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Resumo

A presente dissertacdo, no ambito do mestrado em Sociologia na Faculdade de Letras
da Universidade do Porto, tem como temaética a religiosidade popular e a bruxaria tradicional.
Tendo como objectivo primordial perceber a existéncia de novos contornos da religiosidade
popular, mediados por praticas de bruxaria na area geogréafica do Vale do Sousa, procuramos
investigar empiricamente com auxilio da metodologia qualitativa (entrevistas semi-directivas)
e da metodologia quantitativa (inquérito por questionario), de modo a atingir uma abordagem
mais aproximada da realidade, quer por intermédio dos discursos na primeira pessoa daqueles
que constituem esta realidade social, quer atraves da informacao estatistica, que nos permite
uma visdo ampliada desta mesma realidade.

A prética catolica no Vale do Sousa, definida na religiosidade popular, em varios
momentos se cruza com a bruxaria tradicional, mais frequentemente, no que diz respeito aos
seus rituais, oracdes e finalidade das preces. Os catolicos romanos assumem a divida
persistente acerca da veracidade do meio oculto e, é nesse espaco ambivalente que colocam as
suas praticas e crencas no ocultismo, dando lugar a um sincretismo que concilia a pratica
religiosa e a pratica mégica. Verificamos que sdo sobretudo as situagdes limite e de desespero
relacionadas com a saude, o trabalho e a vida familiar que causam maior instabilidade
espiritual nos individuos, conduzindo-os a procurar ajuda quer na Igreja, quer nas bruxas.

Tal facto leva-nos, também, a considerar que desde que haja uma predisposi¢do
psicologica, mental, espiritual e social para acreditar em seres sobrenaturais e ocultos, estes
podem assumir uma vertente religiosa, sob a forma de Deus, ou magica, sob a forma das
bruxas e dos espiritos, mediante a situacdo da vida em que se encontram e assim, definem a

procura dos seus santuarios: magicos ou religiosos.

Palavras-chave: religido, sincretismo, magia, religiosidade popular, crencgas, bruxaria

tradicional.
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Abstract

This dissertation, written in the context of the Master’s programme in Sociology of the
Faculty of Arts of the University of Porto, examines popular religiosity and traditional
witchcraft. Aiming at shedding light on the existence of new popular religiosity profiles,
mediated by witchcraft practices in the geographic area of Vale do Sousa, we embarked on a
fieldwork approach based on both qualitative (semi-directive interviews) and quantitative
(questionnaire survey) methodologies in order to have a more insightful and, at the same time,
wider view of the study of object, either by accessing to first-person speeches of individuals
who make part of this social reality, or by generating statistical information.

The Catholic practice in Vale do Sousa is often a fusion of popular religiosity and
witchcraft rituals and prayers. In the sense that Roman Catholics cast their persistent doubt on
the veracity of the occult, it is in this ambivalent relationship that they turn themselves to
occult practices and beliefs and fuse them with religious practices embedded in the Catholic
popular religiosity. We also noticed that reliance on church or witches is usually triggered by
despair over health, work and family life-related issues that are at the roots of the individual’s
spiritual instability.

This leads us also to consider that as long as the individual has a psychological,
mental, spiritual or social predisposition to believe in the supernatural and in occult beings -
which can either assume a religious dimension, in the form of God, or a magic dimension, in
the form of witches and spirits - according to his life circumstances we will seek magical or

religious sanctuaries.

Keywords: religion, syncretism, magic, popular religiosity, beliefs, traditional witchcraft.
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Portrait

Cette dissertation, dans le contexte de la maitrise en sociologie a la Faculté des Arts de
I’Université du Porto, a comme thématique la religiosité populaire et la sorcellerie
traditionnelle. En ayant comme objectif principal comprendre I'existence des nouveaux profils
de la religiosité populaire, médiats par des pratiques de sorcellerie dans la zone géographique
du Vale de Sousa, dans le champ du travail nous avons appliqué soit la méthodologie
qualitative (interviews semi-directifs) soit la quantitative (questionnaire), afin de parvenir a
une approche plus pres de la réalité a travers d’un discours a la premiére personne de ceux qui
constituent cette realité sociale, mais aussi par des informations statistiques qui nous
permettent une vision plus large de cette méme réalite.

La pratique catholique du Vale de Sousa, définie par la religiosité populaire, se croise
dans divers moments avec la sorcellerie traditionnelle, surtout et plus souvent, en ce qui
concerne aux rituels, aux prieres et au but de la priere. Les catholiques assument le doute
persistant quant a la véracité du milieu occulte et est dans cet espace ambivalent qu'ils
reconnaissent leurs pratiques et les croyances dans l'occultisme, ce qui les conduit a un
syncrétisme qui associe la pratique religieuse avec la pratique de la magie. Nous avons vérifié
aussi qui sont surtout les situations extrémes et de desespoir, liés a la santé, au travail et a la
vie familiale, qui causent plus souvent la instabilité spirituel des individus et, par
conséquence, les conduisent a chercher de l'aide dans I'église ou dans les sorciéres.

Cela nous améne également a considérer que, depuis qu'il existe une prédisposition
psychologique, mental, spirituel et social pour croire en des étres surnaturels et occultes, ils
peuvent prendre une dimension religieuse, sous la forme de Dieu, ou une dimension magique,
sous la forme des sorciéres et des esprits, en fonction de la situation de la vie dans lequel ils se
trouvent et, ainsi, en relation a lequel ils définissent la demande des sanctuaires, magiques ou

religieux.

Mots-clés: religion, syncrétisme, magie, religiosité populaire, croyances, sorcellerie
traditionnelle.
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Introducéo

Portugal € um pais maioritariamente catélico e a Igreja Catélica Romana continua a ter
uma importante posicao social e cultural na sociedade portuguesa. Conhecendo essa realidade,
sabemos que a identidade e pertenca religiosas ndo correspondem necessariamente a uma
crenca e pratica efectiva na Igreja, ou seja, nascer catélico e morrer catolico, ndo significa
uma conduta em conformidade com a doutrina catélica, ao longo da vida.

Assim, a religiosidade popular, enquanto “modalidade” do catolicismo, caracteriza e
reconfigura os modos de vida e ideais dos individuos, com implica¢des a nivel cultural, social
e economico, porém, esta configuracdo, por vezes, afasta-se daquilo que € a génese catolica,
oferecendo uma resposta maleavel e adaptavel as necessidades e desejos dos seus crentes.

Religiosidade popular e bruxaria tradicional caminham, muitas vezes, lado a lado, sob
0 Vvéu do catolicismo, por intermédio do rito, da palavra e da fé. Deste modo, a bruxaria, o
misticismo e o0 esotérico, ou por outras palavras, o oculto, ttm vindo a merecer uma especial
atencdo no seio da sociedade portuguesa, ndo s6 um interesse oriundo da propria Igreja, mas
também, por parte dos media®. Para além disto, tal assunto tem vindo a ser revisto e analisado,
pelo campo académico e cientifico, através da antropologia e da histéria e, também, por
alguns sociologos, que tém dado importantes contributos para esta analise, desde os classicos,
como Weber e Durkheim, aos contemporaneos, como Peter Berger, Bryan Wilson, Antonio
Teixeira Fernandes, entre outros.

No entanto, notamos que no campo da sociologia, tal tema, pela actualidade e interesse
que se reveste nos contornos da sociedade civil, merece uma especial atencdo, havendo a
necessidade de se desenvolverem analises que identifiguem o lugar do catolicismo, da
religiosidade popular e da propria bruxaria, na vida das pessoas, enquanto meios de resposta
para as suas questdes, na procura do sentido da vida e enquanto mecanismo de defesa e de
solucéo dos seus problemas. Neste sentido, pretendemos neste estudo analisar o modo como o
universo de crencas e praticas catolicas se articula, num plano ndo institucional, com préaticas
de natureza mais magica do que religiosa, como é o caso da bruxaria. Deste modo,
propusemo-nos, nesta investigacdo, estudar o impacto social da bruxaria no Vale do Sousa,

dominado por referenciais religiosos e culturais catdlicos. A analise teve como pretensédo

! Consideremos o oculto em noticias de jornal e tema de programas televisivos, que atravessam 0s canais
generalistas da televisdo portuguesa. Tal facto, acaba por desmistificar a questdo e diminuirr o tabu que teima em
persistir na sociedade.

viii



Bruxaria e religiosidade popular — crencas e praticas ocultas num quotidiano catélico

central compreender 0s novos contornos da religiosidade popular, mediados por praticas de
bruxaria.

Estatisticamente, entre os catélicos, cabem os “praticantes” e os “ndo praticantes”, e
estes Gltimos constituem uma importante margem significativa de individuos. Porém, para
além da questdo da prética catolica, estdo subjacentes outras, ndo menos importantes, que se
prendem com a combinacdo das praticas religiosas com outras, magico-religiosas — as
chamadas préticas de bruxaria — que sincreticamente convivem no quotidiano dos catolicos
em Portugal. E nesta Gltima questdo que este estudo pretende centrar-se: abordar os novos
contornos da religiosidade popular, com tradicbes e rituais milenares, muitas vezes,
coincidentes ou proximos dos rituais de bruxaria levados a cabo pelos crentes.

Importa referir que esta problematica assenta em duas vertentes fundamentais: a da
oferta e a da procura e, para cada um deles definimos os objectivos especificos, que de
seguida enunciamos. No eixo da oferta, pretendemos proceder a um levantamento, t&o
exaustivo quanto possivel dos gabinetes de bruxos no Vale do Sousa e localiza-los
devidamente; procurar apreender as redes de comunicacdo estabelecidas entre os diversos
profissionais esotéricos e, paralelamente, as hierarquias e modalidades de competicéo
existentes no campo; seleccionar, segundo critérios de heterogeneidade, um conjunto de
individuos a estudar de modo intensivo. Uma vez definido o grupo que sera objecto de uma
analise aprofundada, importa tracar o perfil biografico dos individuos, dando uma particular
incidéncia aos seguintes aspectos: escolaridades, formacéo especifica na area de actividade
profissional (bruxaria e ocultismo), socializacdo religiosa de origem e pratica de bruxaria em
geracdes anteriores.

No plano da procura, € nosso objectivo detectar quais 0s contornos socio-espaciais e
culturais da procura, bem como estes tém subjacente a existéncia das redes; perceber as
motivacdes que levam individuos de religido catolica a procura de praticas de bruxaria;
procurar aferir os modos diversos de sincretismo entre as crencas e praticas religiosas
tradicionais (catolicas) e as crencas e praticas paralelas (universos da bruxaria, magia e
ocultismo); entender as implicacdes das vivéncias ocultas nas préaticas quotidianas; procurar
uma quantificacdo do publico em estudo bem como tracos sociol6gicos que possam conduzir
a uma eventual tipificacéo.

A pesquisa tem presente, de modo sucinta, 0 modo como este tipo de crencas tem sido
historicamente abordado no quadro da cristandade catdlica. Trata-se de questdes

indissociaveis das dicotomias obscurantismo vs iluminismo, o bem e o mal, racionalismo vs
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explicacbes metafisicas, que inspiraram quer reconfiguracdes na religiosidade popular
catdlica, quer reconfiguracdes das crencas magicas modernas.

Por fim, iremos procurar esclarecer a convivialidade de crengas e préaticas antagonicas,
mas popularmente reconvertidas, na (re)criacdo de uma religiosidade tdo sincrética,
articulando as suas crencas (e crendices), mesmo que organizadas em diferentes momentos da
vida e proporcionadas por situacdes especificas.

Sendo o trabalho aqui proposto do foro do oculto, do esotérico, da bruxaria e feiticaria,
aliadas a religiosidade popular, é importante realcar o facto de que, pese embora as origens
diversificadas dos rituais e cultos que aqui serdo objecto de anélise, estes ndo se irdo focar na
feiticaria, ou até no Wicca tradicional, que segundo alguns autores se aproxima mais de uma
religiosidade New Age e do Neo-Paganismo, mas antes, num trabalho focado na bruxaria
popular, mas que atravessa as diferentes vertentes ocultas e esotéricas que a influencia,
deforma mais ou menos directa, como por exemplo a abordagem K&rmica ou o New Age.
Enquanto investigacdo ndo é nosso propdsito ajuizar, avaliar, encorajar ou reprovar as crengas
religiosas, sejam elas dominantes ou minoritarias entre os demais. Nessa medida, este estudo
ndo ira discutir a legitimidade de qualquer crencga aqui abordada, sendo portanto, o enfoque, a
problematizacdo das préaticas dos individuos e ndo a sua avaliag&o.

Deste modo, de forma a abracar o que nos propusemos estudar, delineamos a nossa
investigacdo em duas partes, que se sub-dividem em capitulos distintos que passamos a
apresentar. A primeira parte, intitulada “crencas e praticas magico-religosas no mundo
catdlico romano”, procura explorar o quadro tedrico que envolve a tematica, numa analise
triangular entre religido, magia e religiosidade popular, ou seja, de modo isolado abordamos a
religido (sagrado), seguida da magia (profano) e, por fim, a religiosidade popular, enquanto
lugar de fusé@o entre o sagrado e o profano, reconfigurando culturalmente e sincreticamente o
catolicismo. Relativamente a cada um destes vértices, procura-se uma andlise dos sistemas de
crencas, praticas e rituais, assim como dos actores sociais que 0s constituem (padres, bruxas e
crentes), sob uma perspectiva tedrica de alguns dos autores que se dedicaram ao tema. A
segunda parte deste estudo remete para uma abordagem empirica do nosso objecto de estudo:
“bruxaria e religiosidade popular — crenca e praticas ocultas num quotidiano catélico”. Num
primeiro momento, apresentamos o percurso metodoldgico, onde é explicitada a relevancia da
metodologia adoptada na investigacdo (paradigma qualitativo complementado com o
guantitativo), bem como as técnicas que foram sendo accionadas no terreno. Justificamos,

também, neste capitulo, as alteragdes que foram assumidas no desenrolar da investigacdo, no
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que diz respeito a delimitacdo geografica do objecto de estudo e consequentes alteragdes em
termos de objectivos cumprir.

