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1. Introducao
“Creio que a perspetiva meramente ética, cfvica e laica acerca do valor do
principio da cidadania como fator de desenvolvimento humano ¢ ineficaz.
Encerra os cidadaos num plano limitado e material, ¢ este torna-se inoperante
para neutralizar a tendéncia egoista e gananciosa do homem. Se queremos manter

a esperanca de um futuro melhor para a Humanidade temos de recuperar a nogdo
de sagrado” (Mattoso, 2010: 108).

Estas palavras do historiador José Mattoso dio o mote a reflexdo que aqui se pretende
fazer. Remetem-nos para um principio extremamente caro a sociedade ocidental — a
cidadania —, relacionam-no com a questio sempre pertinente do desenvolvimento
humano e vao-nos dizendo que a projecdao da esperanca exige a presenca do sagrado na

construcio social.

Na verdade, segundo este especialista da ciéncia que estuda a evolucdo das sociedades
humanas (cf. Larousse, 1998: 3603), uma compreensao estritamente ética, civica e laica
da cidadania, porque incompleta, revela-se ineficaz relativamente a promocao do
desenvolvimento. Poderfamos aqui debater o que se entende, de facto, por
desenvolvimento e fa-lo-emos mais adiante. Por agora detenhamo-nos em perceber se,
efetivamente, ¢ de acordo com a opinido deste autor, s6 a consideragao da dimensio
sagrada da realidade, a par das restantes dimensdes, permitira suplantar determinadas
limitacbes humanas e, assim, catapultar a humanidade, como um todo, para uma

realidade melhor.

Uma analise sumarissima a0 mundo em que vivemos mostra que o rumo até agora
empreendido ¢, manifestamente, insuficiente. Se ¢é certo que a industrializacio e a
revolucdo tecnoldgica dos ultimos séculos nos trouxeram muitas comodidades, também
¢ certo que este 7os “sé inclui uma pequena percentagem da populagio mundial. Exclui a
grande maiotia dos habitantes da Asia e da América do sul e a quase totalidade dos da
Africa, além de uma incalculavel quantidade de pessoas que vivem em condicGes indignas
nos paifses desenvolvidos” (Mattoso, 2010: 105). Por outro lado, a qualidade de vida tem
sido conseguida a custa do consumo de recursos “cujos processos de regeneracao
parecem seriamente perturbados” (Mattoso, 2010: 104). E, como se isto ndo bastasse,
ainda podemos questionar até que ponto as ditas comodidades preenchem o ser humano

na plenitude dos seus desejos?’ “O que estou a interrogar é o sistema estabelecido pela

'E claro que aqui nos deparamos com limitacdes obvias, ji que “nio temos qualquer
possibilidade de comparar a felicidade das pessoas entre épocas, regides e sociedades [0 que
podemos comparar] sio niveis de bem-estar fisico [...] o bem-estar espiritual é um
fenomeno subjectivo por exceléncia” (Neves, 1995: 41).



civilizagdo ocidental. Ndo sera preciso alterar radicalmente os principios em que ele se

baseia?” (Mattoso, 2010: 105). Procuraremos percebé-lo na analise historica desta cultura.
A questao nao ¢ nova, ha ja mais de quarenta anos escrevia o Papa Paulo VI (1967) que

“o desenvolvimento nio se reduz a um simples crescimento econémico. Para ser
auténtico, deve ser integral, quer dizer, promover todos os homens ¢ o homem
todo, como justa e vincadamente sublinhou um eminente especialista?: “ndo
aceitamos que o econdmico se separe do humano; nem o desenvolvimento, das
civilizagGes em que ele se incluiu. O que conta para nds, ¢ o homem, cada homem,

cada grupo de homens, até se chegar a humanidade inteira” (Populorum Progressio, 14).

Uma qualquer leitura de jornal permite entrever que estamos longe deste patamar.

“O desenvolvimento da informacio da-nos uma consciéncia cada vez mais nitida
dos perigos que nos ameagam se continuamos a considerar o desenvolvimento
apenas de uma maneira material, e a permitir que os seus beneficios s6 possam ser
reservados para alguns, em vez de serem distribuidos por todos [...] O verdadeiro
desenvolvimento niao depende automaticamente da concentra¢io do poder politico,
do poder econémico ou do poder técnico nas mios de alguns, mas da sabedoria e
da inteligéncia com que eles os administrarem e souberem por ao servico da
comunidade e nio de si proprios. Nao podemos deixa-los nas maos de uma minoria
consumidora e egofsta que vive a custa do trabalho e do sacrificio da maior parte da
Humanidade. A apropriagdo arbitraria do poder por uma minoria sé traz a
discordia, a confusio, a crueldade e a guerra” (Mattoso, 2010: 107).

E como chegamos a este estado de coisas? Segundo José Mattoso gragas a

“exclusdao da Igreja, como instituicio orientadora da cidade dos homens, proposta
pelo iluminismo e o liberalismo [que] trouxe uma consequéncia grave: a perda da
noc¢do do sagrado, inerente ao principio de que os homens podiam excluir a
perspetiva divina, e atingir a perfeicdo por meio das suas proprias forcas, ou seja por
meio do poder, da razdo e da técnica. Tal como os construtores da Torre de Babel.
Esqueceram que a Humanidade sé pode crescer como um todo, e que esse todo
nao ¢ apenas material, mas sobretudo espiritual e cultural. Ora este principio nao é
s6 uma questdo de bom senso: é um principio sagrado. Impbe o respeito total,
absoluto” (Mattoso, 2010: 108).

Poder-se-a questionar esta visdo da Historia argumentando que no periodo prévio ao
século das luzes existiriam as mesmas, ou mais, desigualdades sustentadas mesmo em

. L, . 3 . , . ~ ,
sacros principios’ e menos desenvolvimento econémico global. Esta constatagao, porém,

*Neste excerto o Papa cita L. J. Lebret, O.P. 1961. Dynamique concréte du développement.
Economic et Humanisme. Les Editionis Ouvrieres. Paris, p. 28.

*As cosmovisoes medievais estavam articuladas em volta de um «centro sagrado» (Berain,
1991, 132 citado por Boavida & Sanches, 1997: 60). Esta perspectiva teoldgica da vida tinha
associada uma estrutura axiolégica e uma concec¢io ontolégica onde era possivel perceber
“linhas predominantemente verticais, hierarquizadas, ou facilmente hierarquizaveis”
(Boavida & Sanches, 1997: 60). Esta hierarquizacdo sustentava a estrutura social de
desigualdade.



niao confere maior validade ao rumo entio empreendido que ao ter mutilado uma
dimensao importante da pessoa e da sociedade, a consciéncia do sagrado, ndo conseguiu
mais que um desenvolvimento sem alicerces firmes que, tal como a torre descrita no
texto biblico, ameaca desabar a todo o momento. Mais ainda, criou-se uma situacio
social e humana sem referéncias orientadoras. O relativismo esta, para muitos, na base da
crise, sem precedentes, que hoje vivemos.
“Fala-se muito, no nosso tempo, em crise educativa. E conveniente, porém, ter dela
uma ideia tdo objectiva quanto possivel para, enquanto educadores, podermos
actuar adequadamente. A primeira ideia que ressalta ¢ a de perda do fundamento da
totalidade, como dizia Jaspers, ja em 1955. E isto porqué? Porque, como considera
Melich (1996, 57-58), se «rompeu a unidade da cosmovisio, quebrou-se o arquétipo
central que aglutinava o significado, os valores ¢ todos os outros elementos que
configuravam a vida quotidiana». E, assim, aquilo que tinha base e era coerente
deixou de a ter e de o ser, dominando, actualmente, «a caréncia de ideologias
solidas, a debilidade das crencas, a inseguranca e o relativismo moraly (Gervilla,
1993, 17). Por detras de tudo isto [...] avulta uma crise que se nos afigura a |[...]
«crise das crises», como diz Gervilla (1993, 17), e que ¢ o processo de laicizagdo, que
tendo a sua origem no Racionalismo evoluiu para o Positivismo e o Materialismo e
se consubstanciou nesse anuncio terrivel do fim do século, gritado por Nietszche:
«Deus morreul» Tendo-se entdo tornado evidente «um processo de
desmitologiza¢do ou de autonomizagdo das crengas e sentimentos colectivos em

relacio a esfera do «sagrado» como esfera de transcendéncia primordialy (Berain,
1991, 131-132)” (Boavida e Sanches, 1997: 59-60).

No desenvolvimento desta reflexdo, comegamos por apresentar o campo em que
realizamos a nossa investiga¢do, o qual engloba tanto a escola onde realizamos a pratica
letiva incluida neste Mestrado como a propria disciplina de Educagao Moral e Religiosa

Catolica e o sistema educativo portugués no qual esta se insere.

Posteriormente, e antes de fazermos uma breve incursio pela Histéria do Ocidente,
precisamos conceitos fundamentais como sio os de Sagrado e de Cidade. No périplo
histérico buscaremos perceber em que principios se baseia a nossa cultura e, mais
especificamente, que lugar ocupou nela o sagrado ao longo dos muitos séculos em que se

foi edificando.

Perante a aprendizagem que a Histéria nos oferece, a questao que surge (e que urge) € a
de saber como se adquire ou recupera a nogao do sagrado? Cremos ser o conhecimento
do religioso, aquele que confere as ferramentas necessarias a inteligéncia da dimensao

sagrada da realidade. O conhecimento e compreensao desta dimensdo, tanto quanto é



possivel a «forca humana», nao é garante da sua consideragdo, mas ¢ via que a possibilita

, .. N . . , 4
e é certo que sem essa abertura cognitiva a consciéncia do sagrado seria menos provavel™.

Sendo, ainda, a escola o santuario da transmissao cultural’, podemos dizer que recuperar
a nogao de sagrado, em ordem a um desenvolvimento verdadeiramente humano, passara
por trazer o seu conhecimento (ou o do religioso que lhe da acesso) para o contexto
escolar. De facto, a sociedade ¢ alimentada todos os dias por jovens elementos que nela
se incorporam, gracas a formacao integral que se espera a escola lhes proporcione. Por
norma, esta educa em func¢ido de principios e valores que sdao orientadores da propria
sociedade. Se a sociedade exclui o sentido do sagrado, também a educaciao o excluira
oferecendo uma formacio limitada e limitadora. Do mesmo modo, cidadios educados
sem sentido do sagrado vao construir uma cidade onde este ndo esta presente. Ha que
neutralizar esta espiral limitativa de modo a que, captado o sentido global das coisas, nos

orientemos efetivamente para o bem, o bom e o belo.

Deste modo, a nossa reflexao vai encaminhar-se para a questio educativa tentando
, . 6 ~ .
perceber até que ponto jovens conhecedores’ do sagrado serdo no futuro pessoas mais
aptas para a construcdao da cidade? No intuito de tornar esta reflexdo, progressivamente,
mais concreta e concisa reduziremos o ambito da analise educativa ao caso portugués no
qual se insere a EMRC, como figurino que concretiza o Ensino Religioso Escolar para a
maioria dos portugueses. Esta disciplina, nos moldes em que funciona, é a nossa area de
trabalho docente e aquela em que nos sentimos suficientemente conhecedores para

realizar propostas concretas de promog¢ao da educacio do religioso.

