O CATOLICISMO E A CONSTRUGAO DA IDENTIDADE NACIONAL
ENSAIO SOBRE O CASO PORTUGUES

Moisés de Lemos Martins’
1. A estrutura de um campo religioso

No contexto da sociologia da religido em Portugal, e
especificamente no contexto da sociologia do catolicismo, poucos sio
os estudos que contrariam um persistente equivoco na avaliacdo da
natureza do fenémeno religioso.

E, com efeito, frequente identificar a religiosidade do povo
portugués com as manifestagdes sociais da religidgo maioritaria em
Portugal, ou seja, com as praticas religiosas do catolicismo. Acontece,
no entanto, que nem o campo religioso se restringe em Portugal ao
campo circunscrito pela religido catdlica, nem a religiosidade se esgota
na sua dimens&o de pratica religiosa.

Que o campo religioso se nao restringe em Portugal ao campo
circunscrito pela religido catdlica € a tese que Moisés Espirito Santo
tem procurado fundamentar, ja la vdo mais de quinze anos. Lembramos
aqui, sobretudo, Comunidade rural ao norte do Tejo (1980), As origens
orientais da religido popular portuguesa (1988), As fontes remotas da
cultura portuguesa (1989), As origens do cristianismo em Portugal
(1993). E é particularmente interessante, neste sentido, o ensaio
publicado por José Garrucho Martins (1997), intitulado As bruxas e o
franse. Dos nomes as préticas. Por outro lado, entendemos hoje por
religiosidade toda a manifestagdo, exterior ou interior, da relagéo entre
a Divindade e o homem, pelo que analisar apenas a pratica religiosa
consiste em reduzir o fenémeno religioso apenas aquilo que manifesta
a obediéncia exterior que uma pessoa ou grupo social prestam a certas
obrigagcbes (preceitos) ou a certos conselhos (devogbes), dados por
uma Igreja. Um campo religioso supde, é verdade, as varias dimensdes
da sua estrutura. E é possivel hoje, com a ajuda dos trabalhos de Glock
(1961), Stark e Glock (1968), Benveniste (1969), Bourdieu (1971),
Michelat (1990a, 1990b), entre outros, identificar seis dimensdes de
andlise. Uma dimensdo experiencial, que contempla a comunicagéo

) Socidlogo. Catedratico do Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade do Minho.
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com a Divindade, e que é constituida pelos sentimentos, percepgdes €
sensagoes religiosos, experimentados por um individuo. Uma dimenséo
ideoldgica, que incide sobre os pensamentos, sobre as representagdes
da natureza da realidade divina. Uma dimenséo ritual, que se reporta
aos actos que os individuos cumprem no dominio religioso. Uma
dimens&o intelectual, que da conta dos conhecimentos que o0s
individuos tém dos dogmas. que fundam a sua fé. Uma dimenséo
pragmatica, que se relaciona com aquilo que os individuos fazem,
assim como com as atitudes que tomam, em Vvirtude dos
conhecimentos, praticas, pensamentos e experiéncias que tém. Uma
dimensdo institucional, que considera o vinculo institucional que
objectiva a religido, ou seja, que a oficializa. Esta ultima dimenséo esta
estreitamente associada a etimologia religare, que com Lactéancio e
Tertuliano vem substituir a mais antiga etimologia de relegere (uma
hesitagdo que retém, um escripulo que impede, e ndo um sentimento
que oriente para uma acg¢ao). Na acepgao crista, a religio é uma forga
exterior ao homem e é explicada em termos objectivos, dado que € o
vinculo da piedade, isto é, uma dependéncia do fiel face a Deus, uma
obrigagéo no sentido préprio da palavra’.

Neste entendimento, ser catélico € mais do que obedecer a uma
préatica religiosa. Ser catdlico, dizemo-lo com as palavras de Guy
Michelat, “é pertencer a um grupo cujos membros possuem todos em
comum uma cultura, um sistema organizado de crengas, de praticas
religiosas, de convicgbes, de sentimentos, de representagdes, de
valores, etc., que se constituiu e se reformulou ao longo da histéria”
(Michelat, 1990 b, II: 630). E varios sdo os graus de adesao ao sistema
simbdlico que constitui o catolicismo. Como alias acontece com toda a
identificacao religiosa, a identificacao catdlica tem como pdlos extremos
de adesdo, por um lado a aceitagdo deste sistema simbodlico na sua
totalidade, por outro a mera reivindicacdo de uma identidade catdlica,
ao arrepio de qualquer pratica ou mesmo de qualquer sentimento
religioso®.

' Ver, a este propésito, o Posfacio que fizemos ao livro de Garrucho Martins, intitulado "Quando
a vida se diz em transe" (Martins, 1977).
2 Ver, neste sentido, Martins (1966, pp. 91-104).
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2. A pratica religiosa catélica e a definicdo da identidade
nacional

Feitos estes esclarecimentos sobre a natureza do fendémeno
religioso e sobre o que significa reivindicar uma pertenga religiosa,
assinalamos que datam do inicio dos anos oitenta os estudos que em
Portugal avaliam a identidade nacional pela analise da pratica religiosa
catolica.

