempenho de papéis sexuais (feminino e masculideyendo assim ser

7 Traducéo livre.
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diferenciada para homens e mulheres. Além disBon@a dinAmica implicada nessa
trajectoria devera contribuir para a reconstrug@phpéis de género, o que significa
que, além dgendereda trajectoria familiar é igualmengendering®®.

Por outro lado, a pesquisa sobrgecoursetambém contribui para clarificar
as relacbes que se podem estabelecer entre o dampato familiar e a percepgao
dos individuos sobre esse comportamento. Enquamo ogefectivo tempo das
transicfes pode ser reconstruido a partir de peyde estatistica demografica, o seu
significado para os individuos e membros da fangjlia atravessam esses periodos
de transicdo s6 pode ser aferido através de pesqualitativa idem 107).
Sublinha-se aqui a importancia de uma perspecistediipo, quando se pretende
compreender o sentido da ac¢ao social para osasugpie a protagonizam.

Finalmente, e para compreender melhor o protag@nisamiliar nos
processos e na mudancga sociais, € necessario examiiorma como 0S grupos
domésticos organizam as suas estratégias em relagdooportunidades e
constrangimentos que surgem do exterior. Paracaaglgssas estratégias envolvem
nao soO as decisbes individuais e familiares, mabdéan o seuiming efectivo em
resposta a essas oportunidades e necessidadexgpaplo, quando enviar um filho
ou uma filha para outra comunidade, quando jurdagutros parentes, quando
mudar de residéncia). Tais estratégias fazem pmhetaum plano de vida mais
alargado, e vao sendo adaptadas sempre que ofduabvse defrontam com novas
circunstancias, embora no contexto da sua propiiara e tradicdesidem 115-
116).

A importancia desta dimensdo macro para o0 nossbalb@ torna
indispensavel a identificacdo das mudancas ocarrida campo familiar, na
sociedade portuguesa dos ultimos 30 anos. Estaaéfamma de compreender o

contexto macro em que as familias desenvolvem a&s estratégias, face as novas

198 No seu artigo sobre a recepgéo dos produtos riemiatioke Hermes (1997) desenvolve uma
perspectiva sobre o género segundo a qual estdtaboma realidade em permanente reconstrugao,
para a qual contribui decisivamente a relacdo cenmeios de comunicagcdo social, questionando
assim a existéncia de papéis de género fixos HoestaE assim que afirma “To make room for my
particular interpretation of gender’s place in fisdd [media and communication debates], | will mix
that old-fashioned noun and its reified sound witlectives and verb forms such as ‘gendered’ and
‘gendering’.” (Hermes, 1997: 65).

89



circunstancias que foram surgindo na sociedadeiguegta, e a forma como, neste
processo, se desenvolve a afinidade com cada umogtos movimentos religiosos.
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CAPITULO Ill - NOVOS MOVIMENTOS RELIGIOSOS E
MUDANCAS NO CAMPO FAMILIAR NA SOCIEDADE
PORTUGUESA CONTEMPORANEA

Uma das principais hipéteses que orienta a nossatigacao diz respeito as
relacbes que se podem estabelecer entre o surgindentNovos Movimentos
Religiosos e as mudancas na sociedade portuguesgosio 25 de Abril,
nomeadamente nas praticas e valores familiarefadde, as mudancas na esfera do
religioso e na esfera familiar ndo nos parecemagpeoncomitantes, mas devem ser
relacionadas. FenOmenos como o surgimento de Ndwognentos Religiosos e de
novas espiritualidades podem, em nosso entendecosgreendidos no contexto
das mudancas nos modelos e praticas familiaresguamos afectos predominam
sobre as relagBes mais institucionais e em quelaagdo pessoal do individuo se
torna componente central do projecto familiar. Hes#ntido, importa-nos, antes de
mais, identificar umas e outras dessas mudancaas, @steriormente procurar
articula-las. Para tanto, teremos também que k®iano contexto das
transformacdes ocorridas na sociedade portuguesailtimos 30 anos.

1. Mudancas no campo social e familiar: individualizago e sentimentalizacéo

Se é certo que a liberdade politica traz consigofodna mais directa, um
clima de maior liberdade religiosa €, no entants movimentos de recomposicéo
social que atravessam a sociedade portuguesa tiraasitrés décadas, que vamos
procurar — indirectamente — as causas propiciadiaasiplantacéo de tais grupos
religiosos ou de vocacao espiritual. A desruraipa@ industrializacéo incipiente e a
rapida terciarizacdo que nos ultimos 30 anos caiaatn a sociedade portuguesa,
condicionam e contextualizam, ao nivel macro, adangas verificadas nas préticas
e valores, tanto sociais, como religiosos e espist

Os processos de reconfiguracédo da sociedade pesaigeim termos sociais e
profissionais (Almeida, Costa e Machado, 1994; Mache Costa, 1998) tiveram,
por seu turno, implicacdes no plano dos valores os domportamentos.

Nomeadamente, sdo 0s grupos constituidos pela gfmulactiva, de residéncia
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urbana e com niveis de capital escolar e cultwiaha da média que protagonizam
esta mudanca de valores em Portugal (Almeida, 1895Assim, como resultado da
tercearizacao, da crescente intervencdo do Estladescolarizacdo e da introducdo
das novas tecnologias surgem as novas classessni{Ediaeiraet al, 1995). Estes
sectores intermédios sdo, em termos sociais, umeel® vital das democracias
contemporaneas ocidentais e, principalmente, quposisuem nivel mais elevado de
instrucdo, assumem um especial protagonismo naadifide valores e praticas
familiares mais modernos, nomeadamente em relagéovércio (Torres, 1996: 62).
Ao mesmo tempo, e em termos religiosos, os indoddecom niveis de instrugdo
intermédios sao aqueles que revelam menor assitugta culto catdlico (Antunes e
Pires, 1998: 484%°.

Por outro lado, torna-se importante lembrar queuantp os valores
tradicionais religiosos e familiares surgem asshmsaas sociedades pré-modernas, ja
a era poés-moderna caracteriza-se por um acento vatses individualistas,
nomeadamente na satisfacdo das necessidades pg&star, Halman e De Moor,
1994). Entre as principais mudancas de valoresocgéedade portuguesa actual
encontramos, também, a difusdo transversal deesiondividualistas, ainda que em
versdo moderada ou “suave” (Almeida, 1995: 65) kExlividualismo caracteriza-se
pelo acento na realizacdo pessoal e pelo predondivsointeresses do individuo
sobre os da comunidade na orientacdo das condudagduais. Tal tendéncia
encontra-se presente em diferentes esferas daawik, como as relagdes familiares
ou profissionais. No campo familiar, vai-se passgmbgressivamente a um modelo
mais simétrico (v.g. das relacdes entre conjugemtee pais e filhos), em que se
privilegia a realizacéo pessoal do individuo no sk grupo familiar.

No campo profissional, o “trabalho realizacdo”, gue se da prioridade ao
prazer e a realizacdo da vocacédo individual, ved@minando sobre a perspectiva
instrumental (Almeida, 1995: 65), principalmentdrenos mais instruidos e com
profissdes mais qualificadas (Borges e Pires, 1993).

Estas mudancas na sociedade portuguesa devem mgreendidas na
sequéncia das transformacodes sociais que ocorreyanidente a partir dos anos 60.
Entre estas destacam-se: o aumento da escolarizagidrabalho profissional

199 A préatica dominical (ida & missa) é mais frequertebase e no topo da “pirAmide social” e muito

menos frequente nos estratos intermédios (clasédms) (Antunes e Pires, 1998: 484).
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femininos (nomeadamente das maes) e, consequenémaeumento do niamero de
casais em que ambos os conjuges tém uma activglafissional; o controlo da
natalidade e a quebra da respectiva taxa; a quedaptialidade e o aumento dos
divorcios; o aumento das unides de facto e de ®dtranas ndo institucionais do
laco conjugal e familiar (vg. familias monoparesitairecompostas) (Singly, 2001).
Em suma, comecam a forjar-se as caracteristicdandidia contemporanea a que
Francois de Singlyidem) chama “familia moderna 2”. Esta familia € indivilista e
relacional.

Tendo em conta os objectivos da investigacao,dasa-nos, entao, relacionar
a tendéncia de individualizagdo que, como vereratayessa o0 campo religioso,
com a tendéncia equivalente que atravessa o camupdialr. Recorrendo aos
principais trabalhos realizados em Portugal sobeecducédo das formas familiares,
guer com base em indicadores demograficos, quer ltase em inquéritos aos
valores dos portugueses (v.g. Almeida e Guerrdig®3; Almeida e Wall, 1995;
Almeidaet al, 1998; Almeida, 2003), € possivel identificar ranchs ao nivel das
praticas e estruturas familiares, por um lado,nassomo ao nivel dos valores e
representacdes, por outro. Sabendo que uma edasttas dimensdes da accao social
sdo indissociaveis, optdmos, no entanto, por &ateiis mudancas em torno desses
dois grandes eixos, por uma questdo de comodidaaléiea — e seguindo, nesta
opcéao, as autoras citadas.

Ao nivel macro, podemos evidenciar as grandes teig® de mudanca
ocorridas em torno de trés aspectos principais:asamento e o divorcio; a
fecundidade e as relacfes parentais; a entradeepsdgp das mulheres no mercado
de trabalho.

No que respeita ao casamento e a conjugalidadesineeipp aspecto a
salientar é a transformacdo do significado que aieres sociais lhe atribuem,
enguanto estabelecimento de um lago que institidaafamiliar. A queda da taxa de
nupcialidade verificada a partir dos anos 70 susedema subida progressiva dos
casamentos civis, 0 que aponta, nao tanto paradeswalorizacdo do casamento por
parte dos individuos, mas antes para uma secuadzdessa instituicdo, uma
desvalorizacdo da préatica enquanto vinculo rel@ipsimeida et al, 1998). Em
regra, a opinido segundo a qual “o casamento € agrarmento” que, na Vvisao
catdlica tradicional, se associa a ideia de quasaroento é para toda a vida, é

partilhada por uma minoria (cerca de 20%,; cf. Aba@t al, 1998: 67). No entanto,
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muitos individuos, mesmo quando ndo se identificam o catolicismo, continuam
a preferir o casamento segundo o ritual religidsara Andlia Torres (1996a), este
fendmeno revela uma outra face da secularizacdoatiomonio, na medida em que
estes individuos procuram o “ritual, descarnadaaateudo, chamando para si 0s
seus eventuais beneficios, no plano dos efeitovigslbilidade e da afirmacéo
exterior, mas também porque se sabe que se podpendar 0s respectivos custos,
nomeadamente o da indissolubilidade do casameAtoiefda, et al, 1998: 69). O
pragmatismo, a forca da tradicdo, o ritualismo aesejo de exorcizar um possivel
divorcio sao os factores que podem ajudar a expdigaela escolha (Torres, 1996a).

Por outro lado, verifica-se uma maior pluralidadgefarmas alternativas de
viver a conjugalidade, de que sdo exemplo as umiédactd'®, ou a conjugalidade
nao coabitante. Além disso, diversificam-se attayias familiares dos individuos,
sucedendo-se no espac¢o de uma mesma vida diveosiadogias, 0 que aponta para
a desinstitucionalizacao das relagoes familiarés¢fdaet al, 1998).

Do “outro lado do casamento”, o divorcio sublingadlmente esta tendéncia
para a desinstitucionalizacdo da familia. Desdeb,18% taxas de divorcio subiram
progressivamente, ainda que com diferencas regidsando mais acentuadas nas
regides do litoral urbano, nomeadamente na Graigl®a e Litoral Centro, Porto,
Peninsula de Setubal e Algarve). Este aumento siaveompreendido no contexto
de determinadas transformacdes sociais, e homeatiamecrescimento das classes
médias, a generalizagdo da actividade feminin@naodratizacdo das relagbes entre
homens e mulheres e a laicizagdo do casamentcefl di996: 180).