4w

Todo o crer é soliddrio de um mimimo de saber” (Sesboué, 1999: 8). E certo que
(rejconhecer o sagrado ndo é ainda a experiéncia de fé, mas estamos convictos que o
fascinante do Mistério atrai ao ponto de a confian¢a nele brotar espontaneamente.

? “Continua a ser a escola a instituicao de que se espera que assegure o curriculo [entendido
este como aprendizagens que corporizam um corpus cultural nuclear (ef. Roldao, 1999: 10)],
tanto mais quanto a informacio esta hoje cada vez mais disponivel e acessivel noutras sedes,
mas s a escola, até ao momento, tem condi¢des institucionais para ensinar as pessoas a
desmontar e gerir essa informacao de forma a converté-la em saber e competéncia <em uso»
para todos” (Roldao, 1999: 14).

% Note-se que aqui, conhecer, esta para la do conhecimento histérico ou informativo, inclui o
experienciar, o viver, a aquisicao efetiva de competéncias religiosas: “Uma coisa é acreditar
na existéncia do supra-sensivel, outra ¢é fazer dele uma experiéncia vivida; uma coisa é ter a
ideia do sagrado, outra é percepciona-lo e descobri-lo como um factor activo e operante que
se manifesta pela sua accao” (Otto, 1917: 185).

AN |



2. O campo de investigagao

No presente ano letivo, de 2012/2013, desenvolvemos a pritica de ensino
supervisionada (PES) em Educa¢io Moral e Religiosa Catélica (EMRC), através da
Universidade Catolica Portuguesa (UCP), na Escola Basica do 2° e 3° ciclo Professor
Pedro d'Orey da Cunha (EBPOC), sede do Agrupamento de Escolas da Damaia, sita na

freguesia da Damaia, concelho da Amadora, onde integra a rede publica de ensino.

Esta escola serve as populagées da Damaia e Buraca, locais habitados por “criancas e
adolescentes cujo capital cultural e linguistico nao os predispoe para o sucesso e lhes
limita o exercicio responsavel e democratico da cidadania” (PE, 2007: 3). Esta
constatacao do Projeto Educativo do Agrupamento resulta do facto de a populacio das
freguesias mencionadas ser, maioritariamente, constituida por imigrantes (dos

P.A.L.O.P., do Brasil, da Europa de Leste e da Asia).

Desta realidade é espectavel advirem obstaculos a integracao no sistema educativo do
pais de acolhimento. As dificuldades sentidas por esses alunos resultam quer de
diferencas linguisticas, ja que alguns alunos usam, em casa, os idiomas dos paises de
origem das suas familias, quer de razdes mais profundas como ¢ o caso de as familias ora
apresentarem elevada mobilidade entre os paises de origem e o nosso, ora nao
prepararem os seus educandos com a devida motivagiao para a valorizagio da escola e,
concretamente, da escola portuguesa. Esta lacuna na transmissao resulta do facto de estas
familias ndo conhecerem, por experiéncia propria, o nosso sistema educativo ou,
conhecendo-o, nio reconhecerem nele valor acrescentado. Ha, ainda, o facto de estas
populagoes viverem, na sua maioria, em condi¢des precarias o que ¢é resultado de
situacdes de desemprego ou emprego descontinuo e mal remunerado®. “Estes alunos
[oriundos de familias pobres, de lares onde os pais nio falam a lingua do pais ou
portadores de diferencas fisicas ou emocionais (cf. Arends, 2008: 10)] viverdao a escola de
modo diferente daqueles cujos pais foram eles proprios educados nessas mesmas escolas,
e que prepararam os filhos para elas” (Arends, 2008: 10-11). Naturalmente, estas
dificuldades sdo condicionadoras do sucesso e da integracao social que é suposto a escola

gerar.

7 Sigla de Paises Africanos de Lingua Oficial Portuguesa.

¥ Esta precariedade no emprego resulta, também, do facto de muitos Pais e Encarregados de
Educacao (mais de 50%, segundo dados do PE: 10-14) serem trabalhadores manuais sem ou
com baixa especializacao.



“A escola [...] surgiu, e existe como Instituicdo, para garantir a
passagem/aproptiacio estruturada desse aurvienlo [...] julgado socialmente
necessario [...] para que o publico a que destina se integre socialmente e para que a
sociedade mantenha o seu funcionamento [...] A nivel internacional, novas
pressbes comegam a agir sobre a educacio, nomeadamente na melhoria da sua
qualidade global, ou seja, a necessidade de «massificar» o sucesso da aprendizagem”
(Rolddo, 1999: 10.17).

Por sua vez, a falta de resultados escolares ¢ a menor insercio social continuario a
distanciar estas familias da escola, distancia que gera novo insucesso, abandono escolar e

desintegracao.

E com a pretensio de quebrar esta espiral negativa que lida, diariamente, a EBPOC
tendo por base um projeto educativo que visa “a construcao de uma Escola que seja um
espaco de afirmacao da cidadania para todos os que af ensinam e aprendem” (PE, 2007:
3), uma escola que oferece aos seus alunos “a preparacdo necessaria para que eles,
auténomos, empreendedores e activos, possam estar aptos a lutar por alcancar uma vida
de qualidade” (Pedro d'Orey da Cunha, citacdo inscrita na sala de professores da
EBPOC). Felizmente beneficia da presenca de um corpo docente estavel, o que ¢
fundamental face a uma realidade tao adversa aos objetivos da escola. Efetivamente, o
trabalho de continuidade ¢ benéfico tanto para alunos como para docentes ja que,
“trabalhar com jovens de origens culturais diversificadas [...] exigird que os
professores possuam um reportorio de estratégias ¢ métodos eficazes |[...] terdo
também de estar aptos a adaptar os curriculos ¢ a instru¢io de modo a torna-los

mais adequados a alunos que podem considerar a escola excessivamente dificil ou

irrelevante para as suas vidas” (Arends, 2008: 11).
S6 o conhecimento da realidade com que se trabalha, apurado com o passar dos anos,
permite que estratégias e métodos se tornem, progressivamente, mais eficazes e

adequados.

Os dados estatisticos constantes nos documentos oficiais da escola mostram que
objetivos fulcrais, como anulagdo da taxa de abandono escolar, ja foram alcangados. A
partir daqui tem-se avancado para patamares mais ambiciosos, como o melhoramento da
performance ao nivel dos resultados escolares e a melhoria da disciplina que se procuram
conseguir tanto através de maior colaboragdao das familias e das institui¢oes locais, pois,
“outra importante forma de melhorar os resultados educacionais dos alunos mais pobres
¢ o envolvimento dos pais e da comunidade” (Arends, 2008: 82), como através de
instrumentos criados para o efeito — a Equipa de Mediacao Jovem, os Prémios d'Orey, os

Projetos de Desenvolvimento FEducativo (referidos no Portefélio da PES -
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Caracterizacdo da Escola e da Turma: 5-6) e, ainda, o concurso “DreamTeam”,
competicio que decorreu no presente ano letivo premiando tanto as performances
avaliativas quanto o bom comportamento de cada turma. Observamos, por diversas
vezes, o interesse dos alunos em saber qual a classificacao da sua turma e o empenho
conjunto em delinear estratégias para conseguir pontos (o que passava por ser cumpridor
das responsabilidades que lhes cabiam enquanto alunos — realizar trabalhos de casa, obter

boas classificacdes na avaliagao, nao ser alvo de sangoes...).

Para 1a das praticas concretas sublinhamos, sobretudo, o facto de ter encontrado na
EBPOC uma comunidade unida e organizada em torno de objetivos reais. Esta realidade

permite almejar as mais elevadas metas.

Neste contexto educativo, a EMRC conta com um elevado nimero de alunos inscritos’
e com quatro professores que colaboram direta e ativamente, dentro da especificidade da
disciplina e das competéncias de cada um, para alcancar as metas definidas pelo
Agrupamento. O bom funcionamento do grupo disciplinar proporciona a preparacao de
uma panoplia de atividades extraletivas muito apreciadas tanto pelas criancas e
adolescentes que frequentam a escola como pelos adultos que nela t¢ém o papel de
educadores. Nestas dinamicas conseguem-se proporcionar aprendizagens a diversos
niveis, de que destacamos o favorecer do sentido de comunidade pela proximidade e pela
confianga que se geram entre os participantes. O bom entrosamento com a comunidade
escolar permite que seja, por esta, reconhecida a relevancia educativa da EMRC, o que

nem sempre se verifica nos estabelecimentos da rede publica de ensino.

A possibilidade de trabalhar em equipa pedagdgica com outros docentes de EMRC foi,
como sublinhamos no portefélio da PES, um dos aspetos mais interessantes desta
experieéncia de pratica letiva. A observacdo das vantagens do trabalho intradisciplinar, a
partilha de experiéncias e ideias com os outros estagiarios, a tomada conjunta de
decisoes, a preparagao de materiais (cf. Portefélio da PES — Leciona¢io das Unidades
Letivas), as orientacdes do professor cooperante (cf. Portefélio da PES — Avaliacao

Global) constituiram momentos fulcrais de aprendizagem, a varios niveis.

Habitualmente, dada a carga horiria da disciplina'’, este trabalho colaborativo nio é

possivel o que, nao s6, reduz a presenca da EMRC em termos da quantidade e da

? Cerca de 95% (cf. Voz da Verdade, 2012: 2).

A disciplina apresenta uma carga hordria de uma hora, no primeiro ciclo do ensino bésico,
ou um bloco semanal de 45 minutos, nos segundo e terceiro ciclos do ensino basico, ou 90
minutos, no ensino secundario (cf. anexos LILIIT e TV do Decreto-Lei n.° 139/2012 de 5 de julho).

10



diversidade da oferta educativa em contexto exterior a sala de aula, como cerceia o
trabalho letivo pela auséncia de partilha de ideias e estratégias. Por vezes, procuramos
suprir esta limitacao pela criagio de parcerias com docentes da disciplina que trabalham
noutras escolas. Mas essa colaborag¢ao, por forca da distancia, do envolvimento de
entidades educativas que nao querem sentir posta em causa a sua autonomia e por outros
condicionalismos, nunca ¢é tao efetiva. O trabalho colaborativo no exercicio da docéncia
¢ de enorme mais valia tanto para os docentes que o realizam quanto para os discentes
que dessa colaboragao beneficiam.
“O campo da Psicologia fornece bases para considerar que o trabalho colaborativo
tem condi¢bes para ser mais produtivo, na medida em que as interaccOes
sistematicas e orientadas [...] sdo essenciais a dinamizacdo dos processos cognitivos
¢ 4 sua progressdo; por outro, a dinamica de exposicao do pensamento, discussiao de
dados e ideias, procura do consenso e superagiao de conflitos tendem a aumentar o
grau de motivac¢ao dos participantes numa dada actividade, incentivando maior
envolvimento na apropriacio de novo conhecimento, na resolu¢do de problemas ¢
na construcio de estratégias [...] Num outro campo teérico, ligado ao estudo
socioldgico da profissionalidade e das profissoes, encontramos uma clara associa¢do
do desempenho reconhecido como préprio do profissional [...] a pratica
colaborativa sistematica, quer no plano da produciao do conhecimento préprio da

profissao, quer no plano da realizagdo cooperada das tarefas profissionais” (Roldao,
2007: 26).