O segundo capitulo diz respeito a caracterizacdo socio-geogréfica da regido em
analise, ou seja, quais 0s tracos gerais em que este objecto de estudo se define. Nestes moldes,
partimos de seguida para o tratamento dos resultados, sub-dividido em pontos tematicos, quer
do lado da oferta, quer do lado procura. Assim, no que diz respeito a oferta do oculto,
procuramos tracar (através dos contactos estabelecidos nas entrevistas semi-directivas e
observagdes) o perfil sociodemogréafico dos actores sociais em causa, e de seguida,
percorremos o perfil biografico das bruxas, através das modalidades do oculto, como se
iniciou a actividade, qual a relacdo estabelecida com a Igreja, os contornos da magia no Vale
do Sousa, os rituais ocultos em que desenvolvem as suas praticas e, por fim, é analisada a
relacdo com outros profissionais do meio. Por sua vez, o quarto capitulo, remete para o lado
da procura do oculto, onde apresentamos os resultados, que combinam a metodologia
quantitativa e qualitativa aplicadas, divididos em quatro capitulos: o perfil socio-demografico,
pratica e crenca religiosa, pratica e crenca oculta e por Gltimo, a Igreja catdlica vs meio
oculto. No quinto capitulo da segunda parte, apresentamos a perspectiva do lado da Igreja
(sob o olhar dos parocos do Vale do Sousa) relativamente aos catolicos romanos e sua
experiéncia com o oculto. Posto isto e, tendo como suporte a fundamentacdo teorica e

empirica, apresentamos, por fim, as conclusées obtidas.

Xi



Parte | — Crengas e praticas magico-religiosas no mundo catélico romano

1. O mundo religioso: do sagrado

1.1. O desenvolvimento da religido no campo sociologico

“Para a sociologia, a religido é um conjunto coerente de

crengas que comandam praticas, uma organizagao social e uma
moral™. (...) A dimensé&o religiosa surge como constante a todas as
sociedades, como ““uma espécie de natureza anterior a consciéncia e
que se manifestam sob modalidades diversas, resultante da diversidade
das culturas™.

(Golfin, 1973: 160-161)

Na historia do conhecimento socioldgico, varias tém sido as tentativas de abordar a
religido de uma forma unanime e o mais esclarecedora possivel, porém, os classicos da
sociologia ndo alcangaram esse consenso tedrico. Importa entdo definir o que é a religido.

Pelas palavras de Durkheim, a religido tem uma origem social que é simplificada pela
inexisténcia de diferencas entre as multiplas religides, ndo sendo portanto, possivel
hierarquiza-las. Esta semelhanca prende-se com o facto de que todas as formas religiosas
traduzem alguns aspectos da necessidade humana e, neste sentido, “as diferentes crengas e
ritos tém a ver com a diversidade de homens, de meios e de circunstancias” (Fernandes,
2008a: 88) e ndo propriamente com a esséncia de cada uma das religides.

A perspectiva durkheimiana, recusa o conceito de sobrenatural, tdo vulgarmente
associado a religido, mas que considera ter surgido mais tardiamente, bem como a divindade,
isto €, a ideia de que Deus esta associado aos fendmenos religiosos de forma incontestavel.
Deste modo, a énfase é dada a dimensdo do sagrado. A religido existe, assim, para além de
Deus, definida pelos seus mitos, dogmas, ritos e cerimonias, as quais Durkheim considera
serem as caracteristicas unificadoras de todas as religides.

Uma caracteristica importante da religido, ainda numa definicdo durkheimiana,
prende-se com a dependéncia reciproca entre Deus e 0 seu povo, uma vez que, 0 homem
depende dos deuses para encontrar respostas para a sua vida, e 0s deuses precisam das
oferendas e dos sacrificios para se manterem vivos. Este € um facto que ainda hoje podemos
evidenciar, sobretudo nos meios menos urbanizados e marcados pela religiosidade popular

(eg. Vale do Sousa), onde as promessas e oferendas sdo uma pratica comum (numa logica
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mercantilista), mantendo assim vivos Deus e 0s Santos. Porém, nos meios urbanos, onde a
pratica religiosa tende a diminuir, as manifestacbes religiosas também se tornam mais
discretas e/ou até nulas, em determinados lugares (eg. procissdes), acabando por conduzir a
uma perda da popularidade dos Santos (pelo menos de forma visivel e massificada).

Pelas palavras de Durkheim, podemos aceitar que “uma religido € um sistema
solidario de crencas e de préticas relativas a coisas sagradas, isto €, separadas, interditas,
crencas e praticas que unem numa mesma comunidade moral, chamada Igreja, todos o0s que a
ela aderem. O segundo elemento, que toma assim lugar na nossa definicdo ndo é menos
essencial do que o primeiro, porque, mostrando que a ideia de religido € inseparavel da ideia
de Igreja, faz pressentir que a religido deve ser uma amostra eminentemente colectiva
(Durkheim Cit. por Fernandes, 2008a: 92). Para além disto, entendemos que a sociedade
propicia as crengas, uma vez que, os individuos em comunidade, estabelecem estados de
efervescéncia capazes de criar o divino, uma entidade externa ao individuo, com
determinados poderes, dos quais este depende.

A religido é, portanto, uma organizacgdo social, comum a uma comunidade que partilha
entre si 0 desconhecido, as questdes essenciais da existéncia e génese humanas, bem como 0s
diversos dilemas da vida, que procuram resolver por intermédio da fonte de fé compartilhada.
Deste modo, a religido “desempenha uma funcgéo de integracdo social e de guardid da ordem
social” (Vilacga, 2006: 73).

Sob uma perspectiva weberiana, a analise da religido ndo se prende com a sua
esséncia, embora esta ndo seja negada nem desvalorizada, enfatiza antes a influéncia da
religido sobre a dimens@o econOmica, social e politica. Por outras palavras, o autor, na sua
explicacdo acerca do desenvolvimento da racionalidade ocidental e do capitalismo, relacionou
0 sistema econémico com as principais formas de racionalidade, como a religido (Wilson,
1982). Weber procura, entdo, analisar os diferentes tipos de actividade religiosa que poderédo
emergir através das figuras do profeta, padre e do magico(Weber, 1978:439). Neste sentido,
os lideres religiosos sdo-no ndo sO por vocacdo, mas também pelo carisma que possuem,
capaz de movimentar as massas.

No entanto, de acordo com Luckmann, a religido pode desenvolver-se no ambito
privado e dai decorrer aquilo a que denominou como bricolage religiosa, isto €, uma
apropriacdo individual da religiosidade a partir de “ingredientes varios” (Vilaca, 2006), trata-
se de uma individualidade religiosa, causa e efeito do processo de seculariza¢do.Para além
disto, o antropdlogo Clifford Geertz acrescenta que a religido, também, é um sistema

simbolico que cria disposi¢Oes e motivacGes nos Homens atraves de “conceitos de uma ordem
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de existéncia geral e vestindo essas concepcdes com tal aura de fatualidade realistas” (Geertz,
1978: 104-105).

A perspectiva de Peter Berger, que se aproxima ao desencantamento do mundo de
Durkheim, coloca a secularizacdo enquanto “processo através do qual os sectores da
sociedade e da cultura sdo subtraidos a autoridade das instituicGes religiosas e respectivos
simbolos” (Vilaca, 2006: 86). Por conseguinte, ha uma perda da importancia da instituicdo
religiosa em prole de outras que oferecem uma semelhante satisfacdo das necessidades,
mesmo que numa légica distinta.

Neste sentido, a religido pode ainda ser analisada enquanto instituicdo, isto &, capaz de
definir normas para os desvios, bem como aplicar julgamentos (caucbes) para quem ndo se
definir mediante a norma. Para além disto, a Igreja, como qualquer outra instituicdo, através
do seu exercicio (revelacdo de vias e meios do caminho espiritual) gerem capitais que
permitem a sua manutencdo e desenvolvimento. Por conseguinte e de acordo com Spiro, a
religido trata-se, portanto, de uma instituicdo que concilia os padrdes culturais da sociedade
com os postulados culturais de uma existéncia sobre-humana (divina) (Spiro, Cit. por
McGuire, 1992).

Sob um outro ponto de vista, a religido remete para uma crenga na existéncia
espiritual, isto ¢, o Homem desenvolveu a sua crenca religiosa para melhor compreender
sonhos, visdes, estados de consciéncia e a morte (Tylor, Cit. por Furseth, Repstad, 2006). Para
Mar, a religido foi, assim, mistificada, trata-se de uma falsa consciéncia, uma explicagéo do
Homem, enquanto agente social controlador, para compensar 0 mistério e encontrar o sentido
da vida (Wilson, 1982). Neste sentido, historicamente vemos que a crenga na alma e no oculto
desenvolveu, também, a crenca em espiritos, deuses, demonios e outros seres espirituais ou
sobrenaturais.

A proposito da origem das religides enuma perspectiva antropoldgica, podemos citar
Renato Boccassino que na linha Tyloriana faz uma analise sintética da desmistificacdo do
sobrenatural e mesmo do religioso: «“1° Diversos fendmenos biolégicos, como 0 sono, 0
sonho, 0 éxtase, as doencas, a morte despertam no primitivo a ideia de um espirito, que pode
abandonar o corpo em que habita... 2° O espirito dos mortos aparece no sonho, nas
alucinacbes, nas visdes... o culto dos antepassados, portanto, contribuiu para formar o
conceito de puro espirito... 3° Em primeiro lugar esse espirito é atribuido apenas a alma do
homem; a seguir estende-se aos animais, as plantas e, finalmente, a todos os seres... 4° Os
espiritos podem tomar posse dos corpos que ndo lhes pertencem... j& nasceu a ideia de

espiritos bons e espiritos maus, e dai € preciso propiciar aqueles que podem prejudicar... 5° O
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conceito de espirito bom adquire sempre maior extensao... 6° Uma divindade eleva-se pouco
a pouco sobre as outras... 7° ... Tylor admite, portanto, a existéncia de povos que alcan¢aram
a nocdo de um Ser Supremo por Ssi mesmos... 8° O animismo explica a origem e o
desenvolvimento das diversas manifestagdes do culto: a prece, o sacrificio, as praticas
ascéticas, os ritos funebres e de purificacdo etc” (Bocassino, Ci. por Cipriani, 2007: 61-62).
Ap0s estas nogoes introdutdrias de religido, importa fazer referéncia as suas funcoes e
implicacdes no meio social. De acordo com Bryan Wilson, a religido desempenha um
conjunto de fungOes latentes, entre as quais a coesdo social, uma vez que, 0S seus mitos e
rituais permitem um sentimento colectivo e uma consciéncia social de unidade. Para além
disto, a religido também permite algum controlo social atraves das normas morais, impostas
por uma ordem “sobrenatural” e, também funciona como legitimadora das propostas e
procedimentos da sociedade em si mesma, ou seja, confere e reforca uma identidade
individual e grupal (Wilson, 1982). Estas funcgdes latentes desempenhadas pela religido séo
Uteis para as sociedades e, por isso, podem, também, ser analisadas no &mbito das sociedades
avancadas, que se tornaram pluralistas nas suas dimensfes culturais e religiosas. Nas
sociedades modernas, a religido tem vindo a perder o seu dominio sobre as atitudes morais,
uma vez que, por um lado, as ciéncias naturais desenvolveram-se e encontraram uma resposta
valida e comprovada para a ordem natural, tendo abolido alguns dos pensamentos religiosos;
e por outro lado, os governos regulam as suas decisdes por diferentes pontos de vista que ndo
apenas o religioso (dominante). Embora grande parte da histéria da humanidade ter-se
operado sob uma Unica religido que regia uma determinada sociedade, ainda antes da
modernidade a ordem foi alterada por divisdes religiosas e consequente secularizacéo.
Actualmente, varios sdo os sistemas capazes de regular os pensamentos, as ideias e até
os valores morais, como é exemplo disso a comunicacdo social, deixando, portanto, de ser
uma funcéo exclusiva da religido. Assim, com o desenvolvimento das sociedades e expanséo
do racionalismo, a religido, enquanto fendmeno social, sofreu alteragdes tal como qualquer
outra instituicdo e, embora tenha detido em si um maior cunho racional, ainda é, segundo
Wilson, a instituicdo que oferece maior resisténcia. Por conseguinte, o sistema social opera
sobre a sociedade, respeitando a religido enquanto instituicdo que é, mas ignora as suas
orientacdes individuais.Porém, o autor alerta para os problemas sociais da modernidade, o que
podera indiciar que a organizacdo social racional aparentemente, também, falhou (Wilson,
1982). Neste sentido, o pluralismo moderno, com um aumento da relatividade do sistema de
valores e de interpretacdo, também, conduz a uma desorientacdo do individuo, ou seja, “o0

pluralismo causa a crise de sentido da modernidade” (Berger, Luckmann, 2004: 51).
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E importante ter em conta que com a secularizaco, cada vez mais, os individuos
constroem uma identidade religiosa individualizada, afastando-se dos “principios enunciados
pelas instituicdes religiosas” (Etienne, Blocss, Noreck, Roux, s.d.: 255). Assim, a religido ja
ndo é apenas herdada e passa a ser, também, escolhida. Neste sentido, Durkheim alerta que o
desenvolvimento civilizacional, que apesar de provocar uma crise religiosa, ndo ira conduzir
ao seu fim, uma vez que, as religides sdo consubstanciais a sociedade e, “o culto e a fé serdo
dimens0es eternas da vida religiosa e das proprias sociedades” (Fernandes, 2008a: 106).

Por sua vez, Bryan Wilson defende que a secularizacdo diz respeito ao processo de
perda da importancia das instituicbes religiosas (crencas e praticas), muito a custa da
racionalizacdo e autonomizacao, para além do avanco tecnoldgico.

Weber refere-se ao conceito de secularizagdo salientando a “degradacdo do ideal
religioso” (Fernandes, 2008b: 91), em prole das crencas paralelas e de uma pandplia de
valores emergentes, resultado da crescente individualizagdo, racionalizacdo e do
“desencantamento do mundo” (Weber, Cit. por Fernandes, 2008b: 91). Todavia, Weber nao
anuncia o fim da religido, assim como Durkheim, mas antes uma desmagificacdo que decorre
do desenvolvimento cientifico.

Embora a modernizacdo ndo signifique, necessariamente, secularizagéo, Peter Berger
defende que o pluralismo trazido pela sociedade moderna é um efeito de secularizacao, assim,
a diversidade e a competicdo providenciam uma especializacdo que pretende satisfazer todos
0s “gostos”, em detrimento da centralidade de uma Igreja dominante.