Torna-se sempre importante sublinhar que o aungataptura conjugal, na
sociedade portuguesa e a sua crescente aceitagaessétado de mudancas nas
praticas e valores associadas ao casamento eaaSaglfamiliares, traduzindo uma
maior assuncdo da liberdade individual na esfereag@ dos divorciados que
“consideram que a felicidade pessoal é um direfjaeando querem renunciar” face

a uma sociedade que “lhes responde que esse dirlgtptimo” (bidem). Cada vez

9 Em todo o caso, a percentagem de individuos quemviem unido de facto em Portugal (8%)
continua a situar-se abaixo da média europeia (1B%tj0 nesta situacdo os individuos mais jovens,
sem filhos ou com apenas um filho, residentes emo nmano, na regido de Lishoa. Do ponto de
vista da instrucédo e do rendimento, as unides e fncontram-se nos dois extremos, quer entre 0s
mais instruidos e com maiores rendimentos, queuesestao em situacao inversa, 0 que aponta para
“situacdes e estilos de coabitacéo dispares n@ mass” (Almeida, 2003: 55-56).
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menos se pensa, principalmente entre os sectotesmédios da sociedade
portuguesa, que a instituicdo conjugal deva sesepvada através do sacrificio do
bem estar individual.

Por outro lado, e no que respeitie@undidade, Portugal assistiu a uma queda
radical das taxas de fecundidade nos anos 80 e®0emq 2001, estabiliza nos 1,5
filhos, e apesar de a mesma taxa verificar pequértaacdes que se prendem com o
comportamento dos diversos grupos sociais (Almeidal, 1998 e 2004; Pinto,
2005). A fecundidade desloca-se também de um getgy@ para outro, provocando
pequenas oscilacdes, e sob a influéncia de elememmjunturais idlem)**. As
praticas de controlo dos nascimentos generalizanpi$ecipalmente a partir de
meados dos anos 80, reflectindo a melhoria nas-edtruturas nacionais, em termos
de servicos de sattté bem como uma nova constelacéo de valores sotwepo, 0
casal, a sexualidade e a familia (Almegdal., 2004).

Também as formas familiares sofreram alteragfess&pda estabilidade dos
grandes tipos de familias, tem vindo a verificatss® queda acentuada das familias
numerosas e da dimensdo média do agregado fanabamesmo tempo que se
observa uma subida dos “casais sem filhos” e dasstms s0s” (Almeidat al,
1998; Aboim, 2003; Pinto, 2005). Neste ultimo cassse aumento foi muito
expressivo na década de 90: de 1991 para 200Inerdn proporcional de “pessoas
s6s” na estrutura dos agregados domésticos fojldé, Jalor superior aquele que se
verificou entre 1960 e 1990 (0,9%). Este aumentee datribuir-se, ndo s6 ao
crescente envelhecimento da populacdo portuguessatambém a “novos quadros
de individualizacdo presentes na arquitectura dia iamiliar e domeéstica”,
principalmente entre as camadas mais jovens (Ab2003: 173

No campo das representacdes e valores, podemegaleslgumas areas, em
estreita articulagdo com as préticas em mudancacedas: a conjugalidade, a
parentalidade e o lugar das criancas na familia.

1 por exemplo, se no post 25 de Abril (1977 a 188§jupo com maior fecundidade foi o dos 20-24
anos, ja actualmente é o dos 25-29 anos.

112 Nomeadamente pela integracédo do planeamento #mmifi esfera de actuacdo do médico de
familia.

113 Enquanto na faixa etaria dos 20 aos 29 anos #ecoar entre 1991 e 2001, um aumento real de

124%, j& entre a populagdo com mais de 64 anosassento foi de 35% (Aboim, 2003: 17).
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Se, como vimos atras, a vida em casal se destistializou, isto ndo parece
ter significado, de modo algum, uma perda da symitancia para os individuos.
De facto, a familia permanece o aspecto da vidaeaog portugueses atribuem mais
importancia. Em 1990, 64% dos portugueses considerasta esfera da sua vida
“muito importante” (Almeida e Guerreiro, 1993), eagto em 1999 essa
percentagem subiu para 84% (Almeida, 2003).

Por outro lado, o casal deixa de ser visto comdugiar em que a existéncia
de filhos €& obrigatoria (Almeidaet al, 1998), o que traduz a crescente
sentimentalizacdo da vida familiar, nomeadamentgugal. Os cdnjuges viram-se
predominantemente um para o0 outro, e a existémcasal fundamenta-se cada vez
mais e apenas na existéncia de sentimentos reocfpdecamor. Também o lugar e a
importancia das criancas no seio do casal e ddidasei transformaram, revelando o
crescente peso que a afectividade vai assumindeefsg®es familiares como outra
das caracteristicas destas mudancas decisivas.

Por outro lado, vai-se progressivamente consoliolameh novo lugar da
crianca na familia. Nas familias contemporanealagao afectiva com a crianca
passa a ocupar um lugar central no universo famiiata passa a ser vista como
alguém com identidade prépria e as “relaces lyjaiéas e distantes entre pais e
filhos tendem a diluir-se numa cumplicidade afextisimétrica e comunicacional
reciprocas” (Almeida, 2003: 76-77). Porém, em Ryaltu apesar da primazia
ideoldgica da afectividade e do ideal de simetrife @omunicacdo, no que respeita
aos valores transmitidos as criancas, continuardaaan prevalecer os valores da
conformidade com a ordem estabelecida (“ter boaseiras”, “ser trabalhador”), o
que deve ser contextualizado a luz da persistédeisa condicbes de vida

desfavorecidas que ainda marcam a sociedade pesgadilem 80-81).

2. A proliferacdo de Novos Movimentos Religiosos npost 25 de Abril

Um dos aspectos que altera, significativamentenopo religioso a partir de
25 de Abril de 1974 é a disseminacdo de Novos Menmtos Religiosos, a qual,
tendo em conta 0 nosso objecto, daremos espelagineia.

Um dos nossos primeiros passos, e talvez dos niisis, foi o de procurar
inventariar oS novos movimentos religiosos que igamg (ou que intensificaram a

sua actividade), em Portugal, desde 1974. Uma baas goreciosas para quem
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7

pretenda realizar este recenseamento é a inveligmgnalistica de Fernando
Semedo (1988)Parasitas de Deus - As novas seitdSsta investigacdo, além de
pioneira N0 seu géenero, possui 0 enorme meritoedgdr objecto a sociedade
portuguesd® Outra obra que a vem secundar e muito relevaata p nosso
objectivo é a do Centro Roger Ikor (199Skgitas Religiosas - Um guia sobre as
falsas religides que na traducdo portuguesa integra uma actuabzdeita por
Afonso Praca, para o caso portugués. Também atigaedo que o Padre Carreira
das Neves (1991 e 1998) dedica ao tema das saitals que ndo tendo natureza
socioldgica, nos pode ajudar no recenseamentodassamentos. No entanto, ndo
podemos deixar de sublinhar que estas trés omagla que de natureza diferente —
nos colocam um problema sério: a importacdo do deseitg que tem um
significado preciso na sociologifd e que é aplicado a todos estes grupos, sem que
essa classificacdo assente em critérios cientificgsde natureza socioldgica).

Felizmente e, nestes Ultimos anos, alguns estudsetemsticos e
aprofundados vieram preencher, em grande parge |a&sina na investigacdo sobre
Novos Movimentos Religiosos na sociedade portuguEsa primeiro lugar, os
estudos de Helena Vilaga sobre minorias religiolataca, 1997 e 1999) e,
principalmente a sua tese de doutoramento sobteralipmo religioso (2003). Em
segundo lugar, o estudo de Luis Aguiar Santos (2000Q) sobre a diferenciacao do
campo religioso, na sociedade portuguesa, ao lalmgséculo XIX e XX. Estas
investigacdes vém juntar-se, na construcdo de har préprio das ciéncias sociais,
ao artigo de que até ai dispinhamos e que procimaeatariar e compreender 0s
Novos Movimentos Religiosos surgidos na sociedamtéuguesa, depois do 25 de
Abril (Farias e Santos, 1999).

Assim, com todos estes contributos e ainda que &aaema realidade
movedica (muitos destes grupos desaparecem comioasay outros Nao apresentam
um nivel minimo de institucionalizacdo), realizammsinventariacdo possivel e

identificAmos os Novos Movimentos Religiosos quelisseminam, ou que ganham

14 por outro lado, é de assinalar que este livrodrnrihformac&o rara e de dificil obtencéo. Nalguns
casos, tratam-se de grupos muito fechados e patewmite perigosos para quem os investiga. E o
caso, por exemplo, da Igreja da Cientologia ouMesinos de Deus, com processos nos tribunais de
varios paises, por rapto e/ou proxenetismo.

115 cf. Capitulo | -Familia e religido: as propostas classi¢gsara a tipologia igreja/seita de Max

Weber e Ernst Troeltsch.
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visibilidade, na sociedade portuguesa a partirsld&Abril de 1974 (cfQuadro 1 —
Novos Movimentos Religiosos na Sociedade Portuguesa
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Quadro 1 — Novos Movimentos Religiosos na SociedaBertuguesa
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Torna-se importante precisar, aqui, o sentido d&ag¢édo do conceito de
Novos Movimentos Religiosos (NMR’s) que, alias, stando titulo do Quadro 1.
Esta definicdo ndo € isenta de problemas. Por dm [@orque ndo ha acordo geral
sobre o que constitui uma religido. Por exemplogrdendermos que a crengca num
Deus € um elemento imprescindivel, excluiriamos udi®no (Durkheim, 1912,
1996: 12-13). Ao mesmo tempo, autores ha que cerssid a ideologia marxista
como semi-religiosa (Weber, 1919-1922, 1944). Ségurnomas O’Dea (1969: 84),
“O marxismo tornou-se um evangelho de salvacaoaepara uma grande parte da
classe trabalhadora, entre a metade do século XXegunda Grande Guerra.” Por
outro lado, coloca-se também a questdo da novidpags sdo 0s movimentos que
devemos considerar “novos”?

Para Eileen Barker, estudiosa inglesa dos NMR’depoconsiderar-se como
“novos” 0s movimentos religiosos que se tornarasiveis depois da Segunda
Guerra Mundial, nas sociedades ocidentais. Alésodia autora considera que estes
movimentos sao “religiosos” no sentido em que, terexem uma mundividéncia
religiosa ou filosofica, ou reclamam fornecer osiameatravés dos quais se pode
obter um objectivo superior (v.g. conhecimento fcamdente, esclarecimento
espiritual, auto-realizacdo ou o “verdadeiro” desérimento'® (Barker, 1989:
145).

Entendemos que esta definicdo se torna muito dpeedcpara a nossa
investigacdo. No entanto, no caso portugués, pam@seue o momento historico
decisivo para a visibilidade dos NMR’s é o 25 deilAtbe 1974 (Farias e Santos,
1999: 205; Semedo, 1988: 19). De facto, € o regiemocratico que permite o
“boom da oferta religiosa” (Vilaca, 1997: 3), ja que @r msta altura que vao
chegando ao nosso pais, quer 0s novos movimenigeoses em expansado nas
sociedades ocidentais (por exemplo, os Meninos des)) quer grupos que ja
existiam h& mais tempo e que esperavam a demogaGase instalar em Portugal,
como acontece com 0os Mormons. E também depoisvi#ugéio que ganham novo
félego grupos que ja existiam na sociedade porsaygesde o principio do século
XX (v.g. Adventistas dos Sétimo Dia e Testemuntedabva).

No entanto, a mera inventariacdo dos principaip@gugue alastraram no

post25 de Abril ndo se torna manejavel se ndo os agngs de forma a reduzir a

16 Traducdo livre.

100



informacg&o. Face a tantos grupos e tdo diferentes dos outros, parece-nos
importante identificar um pouco melhor a sua prégdsritério doutrinal), assim
como procurar saber ha quanto tempo iniciaram aastizidade na sociedade
portuguesa (critério temporal), para os podermosismelhor.

Os primeiros grupos religiosos que constam do Quadao os Adventistas
do Sétimo Dia e as Testemunhas de Jeova, quesjiceatravam em Portugal desde
o principio do Século XX (1904 e 1925, respectivaime Porém, a verdade é que as
Testemunhas de Jeova ndo podiam exercer livre anlegte a sua accao, tendo
estado sob vigilancia do regime (v.g. pela PIDE)idb a recusa da incorporagao
nas Forcas Armadas e de prestacdo do servico miisaim, s6 em finais de 1974
viram aprovado o seu pedido de legalizacdo (Sarg660-2001: 475). Ja os
Adventistas do Sétimo Dia mantiveram o reconhecimeficial desde 1935, por
manifestarem uma atitude mais flexivel nomeadameambe que respeita a
incorporacdo nas Forcas Armadas e a recrdgan(474).