Experienciamos muitas destas vantagens quando, em 2011, realizamos um trabalho de
equipa'’, envolvendo a EMRC e as Ciéncias da Natureza, no qual se desenvolveu o tema
da “Ecologia” versando concretamente a area das Florestas, ja que se celebrava o “Ano
Internacional da Floresta”. O resultado foi uma investigacdo na qual os alunos se
envolveram com muito interesse, as aprendizagens foram imensas e a escola foi

galardoada com um primeiro prémio em concurso nacional.

Cremos que o trabalho colaborativo e as suas potencialidades tém que ser mais
explorados ao nivel da escola. Habitualmente ¢ reconhecida a sua validade relativamente
aos discentes, mas esquecida quando cabe aos docentes realiza-lo. “As perspetivas
contemporaneas sobre a forma como as criangas aprendem também se aplicam a forma

como os professores aprendem” (Arends, 2008: 28). E os professores aprendem ou

"'Segundo Marques, o trabalho de equipa realiza-se a dois niveis: “Primeiro a nivel dos
professores da mesma area disciplinar que leccionam os mesmos anos. De seguida, a nivel
dos professores das diferentes areas. No primeiro caso, procura-se o trabalho de grupo na
programacao das unidades de ensino, nomeadamente, na producao, seleccao e intercambio
de materiais auxiliares de aprendizagem. No segundo caso, visa-se a criacdo de centros de
interesse comuns as varias disciplinas e que se podem traduzir em visitas de estudo,
reportagens fotograficas, exposi¢oes, concursos e jornais escolares” (1983: 52).
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precisam de aprender a ensinar, precisam de evoluir, de desenvolver a sua pratica, sob
pena de estagnarem e perderam eficacia educativa. “No processo de aprendermos a ser
professores [...] o desenvolvimento da-se de forma sistematica através de fases, durante
as quais as possibilidades de crescimento se mantém estagnadas a menos que ocorram
experiéncias adequadas” (Arends, 2008: 29). Na linha do saber popular que afirma que
“parar ¢ morrer”, o educador que procura o aperfeicoamento da sua pratica busca essas
experiéncias de crescimento, sendo o trabalho de pares uma delas.

“A ideia de aprendizagem como processo formativo permanente na actividade de

um professor requer a sua ancoragem na reflexdo colectiva, na analise e observagio

conjunta das situacSes concretas da ac¢do docente para as discutir, na procura

colaborativa de mais informacao, geradora de novo conhecimento profissional, e na
realizacdo de acc¢Oes de ensino em formatos partilhados” (Roldao, 2007: 20).

Neste seu artigo Colaborar ¢ preciso, Maria do Céu Roldao refere um estudo levado a cabo
por Lee e Judith Shulman, em 2004 na Califérnia (EUA), sobre as praticas de professores
em diferentes disciplinas'® que se centrou no conceito de comunidade de professores enguanto
aprendentes. Nesta investigacdo “as dimensdes de colaboracio surgem claramente
associadas a melhoria do conhecimento profissional produzido e a maior eficacia do
desempenho docente” (2007: 26). Os especialistas sao, assim, unanimes em reconhecer
que trabalhar colaborativamente permite ensinar mais ¢ melhor, o que nao significa

“que se trabalhe sempre colectivamente. Trabalhar colaborativamente implica que

cada individuo tenha um contributo a dar que tem de ter o seu processo de

construgdo individual e singular, que requer também tempos e modos de trabalho
individuais” (Roldao, 2007: 28).

E a este nivel do trabalho individual também ocorreram aprendizagens pertinentes, entre
as quais se destaca a elaboragdao dos relatérios de autoavaliagdo de cada aula que muito
ajudaram a aprimorar o trabalho letivo. Particularmente durante o segundo semestre, em
que dominavamos melhor este instrumento de trabalho, percebemos a sua tremenda
utilidade em ordem a promocao de um trabalho eficaz com o grupo concreto de alunos
com que se esta a lidar. Nao temos davidas que esta analise retrospetiva ¢é facilitadora do
dominio dos aspetos praticos da docéncia — fungbes executivas, interativas ou

. . . . 13 ;.
organizacionais do ensino ~ — que ocupam um lugar central no exercicio da mesma.

2 Trata-se do projeto “Fostering a community of teachers as learners” (cf. Roldio, 2007: 26).
" Estas funcdes concretizam-se, segundo Arends, na lideranca do grupo de alunos (f.
executivas); na instruciao direta dos alunos (f. interativas); e no trabalho conjunto com
colegas, pais e outros agentes (f. organizacionais) (cf. 1995: 14).



A participagao efetiva na tarefa de ensino aprendizagem ocorreu no contacto com uma
turma de nono ano cujas caracteristicas, de acordo com o projeto curricular de turma, se
enquadravam no perfil dos alunos da escola referido nos documentos oficiais do
Agrupamento (cf. Portefélio da PES — Caracteriza¢ao da Escola e da Turma). Também a
frequéncia da EMRC se situava dentro da média escolar, ja que 17 dos 19 alunos da
turma estavam inscritos na disciplina. A lecionagdo foi repartida entre trés estagiarias,
ainda que estivéssemos presentes em todas as aulas dadas'’. Este conhecimento prévio
que tinhamos da turma, fazia espectar um grupo de alunos com reduzido interesse pela
aprendizagem; constatacido que s foi real para alguns dos seus elementos. Efetivamente,
em sala de aula, os alunos da turma B mostraram-se, em geral, trabalhadores,
interessados e participativos, ainda que, ocasionalmente, conversadores. No conjunto,
nao eram muito pontuais o que dificultava o arranque das atividades letivas, nem
cumpridores de tarefas para realizar em casa. Procuramos ora suprir estes
condicionalismos, ora adaptarmo-nos a eles e, assim, procedemos a “planificacao do
processo de ensino-aprendizagem a partir do conhecimento, cada vez mais aprofundado,

dos alunos e das suas necessidades concretas” (Programa EMRC, 2007: 21).

Selecionamos competéncias, experimentamos e adaptamos estratégias, até que na
lecionagao da dltima unidade letiva optamos por uma dinamica ladica que se mostrou
deveras capaz de envolver e entusiasmar todos os alunos e alunas pelas aptidoes que se
pretenderam ajudar a adquirir. Ou seja, a nossa adequagdo a turma foi-se consolidando a
medida que se aproximava o final do ano. Esta constatagao confirma a importancia do
trabalho de continuidade, alids ja intuida por muitos professores'’; trabalho que deveria
ser realizado ao longo de, pelo menos, um ciclo de aprendizagens. Sem duvida que a

colocacio de docentes deveria ter em atencao esta realidade.

Naio obstante, numa avaliagao oral realizada no final das atividades letivas pelos alunos,
estes mostraram o seu agrado pelo percurso realizado no decurso do ano, tanto ao nivel
das aprendizagens quanto da empatia que se foi estabelecendo com as estagiarias. O final
do ano letivo ficou, ainda, marcado por um convivio entre os alunos da turma, os
estagiarios e o professor cooperante Fernando Moita. Foi a forma que encontramos para
assinalar o termo de um ano que se revelou de intenso trabalho tanto para professores
como para alunos. Curiosamente, acabou por se tornar numa aprendizagem significativa,

dado que pudemos sentir e refletir a relevancia de momentos como este no contexto

4 .. . . 5
" Exceto nas aulas supervisionadas pelos professores orientadores da UCP.
Y E referida quando assinalei a mais valia da estabilidade do corpo docente da escola.



escolar e, concretamente, no ambito da educagdo moral e religiosa. Referimos no
relatorio da PES, citando Clara Saraiva, que a festa é “um tempo e espago marcados pela
ruptura com a vida mais ou menos regrada do quotidiano [...] ruptura essa |[...]
necessaria para o equilibrio das sociedades” (2002: 9). Mais adiante neste relatério, ao
buscar o entendimento do sagrado, veremos que este pode ser descoberto, precisamente,

nestas experiéncia de rutura.

Cada uma das estagiarias teve a seu cargo a preparacao de duas das unidades letivas do
programa do nono ano. As que nos couberam abordavam, ambas, a questdo religiosa:
Deus, o grande mistério e As religives orientais. Dada a irrelevancia social e individual que ainda
tém estas questdes'’ ndo era espectivel serem temas, por si s6 capazes de captar o
interesse dos alunos. Apostamos, por isso, em estratégias entrOpicas e envolventes
capazes de despertar a curiosidade dos adolescentes favorecendo, assim, o
desenvolvimento das competéncias previstas pelo programa. Estas podem resumir-se,
conforme referimos no Portefdlio da PES, em entender o que ¢ a realidade
transcendente, perceber como pode cada pessoa relacionar-se com essa realidade e que
consequéncias daf advém para a vida e em conhecer a multifacetada diversidade cultural,
onde o sagrado esta presente das mais diversas formas, e saber valoriza-la e respeita-la
(Avaliagao Global: 4-5). Os materiais pedagogicos criados revelaram-se pertinentes,
nomeadamente o jogo das religides que foi, progressivamente, construido pelos alunos
no decurso da unidade letiva 3 (cf. Portefélio da PES — Leciona¢ao das Unidades Letivas:

25-54.76-120).

Creio que os objetivos propostos foram parcialmente alcancados. Em geral, os alunos
apreenderam os conhecimentos base indispensaveis a compreensio dos temas e
aquisicio das competéncias previstas '/, mostraram ser capazes de usar esses
conhecimentos numa reflexao pessoal, demostraram abertura e capacidade de dialogo em
relagdo a diversidade e manifestaram interesse pelas novas aprendizagens, especialmente
quando foi usada a dinamica lddica (cf. Portefélio da PES — Lecionacao das Unidades

Letivas: 73-75).

' “Vivemos um periodo onde a questio de Deus desvaneceu ou apagou-se mesmo nio
apenas da vida publica mas também da vida privada” (Fossion, 2010: 7).
7 “Assim, todo o processo se deve orientar para a aquisicio e desenvolvimento de

competéncias, solidamente sustentadas no uso e integracao de uma variedade de conteidos
de conhecimento” (Programa EMRC, 2007: 14).



No entanto, a questio da constru¢do de uma visio coerente do mundo na qual ¢é
percetivel a ligacdo entre o sagrado que ¢ Deus, a atitude face a essa realidade e a vida'®,
pareceu ficar incompleta. Esta dimensdo era muito importante na linha da pesquisa em
ciéncias religiosas que aqui se fard. Efetivamente, a tematica deste relatério versa a
questao da cidadania e 0 modo como a consciéncia do sagrado influencia a vivéncia deste
papel social. Na analise historica da cultura Ocidental veremos que a auséncia do sentido
do sagrado” tem responsabilidades no desenvolvimento incompleto e insustentavel que
marca a construcao da cidade atualmente. Procuramos que os alunos percebessem tanto
existéncia do sagrado quanto a validade da experiéncia crente, mas nao ¢é certo que a
aquisicio da competéncia que a liga a vida e permite uma compreensio coerente do

mundo tenha ficado consolidada.

Na busca de respostas para esta lacuna, pareceu-nos que o contexto de sala de aula nao é
suficiente para a dinamizar. Efetivamente, os alunos tomaram contacto com esta ligagao
numa perspetiva teérica”’, sem a possibilidade de a vivenciar na sua experiéncia concreta.
E ¢ dificil avaliar se tal constatagao ¢ suficiente para moldar atitudes. O tempo disponivel
em aula poderia ser gerido de outro modo por forma a aprofundar mais esta dimensao da
ligagdo entre fé e vida; dando, por exemplo, aos alunos a oportunidade de
questionar/experienciar ' situacoes concretas, levando-os a refleti-las e, assim,
compreender melhor a dita ligacio. No entanto, parece-nos ser mais contundente e
envolvente possibilitar a experiéncia de situagoes reais ou simuladas nas quais os alunos

aprenderiam a fazer opgdes conducentes a um mundo melhor para si e para os outros.