Por fim, os autores defendem que as tentativas de valores legitimadoras da Igreja
podem circunscrever-se no dominio privado, o que podera conduzir a formacéo de diferentes
ordens de valores huma mesma sociedade: “o estado que resulta desses pressupostos de ser
chamado de pluralismo. Quando ele mesmo se desenvolve como um valor supra-ordenado
para a sociedade, podemos falar de pluralismo moderno” (Berger & Luckmann, 2004: 36).
Assim, ao contrario do que acontecia na definicdo durkheimiana, a Igreja, na modernidade, ja
ndo tem a ambicdo de um lugar unico na orientacdo das sociedades. No entanto, a Igreja
continua a poder desenvolver um papel intermediério, entre individuo e sociedade, em que
para o individuo, a Igreja pode continuar a ser a “comunidade mais importante de sentido, por
meio dela pode lancar uma parte significativa entre sua vida particular e sua participacao nas
instituices sociais” (Berger & Luckmann, 2004: 72). Consequentemente, vemos confirmada
a tese durkheimiana, ou seja, embora a influéncia da religido tenha diminuido com o
desenvolvimento das sociedades e aumento da racionalidade, a sociedade continua a precisar

de uma agéncia para suporta o consenso, que foi garantido no passado, pela religido. Em
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suma, a religido persiste porque é (til para a sociedade e permite a distingédo entre o que € bom

e verdadeiro.

1.2. A religiosidade popular enquanto desenvolvimento cultural da ortodoxia

catolica

A religido popular catdlica circunscreve-se num espaco ambiguo que combina,
simultaneamente, autonomia e lealdade em relagéo ao dogma dominante. Tal como Gramsci
defende, “toda a religido (e mesmo em especial a catolica, justamente pelos seus esforcos para
se manter unitaria ‘superficialmente’, para ndo se quebrar em Igrejas nacionais e em
estratificacdes sociais) é na realidade uma multiplicidade de religides distintas e muitas vezes
contraditdrias: um catolicismo dos camponeses, um catolicismo dos pequenos burgueses e dos
operarios das cidades, um catolicismo das mulheres e um catolicismo dos intelectuais, ele
proprio velado e incoerente” (Gramsci Cit. por Esteves, 1986: 66) — teoria que assume a
miscelanea existente na religido popular.

O meio rural, como qualquer outro, € permeavel a fendmenos e processos sociais, mais
ou menos complexos. As praticas religiosas assumem um papel quer de fixacéo e refor¢co das
posicdes sociais, quer de conflitos, nomeadamente religiosos, capazes de espoletar outros, no
ambito da dindmica social. Contudo, mesmo nos meios urbanos, a religiosidade popular
persiste, ja que esta “tende a gravitar nos intersticios dos pdlos mais desenvolvidos da
sociedade” (Pais, 1994: 105).

Acerca das alteracbes no meio religioso, e a importancia no seio da sociedade,
Antdnio Joaquim Esteves faz uma analise do anti-clericalismo, sob uma vertente dual, onde
por um lado, estd o anticlericalismo “intelectual”, isto é, uma oposicdo por parte dos
intelectuais a Igreja Catdlica — anti-igreja e anti-religido; e por outro, o anticlericalismo
popular, que remete para a oposi¢do as “praticas do préprio padre, 0 seu comportamento nos
dominios da riqueza e do sexo, no exercicio do poder sobre o conteudo e a organizacao das
festas e colectividades, as formas e o calendario do culto, o acesso e o direito aos
sacramentos, a posse e 0 uso do templo, etc.” (Esteves, 1986: 69), sendo esta ultima
referéncia, parte da religido popular. Neste seguimento, podemos mencionar, ainda, a
distincdo feita pelo psicologo e padre Aires Gameiro, entre duas religides: a culta — a religido
— nobre, organizada e majestosa; e a ndo culta — crenga — inimiga, pobre, bastarda, irracional,
marginal e que deve ser destruida (Gameiro, 1989).Estas distingdes permitem-nos procurar

identificar se, ainda hoje, tal limite é ideologicamente tracado ou se s@o fronteiras que se

17



confundem. Isto tem subjacente a questao da interaccdo humana, tomada sob o etnocentrismo
da linguagem religiosa, na procura pela manutencdo do seu poder, que tem vindo,
progressivamente a sofrer alteracdes, dado que as religies, como todos os fendmenos sociais,
sdo dindmicas, e por isso passiveis de assimilagdes, contaminacgdes e transformacfes aos mais
variados niveis.

Tendo em conta o desenvolvimento e modificaces que a religiosidade popular tem
sofrido, devemos ressalvar, porém, que ndo ser catolico, em Portugal (sobretudo no Norte), €
motivo de estigma, ao passo que ser catdlico ndo praticante é aceitavel e permite ao individuo
praticar qualquer outra coisa, conjugando por exemplo, uma consulta de espiritismo, ida a
bruxa, como ir a igreja rezar, baptizar e casar (Lobo, 1995). Notamos assim, uma construcao
individual da religiosidade, que nem sempre vai ao encontro da ortodoxia: “na religiosidade
popular, o simbélico, o concreto e o experiencial tém prioridade sobre o discursivo o racional
e o conceptual” (Pais, 1994: 174).

Estas transformac6es tém vindo a reflectir-se nas proprias manifestacoes religiosas e, a
este proposito, podemos citar um pensamento durkheimiano, que se mantém actual até aos
dias de hoje: “h& uma multiddo de manifestagdes religiosas que ndo resultou de alguma
religido propriamente dita; h4 em toda a sociedade, crencas e préaticas dispersas individuais ou
locais, que ndo estdo integradas em algum sistema determinado” (Durkheim Cit. por
Fernandes, 2008a: 109), trata-se de uma privatizacdo da vida religiosa, que tem vindo a ter um
peso crescente nas nossas sociedades.

Uma das caracteristicas mais importantes da vida religiosa do noroeste peninsular e,
que encontramos nesta regido, é a relacdo de troca entre seres humanos e seres divinos e que

[1]

se operacionaliza, de acordo com Jodo de Pina Cabral, através de votos ou promessas: “0
crente promete fazer uma oferta previamente especificada se o ser divino Ihe responder,
favorecendo-o de uma forma especifica. Uma vez recebida a dadiva divina, o ser humano nédo
pode deixar de pagar a contra-dadiva previamente especificada” (Cabral, 1984: 100), trata-se,
portanto, de uma relacdo mercantil entre 0 homem e o sagrado.

Nesta vivéncia da religiosidade popular, para além da facil transposicdo entre os
limites do sagrado e do profano, importa sublinhar que relativamente aos pedidos de foro
religioso, sdo os Santos e a Virgem Maria (varias Nossas Senhoras), mais que Jesus ou Deus,
os eleitos enquanto interlocutores ou directos dispensadores das gracas divinas (Almeida,
1987: 232). Este facto, remete para o conceito de milagre e pressupde a possibilidade do
mundo divino contactar com o mundo “real”, dai que a propria Igreja, com fundamentos

especificos, alimente o mundo oculto, embora de um modo distinto da bruxaria, o espiritismo
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ou outras praticas esotéricas. Assim, relativamente as praticas religiosas catdlicas, € comum a
invocacdo a santos, o pedido de determinadas gracas, o agradecimento e promessas dirigidas
aos santos, sendo comum, estes mesmos santos serem invocados, pelos mesmos crentes quer
em espaco sagrado, como a Igreja, quer em espago considerado profano, como os consultérios
das bruxas ou locais de feiticaria.

Na religiosidade popular, e na religido catolica em geral, a alma de cada individuo é
salvaguardada, através de uma vivéncia em conformidade com as leis de Cristo (os 10
Mandamentos) e evitando os sete pecados mortais, de modo a garantir que a alma, no dia do
Juizo Final seja aceite no Paraiso. Estes comportamentos indiciam uma atitude de desprezo
pelo mundo, desvalorizacdo da sexualidade e condenacéo dos prazeres sensuais, que estdo na
base da oposicdo radical entre o corpo e a alma, a natureza e o espirito, a Terra e 0 Ccéu.
Contudo, a Igreja Catdlica ndo € rigida nestes principios e acolhe os pecadores, assim como
tolera todos os “géneros de «supersticdo» (...) na condicdo de o seu poder ndo ser por elas
diminuido” (Santo, s.d.: 203). O sistema religioso popular e o catélico podem coexistir sem
qualquer conflito, uma vez que, entre os dois se celebra uma cumplicidade e um entendimento
capazes de estabelecer a ordem (Santo, s.d.). Acresce a isto, o facto da religiosidade popular
ter em comum com o catolicismo o dogma no plano das crengas confessionais: Santissima
Trindade, Culto Mariano, o Papa e os rituais de passagem (eg. baptismo). Contudo, existem
momentos de conflito, caracteristicos das relagdes e movimentos sociais, que estabelecem o
equilibrio num movimento ciclico entre o referido caos e a ordem.

Existe ainda uma componente importante da religido catolica, ligada ao medo, isto &,
que a graga divina possa ser quebrada com a falha humana e, assim, a vida humana rege-se no
arrastar de um “pesado fardo de culpas” (Bethencourt, 1987: 206), trata-se de um dominio da
religiosidade popular, em que o temor de Deus €, muitas vezes, superior ao amor a Deus. A
representacdo autoritaria de Deus € ainda associada a religiosidade popular tradicional
(Cabral, 2001). Para além disto, a religiosidade popular tem como principal caracteristica a
diversidade, causada pelas diferencas regionais, e que foram empoladas ao longo do tempo,
devido a afirmagdo da hierarquia eclesiastica. Trata-se de uma vivéncia religiosa moldada
mais pela tradi¢do do que pelo dogma.

Neste sentido, mediante o espaco geografico e todas as caracteristicas que o envolvem,
a ac¢do paroquial também € distinta, nomeadamente nos meios populares, em que o papel dos
parocos assume um lugar privilegiado. No Vale do Sousa, existem varios parocos que tém a

cargo mais que uma pardquia, mas que, mesmo assim, parece existir uma relacdo de
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proximidade entre paroco e seus paroquianos, em que ambos se conhecem, partilham
preocupacdes e trabalham juntos para atingir determinados objectivos.

Jodo de Pina Cabral faz, deste modo, uma tipificagcdo dos padres: padre moderno (que
tende para a secularizagdo e uma liberalizacdo da mentalidade religiosa), padre antiquado
(apto para a participacdo da vida religiosa do camponés) e padre curandeiro (Cabral, 1981).
Este ultimo tipo, pela sua especificidade, merece particular aten¢do no nosso estudo. Tratam-
se de padres semelhantes ao padre antiquado, pela sua participacdo nas crencas dos
camponeses, mas, por outro lado, assemelham-se também aos padres modernos pela recep¢ao
de um salério, e que é suplementado pelos servigos prestados a comunidade enquanto
curandeiro e exorcista (Cabral, 1981).

O padre é, ainda hoje, uma figura importante nas aldeias do Vale de Sousa e, embora
actualmente ndo seja a figura central que outrora desempenhara muitos mais papéis para além
do de padre (juiz, moderador, presidente, conselheiro, etc.), ainda é uma figura tida como
ligada ao sagrada, intelectual e capaz de dar respostas e solugdes para os problemas, este é o
resultado da secularizacdo e da diferenciacdo funcional adiantadas por Luhmann. Pina Cabral
acrescenta, ainda, que o padre rural, a par desta perda de importancia, também, esta a afastar-
se espiritualmente do povo, devido a negacdo de determinadas béncgdos tidas como
miraculosas pelo povo. Para além disto, o padre de hoje, também questiona, racionaliza e
tenta clarificar as questdes, que muitas vezes, sdo opostas aquilo que o povo pretende ouvir, e
até, acreditar, uma vez que, “o povo tem fé para obter «milagres»” (Cabral, 1981: 95).

Sdo ainda comuns, embora aparentemente, com tendéncia a sua diminuicdo,
comunidades que necessitam de ter no seu meio curandeiros e exorcistas, que sdo aceites com
maior confian¢a, quando nas vestes de um padre: “na visdo do mundo popular, o padre, gracas
a sua sabedoria esotérica — que lhes atribui — ao seu controlo de forgas rituais, aos seus
poderes «divinos» emergentes das Ordens Sagradas, a sua capacidade de realizar a Sagrada
Comunhéo, ¢é a pessoa mais indicada para exercer essas funcfes de curandeiro e exorcista”
(Cabral, 1981: 97). Consequentemente, podemos reter o facto de que esta crenca no esotérico
ndo é apenas uma crenga do povo, é também uma crenca de muitos padres, que eles préprios
alimentam, apesar da oposicao clara e remota da Igreja.

Este tipo de crencas e crendices, embora tendam a dissipar-se e a tornarem-se cada vez
menos comuns, ainda persistem, ao que o “padre moderno” responde com repressao, uma vez
gue também conduzem a praticas que, a partida, sdo antagonicas aos fundamentos da igreja.
Porém, esta “proibicdo moral” forca algumas pessoas a procurarem “outros operadores

rituais, como também diminui o poder e ascendéncia local do padre, de um ponto de vista
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espiritual” (Cabral, 1981: 100). Neste caso, o padre recusa-se a ajudar o povo, e sera esse 0
fardo que ira carregar: o de ignorar os “problemas” da sua comunidade (regista-se assim o
afastamento espiritual entre paroco e paroquianos, supra mencionado).

Esta procura alternativa vai assim, ao encontro dos vulgarmente denominados
“bruxos” e “é curioso notar que a diferenca entre estes bruxos e 0s «padres curandeiros» ndo é
grande para 0 povo e que, como veremos, 0S bruxos recorrem a actos rituais que estdo
tradicionalmente ligados ao clero” (Cabral, 1981: 102). Estes “bruxos”, também, tendem a
utilizar objectos e rituais tradicionalmente ligados ao clero e a igreja, para assim, convencer
mais facilmente os cristdos, através da apropriacdo das praticas. Para além disto, as chamada
crencas “paralelas”, como a astrologia, reencarnacdo ou telepatia “coexistem e dispdem de
areas de intercepcdo com cristianismo” (Vilaca, 2001: 124).

Jodo Ferreira de Almeida, numa andlise da religiosidade rural, conclui que existem
diferentes motivos para a adesdo ao mundo sobrenatural: “questdes essenciais como a da
proteccdo das culturas e das colheitas, para além da saude e da doenca, do nascimento e da
morte, tém de ser enfrentadas quer a partir de oracbes e sacrificios no ambito da religido
oficial, quer por recurso a formas de manipulacdo directa do sobrenatural” (Almeida, 1987:
232), que ainda hoje vemos acontecer, transversal aos diferentes meios geograficos.

No sentido de uma abordagem da religiosidade da sociedade portuguesa, remetemos
para o inquérito das Atitudes Sociais dos Portugueses (ISSP), comecando pela anélise de
Villaverde Cabral, que realga o facto de que a pratica religiosa esta associada a dois factores
essenciais: a oracdo, o sentimento religioso, a fé em Deus e crengca na sua existéncia; e as
crencas partilhadas (milagres, céu, vida deis da morte e inferno). Assim, 0 autor menciona
Luhmann para relembrar que as praticas religiosas permitem uma actualizacdo ritual do
sentimento religioso e da fé em Deus, 0 que nos leva a concluir que a auséncia da pratica
religiosa poderd acentuar uma fraca religiosidade. Deste modo, tal como Vilaga refere, “a
pratica religiosa € o indicador mais relevante da constru¢cdo de uma identidade religiosa
institucionalmente integrada” (Vilaca, 2001: 85).