Assim, com o 25 de Abril de 1974, surge efectivaimeima nova fase para
estes movimentos, uma vez que lhes é permitidere & pleno exercicio da sua
actividade. Gostariamos de juntar a estes movirmeatiyreja de Jesus Cristo dos
Santos dos Ultimos Dias (Mormons) que, ainda quersiea instalado em Portugal
apenas depois da revolu¢&pfoi fundada em 1832, nos Estados Unidos, pomlose
Smith.

Assim, Testemunhas de Jeova, Adventistas do Sélioe Mormons
podem, em nosso entender, ser integrados num n&sgdmonjunto, atendendo a trés
razdes: todos eles foram fundados na América deeNem meados do século XIX,
e tém semelhancas, quer em termos doutrinais, goertermos de modelos
familiares. De facto, estes trés grupos, apesarsdas caracteristicas doutrinais
proprias, partiiham entre si a “énfase dada a ¢éadimilenarista e apocaliptica
cristd” e constituem “historicamente uma experi@mg diferenciacéo originada num
ambiente religioso claramente protestante dos Bsthishidos de meados do século
XIX” (Santos, 2000-2001: 473).

No que respeita aos modelos familiares, destaca-ssua natureza
institucional em todos os trés movimentos referidds Adventistas do Sétimo Dia

117 A Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimas Bii legalizada em Portugal em 1976 (Santos,
2000-2001: 475).
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defendem que, “Em relacdo ao divorcio, Jesus ensjoe a pessoa que se divorcia
do seu coOnjuge, excepto em caso de fornicagdo,sa cam outro, comete

adultério.*18

. Quanto aos Mormons, considerando que a familabése da sua
existéncia, atribuem as mulheres a “missdo de sdreas esposas e maes’ e
consideram o aborto e o divércio “pecados revadsintque conduzem a
“imoralidade sexual” (Semedo, 1988: 76-%7) Finalmente, também as
Testemunhas de Jeova apresentam propostas muitociesais em relacdo aos
modelos familiares. Por exemplo, afirmam que adatfees sexuais antes do
casamento” o “adultério”, assim como o0 “homossezoa sdo todos pecados
graves contra Deus.” Também “quando duas pessaasaticasadas, mas vivem
juntas, devem separar-se ou entéo casar-se legalffén

Se atendéssemos, simplesmente, ao critério da taldaae, ndo deveriamos
chamar “novos” a estes trés movimentos. Poréemsusli@sos da area ndo hesitam
em analisd-los juntamente com outros mais receates, qualifica-los como NMR'’s
(Gomez, 1993: 133; Barker, 1989). Por outro ladateedendo as especificidades da
sociedade portuguesa e nomeadamente ao regimeitaigorgue restringia
muitissimo a liberdade religiosa, a verdade é qu&b ale Abril faz aqui toda a
diferenca no que respeita as condi¢bes da suadacte; que a partir de entdo passa
a ser livremente exercida. Por estes motivos, datans inclui-los no elenco dos
NMR’s que integram o Quadro 1.

As mudancas no exercicio da actividade destes grymermitidas com a
instauracao da democracia, podem ser fundamentadastudos recentes realizados
sobre a sociedade portuguesa (Santos, 2000-208¢aVill997, 1999 e 2003). De
facto, a Unido Portuguesa dos Adventistas do Séimo a partir do 25 de Abiril,
passa a ter melhores condicdes de crescimentacalghd praticamente o nimero de
fiéis'?>. Ao mesmo tempo, as Testemunhas de Jeova aumenteu nimero de
publicadores de 20 335 para 44 650 (Santos, 2000:275; Vilaga, 2003: 250).

118 |n www.adventistas.org.pt

119 Além disso também proibem o uso da barba, do tatstes drogas, do alcool, do café e do cha
(Semedo, 1988: 76).

1201 http://www.watchtower.org/languages/portuguese

121 A Associacdo de Adventistas do Sétimo Dia foi faohl em 1939. A partir do 25 de Abril 0 seu

namero de fiéis quase duplica (de 4149 para 800%,1896). Ndo se passou 0 mesmo com 0S
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Por outro lado, e imediatamente a seguir & Revolugsdrgem em 1975
movimentos como os Meninos de Deus, os Krishna as nmarde, a Meditagcao
Transcendental. Os Meninos de Deus, de influénd&taeprotestante, tém uma
cultura hippie em que pregam o amor livre (que aqui assume aafaaiflirty-
fishing??, e que, no inicio, se tornou atractiva para nsujmvens portugueses
socializados no regime autoritario, em que as familmpunham a moralidade
catdlica tradicional, através de uma educacéao sep& repleta de interditos quanto
a sexualidade (Barreira, 1994: 494) Nas palavras de um jovem ex-Menino de
Deus: “A mensagem tinha coisas boas e atraentegexemplo, a ndo existéncia de
certos dogmas que pesam sobre a nossa vida, ssbrelagbes afectivas nao
matrimoniais, sobre o aborto, sobre os contracepti{Semedo, 1998: 47). Este
movimento que teve alguma visibilidade e influéniciwial, nomeadamente pela
existéncia de algumas casas em Lisboa e na linhaEstoril (dem) vai
desaparecendo a medida que entramos nos anos 80.

Por seu turno, os KrishtfA e a Meditacdo Transcendentadl sado
movimentos com uma mistica oriental (v.g. hinduis(@arreira das Neves, 1991 e
1998) que também surgem, entre nos, pouco tempmidegia revolugédo
(respectivamente em 1975 e 1978). Se a estes grupdarmos um outro,

igualmente de mistica oriental — a Missédo da Luwir@, também conhecida por

protestantes que integravam as Igrejas Sinodas tigeram um trabalho de alfabetiza¢éo importante,
mas cujas escolas acabaram por fechar” (Vilaga3:2Z8D).

122 Ainda assim, é importante distinguir o amor livde flirty-fishing. Este foi uma préatica
aconselhada pelos responsaveis do movimento, namesutie por Moisés David, na qual as raparigas
eram levadas a prostituir-se com o objectivo deadagfundos para os Meninos de Deus (Semedo,
1988)

123 Como refere Cecilia Barreira (1994: 494), “A padé 1974, uma outra vaga invadiu a sociedade
civil: a pornografia e o erotismo, um dos grandasas tabu do salazarismo. Pelas ruas da cidade,
desde as publica¢des periddicas aos livros, estbianudez, especialmente a feminina, com o acento
fortemente marcado na provocacao erotico-pornagrafi

124 A Associacdo Internacional para a Consciénciahteschegou a Portugal em 1975, mas s6 em 15
de Janeiro de 1981 foi legalizada por despacho ohistdrio da Justica, como associacdo religiosa
(Centro Roger lkor, 1996: 158).

125 Este movimento existe em Portugal desde 1978 coame Associacdo Portuguesa para o Avanco
da Ciéncia da Inteligéncia Criativa. Segundo foat@prépria organizacdo, sdo cerca de 7000 os seus

seguidores em Portugal, o que parece um valormoknte exagerado (Centro Roger Ikor, 1996: 178).
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Guru Maraji ji — que chega a Portugal no inicio doss 80, podemos afirmar que
todos estes movimentos, de influéncia orientalebelam do ambiente cultural do

post revolucdo. Portugal foi um pais que durante décastéeve fechado sobre si
proprio. A partir do 25 de Abril, ira rejeitar alttura ocidental (europeia e norte-

americana), enqguanto mentalidade capitalista, coiséa e burguesa que surge como
inimiga do proletariado (Barreira, 1994: 492), aesmo tempo que valoriza a

cultura de outros pontos do globo (v.g. do tercemando). E neste contexto que
devemos interpretar a adesédo de muitos portuguasesipalmente os mais jovens,

entre as novas classes médias, em meios urbanbsianos, que se voltam para as
culturas orientais (indiana, tibetana, etc.).

Porém, também estes movimentos de mistica orierdal, vivéncia
comunitaria, ndo se consolidam entre nos. Paracstdribuem, sem duvida, as
mudancgas nos valores e nos comportamentos que rdeame na sociedade
portuguesa a partir de 80. De facto, ao longo ddsizada, vamos assistindo
gradualmente ao enfraquecimento do ideal revoléaciore das ideologias politicas.
No quadro da adesdo a Comunidade EconOmica Eurepdss vitorias da Alianca
Democrética, ha um retraimento cada vez maior fimaedo colectivo, do publico e
do social, em proveito da valorizagdo progressivapdvado, do doméstico, do
intimo. Estas mudancas tornam-se visiveis numa noMéura, em que as
preocupacfOes centradas no colectivo e no politeosscedem outras mais
hedonistas, centradas 18elf e nas razdes da existéncia (Barreira, 1994). A est
proposito, e em relacdo a sociedade norte-americaiti@s Lipovetsky refere a
emergéncia do narcisismo contemporaneo, “perfitlitnédo individuo nas suas
relacbes consigo proprio e com 0 Seu corpo”, naraalem que um capitalismo
autoritario da lugar a um capitalismo hedonistarengssivo (Lipovestky, 1988pud
Barreira, 1994: 493). A sociedade portuguesa dos &8 € mais marcada por um
valor de realizacdo pessoal e por estratégiasdieindividualmente centradas que,
no entanto, ndo configuram um narcisismo, mas simindividualismo moderado
(Almeida, 1995: 66}°.

126 De facto, na sociedade portuguesa, continuam @rizai-se solidariedades véarias, a0 mesmo
tempo que o desinteresse pela participacdo so@alittca nos moldes tradicionais, nao implica a

“extensdo desse desinteresse a todos os modostidgppado social e politica” (Almeida, 1995: 66).
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E neste contexto que, ao longo da década de 80gardtmando importancia
entre nds os movimentos de tiplova Erd®’, como a Nova Acrépole (1979), a
Fraternidade Branca Universal (1986) e o Centratéms de Unificacdo Cultural
(1988). Estes serdo, sem davida, movimentos mifitoedtes entre si mas que tém
em comum o facto de integrarem a “nebulosa misttaérica”, na continuidade da
tradicdo “teo-espiritualista” do século XIX e cugeracteristicas mais salientes sao:
recusa dos dualismos (v.g. lei natural/interversg@urenatural; humano/divino); um
optimismo que se revela na crenca na reencarnagfice qossibilita, a todos, a
progressdo em direccdo a salvacdo; a crenca nanssdplidade do homem,
relativamente ao seu progresso espiritual e maraljeia de uma convergéncia
fundamental de todas as religibes e doutrinasg enitras (Champion, 2002: 720-
721). O que faz a unidade deste conjunto é a valgdio de uma espiritualidade
“inteiramente centrada no individuo e na sua ragéip pessost™” (Hervieu-Léger,
1999: 162).

E também durante a década de 80 que emerge o feodrde
neopentecostalismo. A designacdo neopentecostaizanna descricdo biblica do
Pentecostes, dia em que o0s apoOstolos sairam pareian em todas as linguas, Jesus
Cristo Ressuscitado, chamar a conversao e acshapé curar os doentes (Hébrard,
1992: 7). Duas igrejas principais vém preenchexr espaco na sociedade portuguesa,
ambas de raiz protestante: a Igreja do Mana esgalgiversal do Reino de Deus.

A Igreja do Mana foi fundada em Portugal em 1983, Jorge Tadeu, que
recebeu a sua formagdo evangélica na Africa doESnltermos doutrinais, assenta
em principios como a possibilidade/certeza da cama base na fé, a expulsdo de
demonios, o baptismo por imersdo, a prosperidadéeriala entre outros,
caracteristicos dos movimentos neopentecostaisiafegpansdo a nivel nacional é
assinalavel e reveladora de uma estratégia verdauemte empresarial, tendo
conseguido “numa década um crescimento substagoiaiando no final dos anos

90 mais de 50 locais de culto em 17 dos distritogicentais e na Madeira” (Santos,

127 Ainda que ndo seja facil definir a Nova Era [Em Aquério], “a ideia essencial é que a
humanidade esta prestes a entrar, na vésperaximaniudanca de era, numa idade nova de tomada
de consciéncia espiritual e planetaria, ecolégioaistica, de harmonia e de luzes, marcada por
mutacdes psiquicas profundas (Vernette, 1995: 9).

128 Traducdo livre.
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2000-2001: 476). Por outro lado, a expansao emotelinternacionais levou-a aos
paises africanos de expressao portuguesa, assimamumles em que se faz sentir o
peso da emigracao portuguesa, na Europa e no C@hat#ar). No que respeita ao
namero de simpatizantes, ha estimativas que apquaiganos 250 000 (Centro Roger
Ikor, 1996: 168), ainda que outras |Ihe figuem aquor exemplo, Helena Vilaca
avalia o conjunto composto pela Igreja UniversaR#éiino de Deus, Igreja do Mana
e Adventistas do Sétimo Dia em cerca de 300 000bres(Vilaca, 1999: 284).