Para esse efeito, s6 a dinamica de um projeto autbnomo permitiria avangar mais neste
dominio, ja que nesse contexto ¢ possivel motivar para atitudes concretas a partir tanto
da lideranca como dos pares. Efetivamente, a faixa etaria em que se encontram estes

2 . .. . B
alunos™ requer a reunido destes condicionalismos para que a agao aconte¢a e para que se

¥ “Relacionar a fé num Deus que é origem e fim de todas as coisas, em relacio ao qual
todos somos iguais, com a fraternidade e as obras de promocao humanas dela decorrentes”
¢ o modo como esta formulada a operacionalizacdo de algumas das competéncias previstas
na unidade letiva Deus, o grande mistério (cf. Programa de EMRC, 2007: 115).

0 “wsentido do sagrado» [...] ndo é outra coisa que a abertura do homem a essa forma de
ser da realidade [a sagrada] na sua totalidade” (Velasco, 2006: 89).

% Fizeram-no através de analise noticiosa pela qual perceberam que, em alguns contextos, o
espirito cristdo marca, positivamente, pela diferenca (cf. Anexo 17, portefélio da PES —
Lecionacao das Unidades Letivas: 46).

2! Através, por exemplo, da téenica de role play (cf. Portefélio da PES — Lecionacio das
Unidades Letivas: 75).

#“Segundo outro autor, James Fowler, o conhecimento da fé passa também por estddios
evolutivos, sendo que este grupo de alunos de 15 anos vivera uma “fé sintético-
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perceba que a relacdo com o sagrado nio ¢é estanque mas tem ligagdes com todos os
momentos vitais. F ainda mais exigente™ transmitir o sentido do sagrado e a ligacio
deste com a vida quanto a propria sociedade ainda ndo a compreende como tal. Mesmo
no contexto atual de reforno do sagrado, este é visto como realidade intimista, do foro
individual e que nao tem qualquer ligacdo com a dimensao social da vida: “o regresso do
religioso [...] esta marcado pelo individualismo e pela privatizagdo, pelo conceito de
laicidade, que exclui a influéncia da religiao na politica e na vida em sociedade” (Vloet,
2006: 416). No mundo hodierno “a religido nada tem a ver com a solu¢do dos problemas
concretos da cidade [... ficou...] remetida a0 mundo da mera subjectividade e a sua

expressao cultica” (Ambrosio, 2007: 320).

E, por isso, mui relevante o papel do docente de religidio na escola, ja que trabalha
competéncias sociais e humanas que nenhuma outra disciplina trata por nao serem da sua
abrangéncia.
“Admito que ndo somos os unicos e a disciplina ndo ¢ a unica que colabora para
este desenvolvimento harmonioso e pessoal, mas temos uma quota parte. E se ndo

formos noés a da-la, mais ninguém a da. Sobretudo esta dimensio do religioso”
(Moita em oz da Verdade, 2012: 3).

De ha uns anos a esta parte tem sido debatida, em diversos ambientes, a necessidade de
se educar para o religioso”. Nao s6 porque é realidade pessoal — somos o homo religiosus,
segundo Eliade, ou “homo capax religionis, em analogia com a famosa férmula dos Padres
da Igreja, homo capax Dei” (Vloet, 2006: 417) — como é realidade que marca e determina a
traca social e historica das culturas — “o conhecimento das religides faz parte integrante
do da historia dos homens e das civilizagoes” (Recomendacao 1720, de 4 de outubro de 2005,
da Assembleia Parlamentar do Conselho da Enrgpa citada por Willaime, 2006: 404).

Assim, muitos especialistas consideram impossivel compreender o mundo atual sem a

compreensio dos codigos religiosos. E para além desta vertente semidtica, é certo niao

convencional”. Nesta etapa da vida, a relacao com o religioso é muito compartimentada, isto
é s6 para alguns momentos. Talvez por isso permaneca uma certa resisténcia a ligagio com a
vida. E ha mais, pelo facto de o adolescente valorizar muito o grupo de pares e orientar as
suas escolhas em funcao das do grupo, a pratica que se poderia pretender alcancar teria que
ser dinamizada no grupo como um todo e pela orientagdo de um lider que serve, a0 mesmo
tempo, de modelo. Uma pretensao deste género, ultrapassa, a meu ver, o dominio da sala de
aula e requereria um trabalho pratico a ser realizado noutros moldes (um clube, por
exemplo)” (Portefolio da PES — Lecionacao das Unidades Letivas: 23-24).

% No sentido, simultaneo, de necessario e dificil.

Y Veja-se o Relatorio Debray, a Recomendagio 1720, de 4 de outubro de 2005, da Assembleia
Parlamentar do Conselho da Europa, ou a Declara¢ao de Toledo citadas, mais adiante, neste
Relatério.



ser possivel uma educagiao integral da pessoa que exclua alguma das suas dimensdes. Um
sistema educativo “que se exprime pela garantia de uma permanente ac¢ao formativa
orientada para favorecer o desenvolvimento global da personalidade, o progresso social e
a democratizagao da sociedade” (n° 2, art.® 1° da Lei 46/86) nio pode descurar a

dimensao religiosa, tao relevante quanto as outras.

Esta constatacao faz do ensino religioso um direito dos cidadaos (cf. Pons, n.d.: 191). Se
“para muitos pais a religido ¢ uma dimensao principal do ser humano; tem que figurar
[...] em toda a educagdo integral” (Pons, n.d.: 192). “De facto, seria empobrecedor
entender a educagao excluindo dela a interpretagao e analise do fenémeno religioso, bem
como a proposta de uma visio do mundo e da vida humanista e cristda” (Nunes em
Programa EMRC, 2007: 9). Numa cultura de matriz cristd como ¢ a Ocidental faz todo o

sentido que a compreensao do religioso seja feita dentro desta perspetiva.

Do mesmo modo, no nosso pais, a aprendizagem do religioso na escola ¢,
maloritariamente, realizada através da EMRC sendo a incidéncia na “perspectiva crista,
em geral, e catélica, em particular” (Programa EMRC, 2007: 19) do mundo e da cultura
uma via facilitadora da compreensao dos mesmos a oferecer aos mais jovens da nossa
sociedade. A finalidade dltima da disciplina é “fazer com que os alunos compreendam a
perspectiva cristd da vida e a relacionem, de forma sistematica, com as situagoes da vida
. . o T
quotidiana e os outros saberes, sejam eles de natureza cientifica, cultural ou artistica

(Programa de EMRC, 2007: 19).

Nesta linha de entendimento, a EMRC tem lugar na escola e desempenha af um papel
fundamental. Enquadra-se, ainda, no direito que as familias assiste de escolher para os
seus filhos uma educacio ético-religiosa adequada a construcao da sua personalidade (cf.
Nunes em Programa EMRC, 2007: 9). A Igreja Catdlica responde com a formagio
religiosa e o Estado com a criagdo das condigdes necessarias para que esta educagao
“possa ser uma realidade concreta e efectiva (cf. CRP, art.® 41°, ponto 5, art.® 67°, ponto

1 e ponto 2, alinea ¢)” (Programa EMRC, 2007: 9).

De acordo com a ja citada Lei de Bases do Sistema Educativo, ¢ um dos objetivos do
ensino basico “desenvolver o conhecimento e o apreco pelos valores caracteristicos da
identidade, lingua, histéria e cultura portuguesas” (alinea g do art. 7°). “Nesta perspetiva,
o programa de Educagao Moral e Religiosa Catdlica estabelece pontos de contacto entre
a cultura portuguesa, nas suas vertentes literaria, patrimonial e artistica e a mensagem

cristd” (Programa EMRC, 2007: 13).



Nio raramente se questiona a validade de uma EMRC num mundo plural. Acresce que
além de plural, e sem entrarmos agora na discussio da validade dos sistemas vigentes, o
mundo (o ocidental, pelo menos) ¢ democratico o que confere prevaléncia aos grupos
maloritarios, como ¢ no nosso pafs o caso dos cristaos catélicos. Ainda assim, e porque
esta inserida no mundo e na escola hodiernos, a disciplina nao se furta, no seu programa
de estudos, especialmente no que se destina aos adolescentes e jovens, a abordagem das
“demais visdes do mundo” (Nunes em Programa EMRC, 2007: 9) onde se inclui o trato

da diversidade religiosa mundial. Acresce que

“o facto religioso, concretamente o facto cristio, contém uma enorme
potencialidade irénica, promovendo, desde os seus textos fundamentais, a concérdia
¢ a paz entre os povos. Assim sendo, ¢ de evidente interesse para a educacio das
criancas ¢ dos jovens a existéncia de uma disciplina que [...] tenha como objetivos
fundamentais educar para a dimensiao moral e religiosa” (Programa EMRC, 2007: 14).

e pela qual é possivel estabelecer pontos de contacto pertinentes com as demais areas de

estudo.

A questio da cidadania e a educagio para ela® é uma das 4reas transversais do curriculo
escolar em que a EMRC estd mais seriamente comprometida. A natureza peculiar da
disciplina é, como vimos, o “ensino moral e religioso, numa perspetiva especifica”
(Programa EMRC, 2007: 19). Podera questionar-se que ligacdo tém estas areas com a
educagao para a cidadania? Para a nossa disciplina, o real ¢ o “campo do agir humano,
livre e responsavel, orientado por principios e valores ético-morais” (Programa EMRC,
2007: 19). A cidadania enquanto exercicio que ¢ do papel social de cada um, enquanto
participagao ativa na constru¢ao comum e no desenvolvimento da cidade ¢ a¢io humana
que se pauta por valores. A EMRC “inclui no seu programa a referéncia explicita a
valores [...] fulcrais na constru¢ao da sociedade e no crescimento equilibrado de pessoas
maduras, autbnomas e responsaveis perante si proprias e perante a sociedade” (Programa
EMRC, 2007: 23). Mas faz mais do que isso, pois fundamenta tais valores na fé num
Deus que nos envia a amar os irmaos. O enquadramento ético preconizado assenta numa
visio religiosa da vida, ou seja ¢ uma ética “com fundamentagdo transcendente”
(Programa EMRC, 2007: 19). Efetivamente, para os crentes, “a vida humana [...] o
mundo material e biolégico sdo interpretados na sua relagao necessaria com o absoluto

(Deus), tendo esta maneira de abordar a realidade repercussoes sobre o modo como se

» “A elaboracio do programa de Educacio Moral e Religiosa Catdlica obedece a algumas
linhas orientadoras [...] Desenvolvimento das areas transversais ao curriculo: educacao para
a cidadania, dimensao humana do trabalho, lingua e cultura portuguesas e tecnologias de
informacao e comunicagao” (Programa EMRC, 2007: 17-18).
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interpreta eticamente o agir humano” (Programa EMRC, 2007: 20). Assim, esse Deus
com quem tudo se relaciona impele a um certo agir que deixa de ser orientado pelo acaso
ou meramente pelo ¢go, mas busca uma finalidade que é a Sua vontade santa™. E certo,
como afirma André Fossion que “para muitos dos nossos contemporaneos [...| a
questao de Deus [...] ndo se coloca sequer [...] E mesmo quando a questao permanece,
eles podem viver sem Ele, sem que por isso se vejam privados de sentido, de projetos ou
de valores” (2010: 7). Mas pode questionar-se até onde estao dispostos a viver esses
valores, a trabalhar por esses projetos ou a crer no sentido que os motiva. A
fundamentagao transcendente da ética crista tem subjacente uma relacio com o Deus em
que se cré, o que muda tudo. Na verdade, Ele é
“O Deus que criou o mundo ¢ tudo quanto nele se encontra, Ele, que é o Senhor
do Céu e da Terra, ndo habita em santuarios construidos pela mao do homem, nem
¢ servido por miaos humanas, como se precisasse de alguma coisa, Ele, que a todos
da a vida, a respiracio e tudo mais. Fez, a partir de um s6 homem, todo o género
humano, para habitar em toda a face da Terra; e fixou a sequéncia dos tempos ¢ 0s
limites para a Sua habitacdo, a fim de que os homens procurem a Deus e se

esforcem por encontri-lo, mesmo tacteando, embora nio se encontre longe de cada

um de nds. E nele, realmente, que vivemos, nos movemos e existimos” (Act 17, 24-
28).