O socidlogo jesuita Augusto da Silva publicou em 1979 "Pratica
religiosa dos catélicos portugueses", vindo a retomar parcialmente os
resultados apurados neste estudo, em artigo feito de parceria com o
seu confrade Vaz Pato, em 1981. E, em 1981, foi o dominicano Luis de
Franga quem também deu & estampa Comportamento Religioso da
Populacdo Portuguesa.

Todos estes trabalhos utilizam sobretudo os dados apurados no
recenseamento da pratica religiosa dominical (assisténcia a missa,
comunhdes entre os assistentes, casamentos pela Igreja, baptismos),
promovido pela Conferéncia Episcopal Portuguesa (CEP), em Fevereiro
de 1977. Desde logo, pelo tipo de dados de que dispdem, ficam os
autores condicionados a seguir uma metodologia tradicional e, apesar
do muito mérito do trabalho empreendido, véem significativamente
restringido o alcance da sua pesquisa. Disso se d&o conta Augusto da
Silva e Vaz Pato. Sendo seu ensejo analisar "a realidade sécio-
religiosa", mas dispondo apenas de elementos relativos a pratica
religiosa, pressente-se neles algum mal-estar pela inadequacao
existente entre 0os meios que empregam e 0s objectivos que se
propdem. Essa a razdo por que se apressam a avisar da necessaria
distingdo que ha que fazer entre religiosidade e pratica religiosa. E logo
se fica a saber que ndo vao dar-nos conta da religiosidade em Portugal,
isto €, que nao vao dar-nos conta de "toda a manifestagéo, exterior ou
interior, da relagdo enire a Divindade e o homem™. Limitar-se-do a
analisar "as manifestagcdes sociais da religido do Povo portugués",
afinal a prética religiosa, que 'apenas' manifesta "a obediéncia exterior

® Os autores utilizam aqui uma formulag@o de religiosidade que é de F. Demarchi (Silva e Pato,
1981: 2).
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gque uma pessoa Ou grupo social prestam a certas obrigagc‘)es
(preceitos) ou a certos conselhos (devogdes) dados por uma Igreja™”.

O estudo de Luis de Franga, por sua vez, nao manifesta este tipo
de preocupagdes. O seu objectivo declarado é o de tracar o mapa da
"sociologia religiosa contemporanea" em Portugal (Franga, 1981: 9). A
semelhanca, porém, do que acontece com os trabalhos de Augusto da
Silva e Vaz Pato, Luis de Franga da absoluto favor ao tratamento das
préticas religiosas que exprimem a adeséo a Igreja Catdlica.

Mas s6 na aparéncia & que ha aqui uma verdadeira escolha. Por
um lado, cerca de 95% dos portugueses confessar-se-iam catdlicos, em
1977 (ndo temos duvidas de que se trata, no entanto, de uma
percentagem demasiado optimista), o que ajuda a compreender que o
catolicismo pudesse quase sem escandalo reclamar todo o campo
religioso e apresentar-se como a religido dos portugueses, e, por outro
lado, eram inexistentes os dados relativos as praticas religiosas néo
catélicas (Franca, 1981: 9).

Entretanto, em Margo de 1991, passados catorze anos sobre a
realizagcdo do primeiro 'recenseamento da pratica dominical', a
Conferéncia  Episcopal Portuguesa promoveu um  segundo
recenseamento, de que conhecemos um /.2 Relatdrio, com Resultados
Preliminares (1994), da responsabilidade do Centro de Estudos Sdcio-
-Pastorais da Universidade Catdlica Portuguesa.

Ficamos entdo a saber que 26% dos portugueses, com idade
igual ou superior a sete anos, participam na missa (Braga, que tinha
63,2% de praticantes em 1977, passa agora para 55,7%; Beja, que
tinha 2,9%, passa para 6,2%; entretanto, Setubal passa de 4,2% para
5,6%, embora seja hoje a diocese do pais com mais baixa percentagem

‘A definigdo de pratica religiosa é igualmente tomada de Demarchi {/bidern).

Pomos entre aspas o advérbio 'apenas', porque entendemos que as praticas religiosas,
constituindo embora uma dimensdo do campo religioso, ao lado das crengas, da importancia
pessoal da &, da atitude face a instituicdo, ndo séo de modo algum, contrariamente ao que é
sugerido, uma dimens&o independente das outras. Vemos, por exemplo, nos trabalhos de
Michelat, que se pode determinar em larga medida a posigdo dos individuos numa dada
dimensdo, a partir da sua situagdo numa outra. Os instrumentos utilizados permitem nio
apenas medir as dimensfes especificas do campo religioso, mas_cada um deles permite
igualmente fazer a estimativa do nivel de integragdo no catolicismo. A grande coesdo de cada
uma das dimensdes religiosas assinaladas, corresponde, assim, uma ndo menor coeréncia
existente entre elas.
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de praticantes). Em termos gerais, de 1977 a 1991 os praticantes
decrescem 3,1%°.

N&o estdo ainda apurados os resultados relativos as variaveis
"baptizados" e "casamentos catdlicos". Lembramos, no entanto, os
Gltimos resultados conhecidos: 95% dos portugueses eram baptizados
e 80% casavam-se catolicamente (Silva, 1979, retomado por Silva e
Pato, 1981)°.