Por fim, parece-nos relevante mencionar a tipologia da religiosidade dos portugueses,
segundo José Machado Pais, com o propoésito de tentar situar o nosso objecto de estudo. O
autor criou trés grupos essenciais: os catélicos ritualistas, moralistas e tradicionais; 0s

catélicos nominais, individualistas e tolerantes; e por fim, os laicos, urbanos e elitistas. Estes
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foram agrupados segundo um conjunto de dimensées analitica': as crencas, as praticas, o
conhecimento, a experiéncia, a pertenca, as representacdes sobre a Igreja e religido, as
ascendéncias e socializagdo religiosas, as crencas populares, os sentimentos de vida, a
confianga nos outros e nas institui¢des, o trabalho voluntério, a justica social, a sexualidade e
a vida familiar, as orientacdes bioéticas, as expectativas de futuro (individual e colectivo) e as
caracteristicas sociodemograficas.

Tendo em conta a nossa analise, iremo-nos focar na dindmica das crengas populares
entre os diferentes tipos de catélicos, agregados pelo autor. Assim, entre o grupo dos catolicos
ritualistas, moralistas e tradicionais, constituido sobretudo pelos estratos sociais mais
desfavorecidos, notamos que 60% considera que “«as vezes 0s amuletos (santinhos,
benzeduras, figa) ddo sorte», 62% pensam que «alguns curandeiros tém mesmo poderes
divinos para curar e 61% que acreditam que «o signo astroldgico da pessoa pode afecta a sua
vida»” (Pais, 2001: 194). Quanto aos catolicos nominais, individualistas e tolerantes, as suas
crencas populares dividem-se entre a probabilidade da verdade e a probabilidade da mentira
no que diz respeito aos amuletos, videntes, curandeiros e astros. Os laicos, urbanos elitistas,
no ambito das suas crencas populares, consideram falsa a possibilidade dos curandeiros
possuirem poder de cura (80%), bem como o facto dos amuletos atrairem a sorte (70%) ou
que os videntes possam prever o futuro (74%) (Pais, 2001).

Nesta analise o autor conclui que, embora 89% dos portugueses se considerem
catélicos, existe uma grande heterogeneidade religiosa. Assim, importa definir o que é ser
catdlico em Portugal. De acordo com Machado Pais ser catolico é possuir a sua esséncia no
catolicismo, mas com manifestacdes plurais da sua religiosidade. Podemos, deste modo
adiantar, que poderemos estar perante um objecto de estudo, maioritariamente, composto por
catélicos nominais, individuais e tolerantes que combinam as dimens@es cristds com aspectos
pagdos (como a crenga em videntes, amuletos ou astros). De salientar, que sobretudo neste
tipo de catolicos, o abandono das crencas do catolicismo institucional, acompanha um
abandono das crencas pagas, 0 que sugere em si mesmo, que as duas formas de crenca

estejam, de algum modo, associadas empiricamente.

1 A este propésito ver: PAIS, José Machado (2001) — O que explica a religiosidade dos portugueses? Um ensaio
de analise tipoldgica. In PAIS, José Machado; CABRAL, Manuel Villaverde; VALA, Jorge (200) — Religido e
bioética — Atitudes sociais dos portugueses. pp. 188-189.
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1.3. Sistema de crencas

Numa abordagem generalista do sistema de crencas, devemos salientar, & luz da tese
weberiana, que estas sdo capazes de responder as necessidades do individuo e de conferirem
sentido a sociedade que o envolve, numa procura pela imposic¢éo da ordem, tornando-se assim
parte da realidade (Gil, Livet, Cabral, 2004).

Ja segundo a versdo de Karl Marx, “a crenca existe porque cada actor social vé o
mundo a partir do lugar que ocupa na paisagem social, definido por coordenadas politicas,
econdmicas, sociais, etc. (...) A crenca dissocia-se da realidade, apesar do seu substracto
veridico” (Gil, Livet, Cabral, 2004: 194-195). Deste modo, detectamos uma influéncia
reciproca entre crenca e realidade, num vaivém de constru¢des mentais e sociais.

Um facto comum a estas construcdes tedricas prende-se com o reconhecimento de que
a crenca acompanha a existéncia humana definida em sociedade. Aeste propdsito, Polanah
defende que o homem, em qualquer nivel de civilizacdo tem necessidade de acreditar em algo
superior a si, sobrenatural e inexplicavel, ou seja, apenas a crenca naquilo que ndo tem
racionalmente uma resposta imediata. Este pensamento acaba por dar uma materializagdo
incorpérea das suas crencas, isto €, cria o lugar mental para a existéncia de tais efeitos
(Polanah, 1987: 60). Nesta linha, a crenca adquire um principio heuristico capaz de considerar
que razdo e religido sdo perfeitamente conjugaveis, com o proposito de definir o sentido da
modernidade.

A proposito da especificidade das crencas religiosas, podemos afirmar que estas
distinguem-se das restantes pela sua fundamentacdo num mundo superior ao natural e ao
humano: o divino/sagrado. Estas crencas permitem explicar o mundo, o homem, a sua origem,
bem como o seu destino. Por outras palavras, explica o que escapa a ciéncia (a outra face da
crencga, segundo Weber).

Durkheim defende que *“as crencas (sistemas de fé) sdo determinantes das praticas
(sistemas de culto), ja que estas Ultimas so se definem por referéncia a objectos de crenca”
(Pais, 1994: 190). Para além disto, as crencas sdo, também, segundo o autor, analisadas sob a
vertente da obrigatoriedade, uma vez que, estas se imp&em aos individuos (Pais, 1994). Para
Durkheim, tendo a religido, sobretudo, uma esséncia social, as crencas surgem em
determinadas condicdes, também elas sociais, objectivadas em mitos e ritos.

As crencas religiosas, podem ainda, assumir duas formas distintas: profana ou sagrada,
pressupondo “uma classificacdo das coisas, reais ou ideias” (Durkheim, Cit. por Fernandes,

2008a: 90).Sobre a dicotomia entre o sagrado e o profano, o autor defende que estes dois
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lugares sdo absolutamente rivais, isto é, ou se pertence a um ou a outro. Assim, “a coisa
profana €, por exceléncia, a que o profano nédo deve, ndo pode impunentemente tocar (...) 0s
dois géneros ndo podem aproximar-se e guardar a0 mesmo tempo a sua natureza propria
(Durkheim Cit. por Fernandes, 2008a: 91). Porém, encontramos no estudo que aqui
desenvolvemos, préaticas e crencas que, provavelmente, se situam num lugar entre o sagrado e
o profano, ndo pertencendo inteiramente nem a um nem a outro. Trata-se, portanto, de uma
religiosidade popular difusa.

José Machado Pais remete para a dimens&o vivencial das crencas, isto é, considera que
0s crentes produzem as suas crengas vivendo-as e, assim, crencas e praticas desenvolvem-se,
praticamente, lado a lado; enquanto que Durkheim defende que “o ritual produz o sentido de
comunidade, de pertenca e de coesdo social. E a pratica que produz a crenca e ndo o inverso”
(Vilaca, 2008: 59). Assim, os rituais religiosos consistem em acgdes simbolicas que
representam significados religiosos, manifestados ndo sé pelo ritual mas, também, pela ac¢do
grupal colectiva, que permite realcar os significados envolvidos e a consciéncia de si proprio
(McGuire, 1992: 17).

Para além disto, a existéncia da comunidade religiosa, formal ou informal, é essencial
para apoiar as crengas individuais e as normas subjacentes, atentando para 0 que
colectivamente se acredita e os valores iminentes. Trata-se da consciéncia e da efervescéncia
colectiva adiantada por Durkheim. A este respeito, Stark e Bainbridge (1985) defendem que
as crencas e atitudes ocultas podem ganhar relevo nas relag@es sociais apenas se 0s individuos
estiverem, associados a movimentos ou organizacfes sociais formais. No entanto, os autores
consideram que estas crencas ganham uma presenca mais forte quando desenvolvidas em
pequenos grupos do que quando organizadas em massas, trata-se de uma “efervescéncia
colectiva” limitada.

A experiéncia religiosa, por sua vez, remete para 0 envolvimento com o sagrado,
porém, trata-se de uma experiéncia, sobretudo, privada, em que o individuo tenta comunicar
com o divino/sagrado através das suas crencas e rituais. No fundo, a crenca religiosa ajuda 0s
individuos a fazerem escolhas, interpretar situacdes e a planear as suas acgdes.

As pesquisas desenvolvidas por observatérios como o EVS (European Values Study) e
pelo ISSP (International Social Survey Progamme) acerca dos valores e atitudes dos
individuos, nomeadamente dos portugueses, permitem-nos caracterizar as suas praticas e
crengas religiosas (disponiveis no EVS, 2000). Importa, a respeito das crencas religiosas dos
portugueses, mencionar que a percentagem dos que acreditam em Deus é superior a dos que

se reconhecem religiosos, ao que Antdnio Teixeira Fernandes questiona, se tal facto remete
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para uma plena contradicdo ou se pressupde formas de crenca em Deus, externas ao universo
religioso (Fernandes, 2003), que afinal, também encerra em si, uma contradi¢do. A crenca em
Deus tende assim, a subsistir a par de outras crencas, como na reencarnagdo (que é pouco
compativel com o cristianismo).

A excepcdo da crenca em Deus (92,9%) os individuos acreditam mais no céu e no
pecado (50,4% e 64,9%, respectivamente) do que nas restantes categorias, como na vida
depois da morte (36,7%), no inferno (31,2%) e na telepatia (24,9%) (Fernandes, 2003: 155),
ou seja, indicadores que nos conduzem a construgdes de pensamento que se aproximam do
esoterismo e até do New Age. Consequentemente, ndo se verifica uma correlacdo entre a
crenca em Deus e outras crencas que, a partida, seriam decorrentes (eg. crenca no céu), e, por
isso, ndo € “salvaguardada a coeréncia da ortodoxia confessional na ortodoxia construida
pelas pessoas” (Fernandes, 2003: 156), ou seja, hd uma recomposi¢do do universo religioso
quando analisado ao nivel individual. Porém, podemos mencionar que a crenca em Deus, no
céu, no inferno e no pecado, tende a aumentar com a idade e a diminuir com o aumento da
escolaridade. Esta crenca em Deus pode ser ainda analisada sob diferentes modalidades,
sendo que 77,1% acreditam num deus pessoal, apontando uma tendéncia para a “construcédo
social que se diversifica de acordo com as sensibilidades individuais” (Fernandes, 2003: 161).

Por fim, a investigacéo socioldgica, através deste tipo de analises, tem vindo a detectar
uma passagem entre os valores materialistas para os valores pos-materialisas (Inglehart), que
tem como consequéncia alteragcbes nas atitudes religiosas.Inglehart reflecte acerca deste
processo de mudanca e numa posicdo socioldgica defende a primazia do factor geracional a
par do nivel de desenvolvimento e assim, valores e atitudes sdo alterados por motivos de
adaptacdo. Para além disto, defende que a mudanca cultural produz consequéncias nas
sociedades capitalistas, reduzindo a importancia do econémico e da racionalidade em geral, e
um maior centramento no self e na identidade (Inglehart, 1990). Assim, numa vertente
religiosa, verificamos uma tendéncia para a construgéo individual do pensamento e da pratica

religiosa, na busca do bem-estar pessoal.

2. O mundo magico: do profano
2.1. Abordagem conceptual do mundo magico: bruxaria, magia e feiticaria

Para uma melhor reflexdo importa, desde ja, distinguir a feiticaria de bruxaria, uma

vez que, “a feiticaria € um acto cerimonial, de cunho mégico e religioso, muitas vezes
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decalcado abusivamente das liturgias cristds, com fins de intercessdao material. O caso da
bruxaria € diferente: ele implicava uma atitude anti-cristd, que os inquisidores retrataram sob
a forma de um pacto com o demonio, metamorfoses animais e orgias ritualizadas, por vezes
de cunho xamantico que os dominicanos e jesuitas usaram mais tarde como base para o seu
modelo de terrorismo teoldgico, depois do massacre dos albigeneses” (Lascariz, 2008: 103).

Devemos sublinhar, também, o facto de ndo se poder confundir a bruxaria tradicional
com a popular, pois a primeira tem origem no culto“aos Velhos Deuses entendidos como 0s
Daimons ou Génios Tutelares de uma linhagem de trabalho magico-religioso” e, a segunda,
constitui-se pelas formas populares de feiticaria“que sobrevivem nos bastidores de todas as
religibes, mesmo as cristas” (Lascariz, 2008: 98).

A bruxaria €, neste sentido, segundo o soci6logo Auzanneau, uma juncdo complexa
entre 0 paganismo greco-romano e crengas germanicas e célticas, sob influéncia cristd
(Polanah, 1987).Baroja defende, por sua vez, que se tende a chamar bruxaria, aquela que é,
habitualmente, apelidada como magia negra, devido a sua relacdo com a religido e com a
mitologia.E commumente associada a fins diabélicos e feitos nocivos: morte de um inimigo,
evocagdo dos mortos, feiticarias amorosas, etc (...). Por sua vez, Pe. Auzanneau, defende que
a “(...) bruxaria (Sorcellerie) se pode definir assim: - poder misterioso que possuem, 0s que
julgam possuir, ou que pretendem possuir pessoas chamadas bruxas (sorciers) e do qual se
servem para causar maleficios a outrem ou fazer crer que Ihe podem provocar. A vitima do
bruxo consultard um adivinho. O adivinho revelard o nome daquele que Ihe langou a ma sorte,
e dar-lhe-4 a formula para se livrar dele. Tal é o papel da adivinhacdo”. (P. Auzanneau, Cit.
por Polanah, 1987: 55).Neste sentido, Jean Cazeneuve defende o facto de que enquanto que a
bruxaria esta ligada a infelicidade e ma sorte, a magia luta contra essa infelicidade.

A bruxaria, a feiticaria e a magia, procurada por aqueles que se sentem imbuidos da
ma sorte, do azar ou mau-olhado, que acreditam que tal é o motivo das situacbes menos
desejaveis na sua vida, € uma pratica antiga. Apesar das mutacdes sofridas e das
reconfiguracdes, mantém-se até aos dias de hoje, seja em meio urbano ou rural, entre 0s mais
ou menos letrados (Lobo, 1995). No que remete & estratificacdo social, embora sejam as
camadas populares 0 maior grupo que constitui a procura de formas ilegitimas de magia,
também as camadas superiores se envolvem, o que podera também classificar o prestigio das
bruxas, ou seja, a sua clientela faz o seu sucesso.