Na relacdo que estabelece com cada pessoa Ele impele, sem limites, a2 promog¢ao do amor
e da vida. A partir daqui torna-se possivel “educar [de forma sustentada] os nossos

jovens como parceiros activos na construc¢ao da sociedade” (Programa EMRC, 2007: 23).

Como vemos, a reflexdo tedrica aponta a disciplina muitos atributos positivos que s
uma a¢ao educativa eficaz podera confirmar. Este papel, na pratica, compete-nos a nos,
professores de Moral e Religido Catolica. Nesta perspetiva, temos em maos um desafio
deveras interessante, nao s6 por nos parecer que a referida validade ainda nao passou do
plano teérico ao pratico, como porque laboramos numa é4rea educativa complexa® e, de

certo modo, inovadora.

Veremos, mais adiante, que a escola que ainda temos surgiu como institui¢ao a qual se
conferiu o papel de realizar a chamada socializagao secundaria, ja que a familia realizava a
primeira socializagdo. Nesta perspetiva, a escola transmitia a simula de saberes
disponiveis considerados necessarios ao exercicio de determinada fungido social e

abstinha-se em matérias que eram do foro privado.

%« meu mandamento é este: que vos ameis uns aos outros como eu vos amei” (Jo, 15.27).
¥ “Estamos perante um campo disciplinar complexo que ao recorrer aos dominios
cientifico, artistico, cultural e filos6fico, usa a metodologia prépria desses campos do saber
[...e...] usa metodologia especifica do ambito da teologia” (Programa EMRC, 2007: 21).
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“O que aconteceu com o curticulo escolar da modernidade foi ir buscar as matrizes
dos saberes cientificos existentes e transpor para a escola, nas disciplinas escolares,
os rudimentos ou as sinteses desses varios saberes, por os considerar basicos para a
preparagdo da parte da populagio que entio frequentava a escola para além das
primeiras letras [...] Acontece que o crescimento e a complexificagdo dos saberes
das disciplinas cientificas cresceu e diversificou-se muitissimo, ndo cabendo mais na
suposta «sumula» que durante algum tempo se julgou constituir o essencial da
aprendizagem escolar. Por outro lado, comegou a questionar-se se tal 16gica servia
os objetivos curriculares que pretendia servir — seria a acumulagdo de cada vez mais
sinteses de saberes que levava os alunos a compreender melhor o mundo, a agir
com melhor dominio de competéncias, na universidade, na vida profissional, na
sociedade em geral?” (Roldao, 1999: 15).

Quer porque a familia, hoje, nem sempre cumpre o seu papel e as pessoas vém para a
instituigao escola sem estarem minimamente socializadas, quer porque a sociedade requer
das pessoas uma preparagdo que esta para la da posse da tal sintese de saberes
disponiveis, a escola ja ndo pode ser neutra em temas como a religido ou a sexualidade.
Tem que debaté-los, tem que ensinar os alunos a compreendé-los e a saber tomar uma
posicdo face aos mesmos, fundamentando as suas escolhas. Os educadores e as
instituicoes educativas estdao, ainda, a dar-se conta desta nova realidade e a tentar po-la

em pratica através de experiéncias diversas.

Neste sentido é inovador o estudo da religido, mais a mais porque a conjuntura social
atual requer a sua universalizagio. “Todo o Ensino Religioso Escolar é cultura [... pelo
que...] teria que ser obrigatério para todos (porque a religido ¢ um ingrediente
fundamental de toda a cultura)” (Pons, n.d.: 192)*. Além disso, o mundo global em que
vivemos, a0 menos no plano das ideologias, promove a plena igualdade de direitos.
Sendo a atualidade um

“tempo em que da escola se espera que prepare fodos para se integrarem num

mundo que nio se sabe como serd, mas que se sabe que exigird que as pessoas — ¢

terdo de ser cada vez mais fodas as pessoas — saibam aprender, saibam entender e

questionar, e se integrem com certo a vontade nos cédigos e saberes da cultura geral
do seu tempo, sob pena de serem radicalmente excluidos” (Roldao, 1999: 16).

Divulgar e tornar acessivel, a todos, o conhecimento religioso ¢ forma de minimizar certa

exclusividade de compreensao integral do mundo contemporaneo.

# 0 autor faz, nesta reflexio, a ressalva de que a obrigatoriedade incluiria “duas
modalidades de opcao: 1° um ERE meramente informativo [...]; 2° um ERE informativo e
vivencial ao mesmo tempo” (Pons, n.d.: 192).



3. O Sagrado

“Recuperar a no¢ao de sagrado” ¢é imperativo atual, segundo Mattoso, em ordem a
construgdo de um “futuro melhor para a Humanidade”. Diz o mesmo autor que a dita
nogio se perdeu como consequéncia da proposta do Iluminismo e do Liberalismo de
excluir a “Igreja, como instituicdo orientadora da cidade dos homens”. Sem
questionarmos agora a validade de tal escolha ou as circunstancias que a motivaram
interessa notar que o historiador situa a perda da nogao do sagrado no contexto duma
certa exclusao social da Igreja. Nao identifica o sagrado com a mediagao que o torna visivel
na cultura Ocidental, mas de algum modo nos diz que a institui¢ao (Igreja), ao transmitir
a religido (Cristianismo), indicava a sociedade uma vivéncia pela qual esta adquiria o
sentido do sagrado, orientando, assim, as suas escolhas e as suas metas. O rumo
empreendido, de forma definitiva, a partir do século XVIIIZ, levou, pela auséncia’’ do
sentido do sagrado, a que se pusesse em causa tudo o que lhe era inerente,
nomeadamente a estrutura axiolégica e a conce¢do ontolégica (cf. Boavida & Sanches,
1997). Ao desaparecer a perspetiva divina da busca de perfeicio humana, concentraram-

se, as sociedades, na busca exclusiva de uma perfeicao técnica e material.

E o que ¢ este sagrado, cujo sentido propomos que se busque de novor O entendimento
mais comum, tal como o encontramos em dicionarios ou enciclopédias, refere o sagrado
a divindade ou ao respeito religioso’'. No entanto, “para Mircea Eliade o sagrado
ultrapassa o religioso (cf. La nostalgie des Origines, Gallimard, 1971) e segundo Alain de
Benoist (cf. L'Edipse du Sacré, 1.a Table Ronde, 1986) o sagrado e o divino nio sio
sinénimos” (Belchior, 1989: 12). Velasco nota que o “sagrado |...] pode ser utilizado em
dois sentidos: como ambito de realidade que surge na vida humana quando o homem
vive a sua referéncia ao Mistério e como conjunto de media¢Ges concretas |[...| através
das quais o homem reconhece e vive a apari¢io do Mistério e a sua resposta a ela” (2006:
109). Mas estas mediagdes ou “realidades mundanas nas quais «se condensa» o mundo do
sagrado” (2006: 109), Velasco nomeia-as como sacral, reservando a designacio de

sagrado para aquele “«ambito de realidade» em que se inscrevem todos os elementos que

2 ’ . .
preparado, nos séculos anteriores, pela Modernidade.

B E preparado, nos séculos anteriores, pela Modernidade
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Esta auséncia indica o facto de as pessoas e as sociedades terem perdido esta sensibilidade
e o sagrado ter saido do horizonte da sua reflexao e decisoes, deixando de ser tido em conta
na organizacao do tecido social e, mais tarde, mesmo da vida pessoal.
" Sagrado é o que é “relativo a tudo quanto, por pertencer a divindade ou ser considerado
como tal, participa do culto e respeito que se tem a essa mesma divindade; que inspira ou
deve inspirar respeito religioso ou profunda veneracao” (Dicionario Houaiss da Lingua
Portuguesa, 2007: 7135).



intervem na religido [Deus, homem, atos, objetos (cf. Velasco: 87)], que lhes confere a
sua condicdo de religiosos e que os distingue da ordem ou mundo do profano” (Velasco,

20006: 93).

Nota Belchior, que o “sagrado surge, com frequéncia, situado no binémio profano/ sagrado
e ¢ por oposi¢ao ao primeiro termo que alguns tentam caracterizar e definir o segundo”
(1989: 12). Durkheim distingue um termo do outro radicando o sagrado na nogao de
coletivo: “As coisas sagradas sao aquelas para as quais a propria sociedade elaborou a
representa¢ao [...] As coisas profanas, pelo contrario, sao aquelas que cada um de noés
constréi com os dados dos seus sentidos e da sua experiéncia” (E. Durkheim citado por
Cabral, 1989: 34). Mas “existe [...] uma corrente alternativa cuja raiz se encontra na obra
de Mircea Eliade [...], que define o sagrado por referéncia a negacao que este efetua do
tempo e do espaco” (Cabral, 1989: 34). A pessoa religiosa move-se, espontaneamente, no
mundo visivel, que podemos classificar como profano. Mas, ha um outro espago ¢ tempo,
uma outra atmosfera, ndo fisica, onde se movimenta com admiracao. Esta realidade, a
mesma realidade profana revestida de uma forma peculiar de ser e de aparecer gragas ao
Mistério que nela irrompe, ¢ o sagrado. Neste entendimento, o sagrado ¢ diferente do
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Mistério e o acesso a ele significa ruptura com a vida quotidiana™ e negagdo do tempo e
do espago.
“Para o homem religioso, o espaco niao ¢ homogéneo |...] apresenta roturas |[...]
Ha, portanto, um espaco sagrado, e por consequéncia «forter, significativo — e ha
outros espagos nao-sagrados, e por consequéncia [...] amorfos. [...] o tempo
também ndo ¢, para o homem religioso, nem homogéneo nem continuo. Hé, por
um lado, os intervalos de tempo sagrado, o tempo das festas; por outro lado, ha o

tempo profano, a duracio temporal ordinaria na qual se inscrevem os actos
privados de significacdo religiosa” (Eliade, 1956: 35.81).