Pode assim dizer-se que, relativamente a década de setenta, é
possivel estabelecer com bastante exactiddo o mapa da '"geografia
religiosa do pais", se por tal entendermos a distribuigdo da frequéncia
as praticas religiosas (Silva, 1979; Francga, 1981)’. E, para a década de
noventa, j& ndo andamos longe dos resultados obtidos por Augusto da
Silva e Luis de Franca. Mas, se descontarmos 0 que acontece com as
praticas, podemos dizer que permanecem por caracterizar os varios
niveis de adesdo dos portugueses ao sistema simbdlico catdlico
(representagdes, normas, valores, crengas, atitudes face a instituigao).

E verdade que os resultados do ultimo recenseamento
promovido pela Conferéncia Episcopal Portuguesa (CEP) confirmam
uma relativa diminuigdo das praticas religiosas catolicas, confirmando
uma tendéncia que o comego dos anos 70 tornou manifesta®. Estamos
convencidos de que poderiamos dizer & mesma coisa das crengas
religiosas, se porventura o inquérito da CEP incidisse nelas, o0 que nao
acontece. Mas, apesar da diminuigdo das praticas e das crengas

® Estes numeros sdo-nos dados pelo Centro de Estudos Socio-Pastorais da Universidade
Catdlica Portuguesa (1994: 20-21).

A dltima percentagem refere-se, ndo a 1977, mas a 1975.

4 Augusto da Silva, correspondendo & orientagdo geral do recenseamento da pratica dominical,
de 1977, faz uma distribuicéo da pratica religiosa, por dioceses e pardéquias. Ja Luis de Franga,
por sua vez, reconverte as unidades da divisdo administrativa do pais (distritos e frequesias) os
dados originariamente distribuidos seguindo a linha da sua divisao religiosa.

Numa comunicagdo apresentada ao Encontro realizado pelos padres jesuitas em Dezembro
de 1993 em Cernache, sobre a presenca dos intelectuais catélicos na cultura superior em
Portugal, Marinho Antunes, Director do Centro de Estudos Sécio-Pastorais da Universidade
Catolica Portuguesa, entidade que apurou e publicou os primeiros resultados do recenseamento
de 1991, referiu que se declaravam catdlicos de 75% a 85% dos portugueses e que o "maior
grupo religioso" era o dos catélicos ndo praticantes, numa percentagem estimada entre 65% e
75%. Em 1977, eram praticantes catdlicos 29,1%. Em 1991, confessam-no ser apenas 26%.
Curiosamente, em 1977, eram comungantes apenas 27,1% dos praticantes catdlicos, quando
em 1991 o confessam ser 49,7%.
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religiosas, o novo recenseamento geral da populagdo confirma, sem
davida, a manuteng¢do do sentimento de pertenca ao catolicismo, como
grupo cultural. Este facto, por si s6, representa ndo apenas uma
expressao de pertenga subjectiva a um grupo, mas também uma
expressdo de pertenca objectiva, pela adesdo, ainda que em niveis
variados, a um sistema simbdlico.

3. Portugués, logo catélico

Nos limites do enquadramento feito, quer dizer, uma vez dadas
estas premissas, que identificam o grau de pertenga ao catolicismo pela
avaliagéo da pratica religiosa, nao choca concluirmos com o silogismo
"portugués, logo catdlica", como outrora o fez Salazar.

Claro que outras foram as razdoes que tornaram célebre este
raciocinio. Salazar reconhecia que a adesao "aos principios de. uma sé
religido e aos ditames de uma sé moral, digamos, a uniformidade
catélica do Pais", tinha sido, através dos séculos, "um dos mais
poderosos factores de unidade e coesdo da Nagao Portuguesa"
(Salazar, 1951: 371). Dai que lhe interessasse "aproveitar o. fendmeno
religioso como elemento estabilizador da sociedade e reintegrar a
Nacao na linha histérica da sua unidade moral" (/bid.: 372-373). Quer
dizer, a religido era, a seus olhos, "factor politico da maior
transcendéncia" (/bid.: 371)°.

Podemos dizer que todo o discurso sobre a identidade, seja ela
de um pais, regido, grupo ou classe social, revela 0 campo de uma luta
simbdlica, onde o que se decide é quem tem o poder de definir a
identidade e o poder de fazer conhecer e reconhecer a identidade
definida (Bourdieu, 1980: 67). Ora o discurso salazarista sobre a
identidade nacional visa tornar legitima a definicdo catdlica de
identidade, pelos manifestos ganhos politicos dai resultantes'®.

® Sobre a reconversdo da moral catélica em mecanismo legitimador do salazarismo, cf. o livro
%ue escrevemos: O olho de Deus no discurso salazarista (1990). L

Nao é um facto que "as classificagdes praticas estdo sempre subordinadas a fungdes praticas
e orientadas para a produgéo de efeitos sociais"? (Bourdieu, 1980: 65).
Pois bem, a definigdo catdlica da idenfidade nacional é uma classificagdo pratica; a religido
como "factor politico da maior transcendéncia" é a fungdo pratica a que estd subordinada esta
definicdo de identidade; a manutencéo da "unidade moral da nagéo" é o efeito social pretendido.
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A identidade indica, com efeito, aquilo sobre que se age para
melhor constituir ou fazer reconhecer o grupo como unidade''. E no
caso em aprego do discurso salazarista, age-se sobre a religido
catdlica. Porque é um importante "factor de unidade e de coesdo
nacional", a religido catélica "é um factor politco da maior
transcendéncia": reune as condtgoes que lhe permitem representar a
identidade nacional.