Cristéos catdlicos colocam em causa 0 1° Mandamento da Lei de Deus: Amar a Deus
sobre todas as coisas., sempre que procuram 0 mundo do oculto como solugdo dos seus

problemas e enquanto orientacdo pessoal. Esta primeira lei que é apresentada aos cristaos
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leva-0s a questionar as suas praticas — “Rezei todos os dias ao levantar e ao deitar? Durante as
oracdes estive distraido por minha culpa? Contribuo para o culto e sustentacdo do clero? Falei
contra Deus, contra a religido, ou os sacerdotes? Recebo a comunhdo em pecado? Confessei-

me, a0 menos uma vez por ano? Cumpro preceito da comunhéo Pascal? Duvidei a sério das

verdades da fé? Acreditei em feiticarias?” (AO, 1996). Estas duas ultimas questdes sublinham

a fronteira entre a religido e a magia, sob a perspectiva catdlica. Porém, as praticas dos seus
crentes sdo, muitas vezes,contrarias aos seus fundamentos e acabam por romper o 1°
Mandamento, ou seja, pecam para com a sua Igreja e, sobretudo, colocam em causa a sua fé.

Tal como vimos, muitos sdo 0s que associam a magia a religido, ao passo que, outros
colocam os dois conceitos em extremos opostos, em que a religido opera sobre a ordem social
e a sustenta, enquanto que a magia possui caracteristicas ilegais e negativas, com vista um
determinado objectivo, mesmo sob a pena de outros (Araujo, 1994).Esta polarizacdo conduziu
rapidamente a magia para o lado do ilicito e do moralmenteproibitivo.

No entanto, Frazer acrescenta que a religido pretende-se distanciar/distinguir da magia,
isto €, tem como pretensao a eficacia da sua accdo simbdlica e enaltecer a sua superioridade
moral, no entanto, o autor conclui que “toda a religido deriva da magia” (Cazeneuve, s.d.:
140).

As explicacdes sobrenaturais (sob 0 manto mistico e religioso) expandiram-se a custa
da falta de conhecimento cientifico das doencas, seus sintomas e remédios existentes e, por
isso, muitos dos problemas foram e, possivelmente, em muitos meios ainda séo, explicados
pela feitigaria e bruxaria. No entanto, Jean Cazeneuve defende o facto de que a nogéo de
propriedade magica remete para a “simpatia” ndo se reduzindo, no entanto, a ela. Sendo, por
iss0, necessario distinguir os principios que implicam uma comunicagdo contagiosa (como a
bruxaria) e os que implicam uma producdo, o que remete, uma vez mais, para a explicacdo

psicoldgica dos factos, isto é, a distingdo entre crenca e operagcao magica em si mesma.

2.2. Influéncias na bruxaria popular: Astrologia, New Age e Karma

A astrologia, leitura dos astros, significacdo dos signos, adivinhacdo pelo mapa astral,
definicdo de personalidade através da data de nascimento, sdo algumas praticas da
contemporaneidade, mas com uma origem longinqua na historia da humanidade.

A astrologia, sendo uma crenca milenar, foi iniciada pelos povos chineses, gregos e

egipcios, que ndo tendo iluminacdo nocturna, dedicavam-se a admirar o céu e até a estuda-lo,
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conduzindo ao conhecimento daquilo que mais tarde se denominou como as constelacdes.
Estes povos gquestionavam o céu acerca dos seus medos e ambicgdes e aguardavam a resposta
dos deuses, descritas através das estrelas: “tratava-se de um pensamento mitoldgico,
semelhante ao de quem acredita que a disposicdo das folhas-de-cha, ou dos buzios, ou das
cartas, ou das linhas das méos, pode prever o futuro” (Campos, s.d.).Ao longo do tempo, o
Homem adquiriu o conhecimento de que o céu mudava durante a noite e durante o ano,
porém, de modo regular. Esta regularidade dava informacGes acerca das sementeiras e
colheitas, épocas de chuva e de migrac6es, podendo, de certo modo, significar até, a vida e a
morte.

Deste modo, iniciaram-se processos de medicdo e observacdo exactos, quer na
astronomia (cientifica) quer na astrologia (mitoldgica). Estas duas “ciéncias”, com simbolos e
termos comuns, caminharam paralelamente até ao final do Renascimento e, a partir dai
afastaram-se cada vez mais, pelos campos a que cada uma pertence. Assim, notamos uma vez
mais, a evolucdo da Humanidade no sentido da racionalizacdo das teses, que primitivamente
tiveram associadas a si uma série de mitos e de crencas que durante um longo periodo de
tempo ndo foram tdo questionadas como actualmente, mas antes culturalmente adoptadas, néo
somente no dominio da astrologia, mas em todas as outras formas ocultas que temos vindo a
tratar (bruxaria, cartomancia, curandice, medionidade, entre outras).

Quanto a este desenvolvimento cultural, mitico e religioso,importa realcar que, apesar
de a Europa Ocidental sem tradi¢do catdlica ter enveredado por praticas que tém a ver com 0
New Age (valores pds-materialistas), na Europa do Sul, o oculto tem muito da bruxaria
tradicional e, mesmo que o New Age se expanda nos centros urbanos, continuam a existir
fendmenos destes.

Reportando-nos para 0 nosso objecto empirico, podemos sugerir que, embora a
bruxaria tradicional tenha uma forte presenca, comecam a expandir-se determinadas nuances
as quais poderemos nomear como influéncias do New Age, visiveis pelas “formas de
conhecimento que 0 mundo oculto proporciona, as teorias orientais sobre formas de bem estar
de compreensdo do mundo, como a reencarna¢do, bem como outras formas de pensamento
que incluem as formas de cura espiritual” (Hart, Jensen, Cit. por Vilaga, 2009: 19).

Assim, o New Age, segundo Hanegraaff, permite os individuos libertarem-se das
estruturas religiosas e dos seus dogmas, nomeadamente da religido catolica, assim, o
individuo tem a possibilidade de “descobrir a divindade que reside dentro de si” (Hanegraaff,
Cit. por Luz, Alves, 2009: 23), colocando de parte os valores estruturais da Igreja. Para além

disto, trata-se de um fendmeno individualista, que remete para a procura do self e da
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espiritualidade no interior de cada individuo. Neste sentido, ap6s uma aproximacao ao objecto
empirico notamos que, efectivamente, existem determinadas modalidades da bruxaria
tradicional que tém vindo a sofrer o impacto do New Age, quer seja relativamente as suas
préticas, quer seja quanto & sua propria fundamentagdo, porém, o dominio tradicional e de
ligacdo com os padrdes catolicos séo os predominantes.

Uma outra forma contemporanea de procura pelo bem-estar é o Karma. A crenga no
Karma pretende indicar aos individuos como alcancar o equilibrio interno, através de
determinados requisitos para alcancar a perfeicdo, trata-se de mais um instrumento que as
pessoas utilizam para justificar aquilo que lhes acontece ao longo da vida, seja bom ou mau.
Deste modo, os individuos merecem o mal pelo mal que fizeram numa vida passada e,
embora seja uma teoria sem qualquer validacdo cientifica, “o mal é racional, de acordo com a
lei do Karma” (Edwards, 1996). Esta teoria acaba por ser um meio de aceitagdo dos males, a
procura de sentido no meio do caos, isto €, no desbravar da racionalizacdo e com as perdas
paralelas em relacdo a pertenca religiosa (secularizacdo), o individuo sente necessidade de
encontrar um novo sentido e novas respostas para as suas questdes pessoais.

Associada a esta, surge a perspectiva espirita, que de certo modo, complementa a Lei
do Karma, em que cada individuo € um espirito imortal encarnado, que traz para a sua
existéncia as consequéncias (boas e mas) de encarnaces anteriores. O espiritismo numa
relacdo causa-efeito, define a evolucgéo espiritual dos individuos, através das suas ac¢es, isto
é, causas positivas geram efeitos positivos e causas negativas geram efeitos negativos. Em
Portugal, é visivel a expansdo dos centros espiritas onde sdo difundidas sessdes para a
evocacdo dos mortos, uma vez mais, na tentativa de encontrar respostas.

Este contacto com o mundo sobrenatural, embora seja um meio que parece, cada vez
mais, reunir um maior nimero de profissionais, com as mais diversificadas especialidades, a
verdade é que também relune uma mediatizacdo, talvez, “exagerada” que acaba por lhe
conferir um sentido pouco credivel, ndo so pelos individuos que o ridicularizam mas também,
pelo facil acesso que permite: “agora aprende-se a fazer sessdes espiritas com o computador,
com o telefone, com a televisdo, com o gravador, mas sobretudo com a escritura automatica.
J& ndo ha necessidade do médium: é um espiritismo ‘self-service’” (Fedeli, 2001: 9).

Este facto, sugere-nos que mesmo com a modernidade, a globalizacdo e o
racionalismo, muitos sdo os mitos que ainda persistem. De acordo com alguns autores,
embora a religido tenha sofrido o processo de secularizacdo e 0s seus crentes se terem
dispersado noutras formas de religiosidade, o Homem parece sentir uma necessidade

permanente de contacto com o sobrenatural e o divino, bem como uma procura incessante
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pelo sentido da vida, atraves da dimenséo espiritual, isto €, a procura por respostas que a
ciéncia e a racionalidade por si s, ndo séo capazes de conceder.

Esta procura assume, cada vez mais, contornos individualizados, onde existe uma
construcdo oculta apropriada por cada individuo. Assim, vemos a bruxaria popular assumir,
igualmente, esta mesma tendéncia, ou seja, uma construcao oculta operada pelo méagico, na
juncdo das teses que considera mais releventes, podendo aceitar uma complementaridade
entre a religiosidade popular, a astrologia, elementos da religido afro-brasileira e até o New

Age.

2.3. Sistema de crengas magicas

O conceito de feiticaria tem implicito um conjunto de crengas estruturadas,
contextualizadas e partilhadas por um conjunto de individuos, sobre a causa da infelicidade,
da doenca e da morte. A crenca na feiticaria remete para as representacfes das pessoas bem
como para as esferas sociais influentes, assim, “o fendmeno da crenca na feitigaria numa dada
sociedade apresenta-se como um sistema mais ou menos decalcado do sistema social” (Augé,
1978: 73).

Este fendmeno permite, portanto, interpretar o mundo real, isto é, acaba por ser um
reflexo deste quer num dominio social, quer individual. “As sociedades encontram-se
efectivamente estruturadas e organizadas em fungéo de rituais na sua maioria seculares mas
também religiosos e misticos, isto €, combinando ingredientes dos dois dominios” (Vilaca,
2008: 57), facto que nos conduz, novamente, ao pensamento de Luckmann acerca da
bricolage religiosa, enquanto consequéncia da modernidade.

O psicdlogo Shermer (2001) considera, por sua vez, que os individuos, perante as
adversidades da vida, procuram nos adivinhos, astrologos e médiuns, as respostas
tranquilizadoras e as certezas. Esta procura faz com que o pensamento critico e a
racionalidade se oprimam, dando espago as promessas e esperancas que sdo oferecidas.

Por fim, devemos salientar que a religido distingue-se da magia, também, pela sua
esséncia e institucionalizacdo. Assim, as crencas religiosas unificam na Igreja os que a ela
aderem, enquanto que as crencas magicas, apesar de poderem ter tantos adeptos quantos 0s
crentes religiosos, ndo os ligam entre si, criando um s6 grupo que vive de um modo

semelhante: “ndo existe Igreja magica” (Fernandes, 2008a: 92).
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2.4. Agentes sociais que estruturam o0 meio oculto:bruxos, curandeiros e

adivinhos

A carga semantica atribuida ao termo “bruxa” oscila de acordo com o contexto social,
religioso e politico, e menos com a préatica que por ela é levada a cabo. A bruxa possui
capacidades ilimitadas, na esfera do sagrado, onde o seu dom (sobrenatural) tudo explica.
Julgam-se incumbidas de determinada tarefa, cujo cumprimento nao podem recusar e todos 0s
sentimentos e situacdes que experimentam sdo, por si s6, uma manifestacdo do sobrenatural,
onde 0 seu corpo é a morada provisoria de um determinado espirito, ou antes, um meio do
espirito comunicar com um individuo ou uma comunidade. Neste sentido, o poder do
chamado médium ¢ garantido pelos seus guias espirituais (Lobo, 1995).

Neste sentido, as bruxas possuem uma série de capacidades, como adivinhar, exorcizar
ou curar, que embora representem caracteristicas diferentes, € comum o facto de ser
necessario um poder sobrenatural para alcancar determinados resultados, ao que Polanah
acrescenta que estas possuem “uma sabedoria eclética, o que, de maneira nenhuma, quer
significar que entre eles se ndo desenha uma acentuada tendéncia para a especializacdo”
(Polanah, 1987: 37). Assim, através da sua inspiracdo, manipulacdo de objectos com um forte
simbolismo magico, ou entdo, por mediacao espiritual, anunciam a capacidade de libertarem
os individuos da inveja, mau-olhado ou das almas penadas (Cabral, 1981).

A “palavra «curandeira» enfileira com as palavras «feiticeiro» e «adivinho» no index
de vocéabulos votados a total descrédito nas sociedades mais evoluidas, influenciadas pelo
cristianismo e pelo racionalismo cientifico” (Polanah, 1987: 35) porém, ainda hoje persiste ete
tipo de actividade.

Por sua vez, o “bruxo” provém de uma personagem mais antiga, 0 Homo Magus — 0
maravilhoso cristdo (Bethencourt, 1987: 141), que consistia hum “intermediario capaz de
compreender, penetrar e inflectir o complicado jogo de for¢as ocultas que se faz sentir tanto a
nivel horizontal como ao nivel vertical” (Bethencourt, 1987: 137), é assim capaz de
comunicar com espiritos; de vidéncia e adivinhacdo, através do langcamento de sortes e da
consulta de estrelas; tem capacidades taumaturgicas através de béncdos, ungdes, rezas,
mezinhas, emplastros, unguentos e lavatdrios. Eram-lhe atribuidos, portanto, diversos papéis:
curandeiro, vidente, adivinhador, feiticeiro e alcoviteiro (Bethencourt, 1987). Deste modo, 0
termo bruxo, acaba por abarcar uma série de especializagdes.