Assim, para Mircea Eliade, estes espago e tempo sagrados sio radicalmente diferentes dos
comuns ou profanos. A descoberta do espago sagrado, do lugar que ¢ qualitativamente
diferente dos outros lugares, permite que se obtenha um ponfo fixo que orienta na
homogeneidade cadtica, permitindo construir o mundo e viver realmente. Pelo contrario,
a experiéncia exclusivamente profana mantém a homogeneidade e portanto a relatividade
do espago, onde ja nio ¢é possivel nenhuma verdadeira orientagao. Do mesmo modo, a
consciéncia do tempo sagrado permite parar, periodicamente, a duragao temporal
profana e viver “um tempo sagrado que, de certo ponto de vista, pode ser homologado a

«Bternidade»” (Eliade, 19506: 83).

240 sagrado manifesta-se [...] como uma ruptura da homogeneidade da realidade e da
| I g
existéncia e a introduc¢ao de ambas numa ordem de ser diferente” (Velasco, 2006: 94).



E sera, o sagrado, uma dimensao da realidade disponivel apenas para os crentes? Jacques
Wunenburger na sua obra Le Sacré (citado por Belchior) defende que o sagrado nao é
apenas “«um acidente da nossa percep¢ao do mundo, mas uma estrutura permanente da
nossa relagio com o mundo e da nossa constituigdo psicobiolégica» [...] Pelo que
terfamos de pressupor haver no homem uma pré-disposi¢do para o sagrado ou uma
apeténcia quase natural do sagrado” (Belchior, 1989: 12). O antropdlogo Antoine
Vergotte (citado por Braganca) entende o sagrado, numa perspetiva interior e espiritual,
como a experiéncia da dimensao mais profunda da existéncia, a “percepg¢ao do valor e do
destino quase religioso da existéncia humana e do universo”. Assim, “ha descrentes que
tém esta intuigdo e vivem-na de multiplos modos, por exemplo, na criagdo artistica, na

dimensao ética, no comprometimento social” (Braganca, 1989: 61).
“O socidlogo da religido N. Micklem sustenta acertadamente que «o sagrado pode
definir-se como aquilo a que se atribui um valor infinito, ou uma obrigacdo
incondicional» [...] daf que a «busca desinteressada da verdade, da ética, da arte, ou
da religido, tém igualmente a sua origem neste sentido do sagrado. O marxista ateu
que da a sua vida em favor do ideal altruista da sociedade sem classes; o homem de
ciéncia que prefere sofrer a perseguicio ou o martirio antes que profanar a verdade;
o artista indigente que prefere morrer de fome que faltar ao servico da beleza nio
sao, num sentido estrito homens religiosos, mas todos sdo exemplo do sentido

humano do sagrado, que ¢ também distintivo da religido» (“A Religidao” de N.
Micklem)” (Magdalena, 2001: 706).

Ainda uma breve referéncia a etimologia. “O termo deriva, dizem os filélogos, da raiz
indoeuropeia sa£” (Velasco, 2006: 90). As palavras derivadas desta raiz conduzem-nos “a
ideia do real e dos seus fundamentos” (Velasco, 2006: 90). E curioso notar que quase
todas os idiomas indoeuropeus, para o campo do sagrado, tém um par de palavras —

sakros e sanctus, em latim, hdgios e hierds, em grego, etc.

“Esta duplicidade de termos leva a supor «na prehistéria uma nogao de dupla facex:
positiva: o que estd carregado de presenca divina por ter sido entregue a Deus», ¢ a
negativa: «o que esta proibido ao contacto com os humanos» (E. Benveniste)”
(Velasco, 2006: 91).

Segundo Belchior, “o sagrado podera também ligar-se, nao ao latim sacrum mas a palavra
grega kechirisménon |...] e entdo sagrado quer dizer puro, original” (1989: 14). A tradicdo
biblica vai buscar este entendimento do sagrado para caracterizar a divindade e assim,
“numa linha perfeitamente peculiar, expressa a inefavel majestade de Deus e a sua
absoluta perfeicao moral, bem como a outro nivel, o ideal humano de perfeicao ética,

cujo modelo ¢ a propria santidade de Deus” (Ferreira, 1989: 48). Por isso,



“segundo a tradicdo biblica [...] s6 a Deus podemos considerar, rigorosamente,
sagrado. Tudo o resto, enquanto criacio sua, é fundamentalmente secular. E claro
que, por relacio a Deus, tudo pode ser santificado — e, nesse sentido, assumir
dimensiao sagrada. Mas essa santificagdo ¢ analdgica [...] Ou seja, tudo ¢

rigorosamente secular, excepto Deus” (Duque, 2011: 25).
Este entendimento do sagrado, de algum modo, supera a dualidade profano/sagrado que
vinha do mundo cultual pagio ja que “Deus nio ¢ nem profano nem sagrado para o
cristianismo [e para o judaismol; Deus ¢é sants” (Belchior, 1989: 14) e, como indica Duque,
¢ por relacdo a Ele que tudo pode ser santificado. Pela sua total transcendéncia e pela sua
petfeicdo, Deus esta vedado ao contacto com os humanos mas pode preencher de

santidade tudo o que existe.

Nesta reflexao entenderemos o sagrado como categoria humana que pretende enquadrar
a realidade transcendente, e que pode ser conhecida e experimentada como dimensao
profunda da existéncia que ¢é. Na linha da compreensao biblica, consideramos que s6 a
santidade de Deus preenche completamente esse espaco transcendente, pelo que sem o
conhecimento do Mistério a apreensio do sagrado sera sempre incompleta. E como, “o
acto religioso estabelece a /gagao entre o sagrado humano e a santidade de Deus”
(Braganca, 1989: 61), a recuperagao integral e auténtica do sagrado requer o
conhecimento daquela construcdo™ — a religido — que liga a realidade transcendente ao
Mistério e, assim, permite a compreensao de ambos. Usando as palavras de Velasco, a
religido como mediagdo concreta que ¢, permite a0 homem reconhecer e viver a apari¢ao

do Mistério e a sua resposta a mesma.

Assim, se urge recuperar a nog¢ao de sagrado, de algum modo a recuperagio da religiao é-
lhe inerente, sem que isso signifique, obrigatoriamente, o regresso ou o acesso de
qualquer instituicdo eclesial a esfera politica ou a0 dominio territorial. Vivendo o servigo
a Humanidade, a assembleia do povo de Deus reunida no mundo pode orientar a cidade
na abertura desta a uma forma de ser e estar onde o sagrado esta presente e ¢ tido em
conta. B porque o sagrado se liga, na sua etimologia, ao ético pode, ainda, inculcar a
convicgao de que “o desprezo dos mais fracos, a humilhacao dos pobres, a utilizagao dos
indefesos, a matanca dos inocentes sio formas de profana¢ao” (Mattoso, 2010: 108) do

mesmo.

” Construcao humana que responde a uma interpelacao Divina.



4. A Cidade e a sua construcao

“Na Grécia, polis [...] representava um FEstado [...] Em Roma, cpitas |...]
representava [...] a comunidade, complexo organico de varias classes sociais |...]
Na Idade Média, reservou-se a categoria de cidade, quase exclusivamente, as sedes
episcopais. A designacdo passou depois a aplicar-se as povoac¢Ses muralhadas, com
um nudmero relativamente grande de habitantes” (Grande Enciclopédia Portuguesa
¢ Brasileira, n.d.: 748).

A cidade, hoje, traz consigo um pouco de todos estes conceitos com que a Historia a
revestiu. B o lugar geourbano onde se aglomeram populagdes com determinadas
caracteristicas, é a administracao publica, é a comunidade organica daqueles que lhe estdo
vinculados pelo status civitas, isto é a cidadania. Neste sentido de grupo humano, como

-, . . 34, . . .
sinénimo de sociedade™, ¢ que aqui entenderemos, predominantemente, o conceito de

cidade.

No contexto Europeu, de unido econémica e quase politica, a cidadania “designa um
estatuto de pertenca de um individuo a uma comunidade politicamente articulada e que
lhe atribui um conjunto de direitos e obrigacdes” (consultado em 24.maio.2013 em
http://www.eurocid.pt/pls/wsd/wsdwcot0.detalhe?p_sub=4&p_cot_id=1917&p_est_i

d=5300#2). Mas a cidadania nem sempre foi universal e, numa diversidade de eras,
assumiu maior importancia o cariz da subordinagdo ao governante que o da participagao
no governo da cidade. Atualmente, em especial a sociedade chamada Ocidental, promove
uma consciéncia generalizada da sua relevancia como vinculo juridico que liga o
individuo ao Estado, pelo qual este define a populagio que deve servir e a mesma
populagao percebe os seus direitos e deveres (cf. Enciclopédia Verbo Luso-Brasileira da
Cultura, 1998: 1224-5). Entre estes, pontua, como direito e dever simultaneo, a urgéncia
de construir a cidade, ja que esta é “o resultado e a expressio da actividade humana. F
uma obra colectiva, nunca acabada e em constante evolucao sendo o resultado dos

esforcos de sucessivas geragoes” (Ambrosio, 2007: 311).

No decurso dos tempos, foi associada a cidade uma carga simbdlica que lhe confere um
papel singular no contexto do progresso humano: “A cidade é um simbolo da

sedentarizacdo dos povos némadas e, por isso, expressa pelo quadrado, que representa a

Y Sociedade traduz o termo “latino societas, derivado de socius, a palavra sempre conotou |...]
a unido, o vinculo com os outros, e ainda a participacio, a comunhao de interesses |[...] as
relacdes entre individuos que tém objectivos comuns a atingir, e mais particularmente as
relacdes reciprocas entre individuos, duradouras, organizadas, consubstancializadas em
instituicbes, em regras, em convencoes, em suma: em praticas sociais” (Enciclopédia

Einaudi, 1998: 11-13.64).



estabilidade” (consultado em 29.maio.2013 em http://www.infopedia.pt/$cidade-
(simbologia)). Em diversos contextos mitologico-religiosos, a cidade aparece como
representacao da realidade entendida como transcendente: “Heliopolis era a cidade do
Sol, Jerusalém tinha a sua correspondente celeste com doze portas [...] modelo que
existia também nas cidades hindus e romanas, em que todas elas eram construidas tendo
em conta a posi¢cao dos planetas e o movimento do Sol” (consultado em 29.maio.2013
em http://www.infopedia.pt/$cidade-(simbologia)). A tradi¢ao judaico-crista nao deixara
de se socorrer desta simbologia inimeras vezes. E a Biblia que apresenta em
antagonismo Jerusalém e a Babilonia, sendo que a primeira ¢ a cidade santa, a encarnagao,
simultanea, do Israel da Histéria e do Parafso prometido e a segunda, a grande prostituta,
representante da infidelidade a esséncia humana que se revela autodestrutiva e perversa.
E Agostinho e ¢ Thomas More que, na imagem da cidade ideal, nos mostram que ¢é
possivel a ordenagdo da cidade, com Deus, em vista de um progresso verdadeiramente

humano.

A traca desta carga simbolica, que em diversos tempos e lugares foi sendo atribuida a
cidade, permite inferir que a sua construgao e o seu progresso nao terdao sido entendidos
sempre como algo meramente material, ja que a propria cidade indica, também, faces da

realidade transcendente.