Claro que a definigdo da nossa identidade catdlica ndo pode
escamotear o modo de ser da realidade social. A identidade nacional,
que é simultaneamente uma realidade instituida e uma realidade
representada, ¢ em ambos os casos o lugar simbdlico de uma luta
incessante pelo poder de divisdo do mundo social. E que ndo ha uma
"esséncia" das nagdes, como ensina Eduardo Lourencgo, "fora da luta
equivoca para perenizar um “projecto” de existéncia auténomo, ou
maximamente autdénomo, sempre ameacado, do interior ou do exterior,
pelas contradigbes ou fraguezas dos elementos que o compbem"
(Lourengo, 1983: 16). Nunca, continua E. Lourengo, a identidade foi um
dado em si, um mero atributo da existéncia histoérica. Sempre a
identidade foi esforgo e luta por uma estruturagdo sem cessar posta em
causa, afirmacgado de si com as mais diversas tonalidades, desde as
euféricas as suicidarias, tanto por causas ou motivos intrinsecos, como
extrinsecos (/bid.: 16).

E pois, a esta luz, como combate por um conceito catélico de
identidade nacional, como /ufa por uma especifica ordenagdo simbolica
do pais, que devemos perspectivar a defini¢do (di/visdo) que Salazar

fez do mundo portugués '

11 . ) . . . s : .-
Quer isto dizer que a identidade tem um caréacter simbdlico. Em termos epistemolégicos, ela
é, de alguma maneira, um "esquema transcendental" (Oriol, 1979: 22), isto é, define valores que
vBo situar as representagbes e as praticas do grupo como transcendentes as decisGes
subjectivas.
A nocgdo de "esquema transcendental" parece ndo andar longe do conceito de "significante
flutuante” proposto por Lévi-Strauss (1950: IX-Lll), que é um "excesso de significagédo
absolutamente necessario" para que o homem, ao simbolizar a existéncia, possa instituir a
cultura.
' Ver E. Benveniste (1969,11: 14-15) e P. Bourdieu (1980: 65) sobre o poder de di/visdo (regere
fines: o acto que consiste em "tragar em linhas direitas as fronteiras", em separar "o territdrio
nacional e o territério estrangeiro"), acto magico, simbolico, da responsabilidade do rex, que por
sua vez tem também a incumbéncia de regere sacra, isto é, de fixar as regras que chamam a
existéncia aquilo que decretam, de falar com autoridade, de pre/dizer no sentido de convocar ao
ser, de fazer surgir aquilo que é enunciado.

¢
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4. Ser portugués: di/vidir e lutar pela di/visdo nacional
4. 1. Em Portugal identificam-se religido e nacéo?

Ainda a esta luz, como combate por. uma determinada visédo da
identidade nacional, como luta por uma especifica ordenagéo simbdlica
do pais, podemos entender a tomada de posicdo de Barradas de
Carvalho, sobre aquilo que chama de "razdes profundas" da "fraqueza"
do catolicismo em Portugal (Carvalho, 1974: 32). Com a autoridade que
lhe advinha da sua condigdo de académico e investigador, saiu este
historiador a terreiro, dezasseis anos depois de Salazar se ter
pronunciado ‘sobre a identidade catdlica do pais'3, para rebater a

legitimidade daquelés que associavam a ideia religiosa a formacgao da
nagéo portuguesa. ‘

Comparando a Histéria de Portugal com a de Espanha, para
explicar "a dualidade da civilizagdo ibérica", Barradas de Carvalho acha
legitimo, no caso espanhol, associar a ideia de nagéo a ideia de
religido, mas afasta secamente essa hipétese no que respeita ao caso
portugués. Diz assim: "Em Espanha, a unidade nacional forjou-se ao
longo da reconquista, na luta contra o Isldo, e de tal maneira que
religido e nagdo se confundiram. A nogao de cristdo identificou-se com
a de espanhol, e inversamente, a nogdo de espanhol identificou-se com
a de cristdo. A nog¢do de muculmano, por sua vez, identificou-se com a
de estrangeiro, mesmo quando o mugulmano era de origem hispanica"
(Ibid.. 32-33). E passa entdo a analisar o caso portugués. "Em Portugal,
nada de comparavel", diz. "A luta contra o Isldo foi muito mais curta. A
reconquista estava terminada em 1250 e nao teve, como em Espanha,
a mesma influéncia, nao teve o0 mesmo papel na formacao do Pais. Por
outro lado, e aspecto muito importante, a formagdo de Portugal nédo se
forjou contra o Isldo, mas contra Ledo, e depois contra Castela, isto é,
contra outros paises cristdos". E, peremptério, remata: "Nao podia ter,

B30 texto a que nos referimos foi primeiramente publicado, na forma de artigo, em 1965.
Curiosamente, segue de perto, como é confessado pelo autor, um ensaio de Robert Ricard,
dado & estampa em 1955, seis anos apds a muito celebrada intervencdo de Salazar sobre a
nossa identidade nacional.
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portanto, um caracter religioso, mas apenas um caracter politico" (/bid..
33)14.