Quanto a Igreja Universal do Reino de Deus, fodada no Brasil em 1977
pelo bispo Edir Macedo Bezerra, tendo-se expand@sbe pais ao longo da década
de 80. Seguindo também uma estratégia empresawidinal da década de 80 e ao
longo da de 90 expandiu a sua actividade a muddsep, tendo chegado a Portugal
em 1989. A sua actividade, tendo-se inicialmentdgrado na cura divina, tem-se
estado também associada a expulsdo de demoniasna teologia da prosperidade
(Mafra, 2002: 1&9).

De notar, ainda, que outros movimentos referidosQuadro 1, surgidos
também nos anos 80, ndo tiveram impacto equivalentmciedade portuguesa e néo
revelam actualmente uma implantacdo significatizao caso dos Moonies, de
influéncia crista-protestante, e da Igreja da @iegia, de tipo Nova Era (Semedo,
1988; Centro Roger Ikor, 1996).

Depois de realizado este inventario dos Novos Mewtwms Religiosos
existentes em Portugal, sem pretensfes de exaastd/i € importante procurar
enquadrar o seu surgimento nos dados estatistispeniveis sobre a sociedade
portuguesa actual. Para o efeito, recorremos dsardbs dados relativos a pergunta
sobre a religido do Recenseamento Geral da Populagiheadamente de 1991 e
2001 gideAnexo ).

129 Na nota 1 da sua obra, Clara Mafra cita Paul énesjue divide a histéria do movimento
pentecostal em trés fases: a primeira que vai @6 491950 em que se d& a sua expansdo no Norte e
no Nordeste do Brasil e em que se evidenciam os damglossolalia; a segunda que vai desde 1950 a
1970, e em que o movimento irradia de S. Paulsenss sobre as tendas de evangelizacdo e na cura
divina; e a terceira fase, que se da a partir d& ¥ que se centra no Rio de Janeiro, em que se
evidencia o dom da expulsdo dos demoénios. “Esiaallbnda, por acentuar uma dindmica sincrética
com outras religiosidades, além da de tradicdog®laa, e por incorporar inmeros tracos de uma
teologia da prosperidade, tem sido nomeada tamhdmo anovimento neopentecostal.” (Freston,
1997apudMafra, 2002: 19, nota 1).
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Importa, antes de mais, questionarmos a forma caliguns destes grupos,
nomeadamente aqueles que tém maior implantacdcoseadade portuguesa, se
podem distribuir pelas categorias propostas pedtitito Nacional de Estatistica:

“catolica”, “ortodoxa

, protestante”,

outra crist, “judaica”, “muculmana”, “outra
ndo cristd” e “sem religido”. Este exercicio foi f@alizado em investigacbes
anteriores (Vilaga, 1997, 1999 e 2003), onde selihi# a limitacdo desta
categorizacao para dar conta da distribuicdo dassbs grupos religiosos existentes
em Portugal. Se por um lado as categorias ndo saf@pentemente desagregadas,
por outro fica por resolver a questdo da auto-ilem¢do dos membros destes
movimentos quando inquiridos.

Como refere Helena Vilagca (1999: 281), “ficard sempemanescente 0
problema da autorepresentacdo dos individuos esatgp identificacdo com as
categorias de opcdo.” Por exemplo, qual sera aostspdada por Mormons,
Testemunhas de Jeova, Adventistas do Sétimo D@pem’tecostais e mesmo dos
proprios grupos da Alianca Evangélica? A autorasiara que, tendencialmente,
eles se distribuirdo pelos “protestantes” e “outnestaos”, ainda que se interrogue
sobre como se fara, na pratica e em rigor, ess$dbdisdo™>°, bem como sobre o
peso de cada um deles nas “n&o-respostas”, paaeleuclassificagcado proposta pelo
INE.

Pensamos poder dar algum contributo para estaaguesha vez que tivemos
a preocupacdo de incluir uma pergunta relativa ta-identificagdo religiosa no
nosso guido de entrevistd De facto, enquanto as Testemunhas afirmaram seanpr
sua identidade Jeova, recusando identificar-seaooategorias propostas pelo INE,
ja as convertidas a Igreja Universal do Reino dasDafirmaram-se sempre cristas,
razdo pela qual entendemos que estes neopentscostaiam a incluir-se na
categoria “outra cristd”. Note-se que, em nenhursocastas convertidas se

identificaram como “protestantes”. Ha que nado esgyeainda, a prossibilidade de

130 Um exemplo nosso: sera que um membro da Igrejeetsal do Reino de Deus se identifica como
“protestante” ou como “outro cristdo”?

131 Em primeiro lugar, colocAmos esta questdo de faipeasta, dando aos entrevistados a liberdade de
definir e sua identidade religiosa (“E se, por eada sua religido/ espiritualidade, estivesse, por
exemplo, numa conferéncia e tivesse que se apagsenmo o faria?”). Seguidamente, colocamos
uma questdo que os confrontava com as categonaegias pelo INE no Recenseamento Geral da

Populacéo.
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gue os membros destes grupos se possam autoiwentib categoria “catdlica”,
seja por ser essa a religidao de baptismo, sejseaiternar a frequéncia a certos
cultos com a ida a missa.

Quanto ao Centro Lusitano de Unificacdo Cultursikespostas foram sempre
no sentido de se distanciarem do religioso, qualguee seja a sua dimenséao
institucional, para se estruturarem em torno dariesgidade e do universalismo.
Por este motivo, e ainda que a atitude seja desaeda grelha proposta pelo INE, a
terem que se posicionar, sera tendencialmentetegara “sem religido”.

Por dltimo, quanto aos membros do NO6s Somos Igeejajnda que se
identifiquem com a categoria “catdlica”, a sua r@&feia principal é sempre a crista,
privilegiando uma apropriacdo individual da crergalgum distanciamento em
relacdo a hierarquia da Igreja Catdlica.

Ainda que estejamos face a um conjunto de resposté® reduzido (40
entrevistas), 0 mais importante é o seu caractploetoério, sugerindo pistas de
interpretacdo e de possivel reflexdo sobre a endiveesidade do significado que se
esconde sob aquelas categorias estatisticas. E30 pagender, uma das reflexdes
mais importantes para esta investigacédo €, assiiecto de ser necessario ter em
atencdo as categorias “outra cristd” e “sem raligi&e quisermos enquadrar e
avaliar os NMR’s na sociedade portuguesa contempardSegundo os dados do
altimo Recenseamento Geral da Populagéo (relati\gi)1), e se tivermos em conta
apenas os individuos que responderam & perguntalig&o™>? a categoria “outra
cristd” passou de 1,15% em 1991, para 1,55% em; 20@Xkategoria “sem religido”
passou de 3,27% em 1991, para 4,33% em 2001.

De facto, o aumento de pessoas “nado religiosas” dielm apontado como
uma mudanca notavel, a nivel mundial, ao longoémlse XX (Huntington, 1977
apud Fernandes, 2003: 136). Ainda que em estudo antsobre a sociedade
portuguesa se refira uma diminuicdo desta catedbeanandes, 2003: 136 a
verdade é que dos resultados do Recenseamentcssmibreomo vimos, 0 seu

aumento. Em nosso entender, este resultado podesaqinterpretado como um

132 0u seja, excluindo as nao-respostas que, alidnairam para quase metade, de 17,63% em 1991,
para 9,04% em 2001.

133 Que teria passado de 19,1% em 1990, para 11% 8% $6gundo os dados do European Values
Survey, relativos a Portugal (Fernandes, 2003:.136)
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indicador de individualizagcdo. De facto, no estuwdado, entre aqueles que se
declaram sem religido encontramos “pessoas querteader consciéncia de algum
controlo sobre a existéncia e que encontram naceda satisfacdo.’ilfidem). Ao
mesmo tempo, incluem-se neste grupo tanto os atgusctos, como pessoas nao
religiosas e, até, religiosas (por exemplo, créembDeus e frequentam os templos
em ocasides especiais). Esta aparente contradicéerpretada pelo autor da
seguinte forma: “ao lado do crescimento dos ateusictos, esta em vias de emergir
uma identidade religiosa, em substituicdo da tradat identidade confessional (...).
Constréi-se uma ortodoxia adaptada a Psicologiaiti@acdo de cada um. Nao se sai
fora da religido, abandona-se apenas a declaragperten¢ca a um dado credo (...)."
(Fernandes, 2003: 138).

3. NMR’s e tendéncia de individualizagdo na socieda portuguesa

contemporanea

Assim, mais importante ainda do que esta tentatezaecenseamento e de
organizacdo dos Novos Movimentos Religiosos questral@am na sociedade
portuguesa, parece-nos a indagacdo do seu sigiufisacioldgico. Vejamos, um
pouco melhor, quais as possiveis implicagcbes do ssegimento na sociedade
portuguesa, articuladas com outras mudancas oasmiol campo religioso.

O processo democratico inaugurado pela revolucé®sdee Abril de 1974
teve fortes implicacbes no campo religioso, desde ha diversificacdo da escolha
gue vai surgindo na sociedade portuguesa. O condeit“diversidade” deve ser
preferido ao de “pluralismo” (Beckford, 1998pud Vilaga 2001: 76), j& que este
pressupfe a igualdade de direitos e a tolerdndi@ es varios grupos religiosos,
numa mesma sociedade, 0 que esta longe de aconteseciedade portuguesa se
compararmos a situacdo concreta da secular Igrejdli€ com a de outras
denominacdes minoritariss.

Neste contexto de maior diversidade, a nossa pt@pescontextualizacéo da
emergéncia de novos movimentos religiosos na sadeeg@ortuguesa passa pela sua

inscricdo na tendéncia de individualizacdo idesddia para as sociedades europeias,

134 para um aprofundamento desta questao cf. Vila@@a{2
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na medida em que esta corresponde a um aumentmpmaEtancia atribuida a
liberdade e a autonomia individuais, ao mesmo tequmas instituicdes perdem a
sua influéncia e os individuos rejeitam, cada vesisma autoridade tradicional
(Halman, 1995apud Vilaca, 2001). Esta tendéncia de individualizacve, no
entanto, ser contextualizada na sociedade portaguesa vez que existem varios
indicadores de mudancas no campo religioso quel@enpdundamentar.

Em estudo empirico recente sobre a religiosidade plortugueses, o0s
resultados mostram-nos como em diferentes contextogis € possivel encontrar
nomosreligiosos também diferentes, com implicacbes s@weexperiéncias, 0s
significados e os sentidos que os individuos atrilququer a sua vida, quer ao
sagrado (Pais, 2001: 231). E assim, que o autoeewia trés grupos. O primeiro,
dos catolicos ritualistas, moralistas e tradicien@3%) € integrado por idosos,
domésticas, menos instruidos e de classes bamasyma vida muito dura a qual
apenas Deus d& sentido. E importante destacaakmuis efeitos (nomeadamente de
género e de geracdo). Em primeiro lugar as mulltemegesticas mostram inclinacao
para formas mais tradicionais de religiosidade. (&.gadesdo ao culto da Virgem
Maria) que, em regra, € explicada pela sua mendicipacdo no mercado de
trabalho e no sistema educativdefn: 231). No entanto, as mulheres mais jovens e,
principalmente, as mais escolarizadas, tém-seaafasteste padréo de religiosidade.
Um dos indicadores mais fiaveis, sera a diminuidaopratica dominical (ida a
missa), por parte das mulheres que trabalham pimfigimente que se tem
verificado nos ultimos anos (Antunes, 2001).

O segundo grande grupo identificado pelo autord®s catélicos nominais,
individualistas e tolerantes (46%) que em conjurdn O terceiro, o dos laicos,
urbanos e elitistas (6%), perfazem mais de metade pbpulacdo
inquirida/portuguesa. Estes dois grupos “constitteeralavanca de mudanca das
atitudes e comportamentos que mais caracterizaveghgeosidade tradicional dos
portugueses.” (Pais, 2001: 233). Estes grupos remegas classes médias e
caracterizam-se por valores de mobilidade socelh papital cultural e pela forte
presenca de jovens, rejeitando todo o tipo de asengue colidam com o
individualismo hedonista e privilegiando uma “moratividual reguladora das
relacdes de cada um consigo mesnaértt 234). Nestes jovens, mais escolarizados
do que os seus pais, evidencia-se um distancianenteelacdo as formas mais

institucionais de religiosidade, o que n&o invali@da existéncia de uma certa
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religiosidade interior”. Ao mesmo tempo, manifestsentolerantes em relacdo a
coabitacdo ou as relagcdes pré-matrimoniais e possualores de simetria
relativamente aos papéis familiarese(m 232).