Apesar de os individuos confiarem nas bruxas a sua intimidade e procurarem nelas,

por vezes, algum conforto, ndo € de desvalorizar o facto de as bruxas provocarem nas pessoas
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algum temor e receio. Consequentemente, a crenca no embruxamento conduz a uma
vigilancia permanente sobre tudo aquilo que poderia ser alvo de feiticaria, como roupas, a
alimentacdo e o prdprio espaco doméstico. Neste sentido, entramos ndo s6 no campo da
supersticdo, mas também, no perigoso campo da obsessdo, muitas vezes, fio condutor de
psicoses.

A antropdloga Margaret Murray, relativamente a bruxaria, faz ainda uma distincao
entre “operative witchcraft” e “ritual witchcraft”. Na primeira abordagem, introduz todos os
amuletos e feiticos que sdo utilizados por uma suposta bruxa ou suposto cristdo, com um
intuito para o bem ou para 0 mal, para a morte ou para a cura. Estas praticas sdo comuns a
todas as regides e praticadas quer por padres, quer por pessoas de outras religides: “they are
part of the common heritage of the human race and are therefore of no practical value in the
study of any one particular cult” (Murray, 1962: 11). Na segunda, também intitulada como
“Dianic-Cult”, trata-se de um culto que remete para 0 tempo pré-cristdo, e surge como a
religido mais antiga da Europa Ocidental. Tratou-se de um culto que se desenvolveu bastante
e que esta na base de outros rituais antigos. Era, portanto, um culto com crencas e rituais
altamente organizado. Deste modo, verificamos, uma relagdo antiga e proxima entre o sagrado
e o profano.

Elvira Lobo distingue, também, dois tipos de mulheres, segundo o espacgo geogréafico e
as praticas: a rural, que se identifica como a curandeira tradicional (mezinhas, oracdes e
rituais antigos); e a urbana, mais inovadora, introduzindo novas formas de actuar, dando um
caracter mais moderno, para uma clientela mais exigente, mas igualmente crente (Lobo,
1995), que muitas vezes se entrecruza com praticas que se aproximam do New Age.

Sob uma outra perspectiva, Cazeneuve defende a existéncia de dois tipos de bruxos: os
gue embruxam e 0s que desembruxam, defendendo que o magico oficial ndo se rebaixa a
lancar maldi¢des, € um homem respeitado. Enquanto o bruxo, quando descoberto, é até
condenado morte (Cazeneuve, s.d.). Contudo, os poderes de cada um tém a mesma origem,
dai a possibilidade do “magico” poder combater ou anular a pratica do bruxo.

O maégico sente-se num mundo proprio e num cosmos especifico, quando
efectivamente se dedica a praticas/ritos magicos. Este mundo, por ser diferente do mundo
real/ normal/ regrado, leva-o a comportar-se de um modo estranho e a criar um afastamento
perante os restantes individuos, causando o seu temor. Para além disso, faz questdo de
demarcar a passagem entre os dois mundos (dos vivos e dos mortos), com o objectivo de 0s
separar, isto €, trata-se de dois espacos que ndo se misturam, dai os diferentes rituais de

entrada e de saida.
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Assim, “todo o homem que, pelas suas particularidades fisicas, psiquicas ou pela sua
situacdo social, sai da ordem normal, esta votado a ser considerado feiticeiro ou designado
para desempenhar efectivamente este papel. Assim, as qualidades fazem com que um homem
seja dotado para a magia tenha a mesma natureza dos que fazem com que um ser seja tabu. O
que sai da ordem normal, 0 que parece escapar as regras € simbolo do que ameaga o equilibrio
da condicdo humana. Pelos tabus, a humanidade preserva-se. Mas certos individuos votados,
por natureza ou por acidente, ao mundo do insélito, preferem tirar partido do poder que
ultrapassa a regra e, assumido a angustia que isso comporta, procuram explorar este divércio
entre a sua propria personalidade e a condicdo humana a que permanecem ligados 0s outros
membros do seu grupo social” (Cazeneuve, s.d.: 160).

O éxtase vivenciado pelo bruxo, ndo € de facil distingdo face a possessdo, que remete
para uma “identificagcdo com uma personalidade extra-humana” (Cazeneuve, s.d.: 167), e esse
éxtase pode ser explorado pelo profissional para fazer crer os que o procuram, ou pode ainda
ser simplesmente, uma crenga do proprio bruxo, de acreditar que é capaz de se revestir de
uma entidade sobrenatural. Esta crenca revela a ideia de que a magia esta intimamente ligada
a um poder extra-humano, que se obtém a partir de um abandono total ou parcial da condigdo
humana. Deste modo, o éxtase € um dos instrumentos da magia, tal como, Jean Cazeneuve
afirma.

Ainda acerca das capacidades sobrenaturais proclamadas pelas bruxas, Alexis Carrel
inspirou-se em Charles Richet, defendendo a existéncia de um sexto sentido, capaz da
vidéncia e da telepatia: “aqueles que sdo dotados desse poder conhecem, sem utilizar os
orgdos dos sentidos, os pensamentos de outros individuos. Sao igualmente sensiveis a
acontecimentos mais ou menos afastados no espaco e no tempo. Esta faculdade é excepcional,
e apenas se desenvolve num pequeno nimero de seres humanos (...). O vidente pode também
ver, a grande distdncia, uma cena, um individuo, uma paisagem, que descreve
minuciosamente. Muitas pessoas, que ordinariamente ndo tém o dom da vidéncia recebem,
uma ou duas vezes na vida, uma comunicacao telepatica” (Carrel, 1947: 144-146). Resta-nos
manter a duvida até que novos avancos cientificos provem efectivamente a veracidade ou ndo
destas capacidades.

Para além disto, o feiticeiro (com capacidades sobrenaturais ou ndo) também tende a
utilizar uma linguagem especifica, seja ela arcaica, enquanto cdodigo reservado ou até mesmo
uma farsa, e para além do tipo de linguagem, alia-se o rito oral que obedece a determinadas
condigdes, uma vez que, 0 “encantamento” pronuncia-se um determinado nimero de vezes, e

com determinada direccao, com o fim de aumentar a sua eficacia (Cazeneuve, s.d.).
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2.5. A relacéo entre Medicina e Magia: racionalidade e supersticdo, lado a lado,

pelo desenvolvimento da humanidade

Historicamente existe uma relacdo entre magia e medicina, onde é frequente a
tentativa das ciéncia exactas em esclarecer e provar os fenomenos classificados enquanto
magicos, verificando-se, também, um crescente interesse destas ciéncias em estudar a fé e o
mundo espiritual. No entanto, muitos consideram existir uma relacdo entre magia e ciéncia,
sendo que a segunda entra em acc¢do quando a primeira falha.Assim, pelas suas técnicas e
regras especificas, poder-se-ia colocar a hip6tese, segundo Jean Cazeneuve, que a magia seria
“uma espécie de ciéncia rudimentar” (Cazeneuve, s.d.: 130), ou seja, defende que é possivel
gue 0 magico tivesse sido dos primeiros cirurgides, quimicos ou metallrgicos, onde a sua
ciéncia enquanto desconhecida, era magica e, deixou de a ser aquando da apropriacdo
cientifica.

No século XVI era comum, os “curandeiros ou saludadores”, também, conhecidos
como “benzedeiros”, tratarem a doenca das pessoas atraves de benzeduras, oracdes,
cuspidelas e rituais com recurso a determinados materiais, sendo o azeite bastante usado,
devido a sua valorizagdo pela medicina tradicional (Bethencourt, 1987). Para além disto, a
cura estava no simbolismo dado ao objecto e ndo nas suas capacidades medicinais.
Acreditava-se, também, na capacidade dos objectos sagrados para aliviar doencas e curar
feridas, bem como em praticas de feiticaria amorosa.Com a evolugdo do conhecimento, a
ciéncia foi-se apropriando de determinadas mezinhas e outras junc@es naturais, dando-lhe um
cunho cientificamente credivel.

Pelas palavras do sociélogoMoisés Espirito Santo, a medicina e a bruxaria ndo
concorrem entre si, sdo antes paralelas, desempenhando fungdes distintas na vida das pessoas.
Neste sentido, o autor acrescenta que o individuo liberta-se na bruxa e encontra um conforto
que nem sempre 0 médico ou psiquiatra sdo capazes. “A medicina isola, a bruxa pde em
contacto” (Lobo, 1995: 10).Por essa razdo, varias eram as ciéncias que recorriam a magia, a
supersticdo, a sorte ou ao feitico.

Ao longo a histdria, véarias foram as teses que proclamaram a substituicdo da ciéncia
pela religido, “por isso esperariamos que a crenca em bruxas, demonios e espiritos tivesse
diminuido a medida que a ciéncia crescia. Isso ndo aconteceu” (Shermer, 2001: 105).
Arealidade revelou-se oposta as previsdes teoricas, tendo aumentado assim, o interesse, a

curiosidade e os debates acerca da relagdo entre fé e religido.
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A curiosidade humana, a sua luta pela sobrevivéncia, desenvolvimento e conquista,
adiou por varios séculos a luta pelo conhecimento do dominio espiritual, do conhecimento da
sua génese ou esséncia “moral”: “as leis da mistica foram conhecidas antes das da fisiologia.
Mas umas e outras ndo viram a luz sendo quando a espécie humana teve o vagar suficiente
para desviar um pouco a sua atencdo da conquista do mundo exterior” (Carrel, 1947: 22).No
entanto, com o desenvolvimento da humanidade, percebeu-se que alma e corpo sdo
constituintes de um mesmo objecto: 0 homem, ao contrario de varias teorias, que afirmam o
contrério, como por exemplo, “O erro de Descartes”, que considerou que a dimenséo fisica e
espiritual eram heterogéneas.

Raul Marino Jr., neurocirurgdo da Faculdade de Medicina de Sdo Paulo, explora a
questdo das emocges, do pensamento e até da religido, enquanto actividade cerebral.De um
modo especializado, estudou (ao longo de 15 anos) as emocdes relacionadas com a religido e
a espiritualidade no cérebro (neuroteologia) e através da prova cientifica, encontrou areas
objectivamente localizadas no cérebro, que séo o “lugar” da oracdo e da meditacéo através do
contacto com o divino. Porém, o autor defende que tal reac¢do nao é fruto do préprio cérebro,
ou seja, que ¢ algo interno e que sé o ser humano é capaz de experienciar o divino, uma vez
que, sO ele possui uma estrutura cerebral capaz de a processar. Acrescenta, ainda, que 0
beneficio da vivéncia da espiritualidade, prende-se com o melhor funcionamento do
organismo alcancado por intermédio da fé (Pereira, Tarantino, 2005).

Outro estudioso do tema, um especialista em neurorreligido, Ramén M. Nogués (Padre
e Catedratico em Antropologia na UAB), concluiu que a meditacdo melhora o estado organico
dos individuos: a hipertensdo baixa, o stress diminui, as funcdes mentais sdo regularizadas e a
concentracdo também melhora (Sanches, 2007). De acordo com Alexis Carrel, em estado de
oracdo manifestam-se fendmenos organicos diversos, considerando, alias, que por oracao
entende-se, para além do recital de palavras, uma elevagdo mistica. E “quando possui certas
caracteristicas, a prece pode produzir esse estranho fendmeno que é o milagre” (Carrel, 1947:
170).

Por outro lado, € importante referir que o misticismo e a patologia muitas vezes se
cruzam. Numa visao Darwinista, tera sido a religido o motor fundamental da vida humana, ou
seja, que influenciou positivamente a nossa evolucao. Para além da estrutura cerebral, o corpo
humano pode ser influenciado por determinados genes e neurotransmissores que facilitam a
espiritualidade, o que acrescenta uma dimensdo bioldgica a teoria psicoldgica, social e
cultural da crenca, de religido e de espiritualidade (Marino, Raul, Cit. por Fontana, 2005).

Tais pesquisas e afirmacdes levam a crer que existe uma ligacdo entre alma e cérebro.
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Anténio Damasio, também no campo da medicina e neurologia, sugere que as
experiéncias espirituais, religiosas ou ndo, sao meros processos bioldgicos, embora altamente
complexos (Damasio, 2003). Consequentemente, 0 autor acrescenta que estas experiéncias
espirituais, pela alegria que possibilita, conduzem a uma perfei¢do funcional do organismo.

A medicina e 0 mundo oculto — traduzido para a dimens&o espiritual —, ao contrario do
gue decorria antigamente, tendem a cruzar-se no sentido da procura de respostas racionais e
cientificas da accdo e reaccdo humanas. Hoje em dia, ap6s a medicina se ter apropriado de
tratamentos e métodos de cura populares (ou ditos magicos), hoje procura perceber e avaliar
os problemas ditos espirituais, iniciando essa pesquisa pela sua localizacdo cerebral. Porém, a
medicina depara-se com uma contextualizacdo vasta para diagnosticar o problema: social,
cultural, psicologica, bioldgica e genética. Para além disto, depara-se com a questdo da alma e
com questbes dificilmente materializaveis e objectivaveis para assim poder incidir sobre
ela.Antonio Damasio acrescenta que ao relacionar as experiéncias espirituais a neurobiologia
dos sentimentos, ndo se pretende reduzir a sua dignidade, mas somente assumir a
possibilidade de que o espiritual estd incorporado no bioldgico, e neste sentido, existe a
necessidade emergente de compreender esta interligagdo (Damaésio, 2003).

Estando a populacdo moderna, nomeadamente a portuguesa, com um crescendo dos
problemas psicolégicos, mentais e espirituais — *“no ultimo ano, um em cada cinco
portugueses sofreu de uma doenca psiquiatrica (23%) e quase metade (43%) ja teve uma
destas perturbagdes durante a vida” (Galrinho, 2010) —, a medicina preocupa-se em encontrar
causas palpaveis para assim poder actuar. Teremos, entdo, que aguardar por proximas e
continuas pesquisas, para assim poder diligenciar sobre a alma e o espirito que cada individuo

parece “carregar”.

3. Prética religiosa popular: intercepcdo do campo do sagrado e do profano

Apdbs uma analise do campo religioso e magico, por intermédio da discussdo dos
dogmas e crencas, interessa-nos agora analisar a dimensdo das praticas religiosas na sua
relacdo com o divino e com o sobrenatural. Conhecendo a ambiguidade teoldgica da
religiosidade popular catdlica, pretendemos de seguida analisar se tal ambiguidade é também

manifestada através das praticas e manifestacOes religiosas.
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3.1. Magia e religido, fronteiras que se confundem

“A existéncia e o sobrenatural, eis as duas realidades maiores deste universo [...] A
existéncia e a sua miséria, o sobrenatural e o seu poder. Em incessante e mutua perseguicao,
Deus e 0 homem, o homem fugindo e, simultaneamente, perseguindo Deus. Até chegar ao
momento em que 0 homem n&o encontra saida e Deus trespassa com a sua graga”

(Gil; Livet; Cabral; 2004: 114).