Independentemente da forma, a construcgdo da cidade, tem sido preocupagao permanente
da humanidade. Ora era garantir a continuidade da espécie, ora era prover alimento e
abrigo ao cla, ora era, ainda, sedentarizar-se e garantir a possibilidade de permanéncia no
lugar escolhido. Esta escolha revestiu-se, muitas vezes, de uma carga simbolica, recaindo
na por¢ao do espago onde a hierofania havia criado diferenca significativa.
“A cidade, o santuario ou a casa ¢ santificada, em parte ou na totalidade, por um
simbolismo ou um ritual cosmolégicos. F por essa razio que instalar-se em
qualquer parte, construir uma aldeia ou simplesmente uma casa representam uma
decisdo grave, porque a propria existéncia do homem fica comprometida nisso:

trata-se, em suma, de criar o seu préprio «mundo» e de assumir a responsabilidade
de o manter e de o renovar” (Eliade, 1956: 69).

Esta “sociedade tradicional [...] foi perturbada na Europa, nos finais do século XVIII,
por um fenémeno estranho e explosivo. A Revolugdao Industrial” (Neves, 1995: 25) que
ao significar o dominio de varias energias (o vapor, a eletricidade, etc.) deu origem “ao
fenémeno do desenvolvimento econémico, um aumento continuo e sustentado do nivel
de vida da generalidade da populagio [...] uma realidade completamente diferente dos

progressos pontuais e locais de riqueza até entido conseguidos” (Neves, 1995: 25).



Poucos séculos antes, o Humanismo promovera “uma atitude de confianga no homem e
na luta pela sua emancipagao intelectual, ética e social” (Boavida & Sanches, 1997: 62),
em paralelo, o Racionalismo “ia criando crescentes exigéncias de objetividade e de
racionalidade” (Boavida & Sanches, 1997: 62). “Estes movimentos estio na origem das
exigéncias metodolégicas que proporcionaram o extraordinario desenvolvimento
cientifico e tecnologico do nosso tempo, que deram ao homem um poder de criagao |...]
e de destrui¢ao [...] aproximado ao que, no imaginario das culturas e das civilizagdes,
sempre foi atribuido aos deuses” (Boavida & Sanches, 1997: 62). Simultaneamente e em
nome da evolugao e do progresso generalizou-se a ideia de mudanga como algo
necessario ¢ fundamental. “A teoria da mudanca [...] teve no Evolucionismo o seu
coroamento teoérico. Através da concepgao da superacao das espécies menos evoluidas,
pelas mais evoluidas e autopropulsionando-se, consubstanciou a propria evolugdo como
a esséncia da realidade” (Boavida & Sanches, 1997: 63). Esta necessidade de mudanga
tornou-se sinénimo de progresso e a constru¢ao da cidade passou a identificar-se com a
rapida criagdo de riqueza conseguida pela exploragdo dos recursos naturais disponiveis,
sendo que a ciéncia e a técnica alargaram, progressivamente, o campo de possibilidades
desta utilizacio.
“Depois da II Guerra Mundial, comecou a tomar-se consciéncia dos nfveis de
prosperidade dos diversos povos. [...] A problematica inerente ao conceito de
desenvolvimento foi, de inicio, essencialmente econémica. Prenderam a atencio de
politicos e cientistas os problemas do crescimento do produto nacional e da sua

distribuicio, ¢ os da inser¢do das economias nacionais em espagos econémicos mais
ou menos vastos” (Enciclopédia Verbo Luso-brasileira de Cultura, 1998: 1377).

Nestes primeiros tempos da era pos-industrial, o desenvolvimento, identificado com a
criacdo de riqueza medida, em termos macroeconémicos, pelo valor do produto interno
bruto ou por outro indicador analogo™, passa a ser a grande bandeira da evolugio das
sociedades. Paralelamente considera-se a questdo da distribuicio da riqueza, entendida,
quica, como garante da coesao social necessaria a uma auténtica constru¢ao da cidade ou
talvez como forma de expandir o novo elemento identificador do desenvolvimento que

entretanto urgia fazer crescer: 0 consumo.

Efetivamente, a dinamica vertiginosa e compulsiva da mudanga intensificara-se e aliada a
um consumo, sempre crescente, era entendida como via capaz de “ultrapassar crises de

funcionamento, de produ¢do, de escoamento, de ritmo, periodos de recessio, etc.”

? “Sob o prisma econémico, «desenvolvimento ¢, basicamente, aumento do fluxo de renda
real, isto é, incremento na quantidade de bens e servigos por unidade de tempo a disposicao
de determinada coletividade»” (Furtado, 1961: 115-116 citado por Oliveira, 2002: 39).



(Boavida & Sanches, 1997: 64). Talvez por isso,

“as grandes massas alfabetizadas [que existem, pela primeira vez, na Historia]
adquiriram [...] muito mais rapidamente a capacidade de gastar recursos e produzir
poluicio de todo o género, que a consciéncia civica e o sentido estético para exigir
[e criar] a qualificacdo que compense, em tempo util, a degradagio em curso”
(Boavida & Sanches, 1997: 80).

Perante esta vertigem, ainda no decurso do século passado, “a ideia de mudan¢a como
sinénimo de progresso [...] entrou [...] em crise [...] porque se concluiu que o
desenvolvimento tecnoldgico esta a colocar o género humano em perigo |[...e...] parece
ter perdido o sentido humanista que [...] sempre o norteou. [...] aceleram-se as
mudangas, sem razoes validas, até ao incontrolavel; em suma, as mudangas vao por af

fora, sem controlo credivel nem sentido visivel” (Boavida & Sanches, 1997: 64-65).

Face a estas circunstancias, ja no final do século XX, percebe-se uma preocupagao
generalizada por quantificar o desenvolvimento para 12 do parametro da riqueza
produzida ou do produto consumido. Desde os anos de 1990, que a Organizacao das
Nagoes Unidas (ONU) publica um relatério anual sobre o «desenvolvimento humano» a
escala mundial. “Aquilo que ¢é correntemente entendido por «desenvolvimento
economicoy, muitas vezes estimado pelo produto interno bruto por habitante, é apenas
um dos componentes desse conceito de «desenvolvimento humano»” (Murteira, n.d.:18).
O indice considerado (Indice de Desenvolvimento Humano — IDH) “traduz o
crescimento de trés elementos fundamentais: a esperanga de vida a nascenca, o nivel de
instrucao e o nivel de rendimento, avaliados em médias por habitante. Neste sentido, o
«desenvolvimento humano» de uma populagio significa, no fim de contas, viver mais
tempo, saber mais e dispor de maior rendimento” (Murteira, n.d.: 18). Estes parametros
abrangem tanto o bem estar material como o fisico™, ou seja o que se liga a bens que
normalmente relacionamos com a riqueza ¢ o que inclui valores que pertencem a uma

natureza intelectual e psicologica (cf. Neves, 1995: 41).

% Face a pretensio de quantificar, dificilmente se pode avancar mais em termos de
mensurabilidade de niveis de bem estar mais profundos, como atras referimos.
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Entendida a construcido da cidade nestes termos, temos acima uma amostra do nosso
mundo”’. As estatisticas mostram que é real a evolugio mas que com esta ocotrem, ao
mesmo tempo, desigualdades a nivel internacional e intranacional. Os dois paises aqui
apresentados — Portugal e a Guiné-Bissau — integram dois grupos extremos do cenario

mundial, respetivamente o “IDH muito elevado” e o “IDH baixo”.

“De tudo isto resultou a fixa¢io dos «Objectivos do Milénio» pela ONU, procurando
mobilizar recursos e vontades para superar nalguma medida as desumanas condi¢oes de

vida em que se encontra parte significativa da popula¢ao mundial” (Murteira, n.d.: 19).

Algum progresso se tem verificado ao nivel da consecucio dos ODM. Mas, o novo

século trouxe ainda a crise financeira que assola as economias até agora consideradas

% A amostra indica os valores do IDH, no intervalo de 1990 a 2012, registados no nosso pais,
na Guiné-Bissau (quando disponiveis) e a média mundial. A escolha destes dois paises deve-
se a ligacio que com ambos tenho a ainda ao facto de serem, ao mesmo tempo,
representativos de dois grupos de contraste. A fonte dos dados ¢é a edi¢do portuguesa do
Relatorio do Desenvoloimento Humano de 2013 publicado pelo Programa das Nagoes Unidas
para o Desenvolvimento (PNUD).

B “No ano 2000, a Organizacio das Nacdes Unidas (ONU) reuniu representantes de 189
paises, chefes de Estado e de governo [...] Das discussdes e propostas surgiram os
“Objetivos de Desenvolvimento do Milénio até 20157(ODM). Nestes estdao incluidas metas
dirigidas a areas prioritarias que precisariam ser atingidas para melhorar as condi¢oes de
saude, de educacdo, bem como eliminar a extrema pobreza, entre outros.” (Laurenti, 2005: 3)
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ricas e se transformou num pesadelo real na vida das populag¢oes da classe média desses
paises. As raizes desta crise estdo na ilusio da possibilidade de crescimento financeiro
. . 39 .
sem correspondente crescimento produtivo ou real”. E este encontra barreiras, todos os
dias, na escassez de recursos naturais ou na dificuldade da sua regeneragao. A expansiao
do consumo a que nos habituamos no mundo conotado como desenvolvido e que
parecia resolver todas as crises esta, afinal, a criar desequilibrios sociais e ecologicos que
nos prejudicam a nés como aos que destes bens nio podem beneficiar — porque siao

demasiado pobres para os adquirirem ou porque ainda ndo nasceram.

Parece evidente que o caminho da construcio da Cidade precisa de encontrar outros
paradigmas. E claro que foi o crescimento econémico que abriu portas ao nivel de bem-
estar atual, bastante superior aos padrdes do passado®. Alids, para satisfazer as mais
diversas necessidades humanas como a sadde, alimentacdo, habitacao, educacio e outras
ha que dispor de riqueza ou producdo que assim ¢é aplicada. Mas o crescimento
econoémico por si s6 nao € suficiente.

“Por muito tempo foi esquecido que as pessoas sio tanto os meios quanto o fim do

desenvolvimento econémico. O que importa, na verdade, mais do que o simples

nivel de crescimento ou de industrializacdo ¢ o modo como os frutos do progresso,

da industrializacdo, do crescimento econémico siao distribuidos para a populagio,
de modo a melhorar a vida de todos” (Oliveira, 2002: 45).

Mesmo considerando o modelo do desenvolvimento como o caminho da construcao da
cidade, este progresso tera que ser sustentavel em termos ambientais e sociais, o que
“pressupde coesao social, ndo um mundo em que coexistem minorias muito ricas
entrincheiradas em condominios reservados e multidées sobrevivendo com dificuldade
nas periferias circundantes” (Murteira, n.d.: 21). Ou, numa perspetiva macroeconémica e
usando as palavras da Doutrina Social da Igreja, o desenvolvimento s6 o é quando
significa a possibilidade, para todos os povos, de participar de forma ativa e em

condi¢oes de igualdade no processo econémico internacional, de evoluir para sociedades

39

A «globalizacao» que se acentuou a partir do ultimo quartel do século passado significou,
essencialmente, maior integracdo ou interdependéncia da economia mundial. Uma das
dimensdes deste processo foi a liberalizacao dos movimentos de capitais que, associada ao
desenvolvimento da informatica, permitiu que o capital pudesse deslocar-se a velocidade da
luz. As imaginativas criacoes da chamada <engenharia financeira» permitiram, por outro
lado, que a expressio nominal ou financeira da economia mundial crescesse sem
correspondéncia com a chamada economia real, ou seja, a efetiva producao de bens e
servicos. Claro que a viabilidade de uma economia mundial assente em tais relaces era
precaria e a beira de um colapso, que ocorreu, inevitavelmente (cf. Murteira, n.d.).