Tendo em conta 0 NosSso objecto, interessa-nos iabpente o grupo dos
catélicos nominais, individualistas e tolerantesio Sestes que, precisamente,
integram as novas correntes socio-culturais querimgm a dinamica de
individualizagéo que atravessa a sociedade porsagtentemporanea.

Avaliando a diversidade de Novos Movimentos Refig®d nopost 25 de
Abril, a sua complexidade e consequente dificulddde analise, optdmos por
inscrevé-los na dindmica de individualizagdo quesqree a sociedade portuguesa,
especificamente no campo religioso e familiar. ¥W&ja, agora, como aplicamos a
proposta de Hervieu-Léger aos grupos que identifisa escolhendo alguns que
ilustram realidades diferenciadas e de que ha ssidai actividade em anos
recentes™,

Vimos no capitulo Il como Daniele Hervieu-Léger atese esta tendéncia,
no campo religioso. De facto, e como nos diz, “Qredede aderir a verdades
recebidas de cima €, hoje em dia, menos valorifpdocipalmente pelos jovens)
que a autenticidade do sujeito que procura a ‘sei@ade**® (Hervieu-Léger, 2002:
57). Esta afirmacéo ilustra bem a valorizacdo de wonsciéncia individual, em
termos religiosos e espirituais (polo ético). Enamos aqui os grupos de tipo Nova
Era, bem como, por exemplo, 0s movimentos quentenior da Igreja Catdlica e na
linha do Vaticano I, pugnam pela sua renovacgéae,taomos da valorizagdo de uma
consciéncia individual critica da tradicéao religipbem como aquilo a que a autora
chama um “cristianismo humanista”, que se tradumanidentificacdo fortemente
individualizada com a tradicao crista.

Uma tal dindmica de individualizacdo implica, poré@rseu contraponto, ou
seja, a tendéncia oposta de afirmacdo de regimasinitarios (polo comunitério)
(idem). Encontramos aqui 0S grupos que “procuram a catade” (Poblete e
O’Dea, 1960), como os movimentos neopentecostaes, de raiz protestante (Igreja

Universal do Reino de Deus e Igreja do Mand), geeraiz catdlica (Movimento do

135 Este critério leva-nos a excluir, por exemplo Koshna, os Meninos de Deus, a Missdo da Luz
Divina e a Igreja Moonie.

1% Traducao livre.
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Renovamento Carismatitd). Encontramos também grupos como as Testemunhas
de Jeova, os Mormons e os Adventistas do 7° Dia mamtendo uma atitude de
oposicao a sociedade global e aos seus valoreef)'T69: 98), estdo fortemente
integrados na comunidade religiosa a que pertencem.

Esta dindmica de individualizagdo é acompanhadauwhk@a outra, de
valorizagdo das emocdes na religido e na espidadd (polo emocional). Nesta
perspectiva, encontramos novamente os movimentoipdeneopentecostal. As
praticas religiosas destas igrejas caracterizapekeexpressao emocional, em regra
muito exuberante, podendo ocorrer, por exemploprauaicacado directa com o
Espirito Santo e consequentes fenémenos de glbasBla Por outro lado,
encontramos também nesta tendéncia os gruposadBaiea Era (por exemplo Nova
Acrépole, Fraternidade Branca Universal e Centrsitano de Unificacdo Cultural),
embora nestes a valorizagdo das emocdes adquisigmificado muito diferente.
Aqui, o bem estar emocional cruza-se com objectidesauto-aperfeicoamento,
enguanto acesso a um “estado superior do ser’adlaswas religiosidades (mistico-
esotéricas) a transformacao das pessoas nado passsivamente pelo estudo, mas
“por um ‘trabalho’ sobre a prépria interioridade dodividuo: um trabalho
psicocorporal que muitas vezes utiliza metodologedinidas (‘danca sagrada’,
rebirth, ioga, meditacdo, etc.) onde acima de tudo estd@@o o sujeito dos afectos
e o corpo” (Champion, 2002: 722).

Entretanto, esta tendéncia de valorizacdo das esmogie implica a
experiéncia imediata, sensivel e afectiva da ifileatiéo religiosa (Hervieu-Léger,
1999: 77) estd em tensédo com a valorizacdo da&@deligiosa. Encontramos, nesta
altima, duas situacbes muito diferentes. Por uno,lad grupos cuja inscricéo e
defesa da tradic&o religiosa surgem associadas profitndo antagonismo face a
sociedade circundante e aos seus valores e, mprssstraduzem numa recusa da
modernidade (Testemunhas de Jeova, Mormons e osnfistas do 7° Dia). Por

outro, encontramos também 0s grupos que se insgreeetradicao religiosa, mas

37 0 Movimento do Renovamento Carismatico é um radaltde como o neopentecostalismo
atravessou dgreja Catélicg ndo tendo, no entanto, dado lugar a uma novgaigiem tal seria
possivel no seio da Igreja Catdlica, sem riscoeparmcao, ou seja de Cisma. Pelo contrario, desde o
movimento da Reforma protestante que no seio dgalgreformada surgem novas igrejas. Por isso
dizemos “as igrejas protestantes” (no plural) &gfaja Catdlica” (no singular).

138 Falar em linguas desconhecidas.
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em que esta surge como um “bem comum cultural”’ioyeica, cada vez menos,
uma adesao pessoal ao sistema de crencas tratli¢idea). Nesta situacao
encontramos 0s grupos que, na linha das reformagatoano 1l (1962-1965), se
apresentam como um movimento de renovacdo nodntda Igreja Catdlica. E o
caso do movimento N6s Somos Igreja, surgido emuBalrtem 1997, e que tem
como objectivo debater e reflectir sobre um comguiie reformas que consideram
indispensaveis na Igreja Catdlica, principalmerwenéel da sua organizacédo e
funcionamento interno, na sequéncia das reformasiguradas pelo Concilio

Vaticano Il e seus principios teolégicos.
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Figura 2 — Trajectorias de identificacdo religiosana sociedade portuguesa
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Até agora vimos como a sociedade portuguesa temmsicada, nas ultimas
décadas, por transformagfes profundas, em termosldees e praticas sociais,
familiares e religiosos. Nestas transformacfes t®guido, ainda que com
singularidade, algumas tendéncias que atravessamsoamdades europeias.
Gostariamos de mostrar que estes dois tipos defdgramacdes — quer ao nivel
familiar, quer ao nivel religioso — e ainda quend¢ureza muito diferente podem,
provavelmente, ser articulados. Para isso estabulex; desde ja, uma hipotese
principal a nivel macro que se desdobra em quatréngpoteses.

A nossa primeira hipétese é a de que a tendénciadiddualizacdo que
atravessa 0 campo religioso nas sociedades contgéngas e relativiza as normas
definidas pelas instituicbes religiosas, valorizanal procura e a apropriacao
individual do sentido (Hervieu-Léger, 2002: 59)&m nosso entender, relacionada
com a tendéncia de individualizacdo que atravesstandlia contemporanea
ocidental, a que Francois de Singly chama indiidtzae relacional (Singly, 1993).
De facto, dois aspectos se evidenciam e se rel@uioos dois campos, religioso e
familiar: a prevaléncia do individuo sobre o grup@ crescente valorizagcdo dos
afectos, em detrimento das instituicbes. Vejamagioe as sub-hipdteses em que
desdobramos a nossa hipétese principal.

12 sub-hipdtese — No cruzamento das tendénciaaldezacao crescente da
procura e apropriacéo individual do sentido e derizacdo das emocdes inscrevem-
se 0s movimentos de tipo Nova Era (cf. Figura 2pitdko 1ll). Todos tém em
comum o facto de valorizar a procura espiritualspa em detrimento de um
conjunto de verdades recebidas de cima, hieraneicte, bem como a preocupacao
com o bem estar espiritual, fisico e emocional caracteriza o individuo que adere
a um movimento deste tipo e que o faz, por exentiptoar-se vegetariano e praticar
meditagdo... Neste caso trata-se, assim, de umtddde ético-emocional. Por outro
lado, as pessoas que aderem a estes grupos espidéwerao ter, também, modelos
sociais e familiares em que se privilegia a reglipapessoal do individuo face ao
grupo (v.g. familiar), bem como a dimensédo relaaioa afectiva as relacdes
familiares.

22 sub-hipétese — No cruzamento da valorizacdo etaecbes com a
afrmacdo de regimes comunitarios em termos regfo inscrevem-se 0S
movimentos neopentecostais (IURD, Mana, Carismgticem que existe uma

“busca da comunidade” (O’'Dea, 1969) que se tradum, termos de expressao

115



religiosa, nas explosdes emocionais que ocorrerantiiro ritual comunitario (Cf.

Figura 2). Estamos face a uma identidade emocmmralinitaria. Em termos de
valores familiares foi ja identificada, em estuddeaior, uma profunda nostalgia do
modelo familiar tradicional, mas vivida em situagioisolamento familiar e social
(Monteiro, 1998).

3?2 sub-hipotese — No cruzamento entre a tendéecéignacdo de regimes
comunitarios e a revalorizacdo da tradicdo deveminseritas as Testemunhas de
Jeova, bem como os Mormons e os Adventistas dm8®&ia (cf. Figura 2, Capitulo
[ll). Trata-se aqui de uma identidade comunitarémlicional. No caso das
Testemunhas de Jeova, sabemos ja que exigiestoonversdo uma predominancia
efectiva, quer da comunidade religiosa, quer ddlif@rfnuclear), sobre o individuo
(Llovera, 1993; Monteiro, 1998) que pode, em nomstender, ser articulada com
modelos familiares muito institucionais. Assim, eafirmagcdo da importancia da
tradicdo no sistema de crencas pode ser articelawiaa revalorizacdo da dimensao
institucional nas relacdes familiares e sociaish@oeaccao a uma suposta “crise da
familia”.

42 sub-hipotese — No cruzamento das tendénciasldezacdo crescente da
procura espiritual e de apropriacdo da tradicagiosh, podemos inscrever alguns
movimentos que na sociedade portuguesa protagorazeenovacao no interior da
Igreja Catolica, nomeadamente, 0 movimento NOs Solmeja e 0 Metanoia (cf.
Figura 2). Estamos neste caso face a uma identigadieional-ética. A0 mesmo
tempo que se situam no pélo da tradicdo porquesseevem na instituicdo Igreja
Catolica, a extrema valorizacao da consciénciaviddal faz com que as pessoas que
aderem a estes movimentos se demarquem da poSigabdo Vaticano em relacéo
a determinadas questé&s Neste sentido, pugnam pela renovacdo dos modelos
sociais e familiares, nomeadamente a plena intégrdas mulheres na Igreja e na
sociedade, a valorizacdo da sexualidade (relatiweme@ saude reprodutiva, a
maternidade e paternidade responsaveis, as relapé&snatrimoniais e a
homossexualidade).

Desde j4, avancamos estas hipdéteses de naturera qu&cretomaremos no
do capitulo seguinte, quando esbo¢carmos o nosselmtabrico.

139 Nisto, distinguem-se dos outros movimentos cujscrigdo no pélo da tradicdo significa

conformidade as crengas hierarquicamente defiffidgsTestemunhas de Jeova).
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CAPITULO IV — TRAJECTORIA FAMILIAR,
INDIVIDUALIZACAO E IDENTIDADE ESPIRITUAL: UMA
PROPOSTA

Neste ponto da nossa reflexdo, e depois de cordaeogplos contributos dos
autores classicos e contemporaneos para a comaeoedasrelacdo entre familia e
religido, e portanto com uma nova perspectiva taprmporta-nos agora definir em
que é que a nossa proposta pode ajudar-nos a despanquestdo inicial desta
investigacdo, a saber, o papel das experiénciadidean para a construcdo de uma
determinada identidade espiritual. Por outras patavé chegado o momento de
definir os conceitos que consideramos determinanpesa iluminar esta
problematica, assim como as logicas de relacoes el@s que esperamos encontrar.
Trata-se, enfim, de desenhar os contornos do nolsgzto cientifico, definindo
algumas das problematicas que permanecem aindaberto,abem como a nossa
perspectiva tedrica e metodoldgica para Ihes rasgron

1. Pistas de investigacdo de pesquisas anteriores

Num estudo exploratério, realizado na zona da grabdboa, em que
comparamos o perfil de convertidasTa&stemunhas de Jeogalgreja Universal do
Reino de Deysobtivemos algumas pistas que gostariamos agoraetenar
(Monteiro, 1998).