N&o fazendo uma explanagdo historica exaustiva, ndo nos e alheio o facto de,
deixando de parte a mitologia envolvida, é nas situacoes de crise (individual ou colectiva) que
o fendmeno de crencgas (religiosas ou magicas) se manifesta mais intensamente, desde os
primordios da existéncia humana.

Nas sociedades primitivas era comum a feiticaria ligar-se a religido. Na Grécia e
Roma, a magia era legal e até necessaria, usada desde sacerdotes a médicos, incluindo os
homens do Estado. Nas religiGes greco-latinas, a magia e a religido estiveram desde sempre
ligadas, interferindo nos mesmos campos de acg¢do. Todavia, esta interferéncia ndo se veicula
totalmente por um dominio magico ligado a vontade e ao desejo ndo obstaculizados, é um
dominio religioso pautado por valores como o respeito, 0 reconhecimento e a submissédo
(Baroja, s.d.).

J& no contexto da expansdo do Cristianismo e da sua penetracdo gradual em todas as
classes sociais, com o passar dos séculos as leis foram-se afinando, tentando abolir todos os
rituais de bruxaria e acabando por — no século XV — abrir uma guerra contra os ultimos
pagdos. Contudo, nesta tentativa de abolicdo do paganismo, renasceu, por exemplo, a religido
Druida, que presta culto a fertilidade, vindo a originar, mais tarde, outras ramifica¢fes, como
a religido neopagd, Wicca, que ainda hoje prevalecem. Assim, vemos que, mesmo com todas
as pressoes da Igreja operadas ao longo dos séculos, no sentido de abolir as formas méagicas e
esotéricas, nao foi possivel a sua extingcdo, estas acabaram por sobreviver e mais tardiamente
até, dar origem a outras modalidades.

Francisco Bethencourt defende que a visdo méagica do mundo dominava toda a
sociedade quinhentista, permitindo a comunicacdo entre o “miraculoso cristdio e o0
maravilhoso do conto popular” (Bethencourt, 1987: 256). Neste contexto? — uma época de

grande mobilidade geogréfica e social —, a busca do oculto como meio para atingir

2 Explorado por Francisco Bethencourt (1987) em O imaginario da magia: feiticeiras, saludadores e
nigromantes no século XVI.
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determinadas respostas, tornou-se uma pratica comum. Sendo que, também, porque o corpo
bastante vulneravel nesta época histdrica, devido as precarias condi¢des de higiene, sanitarias,
bem como as doencas que facilmente se propagavam, era usual a utilizacdo de “protectores
magicos” no sentido de “afugentar o mau-olhado, a maldi¢do, o feitico ou a intervencédo
diabodlica” (Bethencourt, 1987: 52). Deste modo, acreditava-se que o corpo quando ndo
protegido, era susceptivel de ser invadido por espiritos, pela fragilidade que comportava. A
época, as pessoas viviam num contexto em que “o possivel e o impossivel, o real e o
fantastico ndo conhecem fronteiras” (Bethencourt, 1987: 54).

Esta perspectiva e analise histdrica de Bethencourt afirma-se como essencial para uma
compreensdo e comparacgdo historica das praticas de bruxaria conciliadas com a religiosidade
popular, uma vez que a vertente oculta que aqui se pretende abordar aproxima-se mais deste
tipo de bruxaria secular e popular, do que de uma bruxaria pds-moderna, mais voltada, por
exemplo, para o New Age.

Assim, alguns autores defendem que a magia € a técnica da religido. No entanto,
baseado na distincdo entre magia e religido weberiana, alguns, como Le Roy Ladurie,
distinguem “(...) um nivel inferior e utilitario de supersticdo e um nivel superior de crenca
religiosa, estruturada no desinteresse material imediato, na fé em Deus e no Além, na
preocupacao pela salvacao da alma (Bethencourt, 1987: 203).

Pierre Bourdieu, por sua vez, defende que as praticas méagicas tém “objectos concretos
e especificos, parciais e imediatos, por oposicdo as fragilidades mais abstractas, gerais e
longinquas de religido” (Cit. por Bethencourt, 1987: 203-204). A magia pretende assim
manipular os poderes sobrenaturais, por oposi¢do as disposi¢cdes da “oracdo”. Mais ainda,
refere o autor, a magia e a religido ndo podem ser distinguidas absolutamente, uma vez que 0s
chamados cultos religiosos acabam por ter componentes méagicas

Percebe-se, deste modo, que vérias sdo as opinides formuladas em torno da relacéo
entre magia e religido, e que Golfin sintetizou do seguinte modo: “para alguns, a magia
implicava uma manifestacdo do poder do homem, ao passo que a religido exigia a sua
submisséo; para outros, a magia era um assunto individual, ou invocava um poder impessoal,
enquanto que a religido era um assunto colectivo e invocava um espirito pessoal; finalmente
viu-se na magia uma arte pragmatica que usa objectivos praticos, muito concretos, incidindo a
religido sobre os grandes problemas humanos” (Golfin, 1973: 114). Esta perspectiva revela-
nos assim a religido como um instrumento global, enquanto que a magia assume um papel

“especializado”.
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Porém, varios sdo os elementos que se confundem, entre uma e outra forma de crenca,
ou seja, 0 acto magico, assim como o modus operandi da religido (ou religiosidade) sédo
semelhantes nos elementos que as constituem: oracdo, objectos, rito e as proprias condi¢es
de operacdo. Esta férmula toma-se como supranatural, com poderes objectivos e eficazes e,
quando aliada a oracdo, transforma a “palavra em acto”.

Relativamente a distincdo entre magia e religido e, até, entre padre/profeta e
mago/bruxo, ndo € simples nem clara, uma vez que “em consonancia com a divisdo entre
‘culto’ e ‘magia’ podem designar-se com o nome de ‘sacerdote’ aqueles funcionarios
profissionais que exercem influéncia sobre os “deuses’ mediante a adoragdo, em oposi¢éo aos
bruxos, os quais, gracas a meios magicos, exercem uma coer¢do sobre os ‘demoénios’, 0s
esconjuros (...)” (Weber, Cit. por Fernandes, 2008b: 86-87). Neste sentido, Fernandes
sublinha que o sacerdote entrega-se a uma comunidade para o exercicio de um culto que ndo
esta presente na esfera magica, firmando assim ao distanciamento entre estas duas dimensées
(o)cultas.

A par desta tese, Malinowski, também, refere que enquanto “a religido assume a forma
de cerimonia, da prece, do sacrificio e do sacramento, publicos ou privados. A magia parece,
portanto, uma espécie de ciéncia embrionaria, que satisfaz necessidades por meio do
instrumento da cultura” (Malinowski, Cit. por Cipriani, 2007: 73).

Sociologicamente reconhecemos, portanto, esta distincdo conceptual entre magia e
religido, quer quanto a denotacdo dos seus simbolos e rituais, que embora apropriados, tomam
um sentido distinto, quer quanto a sua institucionalizacdo e criacdo do sentido comunitario.
No entanto, ndo podemos negar que a experiéncia humana revela formas de crencgas e de

praticas, capazes de difundir estes dois meios, que sdo na sua esséncia tdo distintos.

3.2. Supersticdo: magia na religidao?

“Quando diminui a fé aumenta a supersti¢do. Se uso a linguagem biblica, digo que se
abandona a Deus e se abraca a idolatria; se uso uma linguagem moderna, digo que se
abandona a Deus para abracar o ocultismo. A diminui¢éo assustadora da fé em toda a

Europa catolica faz com que o0 povo se entregue as maos de magos e cartomantes, enquanto
as seitas satanicas prosperam. O culto do deménio é anunciado a massas inteiras através do
rock saténico de personagens como Marilyn Manson, e atacam-se também as criancas
quando jornais e quadradinhos ensinam a magia e o satanismo”

(Fedeli, 2001: 9).
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Historicamente, embora a magia negra no mundo moderno tenha vindo, segundo
Golfin (1973), a perder a importancia social, a supersticdo tem-se alastrado, devido a
diminuicdo da fé, numa vertete teoldgica. Por outro lado, as supersticGes ndo sao mais do que
“sobrevivéncias pagas ou degeneracdes, formas de retrocesso a um tipo de pensamento pre-
cristdo” (Cabral, 1981: 107). Como refere Cascudo (1971) a supersticdo € uma sobrevivéncia
de varios cultos ja desaparecidos, em conjugacdo com elementos religiosos contemporaneos.
No mesmo registo, Jodo de Pina Cabral, também considera que as supersticdes sdo
“sobrevivéncias pagas ou degeneracdes, formas de retrocesso a um tipo de pensamento pré-
cristdo” (Cabral, 1981: 107).

Cascudo defende, ainda, a dindamica da supersticdo alimentada pela mobilidade de
classes sociais, na difusdo espiritual, uma vez que, esta esta presente em todas as profissdes,
actividades e meios profissionais. A supersticdo é assumida com um caracter defensivo no
mundo magico, protegendo os individuos de forcas adversas, ou seja, de todo o mal. O
individuo tem a ambicdo de satisfazer todas as necessidades e resolver todos os problemas, e
quando ndo é capaz por si sO, procura a solucdo divina, e esta crenca é comum a todas as
idades, classes sociais e meios (Cascudo,1971).

A sobrevivéncia de certas superstices advém, portanto, “de culturas em que a imagem
do individuo pertencia a ele mesmo, a sua alma, compreende-se entdo que, nessas culturas,
partir um espelho era verdadeiramente partir a alma” (Golfin, 1973: 116), tratam-se de
construgfes culturais, manifestadas em ideais e “rituais”, capazes de limitar o0s
comportamentos.

Contudo, as antigas praticas, como a astrologia, a adivinhacdo e o hordscopo, voltam a
ter aceitagdo, que segundo o autor, € um modo de compensar um mundo moderno
racionalizado: “uma maneira de se reencontrar o gosto do mistério e mesmo do religioso, mas
desviado para formas simples, sentimentos e, por vezes, eficazes” (Golfin, 1973: 116).

O autor considera, por isso, que 0 homem mantém-se iguais ao que sempre foram, isto
é, continuam a necessitar do sobrenatural, do mistério, seja de origem religiosa ou magica,
para explicar o que a ciéncia ndo explica, para justificarem as peripécias da existéncia humana
e também, para desculpabilizarem os seus actos.

Em Portugal, defende Pina Cabral, a supersticdo € bastante propria e individual, ou
seja, toma uma forma simbolica do comportamento, sem uma qualquer explicacdo quer seja
na base da crenga ou, efectivamente, da racionalidade. Sublinhamos entdo o que o autor

refere, isto é, que “(...) h& coisas muito semelhantes, que surgem em contextos muito
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diferentes, e aparentemente sem ligacdo. As formas de religiosidade ligadas a terra tendem a
ser reemergentes. Se sdo ou nao supersticdes, depende de quem olha para elas” (Cabral, 2007:
44).

3.3. A crenga instrumentalizada no ritual: semelhancas e oposigdes

Rituais magicos e crencas na feiticaria, assim como a religido, exprimem a
organizacdo do mundo “expressa nos ritos, nos simbolos, nos sistemas de correspondéncias,
pela qual os interessados explicam a sua vida social e cultural, que deve ser encarada a luz
desta filosofia implicita” (Augé, 1978: 15).

Noutras épocas historicas, os rituais magicos tinham diferentes origens e variados fins,
onde a natureza participava bem como os deuses, 0s astros e todos aqueles que pudessem ser
“tocados” pelas divindades. Neste sentido, a feiticaria, desde sempre, obedeceu a um conjunto
de ritos, e estes “implicam a crenca subjectiva no caracter inexplicavel, mesmo pelo mundo
dos espiritos, de certas desgracas, atribuidas entdo a feiticeiros e tanto mais facilmente que,
muitas vezes, qualquer coisa de objectivo parece basear essa acusagdo” (Golfin, 1973: 171).

Os rituais estdo, por conseguinte, associados quer ao mundo religioso quer ao culto do
oculto. Essa materializacdo da fé, através dos actos e das palavras, penetra quer no meio
religioso, quer magico e consequentemente na sociedade civil — mesmo que metamorfoseado
na supersticdo (Golfin, 1973). Porém, “se se demonstrar que € irracional, o rito é, portanto,
bem mais «escandaloso» que o mito” (Cazeneuve, s.d.: 8).

Os ritos mégicos estdo, portanto, relacionados com os individuos que tendem a ter um
comportamento diferente daquele que é normativo na sociedade. Consequentemente, este
comportamento “desviante” assume-se no Senso comum como extraordinario.

Jean Cazeneuve, acerca das accOes rituais conclui que estas sé&o impulsionadas por
principios psicologicos, que podem ser compreendidos pela afectividade, ou seja, 0 dominio
simbolico de determinados objectos sdo produto de sentimentos naturais e nao ildgicos
(Cazeneuve, s.d.).

A psicologia da um contributo importante no que remete a influéncia da crenca no
dominio magico e, talvez, a magia se encontre mais nesse sentimento e desejo magico, do que
na sua propria concretizacdo: “(...) entre a raiva do homem que aperta os dedos como se
estrangulasse de longe o seu inimigo e a préatica da feiticaria, h& crenca na eficécia do rito, o
sentimento verdadeiramente magico de que as coisas se carregam de uma forca obediente aos

desejos do homem” (Cazeneuve, s.d.: 137).
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Na definicdo de magia e seus rituais, existe uma série de teorias formuladas para
justificar os rituais magicos e seu simbolismo. Freud defende que a base do ritual magico
reside na satisfagdo (entre magico e utente). E é a partir desta que se desenvolveram outras
que se definem por oposicdo, desde J. Leube que defende a diferenca entre accdo magica e
obsessdo neurdtica, sendo que na primeira o resultado é “consciente e desejado” e na ultima
ndo (Cazeneuve, s.d: 138); a H. Codet que acrescenta que “se todo o querer do poder chegasse
para definir a magia, esta realizaria os seus fins na auséncia de todo o ritual” (Cazeneuve, s.d.:
138).

Por fim, importa reter o facto de que ndo basta o desenvolvimento de uma crenca
magica ou religiosa, é necessario efectiva-la para torna-la “viva”, é nesta pratica da crenca,
por intermédio do ritual, que os individuos satisfazem as suas necessidades de libertacdo
espiritual e de procura de sentido, esta manifestacdo pratica, concede-lhes a possibilidade de
melhor racionalizarem 0s seus actos, podendo resultar ndo mais que num refor¢co da sua
crenca. A materializacdo da crenca no ritual €, assim, tida como o factor mais importante na
dimensdo magica, sendo que, ndo basta o desejo de uma pratica magica, mas a sua satisfacdo

por intermédio do ritual.