Barradas de Carvalho, grande apreciador de Oliveira Martins,
Antero de Quental, Eca de Queirés, Tedfilo Braga, todos intelectuais de
cultura francesa laica, realgava a dualidade da civilizagéo ibérica. E,
fazendo-o deste modo, pela andlise dos diferentes processos de
formagéo nacional, melhor podia justificar a adesdo de Portugal a
Franga das Revolugdes do século XIX (1830, 1848, Comuna de Paris),
afinal, a Franga laica.

E, assim, depois de sublinhar que ndo é para a cultura religiosa
da Franca que, a partir de 1640, Portugal se volta, Barradas de
Carvalho mostra-se particularmente incisivo. "O que Portugal foi
procurar, beber, na Franga", diz, "ndo foi o catolicismo autoritario de
Bossuet, nem mesmo o catolicismo democratico de Lacordaire, ou o
semijansenismo de Pascal, mas sim as ideias de Montesquieu, de
Voltaire, de Rousseau, de Diderot, o romantismo anticlerical de
Michelet, de Edgar Quinet, de Victor Hugo, o socialismo de Fourier e
sobretudo de Proudhon. Foi finalmente a doutrina da laicizagdo do
Estado, tal como ela prevaleceu em Franga no comego do século XX"
(Ibid.. 27-28)15.

4. 2. Ser portugués é ser cananeu?

Vemos, pois, que nem s6 os politicos entram na luta pela
definigcao legitima da identidade. Também o fazem os cientistas sociais,
historiadores ou ndo. O sociélogo Moisés Espirito Santo, por exemplo,
sugere, nas Origens Orientais da Religiao Popular Portuguesa (1988) e

14 . : ) . . P .
N&o podia Barradas de Carvalho dizer coisa que mais confundisse a convic¢do ha muito

estabelecida entre académicos e investigadores. Damos como exemplo a comunicagéo que o
etndlogo Jorge Dias apresentou ao 1.2 Coléquio Internacional de Estudos Luso-Brasileiros,
realizado em Washington, em 1950. Perorando sobre "Os elementos fundamentais da cultura
portuguesa", Jorge Dias confirma ai a ideia secular de que Portugal nasce da luta contra os
mouros. E acrescenta: "E uma guerra politica e religiosa. Enquanto que se reconquista o solo
da Patria expulsa-se o inimigo da Fé" (Jorge Dias, 1971: 17).

" Vema proposito lembrar que o préprio Salazar, apesar de ter assinado uma Concordata com
a Santa Sé, que "significou um compromisso entre a situagdo anterior a 1910 e o laicismo da
primeira Republica®, se inclinou porventura mais para o ultimo do que para a primeira (Oliveira
Marques, citado por Bento Domingues, 1988: 34).
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nas Fontes Remotas da Cultura Portuguesa (1989), um silogismo do
género: Portugués, logo, cananeu. Embora haja aqui certamente uma
chispa provocatéria, este socidlogo ja fora suficientemente ousado em
Comunidade Rural ao Norte do Tejo (1980). Ai escreve o seguinte: "A
religido aldea [...] ndo é genuinamente crista, e ainda, por muito menor
razdo, catolica ou protestante. A religido rural é a sintese de diversos
sistemas religiosos sobrepostos, entrelagados por consideragbes de
ordem social, de acordo com as necessidades do grupo" (p. 153). E,
mais adiante, sentencia, rogando o iconoclasmo: "A Igreja tem pouco ou
nada a ver com muitas das crengas e ritos no meio rural. Expressao de
dominagéo de classe [...], a “religido institucional”, pregada e mantida
por uma instituicdo (a Igreja Catdlica) e certos movimentos a ela
ligados, [pretende] substituir os valores religiosos da aldeia por férmulas
ou praticas que apelam para a submissdo e o0 respeito da ordem
estabelecida" (Espirito Santo, 1980: 54)16.

4. 3. Ser portugués é ser catélico por defeito ou por feitio?

Nesta luta por uma definic&o legitima da identidade, vemos ainda
os homens de letras e os homens de Igreja, eclesiasticos ou tedlogos. E
o caso de Bento Domingues, que, em A religido dos portugueses
(1988), se refere as diversas "artes de ser catolico portugués"’. E é
também o caso de José Saramago, que, com o Evangelho Segundo
Jesus Cristo (1991) e com o In Nomine Dei (1992), entra no debate,
sobre a identidade catolica do pais.

Comecemos por José Saramago.

4. 3. 1. A heranca crista de Saramago: uma historia de
sofrimento e de lagrimas

Sempre tivemos a ideia de que é a nossa identidade nacional, a
nossa identidade como nagao catdlica, que é posta em causa nestes

® Da ousadia de Moisés Espirito Santo se fazem eco Augusto Silva e Vaz Pato, que
consideram "particularmente severo" este ponto de vista sobre a religi&o dos portugueses (Silva
e Pato, 1980: 14-15). v

” E verdade que Bento Domingues representa mal aqui os homens de Igreja. O texto a que
aludimos néo é especificamente o texto de um teélogo nem de um pastor da Igreja. E um texto
de histéria do catolicismo. portugués, ainda que nele possamos reconhecer preocupagdes
teoldgicas e pastorais.