Partiamos, entdo, de um outro estudo de naturézgpaldgica, realizado em
Espanha, que nos revelava os modelos familiaresecosdores das Testemunhas de
Jeova, nomeadamente a norma autoritaria na reéaté® mais velhos e mais novos
(v.g. - pais/filnos) e no seio da relacdo conju@abvera, 1993). Nele, a autora
interroga-se sobre o modelo cultural das Testensudbaleova e, em especial, sobre
0 seu modelo familiar baseado em principios rediggo A metodologia seguida foi a
observacao directa e a participacdo nos cultositird dos livros e publicacbes. O
objectivo era compreender a forma e significada@akamento, os papéis familiares
gue cabem aos conjuges e aos filhos e, por firayaersedelo familiar.
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Ainda que este estudo tenha constituido um exeelponto de apoio,
intuimos, porém, e j4 nessa altura, que tais medalmiliares ndo resultavam da
pertenca religiosa (ainda que podendo ser refos;aoor ela) mas deveriam ser
anteriores e, de alguma forma, justificar a cord@rOu seja, interrogamo-nos se
seria, principalmente, a afinidade entre os modglpsliares que ja possuiam e as
implicacdes da proposta religiosa em causa, enogeda normas familiares, que nos
poderia ajudar a compreender a conversao. Pomegieo, procuramos acompanhar
o processo de formacdo dos ditos modelos familisa®s ao contacto com as
Testemunhas de Jeova. Nesse processo de formagdoyrgmos avaliar a
importancia do tipo de funcionamento famitfdpara a transmisséo desses mesmos
modelos familiares (Monteiro, 1998).

Nesse nosso estudo, os dois grupos religiososefheashas de Jeova e Igreja
Universal do Reino de Deus) revelaram tipos deifumanento familiar diferentes,
quer no seu grupo domeéstico de origem, quer noaklctal diferenca no tipo
familiar ndo podia, contudo, ser directamente rdoaitla ao meio social de pertenca
dos grupos domésticos. Se avaliarmos, apenastemparde classe das entrevistadas
na fase da conversdo, quer se trate de Testemughdeova, quer se trate de
convertidas a Igreja Universal do Reino de Deuspeinamos profissionais que tém
actividades bastante desqualificadas, no sectaiater (por exemplo, porteira,
empregada doméstica, vendedora ao domicilio, opexate caixa de supermercado,
empregada de comércio, etc.) (Monteiro, 1998). @mueé dizer que pertencem,
maioritariamente, aqueles estratos que (mais pmodaade de designagdo do que
em rigor) se costumam incluir nos meios populaBenéventeet al, 1992: 157-
158). Alias, os raros casos que fogem a regra desegrnglassificados nas camadas
mais baixas das novas classes médias (Mills, 185%AImeida, Machado, Capucha
e Torres, 1994: 137-138).

De facto, as interac¢des no grupo de origem, atrdaéeducacédo transmitida,
revelaram-se uma importante instancia de mediagiie e meio social e os modelos
familiares dos individuos, através da transmissidederminados valores e praticas
familiares. Finalmente, o tipo de interac¢gfes n&s)ilia(s) que Ego constitui, ao
longo da sua vida adulta, contribuiriam para a aepcéo/transformacéo desses

modelos familiares e, desta forma, para a suadafi®@ com as implicacbes da

19 para o efeito, testamos a tipologia de Jean Kelle(1987) e de Kellerhals e Troutot (1987).
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proposta de uma ou de outra destas confissdesosagy possibilitando a sua
conversdo. Em sintese, procurdmos compreender aemodelos familiares actuais
de Ego (que entendemos decisivos para a convessuljavam das dinamicas na
familia de origem, onde tinham sido inculcadospma@ se teriam reproduzido tais
modelos nas familias actuais.

Nessa investigacdo (Monteiro, 1998), e ainda quéssemos incluido o
conceito de fase do ciclo de vida familiar no modeiicial, a verdade € que néo
adivinhavamos a centralidade que ele ganharia pastente, em virtude da analise
do material recolhido pelas entrevistas. De fa@&ogcuriosamente, as nossas
entrevistadas das Testemunhas de J&bhvaa fase da conversdo, eram todas
mulheres casadas e com filhos pequenos. Entendesmalsura que este aspecto era
bastante relevante e que podia ajudar-nos a congeea adesdo a essa confissao.
Por outro lado, estas convertidas, ou eram donadstiou trabalhavam
profissionalmente mas no contexto do espaco da(eagaempregadas domésticas,
porteiras). Neste sentido, a sua trajectoria dssel@ a sua fase do ciclo de vida
conspiravam para as confinar a um espaco doméstdor, sendo que 0S seus
valores e representacdes de classe e familiarelvewyn um fechamento a mudanca
tipico destes contextos sociais.

Quanto as convertidas a Igreja Universal do Remddus eram todas, na
fase da conversdo, mulheres separadas/divorciagac sem filhos, mas sempre
mulheres sés, em termos conjugais. Estes resultidesam-nos reavaliar a
importancia, quer da fase do ciclo de vida fami(imulheres casadas com filhos
pequenos), quer deirning pointscomo o divércio ou separacdo (Hareven, 1991)
para a conversdo a um ou a outro grupo, respeaivi@nNeste sentido, a proposta
do ciclo de vida familiar tornava-se redutora eodsmos outra que a integrasse e
superasse — a dde-courseou trajectéria familiarilem) — de forma a abranger
aquelegurning points

Nessa altura, acompanhamos e comparamos o pedrisda e a trajectoria
familiar das convertidas e, na andlise realizadsigmdmos umas como “vidas
estaveis” (Testemunhas de Jeova) e outras conuasviragmentadas” (Igreja
Universal do Reino de Deus). A trajectéria das piias correspondia, exactamente,

141 Entrevistamos 8 mulheres Testemunhas de Jeovaidemtes muito variaveis, entre os 20 e os 70

anos, no momento da entrevista (Monteiro, 1998).
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a uma sucessdo mais normativa das fases da vidaafanamoro, casamento,
nascimento dos filhos, etc.), enquanto a das segusel traduzia num conjunto mais
diversificado deturning points(v.g. casamento, nascimento dos filhos, divércio,
nova conjugalidade, nova separacéo, etc.), vivitlosolidéo e anomi& (Monteiro,
1998).

No entanto, esta tomada de consciéncia da impaatade diferentes
trajectorias familiares ao longo da investigacam mds fez inverter, como o fazemos
agora, a orientacdo do nosso trabalho, cujo prpdeicial tinha sido o de
operacionalizar os tipos familiares de Jean Kedlisril987), nos grupos domésticos
das entrevistadas. Porém, e na presente investigacAosso proposito € outro:
compreender como se forma a identidade religiosiaites**® na articulacdo entre
um determinado percurso de vida familiar e um psicespiritual. Por este motivo,
0 conceito de trajectoria familiar revela-se esgawente heuristico, na medida em
que permite captar as relagcdes entre percursateapi dimensdo biografica, num
determinado contexto social e evidenciando o partisgno familiar.

Por outro lado, e como ja referimos, defendemogriraeira investigacao
(Monteiro, 1998) a possibilidade de relacionar sige familia (Kellerhals, 1987) e
conversao a certos grupos religiosos. Assim, saraois a possibilidade de existéncia
de relacdes entre as dinamicas familiares (de mrge@actuais) da convertida e a sua
conversdo religiosa, na medida em que sdo propi&iasproducao de modelos
familiares especificos. Estes estariam mais prégides propostas dos respectivos
movimentos religiosos, nomeadamente em termos dmasofamiliares. A nossa
hipétese confirmou-se ja que, enquanto as Testemsudle Jeova entrevistadas
integraram familias Bastido na sua infancia e adélecia e, depois do casamento,

reproduziram essas mesmas dinamicas, ja as catasedilgreja Universal do Reino

192 para esta afrmacdo, baseamo-nos na argumentacd Berger e H. Kellner (1988), que
afirmam: “Depuis Durkheim, c’est un lieu commun ldesociologie de la famille de dire que le
mariage sert a I'individu dprotection contre I'anomig(...) on doit étre amené a examiner le caractéere
du mariage comme un instrument créateunadeos,c’est a dire a considérer le mariage comme un
engagement social qui crée pour l'individu uneesafbrdre dans lequel sa vie prend un sens.” (pp.
6).

143 Como foi referido na Introducéo, para a distineétre identidade religiosa e espiritual, assumimos
0 conceito de espiritualidade como dimensao intezrperiencial, da religido, por oposicdo as suas
formas estabelecidas e mais institucionais (Carepit®96: 151; Roof, 1993: 30, 64).
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de Deus nasceram e viveram em familias a que chasmaamOmicas” (Berger e
Kellner, 1988), e que reproduziram ao longo da wda adulta, principalmente
quando entraram em conjugalidade. Sao estas dia@naniliares que ajudam a
compreender o desenvolvimento de diferentes modhodiares.

No caso das nossas entrevistadas Testemunhas @& &s@ontramos a
revalorizagdo da dimensdao institucional da faméssente desde logo na definicao
rigida de papéis: sexista entre conjuges e hiecaauntre pais e filhos. Neste caso,
ainda, a conformidade as implicacbes das crengasieemos de vida familiar
(dimenséo consequencial dthosreligioso), esta ligada a normatividade do préprio
percurso familiar dos seus membros. Este caraateezpor uma relagado conjugal
necessariamente regulada por um contrato de caggmmenito estereotipada em
termos de divisdo de papéis de género e por untaedio sexista e autoritaria dada
aos filhos.

No caso das convertidas a Igreja Universal, os sadelos familiares sao
marcados pela contradicdo entre praticas e valdes.facto, o seu percurso
caracteriza-se pela primazia dada as emocfesasivid singular, num percurso a
que chamariamos individualista e feministando fora a profunda nostalgia da
familia tradicional, vivida em angustia e solidao.

O conceito de tipo familiar foi, deste modo, operaalizado, revelando-se,
até, heuristico, na medida em que deu visibilidaden tipo de dinamica familiar (a
gue chamamos andmica; Monteiro, 1998), que ndwastientificada na proposta
inicial de Kellerhals (1987). Porém, estamos camels de que essa
operacionalizacdo deu, sem davida, muito mais lid#lole a reproducdo do que a
mudanca social. Esta critica faz, ainda, mais dergara a Igreja Universal, cujas
convertidas ndo reproduzem, completamente, os w®damiliares recebidos (v.g.
educacéo dos filhos), do que para as Testemunh#sogiéd que reproduzem modelos

familiares semelhantes aos das suas familias genori

144 J4 que em certos aspectos contraria vivamenteiséidisexista de papéis, principalmente pelo
protagonismo profissional que assumem. E preciso esfijuecer que, em virtude de um ou mais
divércios, as convertidas a Igreja Universal donBale Deus que entrevistamos sdo sempre mulheres
sés em termos conjugais (com ou sem filhos) e ltnaba para assegurar a sua subsisténcia e a dos
filhos.
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Por outro lado, o género (masculino/feminino) reuede igualmente um
conceito decisivo na referida investigacdo (Mootelr998). Uma vez que toda a
trajectoria familiar € uma trajectoria sexuadgnderefl os pontos de transicao
familiar, tdo importantes para compreender a c@dera uma ou a outra das
confissdes, foram estudados enquanto vivénciamfeas. Na investigacdo anterior
s6 se entrevistaram mulheres, pelo que foi justeem@ronjugacéo de efeitos entre
um determinaddurning pointe a vivéncia do papel feminino que nos ajudou a
compreender a sua conversdo. Assim, a importamcigédero surgiu-nos pela voz
das mulheres. Por exemplo, e como referimos ar@gjanto a conversao das nossas
entrevistadas as Testemunhas de Jeova ocorreuesannpr contexto de inicio de
conjugalidade e dos primeiros anos de vida dosdijlid a das nossas entrevistadas
da Igreja Universal ocorreu num contexto de isolamedas redes familiares e,
muitas vezes, de divércio. O que importa aqui shibli € que, em ambos 0s casos, e
de forma muito diferente, a vivéncia do papel fenunfoi determinante para o
desenvolvimento dos seus valores sociais e modelodiares, decisivos para
explicar a sua afinidade religiosa.