3.4. A carga simbolica dos amuletos

Relativamente aos amuletos, objectos comuns desde a Alta Idade Média, sempre
associados a bruxas e feiticeiras e, também, proibidos pela Igreja, pelo seu caracter profano —,
esta necessidade da sua proteccdo provém do sentimento de inseguranga espiritual,
conduzindo a um temor ignorante por parte da natureza, da doenca e até da ma sorte.
Acredita-se firmemente que 0s objectos magicos protegem quem por eles se faz acompanhar,
de tal modo, que determinados individuos sentem-se despojados caso ndao os tenham consigo
(Lobo, 1995).

A semelhanca da magia também aqui se usa uma importante distincdo. Os amuletos
podem, por conseguinte, ser de duas ordens: profanos e sagrados, sendo 0s primeiros
substancias vegetais, minerais e animais, ao passo que os amuletos sagrados ou eclesiasticos,
tendo origem nas mesmas substancias (dgua, plantas, pedras), sdo todavia benzidos. Uns
substituem os outros, ndo se alterando, no entanto, o seu fim: a proteccdo. Neste sentido, 0s
individuos que se fazem acompanhar deste tipo de objectos sdo crentes e, «0 crente € isso
mesmo “aquele que acredita”, que necessita de algo para se proteger estando muito pouco

interessado em indagar a procedéncia do seu “fetiche”» (Lobo, 1995: 79).
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Os amuletos tratam-se de objectos normalmente, constituidos por algum tipo de metal,
que podem ter determinadas inscricdes, figuras geométricas, palavras ocultas, imagens de
Deuses ou Santos, assim como outros simbolos de poder. Estes objectos tém, assim, como
objectivo proteger contra a magia, feiticaria e bruxaria, curar de doenca, a garantia de vida
eterna e salvacdo — se o seu usuario for morto de repente —, providéncia de sorte, felicidade e
fortuna, proteccdo contra a violéncia, roubos e azar (Peter; Marlene, s.d.). Detendo, portanto,
uma dimensdo magica, embora tendendo para uma diminuicdo do seu uso verificamos, no
estudo do EVS (2000), que os amuletos estdo ainda presentes na religiosidade popular
(14,4%), porém, sdo mais frequentes entre as mulheres (17,4%) do que entre os homens
(11,3%) e sobretudo, no Norte de Portugal (Fernandes, 2003: 173).

Inicialmente utilizados com objectivo de defesa pessoal, bem como para dissipar o
pavor, a derrota, a moléstia e a morte, hoje, estes amuletos permanecem “na disfarcada
intencdo da elegéncia ostentatdria” (Cascudo, 1971:153).

E se, a partida, os crentes na Igreja Catdlica, depositarios da sua fé em Cristo, ndo
necessitariam de procurar este tipo de protec¢do — uma vez que Deus protege 0s seus crentes
espirituais, garante a felicidade e liberdade através da fé, bem como promete aos cristdos a
vida eterna, paz interior e o perddo do Pecado —, no entanto, ainda o procuram, pois a

diminuicao da fé aumenta a supersticdo e a supersticdo aumenta a fé nos amuletos.

3.5. A visdo acerca do sobrenatural pelos Homens da Igreja: os Padres

A religiosidade popular alia fé a oracdo e adquire especial projeccdo nos Congressos
de Vilar de Perdizes, iniciados em 1983e defendidos pelo Padre Fontes enquanto ponto de
encontro de diferentes culturas, credos, saberes e medicinas, ou seja, uma possibilidade de
através de uma feira popular e erudita “questionar métodos e crencas, novidades e
antiguidades, uma ocasido para conhecer o pais real, profundo, oculto, esquecido,
marginalizado” (Pe. Fontes In Noticias Barroso, 2006). Este sacerdote funciona como uma
espécie de canal de mediatizacdo dos congressos, fazendo a jungdo entre o sagrado e o
profano, embora tente esclarecer quanto a este assunto, como se percebe pelas suas palavras:
“as visbes onde muitos fendmenos assentam, ndo passam de alucina¢Ges, mais ou menos
infantis, associados a um fanatismo religioso e desconhecimento da religido e da psicologia
humana, que geram um movimento inconsciente de massas e que pode arrastar a intolerancia
ou incapacidade de intervencdo das autoridades religiosas e outras” (Pe. Fontes In Noticias
Barroso, 2006).
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Padre Fontes desmistifica ainda o exorcismo, referindo que os padres ndo sao o ultimo
recurso do exorcismo, uma vez que, as esconjuras feitas, ndo passam de dominios da
psicologia (Aradjo, s.d.). O exorcismo, embora tivesse constituido, noutros tempos, um
sacramento recebido por todos quanto desejassem ser padres, esteve durante varios anos
“banida” dentre as praticas sacerdotais. Porém, hoje em dia, tal préatica foi recuperada, mas
limitada, decretada e exigente nos seus principios. Como exemplo disso mesmo, no ano 2000
foi editado em Portugal, a Celebracdo dos exorcismos, apds ter sido aprovada pelo Sumo
Pontifice Jodo Paulo I, em 1998. Apoés a discussao interna da Igreja, relativamente a esta
pratica, foi decretada sob a justificacdo de que se “(...) curassem o0s possessos do Maligno,
ordenando em nome de Deus aos demonios que se afastassem e ndo causassem dano algum as
criaturas humanas” (CEP, 2000: 8). Deste modo, verifica-se um esforco e reconquista de
terrenos, anteriormente abandonados pela Igreja Catolica e, assim, d&-se uma aproximacao a
religiosidade popular e controlo da diversidade eclesiastica interna.

A igreja acrescenta neste livro, a vertente oculta do cristianismo. Conhecidos 0s seus
elementos misteriosos, divinos, espirituais e, por isso, ocultos, apos varios anos de insisténcia
pelo racional, desmistificando questdes subliminares que despertam entre a religiosidade
popular, crencas e crendices, muitas vezes contraditorias, obscuras e pouco esclarecidas.
Porém, consciente de todas as possibilidades e riscos, a Igreja, recuperou a pratica do
exorcismo afirmando que “as criaturas angélicas estdo presentes ao longo de toda a histéria da
salvacdo: umas permanecem ao servigo do designio divino e prestam continuamente a sua
proteccdo ao mistério da igreja; outras, decaidas da sua dignidade — e chamadas diabdlicas —
opdem-se a Deus e a sua vontade salvifica e a ora redentora de Cristo e esforcam-se por
associar o homem a sua rebelido contra Deus” (CEP, 2000: 9)°.

Porém, mesmo na sua formalizagdo, a prdpria Igreja, também, compreende

determinadas contradi¢@es na raiz da sua fé:

“O mistério da piedade divina, porém, torna-se para nés mais dificil de entender, quando, com a permissao de
Deus, acontecem por vezes casos duma peculiar opressdo ou possessdo da parte do diabo, que atinge algum
homem agregado ao povo de Deus e iluminado por Cristo para caminhar, como filho da luz, para a vida eterna.
Entdo se manifesta claramente (cf. Ef 6, 12) o mistério da iniquidade que actua no muno (cf. 2 Tes 2, 7) embora
o diabo ndo possa ultrapassar os limites impostos por Deus. Esta forma de dominio do diabo sobre o homem
difere daquela que atingiu 0 homem pelo pecado original, que é realmente pecado. Dadas estas circunstancias
reais, a Igreja implora a Cristo Senhor e Salvador e, confiada, no seu poder, proporciona ao fiel atormentado ou

possesso varios auxilios, para que seja liberto da opressao ou possessao diabélica” (CEP, 2000: 14).

® Ver Anexo 1: Artigo | dos preliminares do Livro do Exorcismo, que esclarecem a posicdo formal da Igreja
perante esta pratica de expulsdo dos deménios.
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O exorcismo, na definicéo catolica, “«tem por fim expulsar os deménios ou libertar da
influéncia diabdlica, e isto em virtude da autoridade espiritual que Jesus confiou a sua Igreja»,
é uma suplica do género dos sacramentais, portanto um sinal sagrado pelo qual «se significam
realidades, sobretudo de ordem espiritual, que se obtém pela oracdo da Igreja»” (CEP, 2000:
15)*,

No que respeita esta actualizacdo do exorcismo no interior da Igreja catélica, devemos
mencionar que esta ndo € unanime no seu seio. Existem aqueles que sdo contra o0 exorcismo,
outros que sdo a favor, 0s que acreditam na possessdo demoniaca e 0s que ndo acreditam. A
posicdo da Igreja com o lancamento deste livro foi uma tentativa de posicionamento num
meio-termo, ou seja, sem assumir directamente a existéncia de casos de possessdes, admite a
pratica do exorcismo, no entanto, com limites bem definidos.

O Padre Gabriele Amorth (o exorcista do Vaticano) assume uma posi¢ao
completamente critica perante esta revisdo do ritual exorcista, uma vez que considera que as
afirmac0es contidas sdo bastante graves, uma vez que sdo desprovidas do conhecimento tacito
e da experiéncia que um verdadeiro exorcista tem, ja que, nenhum dos colaboradores €
especialista em exorcismos. Amorth considera, por isso, que “o maleficio € um mal causado a
uma pessoa recorrendo ao diabo. Pode ser feito em diversas formas como feiticos, maldicdes,
mau-olhados, vodu, macumba. O Ritual Romano explicava como enfrenta-lo. O novo Ritual,
ao contrario, afirma categoricamente que ha uma proibicdo absoluta de fazer exorcismos
nesses casos” (Fedeli, 2001: 1).

Este exorcista considera que o novo ritual trata-se de uma *“arma com defeito” contra o
demonio. Porém, no ultimo momento da sua promulgacdo foi anexado pelo Cardeal Jorge
Medina uma notificacdo que permite que os padres exorcistas utilizem o antigo ritual desde
que com a autorizacédo de Bispo.

A prética do exorcismo é assim, um tema que causa a controvérsia no interior da
Igreja, como percebemos pelas palavras de Amorth quando revela que os exorcistas séo muito
mal vistos pela Igreja e tratados com hostilidade. Acrescenta, neste sentido, que “temos um
clero e um episcopado que j& ndo créem no demodnio, nos exorcismos, nos males
extraordinarios que o diabo pode fazer, e tampouco no poder que Jesus concedeu de expulsar
os demonios” (Fedeli, 2001: 4).0 Padre Amorth refere ainda que todos os bispos que rejeitam
ajudar alguém que se encontra possuido estd em pecado mortal: “é responsavel por todos os

terriveis sofrimentos daquela pessoa, que as vezes duram anos ou uma vida, e que teria

* Ver Anexo 2 algumas condicdes da Igreja, para o procedimento do “Exorcismo Maior”. A titulo de
curiosidade, ver Anexo 3 “Ritual do Exorcismo”.
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podido impedir” (Fedeli, 2001: 5). Assim, “quem nado cré no demonio, ndo cré no evangelho”
(Fedeli, 2001: 5).

Notamos, portanto, que o argumento de que existe prova cientifica de determinados
fendbmenos comeca a ganhar terreno no interior da Igreja Catélica. Apesar das resisténcias,
tem conquistado seguidores. No entanto, Van Huyssteer defende que “o conflito entre ciéncia
e fé continua polarizado no confronto entre 0 que é «objectivo» na ciéncia e 0 que €
«irracional» na teologia. (...) A ciéncia € sustentada pela evidéncia e pelo argumento racional,

enguanto a fé se apoia, simplesmente, na fé” (Gil, Livet, Cabral, 2004: 102).

Parte Il — Bruxaria e Religiosidade popular — crencas e praticas ocultas num quotidiano

catolico

1. Estratégias técnico-metodologicas

A religido é central na organizacdo social e na consciéncia humana e, por se estar a
tornar num téo forte foco de mudanca, tornou-se das areas mais importantes da sociologia. No
estudo da religido, ndo importa testar a verdade da crenca, a eficacia dos rituais, nem julgar as
interpretacdes divergentes da tradi¢cdo, mas sim a natureza da crenca religiosa, o ensinamento
dos rituais, os processos de conversdo, o caracter da organizacao, a regularidade da prética, as
consequéncias da pertenca religiosa e a legitimidade religiosa, em suma, interessa a
interpretacdo religiosa dos individuos e grupos, enquanto ponto de partida do estudo (Wilson
1982).A sociologia ndo se limita a descrever os factos do mundo e a sua ordem, mas em
simultaneo, prescreve as atitudes, sentimentos e interpretacfes que cada individuo atribui aos
factos. Trata-se portanto, de uma vertente alternativa de estudar a ordem social.

Os sociodlogos da religido tém uma forma de pesquisa em tudo igual aos restantes
sociélogos, ou seja, com um fendmeno empirico objectivo, a ciéncia obedece ao
desenvolvimento de uma teoria racional, os conceitos sdo formulagbes para facilitar a
expressdo e coordenacdo hipotética das proposices e, estas sdo testadas empiricamente
através de dados especificos (Wilson, 1982).

Para além disto, é importante realcar a dificuldade imposta ao investigador no sentido
da abstraccdo das suas ideologias e ideias pré-concebidas relativamente a realidade em
analise, uma vez que, “qualquer sociélogo, pela sua qualidade de homem integrado e actuante
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numa sociedade, dispde naturalmente duma imagem, espontanea e intuitiva da realidade
social que o cerca” (Lima, 1973: 575).

Neste sentido, o investigador, para uma melhor apreensdo da realidade, desmonta as
“pressuposicOes espontaneas que se impdem como evidéncias, de destruir as falsas
transparéncias do senso comum, mais ou menos elaborado, que se auto-designam como
conhecimentos, de anular a eficacia dos obstaculos ideoldgicos que ao longo da histéria das
ciéncias vao sucessivamente surgindo como blogueamento a apropriacdo cognitiva do real”
(Almeida; Pinto, 1995: 388). Este é um esfor¢o que acompanha todas as fases de investigacdo
e o qual o investigador ndo devera abandonar.Peter Berger defende, portanto, que a atitude
cientifica devera basear-se no ateismo metodologico, o que implica objectividade e
neutralidade ética. Deste modo, o socidlogo devera olhar para a sociedade com
distanciamento e de acordo com os canones da liberdade religiosa.

Assim, reportando-nos para a nossa analise em concreto, a bruxaria e a religiosidade
popular enquanto objecto complexo e multifacetado