70



O Catolicismo e a Constituigdo da Identidade Nacional — Ensaio Sobre o Caso
Portugués

textos. Desde o Memorial do Convento (1982) que Saramago joga com
0 nosso imaginario colectivo e parece dar-se uma missao histérica:
alimentar o nosso imaginario em sonhos, refigurando-o por arte
romanesca.

O Memorial do Convento da-nos uma leitura complementar
daquilo que foi a nossa colonizagéo do Brasil. O ouro que comegou a
ser descarregado em Lisboa no inicio do século XVIIl, em quantidades
totais que ultrapassaram largamente o ouro que Portugal alguma vez
recebeu de Africa e da América Espanhola no século XVI, como bem
assinala Oliveira Marques (1976: 530), esse ouro, proveniente das
minas entdo descobertas no Brasil, foi o pais enterra-lo em Mafra, por
obra e graga de D. Jodo V, que entendeu abrir a colossal industria da
construg@o de um convento e langou a nagéo inteira a trabalhar nela.

O Ano da Morte de Ricardo Reis (1984) é a fixagdo, na figura
enigmatica e heteronimica de Fernando Pessoa, do expoente maximo
da literatura portuguesa neste século e uma das maiores figuras da
nossa literatura de sempre.

A Jangada de Pedra (1986) interroga o nosso destino nacional,
na altura da opgdo pela comunidade europeia. Por mégica literaria, a
Peninsula Ibérica (e nao apenas Portugal) devém um rochedo a vogar
no Atlantico, na periferia da Europa, da Africa e da América. A ideia de
um Portugal periférico na Europa, assim como a ideia de um Portugal
europeu, sao substituidas pela ideia de uma Peninsula com um destino
comum. Situados embora na periferia dos trés continentes, Portugal e a
Espanha sao simultaneamente de todos eles.

Depois, Saramago vai mais atrds, a época da fundagdo da
nacao, e reescreve a tomada de Lisboa aos mouros, na Histdria do
Cerco de Lisboa (1989).

Feito isto, vieram finalmente o Evangelho Segundo Jesus Cristo
e o In Nomine Dei. Estavamos em 1991 e 1992. Tratava-se, agora, de
discutir a nossa heranga cristd. E Saramago fa-lo de tal maneira, que a
conclusdo s6 pode ser uma: o cristianismo ndo é de modo nenhum
heranca que se aproveite. Com efeito, a operagdo a que-ai procede
Saramago é dissolver o cristianismo num "mar infinito de sofrimento e
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de lagrimas", expondo o programa sactrificial de um Deus-vampiro, que
sacia no terror e no sangue a sua ilimitada vontade de poder. Através
desta operagdo de dissolugao, é colocada uma duvida radical sobre a
possibilidade de a religiao catdlica poder constituir fundamento da
nossa identidade nacional.

"E qual foi o papel que me destinaste no teu plano"?, pergunta
Jesus a Deus, seu pai. "O de martir, meu filho, o de vitima, que é o que
de melhor ha para fazer espalhar uma crenga e afervorar uma fé"
(Saramago, 1991: 370).

E na péagina seguinte: "E a minha morte, sera como"?
Respondeu-lhe Deus: "A um martir convém-lhe uma morte dolorosa, e,
se possivel, infame, para que a atitude dos crentes se torne mais
facilmente sensivel, apaixonada, emotiva".

"E depois"?, insiste Jesus (Saramago, 1991: 381). "Depois, meu
filho, sera uma historia interminavel de ferro e de sangue, de fogo e de
cinzas, um mar infinito de sofrimento e de lagrimas" (/bidem).

Segue-se, entédo, ao longo de paginas inteiras, o raol infindavel
daqueles que, sendo santos e martires, sao perfeitos, amam o sacrificio
e se comprazem nele, a ponto de abdicarem de tudo, para fazer sempre
a vontade de Deus, expressa na vontade da Igreja.

Quem, por sua vez, ousar opor-se a essa ilimitada vontade de
poder da Igreja sera também trucidado. Do sacrificio ninguém escapa.
A prova temo-la nas vitimas das cruzadas, das guerras de religiao, da
Inquisigdo, dos massacres de indios, do comércio de escraves, para a
maior gléria de Deus e da sua santa Igreja.

Dissolvendo assim o cristianismo num "mar infinito de sofrimento
e de lagrimas", Saramago coloca, j& o assinalei, uma duvida radical
sobre a possibilidade de a religido catdlica constituir fundamento da
nossa identidade. O catolicismo n&o é, do seu ponto de vista, heranca
que valha a pena.