Eis, entdo, algumas das questbes que foram deléwetotadas e exploradas,
no trabalho anterior, mas que nao foram cabalnrestdvidas:

- a importancia das interac¢cdes da familia de orjgeoncretizadas em
processos educativos especificos, para a transmigséertos modelos familiares e
religiosos;

- a importancia da trajectéria familiar, ndo comeransoma ddurning
points mas como percurso de vida com praticas, decis@sdratégias concretas, a
que vai sendo atribuido sentido por Ego e que tenpliGacbes na
mudanca/reproducao dos seus modelos familiardigymses.

- a importancia de certoturning points da trajectéria familiar para a
conversao/afinidade religiosa (por exemplo, o masoio dos filhos, no caso das

Testemunhas de Jeova, e o divorcio, no caso dia lgreversal).

2. Problematicas da investigacéo

Do confronto destas questdes que nos ficaram dpiigas anteriores com o
contributo dos autores classicos e contemporana@sgpavaliagdo do papel que as
vivéncias familiares podem desempenhar na constrdgé identidade espiritual,
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destacamos quatro grandes problematicas que, eoasids, merecem ser
aprofundadas na presente investigacdo. Encontramespondéncia na estrutura
interna dos capitulos de resultados, cada um dégtesdo respeito a um dos quatro
grupos espirituais estudados: Testemunhas de Jepef@ Universal do Reino de
Deus, Centro Lusitano de Unificagdo Cultural e NSsmos Igreja. Tais
problematicas, decisivas na constru¢cdo do nossectobgientifico, sdo, entdo, as
seguintes: dinamicas familiares, processo educatvcsocializacdo religiosa,
trajectoria familiar, processo de individualizac@ogénero; crise de transicdo e
identificagdo religiosa. A estas trés problematiaasescenta-se uma outra: meio
social, género e afinidade espiritual. Esta, ncargot ndo integrard& um ponto
autbnomo na estrutura interna dos capitulos, unzaque nos permite aceder ao
contexto social e, como tal, atravessa todas atantes problematicas. E

precisamente por ela que comegamos.

1) Meio social, género e afinidade espiritual

Nesta problematica, pretendemos articular a impoada trajectoria de
classe e do género para a compreensdo de uma ideamafinidade espiritual,
tendo como pano de fundo as principais mudancasrida® na sociedade
portuguesa, nos ultimos 30 anos. Para além daléderpolitica e religiosa permitida
pela revolucédo de 1974, ha a destacar os impostand@imentos de recomposicéo
socio-profissional, nomeadamente o crescimento radass classes médias, que
protagonizaram valores familiares mais modernos. fP@s deste movimento,
encontramos 0 crescimento do sector dos servicgspc@do a crescente
escolarizacdo (nomeadamente das mulheres) (Almé€ldata e Machado, 1994;
Machado e Costa, 1998).

A relacdo entre religido e estrutura social foimoovimos, inaugurada por
Max Weber (1919-1922, 1945), na sua olifaonomia e SociedadeNeber
evidenciou um grande conjunto de relacdes possigrire a categoria socio-
profissional e a afinidade com determinadas pregosligiosas. Ainda que algumas
destas relacbes possam nao fazer grande sentidoamgara a sociedade do seu
tempo (Parkin, 2000), entendemos que muitas delasncam a ser pertinentés

195 Esta ndo é, porém, a perspectiva de autores ceamnd Favret-Saada (1994), para quem o

contributo de Weber néo € operacional.
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Tal como Weber, pensamos que a relacdo entre roeial € religido ndo pode ser
pensada de forma determinista, devendo ser megrldadisposicédo ética (Fleury,
2003: 68).

Como vimos atrasvide Capitulo 1ll), o aparecimento e existéncia de 1$ovo
grupos de tipoNova Era, e que recrutam os seus membros nos estratos mais
instruidos da populacdo (Santos, 2000-2001: 484).emquadrados justamente por
estes fendmenos de recomposicao social. Ao mesnpoiee de esperar que 0S seus
membros tenham um conjunto de valores familiaress meodernos do que os
veiculados pela sua familia de origem, devido aondeel de instru¢cdo e ao percurso
de mobilidade social que protagonizaram. Surgeogrd necessidade de aceder a
mudanca social que representam, de facto, estess mgrupos, bem como de os
situar nas mudancas de valores protagonizadas pelss classes médias, na
sociedade portugue$a Por outro lado, a implantacéo da Igreja UnivedsaReino
de Deus, enquanto movimento neopentecostal, podecaetextualizada em
fendmenos sociais como o desemprego e a exclésgogj quando olhamos para o
nivel de rendimento e, principalmente, de instrudés seus membros, mesmo
guando se rompe a barreira das classes populaseschega as classes médias,
estamos face, em regra, a uma “religido de polfMmvaes, 2005).

Por outro lado, e como vimos atras, uma das gralméacoes da obra de
Max Weber, para o que nos ocupa, é o lugar nulcatyifleui as mulheres. De facto,
em nosso entender, o estudo das relacdes posshteisestrutura social e religido
ndo pode ficar completo se ndo integrarmos a que&kt&gpénero. Este foi o grande
contributo das autoras feministas que estudaraghiggdio (Stanton, 1985; Bynuet
al., 1986). A perspectiva — hermenéutica e teoldgipar-elas utilizada traduz-se na
analise de textos biblicos para Ihes extrair aladg® patriarcal, segundo a qual os
papéis principais sdo reservados aos homens. DBabigaifica que no campo da
intervencao social ndo esteja subjacente uma piafurtuicdo sociolégica quando,
por exemplo, nos mostram como as mulheres vitimanalus tratos e/ou de abuso
sexual na familia de origem, ndo se podem reconimerea religido que lhes impde
uma imagem de “Deus Pai”, mas ja se sentem acalipdi ideia de “Deus Mae”.
Pensamos que € da importancia decisiva de detetasineaumas familiaresufning

146 para o protagonismo dos sectores intermédios éagde aos novos valores familiares, e

especificamente, em relagdo ao divorcio, cf. Tofte96: 62).
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pointy para uma determinada representacao religiosa@tata, nesta analise. No
entanto, ndo é uma argumentacao deste tipo queeéwisvida nos seus trabalhos.
Por outro lado, estes estudos ndo integram a mRspemasculina, ao
contrario do que pretendemos com a nossa invedtigde por este motivo que
procurdmos entrevistar ndo s6 mulheres, mas tamhémens, dos varios

movimentos religiosos.

2) Dinamicas familiares, processo educativo e sociaigao religiosa

Nesta problemética pretendemos abordar o papelddeagdo familiar na
transmissao conjunta de uathosreligioso, por um lado, e de modelos familiares
(v.g. relativos ao género a sexualidade), por olramportante lembrar aqui que
esta probleméatica resulta de uma composicdo nassa, 0 objectivo de tornar
possiveis as relagbes entre dois campos cientifie@nalise que, como vimos atras,
tém estado separados, e que faz com que tenhammsnéam por um lado, os estudos
sobre a socializacao religiosa e, por outro, asdest sobre o processo educativo no
quadro de determinadas dinamicas familiares.

A andlise da familia como instdncia de socializagéligiosa tem sido
sistematicamente abordada numa perspectiva queengdest compreender 0s
fendmenos de reproducédo do campo religioso. Nestids vao as propostas que
apelam para o peso da familia na reproducdo diécdradeligiosa, ou seja, na
reproducdo da crenca e da prética religiosa de ga@ filhos. No entanto, tais
teorias séo insuficientes para compreender os fenésnde mudanca, o0 mesmo é
dizer, ndo dao conta das transformacdes efecte@sidas no campo religioso nas
sociedades contemporaneas ocidentais, nomeadameéménuicdo tdo significativa
da pratica religiosa entre os catdlicos e, aindagnargéncia de novas identidades
religiosas.

Como vimos atras (Capitulo Il), um dos autores quoancia esse vazio
explicativo € Roland Campiche (1996: 150). Est®raatostra-nos como a familia
enquanto instituicdo de socializacdo, essenciganémnsmissdo, se tem tornado
menos uma instituicdo depositaria de uma tradigéigiosa ou de uma identidade
religiosa do que o lugar de aprendizagem decthos religiosoEsta €, sem duavida,
uma perspectiva muito importante para quem pretemddisar as mudancas no
campo religioso, através das mudancas ocorridas famglias, na sociedade

portuguesa contemporanea, uma vez que permite eenger a formacao de uma
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nova identidade religiosa, diferente da catdlicajual nunca poderia resultar da
simples reproducéo de uma tradicdo baseada no onddsl pais (v.g. da tradicdo
catdlica).

A proposta deste autor torna-se, por isso, decig@va o0 nosso trabalho por
dois motivos interligados: por um lado, permite legr 0 surgimento de novas
identidades religiosas (logo, a mudanca e nédo p@ducdo); por outro lado, d&
visibilidade a interligacdo dos valores que, coEmaente, integram ethos por
exemplo, e no nosso caso, a indissociabilidadeegiste numa educacao tradicional
entre a moral catolica, ou certos modelos fam#iageas representacdes sobre o
corpo e a sexualidatfé

Esta é, sem davida, uma questdo que nos parecelteeumerece exploracao
e aprofundamento, de forma a compreender melhati@ulacdo entre unethos
religioso e determinados modelos familiares presena socializacdo. Importante
para a nossa investigacdo sera explorar a relaté® educacao religiosa catodlica e
modelos familiares (de género, sexuais, etc.) deedade portuguesa antes do 25 de
Abril, tempo histérico em que muitos dos nossosesigtados tiveram a sua
socializag&o primaria.

No entanto, para chegar a forma como a educacétiaiapode explicar a
transmissdo dessgthostorna-se, sem duavida, mais eficaz a operaciori@zala
tipologia de Kellerhals e Montandon (1991) sobr@rocesso educativo assente,
segundo os autores, nas interac¢fes familiaree Esttambém, um aspecto
amplamente explorado em trabalho anterior (Montdi®®8). Encontrdmos, entre as
familias de origem das Testemunhas de Jeova, &gtateducativas marcadas por
objectivos de acomodacédo e cooperacdo, assim coétodos de controlo com
moralizacdo (estilo educativo estatutario-integoac@da as convertidas a Igreja
Universal do Reino de Deus tiveram educacO0es mascaubr objectivos de
acomodacdo (sem cooperacdo) e meétodos de conteafo nsoralizacdo (estilo
educativo estatutario-anémico).

No entanto, nesse trabalho demos demasiado pasweasdio reprodutora da

educacédo na familia de origem das entrevistadasmAse continua a fazer sentido

14" De alguma forma, é o que nos mostra Max Weber518890) na sua ob#a Etica Protestante e o
Espirito do Capitalismp quando explica a mentalidade econdmica pelo ratasnto doethos

puritano a outras areas da vida, nomeadamentera &fondmica.
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usar os tipos familiares para estudar a educag@bida pelas entrevistadas, eles
revelam-se limitados para compreender o que feugoercurso familiar posterior e a
sua vida actual. Esta limitacdo tornou-se muital@vie na analise das entrevistas do
Centro Lusitano de Unificacdo Cultural (de tipo Ed¥ra) e mesmo nas da Igreja
Universal do Reino de Deus. Como explicar que vivdenacordo com valores
familiares mais modernt% e eduquem os seus filhos de acordo com estes mesmo
valores, quando n#o foi essa a sua educacdo? & mestssidade de explicar a
mudanca social que se evidencia, como ja foi ditmnceito de trajectoria familiar.

De facto, este conceito torna-se decisivo na dé® com o0s tipos
familiares, ndo s6 porque introduz dinamismo, magjye permite remeter as
interaccdes familiares para um contexto mais alerateg(nivel macro). Supera,
assim, outra das grandes criticas feitas a tipaltagniliar de Jean Kellerhals, e que
consiste na falta de contextualizacdo mais amplgrajmo doméstics®.

Por outro lado, a articulagdo entre as dinamicasilitaes e o processo
educativo permitird uma melhor compreensaethmsespiritual transmitido, assim
como dos valores e praticas familiares acopladesseethos Parece-nos, assim, que
0 mais importante, neste trabalho, é o facto depo@lermos dissociar a transmissao
de umethosreligioso da transmisséo de @thosfamiliar.