Claro que sempre houve quem pensasse O contrario. E, entre

eles, Antonio de Oliveira Salazar, como ja assinalamos. Relembremos
or termos em que o entdo Presidente do Conselho de Ministros de
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Portugal se dirigiu a nagdo: "Portugal nasceu a sombra da Igreja e a
religido catdlica foi, desde o comego, o elemento formativo da alma da
Nagéo e trago dominante do caracter do povo portugués. Nas suas
andangas pelo Mundo - a descobrir, a mercadejar, a propagar a fé -
impds-se sem hesitagbes a concluséo: portugues logo catdlico™
(Salazar, 1951: 356). '

Pois bem, na légica daquilo que escreveu no Evangelho segundo
Jesus Cristo e no In nomine Dei, estamos convencidos que José
Saramago néo teria dificuldade em associar como dois irmaos-gémeos
catolicismo e salazarismo. Com efeito, quem sustentou que Portugal
nasceu a sombra da Igreja, também propds ao pais um plano de
sacrificio total. A salvagao, escreve Salazar, "é a ascengdo dolorosa de
um calvario. No cimo, podem morrer os homens, mas redimem-se as
patrias" (Salazar, 1935: 18).

4. 3. 2. Da visdo sacrificial e dolorista do catolicismo as artes
jubilosas de ser catélico portugués

E também uma operagdo de dissolugdo da religido catélica
aquela que Bento Domingues protagoniza, em A religido dos
portugueses (1988), ao interrogar Fatima como fenémeno religioso que
identifica a arte de ser catélico em Portugal. A sua interrogagao carrega
uma duvida fundamental, quanto ao programa sacrificial e dolorista do
catolicismo, que quase exclusivamente é pratlcado em Fatima. Fatima
parece o altar da religido de um Deus sacrificador'®

Essa representag@o sacrificial e dolorista casou bem com o
salazarismo, e também por isso ndo é heranga que valha a pena, pois
nao é certamente o salazarismo razdo que a va recomendar. O Cardeal
Cerejeira, no convite que enderegou a Salazar para estar presente em
Fatima no dia 13 de Maio de 1946, escreveu o seguinte:

"Foste tu o escolhido pela Providéncia para realizares t&o
grandes coisas quase miraculosamente. [...] E o milagre de Fatima esta
a vista. Tu estas ligado a ele: estavas no pensamento de Deus, quando

a Virgem SS. Ma preparava a nossa salvagdo. E ainda tu ndo sabes

18 Veja-se, no mesmo sentido, Bento Domingues (1992).
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tudo...gHé vitimas escolhidas por Deus pa. orarem por ti e merecerem
"
pa. ti" ",

A operagao de dissolugcdo a que se entrega Bento Domingues
nao conclui, no entanto, como o  Evangelho de Saramago. Dissolvendo
o programa sacrificial que é praticado em Fatima, Bento Domingues
deixa, no entanto, aberta a possibilidade de a religido cristd constituir
um traco da nossa identidade. Nesse sentido, fala-nos de uma heranga
catdlica que vale a pena. Uma heranga que sao outras artes de ser
catdlico portugués, bem diferentes do programa sacrificial que se vive
em Fatima.

Mas, mesmo no que diz respeito a Fatima, Bento Domingues nao
se fica por uma operagdo de dissolugdo. Interroga-a, por exemplo,
como fendmeno que identifica este pais saudoso e sebastianista. Neste
sentido, encara-a como a compensagao imaginaria de um pequeno
pais, que ndo se resigna com a sua real impossibilidade de ter um
destino mundial. Portugal ja teve Bandarra, esse sapateiro de Trancoso
que prometia a paz a todo o mundo, por obra e graca de D. Sebastido,

regressado de Alcacer Quibir. Teve também o P°. Anténio Vieira a
marcar sucessivas datas para a realizagdo do Império Mundial de
Portugal. Teve ainda Fernando Pessoa a prometer o Quinto Império de
Portugal, império espiritual e cultural, de alcance mundial. E a este
repositério, apresentado.por Bento Domingues, podemos acrescentar o
proprio E. Lourengo (1990, p. 16), que interpreta a nossa epopeia
maritima como a felicidade de um gesto de mediacao, simbolicamente
messianico, gragas ao qual a Histdria ocidental foi convertida, pela
primeira vez, em Histéria mundial.

Pois bem, este pequeno pais "que sonha o mundo inteiro e ndo
lhe basta", tem agora em Fatima, finalmente, a realizacdo do seu
império. Fatima converteu-se em "altar do mundo", e isto quer dizer que
o mundo inteiro se transfere para Fatima (Vaticano, Russia, Lech
Walesa incluidos). )

.M. Gongalves Cerejeira, apud Franco Nogueira (1980: 49).
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Mas o que é que na realidade significa Fatima?

a) Em termos estritamente nacionais, Fatima é "uma fala ao
coragdo, um estremecimento de alma [...], um imenso cais, 0 cais de
todas as lagrimas que os portugueses verteram nos quatro cantos do
mundo, onde andaram sempre a despedir-se, sem nunca saberem bem
onde era a sua terra. Vasto mundo, mundo nunca nosso e do qual
sempre fomos" (Bento Domingues, 1988: 61-62). Como imenso cais,
Fatima convoca os peregrinos a praticar, na procissdo do adeus, "a
doce arte de chorar juntos", num "intenso momento de saudade",
saudade até das '"tradicionais e criadoras manifestagbes da religido
popular", entretanto desaparecidas (/bid.; 62).

b) Em termos ndo especificamente nacionais, Fatima convoca o
mundo consagrado a guerra (ao medo, a fome, a inseguranga) a
conversao ao coragdo, ao amor dos caminhos da paz. Com efeito,
Fatima significa a paz e o coragao, isto é, a consagragao do mundo ao
Imaculado coragdo de Maria (Ibid.: 63). "Altar do mundo", Fatima
retoma assim o mito do sapateiro de Trancoso ("fara paz em todo o
mundo", diz Bandarra de D. Sebastido) e joga curiosamente com o
Quinto Império, configurado por Fernando Pessoa, essa realidade
espiritual e cultural de alcance mundial prometida a nagdo portuguesa
(Ibid.: 51-56, 66, 68-69). Fatima convoca-nos e convoca 0 mundo ao
culto de Maria, "a catolicidade do coragao", "a religido do coracdo num
mundo sem coracao" (/bid.: 68).

Mas, ja o dissemos, Fatima é um fenédmeno ambiguo, que em
larga escala justificou o salazarismo. Como ambiguo foi o catolicismo
oficial da época, representado ao mais alto nivel pelo Cardeal Cerejeira.
Homem de aleluias e lagrimas, como bem observa Bento Domingues, 0
Cardeal Cerejeira ndo tinha, sem duvida, o temperamento de Salazar,
gue a si préprio se considerava "intelectualmente uma pessoa de gelo".
Ambos tinham, no entanto, concepcgdes coincidentes do Estado e da
Igreja.

E, no entanto, o catolicismo portugués, neste século, também
s&o outra arte e outra memdria, uma arte e uma memaria gozosas, de
cantico a vida e de empenhamento social pela transformagao criadora

2

do mundo. E facto que tém sido sistematicamente ocultadas e
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marginalizadas pela "l6gica de exclusdo da histéria oficiosa do
catolicismo deste seculo", para utilizarmos ainda as palavras de frei
Bento Domingues (1988: 81). E possivel, porém, configura-las, como
disso sdo testemunha, entre outros marcos do passado, A Voz de
Santo Anténio, a Era Nova, a Metanoia, .os padres Alves Correia, o
padre Américo, o padre Abel Varzim e 0 bispo D. Antonio Ferreira
Gomes.

A Voz de Santo Anténio foi uma revista publicada pelos
franciscanos de Montariol (Braga), entre 1895 e 1910. Foi silenciada por
Roma, a pedido dos padres jesuitas, por resistir a instrumentalizagéo do
campo catdlico e da fé crista pelo Partido Nacionalista de Jacinto
Candido, que certa Igreja fazia passar por partido catélico, uma vez que
tinha sido fundado no Congresso Catdlico, que se realizou no Porto em
1903.

A Era Nova foi um jornal que se publicou em Lisboa, de Janeiro a
Junho de 1932, e que tinha como grandes dinamizadores os padres
Manuel e Joaquim Alves Correia. Foi depois transformado em parte da
edigdo semanal do Correio do Minho.

A Metanoia (em grego, "metanoia" significa converséo,
transformacéo interior) surge em 1945, como um grupo de catdlicos,
animado pelo padre Joaquim Alves Correia. Em 1946, publica uns
cadernos com o mesmo nome.

O padre Manuel Alves Correia foi um franciscano ligado a Voz de
Santo Anténio e a Era Nova, como referimos.

O padre Joaquim Alves Correia, o notavel autor em 1931 de A
largueza do reino de Deus, era padre espiritano. Esteve ligado a Era
Nova e ajudou a fundar os cadernos Metanoia. Escreveu no jornal
Republica, em Qutubro de 1945, o artigo "O mal e a caramunha", que
Ihe valeu ser expulso do pais. Morreu no exilio, em 1951.

O padre Américo é o fundador, em 1940, da instituigdo Obra da
Rua, que recolhe criangas abandonadas.

O padre Abel Varzim é outra figura catélica que ilumina a 1.2
metade deste século. Aceitou ser deputado na Assembleia Nacional, de
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1938 a 1942. Em 1948, dirigiu o jornal O trabalhador. Foi publicado de
Janeiro a Junho, e logo encerrado compulsivamente e o padre Abel
Varzim votado ao isolamento e ao esquecimento pela propria Igreja.

E ainda como um rumor desta figura catélica de grande envergadura
humana e social que aparece no "Jantar do bispo" (um "conto
exemplar" de Sofia de Melo Breyner), um personagem chamado Padre
de Varzim.

Finalmente, o bispo do Porto, D. Anténio Ferreira Gomes. E a
sua carta a Salazar, escrita em 1958, que rompe a "uniformidade
catélica", mesmo no seio da hierarquia, e "se constitui em lugar que
demarca a lgreja autorizada da Igreja silenciada" (Domingues, 1988:
101-102), para concluirmos ainda com as palavras de frei Bento. Esta
carta valeu a D. Anténio um longo exilio de dez anos.

Estas dltimas reflexdes, com as quais concluimos este artigo,
mais ndo puderam fazer, no entanto, do que sugerir um percurso.
Apenas sugerir um percurso, invocando os tragos de uma memdria, que
embora sistematicamente ocultada e marginalizada, como foi dito, pela
histéria oficiosa do catolicismo deste século, também ajudou a modelar
a alma cristd da nagéo portuguesa®
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