No entanto, temos consciéncia de que este pro@shstativo em que se
combinam normas espirituais e familiares € compkex@o isento de contradicdes.
De facto, na investigacao ja citada, encontramte es Testemunhas de Jeova uma
coeréncia entre o0 modelo familiar anteriormentegppsto pelos seus pais e a vida
que eles seguiam: por exemplo, eram casados (Eatwnte) e propunham as filhas
0 casamento como modelo a seguir. A este modeloagdo demos o nome de
“Segue 0 meu exemplo'da entre as convertidas a Igreja Universal do Rdmo
Deus, as maes prescreviam as filhas a virgindadacatasamento, mas elas proprias
tinham casado ja gravidas. A este modelo educdtwoos o0 nome déFaz o que eu

digo e ndo o que eu facoV.ejamos, agora, a terceira problematica de invacig.

148 Ainda que existam diferencas significativas emtsemodelos familiares da Igreja Universal do
Reino de Deus e do Centro Lusitano de Unificaca8tu@l, como veremos melhor adiante.
199 E ainda que o autor a tenha pretendido superar giculacdo dos tipos familiares com a

estratificacdo social (Kellerhals e Troutot, 1987).
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3) Trajectéria familiar, individualizacdo e género

Nesta problemética, pretendemos compreender comaeéas vivéncias
familiares, integradas num processo de crescedteidnalizacdo, questionam e/ou
consolidam a matriz de valores e praticas famgidransmitidas pela educacao na
familia de origem, construindo uma identidade qos mjuda a compreender a
afinidade espiritual. A operacionalizacdo dessecgsso de individualizagao foi
possivel gracas ao conceito de trajectoria familiana vez que a analise de cada
uma das dimensdes da individualizacédo (indepenaéaaionomia e autenticidade)
propostas por Francois de Singly (2001) foi redza partir dosurning pointsque
integram a trajectéria familiar de Ego.

No entanto, ha que ter em conta que o conceito ndevidualizacéo,
indispensavel para compreender 0 processo de goastda identidade no contexto
da modernidade tardia (Giddens, 1994) surge com m@equado aos Nnovos
movimentos religiosos que, em rigor, merecem esseggdacao (Igreja Universal do
Reino de Deus, Centro Lusitano de Unificacdo Calter movimento NOs Somos
Igreja) do que a uma organizacdo como as Testerautghdeova, que se caracteriza
pela recusa da modernidatfe A importancia deste movimento (v.g. numérica) na
sociedade portuguesa é reveladora, em nosso enteteleuma modernidade
inacabada (Machado e Costa, 1998).

No nosso entender, a experiéncia de vida consiituiteste efectivo aos
modelos religiosos e familiares, transmitidos pelacacao de origem. Ou seja, ao
longo do seu percurso, os individuos vao atravessaeterminadas experiéncias
(v.g. turning points) que interpelam os modelos familiares recebidos e qu
constituem um teste a sua validade e legitimidedée esses modelos encontramos
aspectos relativos a conjugalidade, a parentaljdade relacbes de género, a
sexualidade e a relacdo com o corpo. Ora, nopteis de transicdo, os modelos
sdo postos a prova, saindo reforgados ou, peloamtfragilizados.

A proposta de Roland Campiche permite-nos, aqticuéar a importancia
(Unica) da experiéncia de vida de cada um (que estdubstanciada na sua
trajectoria familiar) com @thosreligioso transmitido. A passagem pelos pontos de
transicdo significativos, podendo implicar o quastr, e até a rejeicdo, de uma

130 As Testemunhas de Jeova, pelas razdes avancattasodacéo e no Capitulo Ill, ndo constituem,

stricto senspum Novo Movimento Religioso.
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moral familiar e religiosa, ndo elimina a necesd@de preenchimento espiritual (em
resposta a procura de equilibrio emocional e ad#vexistenciais e/ou a problemas
mais concretos da vida). Isto sO acontece porge¢hosreligioso € flexivel, ao
contrario da tradicéo religiosa, podendo ser readt em qualquer momento da vida
(Campiche, 1996: 159). Nesta sequéncia, a propdstdCampiche volta a ser
importante para construir a nossa perspectiva, rdida em que declara a
valorizacdo crescente, nas sociedades contempsramedentais, da experiéncia
individual de cada um de nés na seleccdo que fazatos valores que nos sao
transmitido$™.

Assim, os valores e representacbes surgem-nos domgio de uma
determinada trajectéria de vida. O conceito tedgue nos permite compreender a
importancia da experiéncia vividaécy no teste aos valores transmitidos € o
conceito de trajectoria familiar (Hareven, 1991pn® vimos atras, este conceito
pretende dar visibilidade ao papel da familia nadanga histérica e social e
desdobra-se em trés dimensbdes. A dimensdo micreteepara as trajectorias
individuais, respectivas etapas importantes da,wda forma como o individuo
atravessou determinados pontos de transicao dafgetéria (por exemplo a entrada
mercado de trabalho, o casamento, a reforma). AerBA&D Meso remete para as
transformacdes familiares a escala de uma vidaalRente, a dimensdo macro
remete para as grandes transformacfes sociaisuaagepercussdes cruzadas (v.g.
guerra, migracdesjdem).

Um dos grandes méritos deste conceito, por cordigm ao de fase do ciclo
de vida familiar, € que serve para operacionabsathamadotirning points(pontos
de viragem) na vida de cada um, de forma que padlad fases quase “obrigatorias”
da vida social como sejam o casamento e o nas@nawg filhos, € possivel
compreender melhor fases como a do divorcio, ceraiths disruptivas por aquela
perspectiva.

Foi precisamente com o objectivo de ultrapassar an@ise mais estatica
que entendemos perspectivar o discurso dos nossass rentrevistados a partir

desses pontos de viragem de forma a procurar, pordado, ser mais fiel ao

151 Como vimos, o autor situa esta mudanca, no munidtetal na geracdo dbsomersfixada entre
0s anos 1946 e 1962, para os EUA e Canad4; e moippga dos anos 50, para a Europa (Campiche,
1996: 148).
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dinamismo da narrativa em que se relatam e, poo ¢ado, avaliar o protagonismo
familiar na mudanca social.

Ao longo desta trajectoria, pontos de transicdoacandivércio ou outros,
vao constituir um teste efectivo aos valores qtegnam os modelos veiculados pela
familia de origem dos entrevistados. Ou seja, pere@rtos incidentes da sua vida,
0s entrevistados sé@o obrigados a questionar aadalié legitimidade dos modelos
qgue lIhes foram transmitidos, desencadeando um gsocde reflexividade que se
traduz em novidade, duvidas, incertezas, alegnatgestar, sofrimento.

Ao mesmo tempo, é importante sublinhar que o psacde individualizacao
de Ego deva ser diferente em funcdo do género €3,08000 e 2001: 128). Por
outras palavras, parte-se do principio de que tatgsso, perspectivado pela
trajectoria familiar, ndo se realize da mesma fonmanasculino e no feminino, com

implicacOes para a recomposi¢céo da identidadeiespide Ego.

4) Crise de de transicéo e identificacdo religiosa

Esta probleméatica tem como centro as razdes deematisocioldgica (e
também psicologica) que levam os individuos a reeenas crengas e praticas de
determinada organizacao religiosa. Tais razfes ndeger compreendidas na
afinidade electiva entre uma identidade (ela pedpresultado de uma
individualizacéo tornada visivel em determinatlo®ing point3 e as propostas do
movimento religioso em causa, nomeadamente nasraplsacdes familiares. Uma
nova identidade religiosa s6 € possivel, no entg@ia inscricdo numa determinada
linhagem de crenca (Hervieu-Léger, 1999).

Em nosso entender, a nova identificacdo espirdui@le como resposta a uma
crise que se vai gerando ao longo do processaddedunalizacdo, e que se evidencia
em determinados pontos da trajectéria familiar de. Sabemos ja que a analise do
processo de individualizacdo, enquanto forma destoagho da identidade, é
realizada através da trajectoria familiar, maisccetamente noirning pointsque a
integram. Esta crise revela-se, entdo, atravésngdeow maisturning points,que
ganham especial evidéncia na fase imediatameng@@rdo primeiro contacto com
0 movimento e que entendemos ser decisiva parareemger o contexto, social e
familiar, da identificacao espiritual.

Trata-se de umarise de transicd@orque os individuos se encontram em

momentos de encruzilhada do seu percurso socrallida e espiritual, nos quais
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podem desenvolver diversas estratégias face asuatades e constrangimentos
que surgem do exterior (Hareven, 1991: 115-116).agsim, um momento
privilegiado para compreender a recomposicacetthosespiritual de Ego, através
das suas dimensdes (Campiche, 1996: 148, notaodk @IStark, 1965: 19-22), mas
sempre perspectivado pela recomposicdo da suaiddeef em torno das trés
dimensbes da individualizacdo (independéncia ec@am autonomia e
autenticidade; Singly, 2001).

Uma tal crise de transicdo poderd, ainda, ser aiidm mais ou menos
sofrimento. Além disso, ela podera também assuif@rethtes naturezas, consoante
0 contexto social e familiar de Ego. Assim, em mmeaiociais mais desfavorecidos do
ponto de vista econdmico e cultural, pensamos gte momento pode assumir,
principalmente, a forma de uma crise de integragdg. econdmica, familiar,
cultural).

Por outro lado, em meios sociais com capital caltg econdmico mais
elevado, esta crise podera assumir uma naturezei@mbe reflexiva, constituindo-
se como uma crise deelf (Giddens, 1994: 151-152). Ela deve ser contextaddiz
no projecto mais abrangente de construcao refleddv@elf proprio das sociedades
da modernidade tardiadén), que surge como esteio propicio a tendéncia de
individualizagcdo. Ao mesmo tempo, a hiper-refledade ganha contornos préprios
no caso de situacdes fora da norma da vida fagjiee levam os individuos a voltar
o olhar sobre si préprios, dando visibilidade aasmowdimensées do Self. Assim
acontece, por exemplo, com a mulher sé, que reflectm um olhar que resulta da
sua situacao, sobre 0s aspectos positivos e negata/ sua vida (Kauffman, 2000).
Este €, sem duvida, um aspecto atravessado petaiéxpa de género e que se
encontra particularmente estudado para as mulfidiesg.

Deste modo, a adesao a cada um dos movimento®sekgem causa surge
como resposta a esta crise de transicdo. Essaoaoled@ ser compreendida através
do processo de recomposicaoeatbosreligioso de Ego (Campiche, 1996: 148, nota
4). Esse mesmo processo de recomposicao da idémtiegiosa deve ser articulado
com o processo de individualizacado (enquanto fadma@onstrugdo da identidade),
analisado ao longo da trajectéria familiar. Poreessotivo, torna-se decisivo
compreender os termos em que um certo tipo deithdilizacdo (mais fraca ou mais

forte) contribui, a0 mesmo tempo, para a recondtruge determinados modelos
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familiares (v.g. institucionaisersusrelacionais) e para a recomposicdo edbos
religioso (v.g. comunitarigersusético, e tradicionalersusemocional).

Assim, e em nosso entender, as razdes de natwepdogica que levam os
individuos a rever-se em determinado movimento gicdd devem ser
compreendidas pela afinidade electiva (Weber, 19990) que se verifica entre
determinados modelos familiares e determinadosresle representacdes sociais,
como fruto de uma determinada individualizacdo, yor lado, e as propostas do
movimento religioso em causa, por outro lado.

Aqui chegados, pensamos que o estabelecimentesdpsifro problematicas
traz um contributo para a rearticulacdo da an@se&ampo religioso e do campo
familiar. De facto, vimos que, actualmente e naopRar se verificou uma verdadeira
“separacao de aguas”, ja que os sociologos daiant$ falam em individualizacéo
afectiva (Singly, 1993) e, por seu turno, os sagos da religido nos falam em
tendéncia de individualizacdo dwicolage de crencas (Hervieu-Léger, 1999). No
campo religioso este processo caracteriza-se p@&aompreocupacdo com a
conformidade as verdades religiosas determinadas pestituicoes, em beneficio de
um percurso pessoal de procura, que se pretendatiaot e que privilegia a
singularidade da experiéncia pessoal. Nao tendadade nenhuma das partes, a
preocupacdo em estabelecer as possiveis articalafcfipie existiam no pensamento
dos classicos), 0 nosso trabalho inscreve-se, gameente, nessa tentativa de

articulagao.

3. Modelo tedrico e hipbteses de investigacao

E chegado o momento de explicitar o nosso modéldcte sistematiz