0 “Mesmo com tanla controvérsia, o crescimento econoémico, apesar de nao ser condicao
suficiente para o desenvolvimento, é um requisito para superacio da pobreza e para
construcao de um padrao digno de vida” (Oliveira, 2002: 41).



instruidas e solidarias, de verem consolidados regimes democraticos capazes de assegurar

a liberdade e a paz (cf. Caritas in Veritate, 2009: 21).
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5. O Sagrado e a Cultura Ocidental

Questionamos, usando as palavras de Mattoso, a validade do modelo em que se baseia a
sociedade Ocidental. Vimos, no topico anterior, que existem imperfei¢cdes graves ao nivel
dos resultados. Como todos os modelos sociais e culturais, o Ocidental, assenta em
valores para os quais se orienta, e nao surgiu por gera¢ado espontanea, formou-se ao
longo da Histéria, moldado pelas suas vicissitudes. Assim, em busca de clarividéncia,
veremos de seguida e em tragos muito gerais, que valores tém norteado a constru¢ao da
cidade em que vivemos e, particularmente, que lugar ocupou nela o sagrado ao longo do

milénio que ja leva a sua Historia.

Nio ¢é simples este empreendimento. A bibliografia disponivel analisa, preferencialmente,
a questao da seculariza¢do que se processou da Renascen¢a em diante. Este processo que
comegou por ser busca de autonomia do ser humano face a Deus e a religido*', acabou
por se afirmar de forma agressiva em relacio ao papel das Igrejas na sociedade,
conduzindo ao olvido das realidades das quais se queria independéncia. A auséncia de
tais realidades afetou a estrutura axiolégica dominante®. A nossa analise, buscando o que
é exequivel, seguir4 a linha de procurar perceber o /ugar que foi atribuido a religiio®, no
decurso dos tempos do Ocidente. Vimos, acima, que esta liga o sagrado e o santo.
Supondo que na sua auséncia, a desligacio que se instala leva ao desperceber e
desconsiderar a realidade transcendente, podemos considerar que o lugar dado a religido,
de algum modo se traduzira no lugar dado ao sagrado. No contexto concreto em que nos
situamos, a religido predominante ¢ o Cristianismo que durante os primeiros seis séculos

foi representada por uma s6 Igreja, a Catolica Romana, diversificando-se a partir dai.

Para encontrarmos as raizes desta cultura temos que recuar, no tempo, mais que um par
de milénios. Na sua origem, encontramos a moral judaica, o pensamento grego, o direito
e as institui¢oes politicas romanas e o Cristianismo que Roma, em fase tardia, assumiu

como a religidlo do Estado. A partir desta base, e com o passar dos séculos, foi-se

“A chamada secularizacio representa uma visio do homem e da sociedade, sobretudo dos
valores e critérios éticos, autéonoma de Deus e da religido. O homem secularizado considera-
se auténomo na sua viso da verdade, nos critérios de juizo e na escolha dos caminhos para
construir a sua vida. O abandono de Deus e da religido comecou por ser uma recusa, uma
forma de afirmar a autonomia do homem” (Policarpo, 2007).

2 “Ora, a estrutura [...] da moralidade pré-moderna foi progressivamente rompida na
modernidade através da rejeicao do teleologismo e da negacido de que haja um propdsito
especifico que transcenda a escolha humana individual” (Aragjo, n.d.: 3).

“ Mesmo sabendo que no dinamismo histérico, o religioso “nunca atinge fases de completa
auséncia nem de completa presenca” (cf. Derrida, Vatimo et al. citado por Duque, 2011: 25).
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forjando a identidade de uma cultura que, hoje, apelidamos de Ocidental. Paim, Prota e
Rodriguez afirmam que “a cultura ocidental conhece dois ciclos civilizatorios: o
feudalismo e a sociedade industrial” (n.d.: 5). Mesmo a contracorrente com a opiniao
destes autores™, outros estudiosos referem um terceiro ciclo a que podemos chamar de

civilizagio® pés-industrial, a que nasceu no segundo pés-guerra e na qual vivemos hoje*’.

A cultura ocidental propriamente dita emerge em meados do século X (cf. Paim et al.).
Até essa data assistimos a lenta sedentarizacao, em determinados territorios do antigo
Império, dos povos barbaros que haviam provocado a queda de Roma. Essa fixacdo
significou a incorporagao de costumes e instituicdes romanas, onde se inclufa a adesao ao
cristianismo. Efetivamente, a queda de Roma ainda que tenha gerado uma situacdo de
grande inseguranga para os povos que habitavam o Império, devido ao desaparecimento
de quase todas as instituicdes governativas'’, nio significou a anulagio completa da bem

consolidada romanizacio.

As invasoes sarracenas do século VIII provocaram nova instabilidade no territério,
sendo travadas em Poitiers, por Carlos Martel. O seu neto Carlos Magno trouxe, de
novo, o ideal de Império para a Europa — o Sacro Império Romano-Germanico — tendo
conseguido colocar sob o seu dominio grande parte do territério europeu, com o
reconhecimento eclesial atestado na coroa¢io como Imperador no natal de 800, em

Roma.

Este facto histérico ¢ sintomatico de uma tensio que marcou um longo periodo da
histéria da Europa — a disputa entre o poder temporal e o poder espiritual. Efetivamente,
na religido romana pré-crista existia o culto do Imperador e este era o pontifice da

religido de estado. Quando os imperadores romanos aderem ao cristianismo e fazem dele

40 fato de que estudiosos venham afirmando que o processo de informatizacio esteja
criando a “sociedade do conhecimento”, tampouco sugere que se trataria de um novo ciclo,
a exemplo dos referidos” (Paim et al., n.d.: 86).

®Noto o uso das designacdes de cultura e civilizacio que nao aparecem aqui como
sinénimos: “No interior das culturas emergem nitidos periodos histéricos em que os valores
que os definem alteram-se [...] devido a essa circunstancia, preferimos partir da categoria
geral de cultura ocidental, subdividindo-a em [...] civilizacdes” (Paim et al., n.d.: 26).

6 “A sociedade pés-industrial tem por base os servicos e a fonte do poder nela existente
radica na informacao. Esta sociedade pauta-se, pois, pela ascensao dos servicos, que se
tornam hegemonicos e, inversamente, pelo declinio das atividades industriais [...] a grande
mutagio deu-se a partir de 19477 (Bell, Daniel. 1974. O Advento da Sociedade Pos-Industrial,
citado por Bertero, n.d.: 1).

7 Exceciio feita a Igreja Cristd que, por este motivo, vai assumir nos primeiros séculos da
construcao europeia um papel de referéncia na sociedade.



a religido oficial do Império®, comega a surgir uma certa tensdo entre a Igreja Crista e o

poder politico, com as duas institui¢oes a reivindicar a sua soberania.

Para 1a destas imprecisOes, novas invasoes barbaras de hungaros, boémios, escandinavos

e arabes trouxeram fome, peste e guerra e puseram em perigo a unidade religiosa. Assim,

a seguranga tornou-se uma prioridade e, neste contexto, surgiram os feudos.
“Os senhores feudais consolidaram-se em determinados territérios ao assegurar
protecdo aos que dela careciam. Em troca desse servigo teceram-se as complexas
relacGes que caracterizam o sistema [...] Entre o senhor feudal e os seus subditos
estabelecem-se relacSes definidas pela repeticio continuada [...] O camponés
trabalha a terra e fornece comida a seu senhor. Mas a este compete assegurar que o
plantio ¢ a colheita possam ser realizados a salvo dos bandos salteadores. De igual
modo, as regras para a formacdo da cavalaria sio fixadas pela experiéncia e a

tradicdo, o mesmo ocorrendo em relacdo as corporagdes de oficios e as comunas”
(Paim et al., n.d.: 29).

O senhor feudal, por sua vez, estabelecia um contrato de vassalagem com o principe pelo
qual oferecia apoio na guerra, recebendo em troca, o reconhecimento dos seus direitos
no feudo que administrava. A consolida¢ao dos feudos permitiu a Oto I, coroado
imperador em 962, dominar os barbaros, expulsar os islamicos e restaurar a paz. Iniciou-

se, assim, uma fase de prosperidade e de grande florescimento cultural.

A cultura que fora mortalmente atingida com a desordem que se seguiu a queda de
Roma, comecou a ser recuperada tanto pela traducdo de obras classicas que abrangiam
diversas areas do pensamento, como pela influéncia arabe que foi decisiva para o rumo
empreendido pelas ciéncias no Ocidente. A Igreja Cristad teve um papel fundamental
nesta recuperacdo, ja que no periodo negro da instabilidade conservou o saber da
antiguidade.
“Durante séculos, os mosteiros e as catedrais tornaram-se os unicos lugares onde
havia ambiente para o cultivo das artes, a aprendizagem da leitura, a preservacao da
heranca passada e¢ o registo dos acontecimentos contemporineos. Os costumes
barbaros nido eram propicios a esse tipo de atividade. Na medida em que o

cristianismo se torna universal, ocorre, simultaneamente, a irradiacdo da cultura” (cf.
Paim et al., n.d.: 38).

Em sintese, os primeiros séculos de emergéncia e organizac¢ao da cultura ocidental foram
de busca da propria identidade, sendo que a sociedade encontrou no cristianismo um

fator de unidade. Como atras referimos, foi uma consequéncia natural do facto de a

® A adesdo ocorre com o imperador Constantino que, em 313, pelo édito de Mildo, decreta a
liberdade de culto para os cristdos e o fim do paganismo como religido oficial do Império
Romano. Em 380, o Edito de Tessalénica, decretado por Teodésio I, fara do Cristianismo a
religido oficial do Império.



Igreja Crista ter sido uma das poucas, sendo a Unica, instituicao imperial que resistiu a
queda de Roma. Na linha do que era a pratica imperial, a adesdo a religido vigente tinha
um significado cultural, social e politico relevante, tal como era fulcral o esforco de
converter ou expulsar os invasores que traziam religides diferentes®. Os barbaros,
oriundos do norte ou do oriente, aderiram ao cristianismo, nao fazendo perigar a unidade
religiosa. Mas do sul, veio uma comunidade (a islamica) que niao sé atuava no mesmo
registo de conversiao ou expulsao do diferente, como se recusava a abandonar a sua fé.
Daqui surgiram os ja referidos conflitos entre ambas as culturas, de que também sio
exemplo as lutas na Peninsula Ibérica durante o perfodo da chamada «Reconquista
Crista» ou as Cruzadas que responderam a ocupag¢ao Turca da Terra Santa. As
comunidades judaicas, habituadas a viver em minoria desde a diaspora imposta por
Roma nos primeiros séculos da nossa era, nao abriam mao da sua fé, mas tio pouco
realizavam incursies proselitistas™. Qualquer destas trés religides apresentava formas de
ligagdo ao sagrado, mas em func¢io da comunidade dominante eram banidas e
desacreditadas as diferentes por uma questio de uniformizagio territorial essencial a
consolidacio nacional e as liderancas dos monarcas. Como sabemos, territorialmente,
acabaram por predominar os cristaos. Os monarcas adquiriam acreditagao nacional e
internacional na medida em que mostravam aderir ao cristianismo e eram, assim,
apoiados e confirmados na sua soberania pelas autoridades eclesiais locais e romanas.
Gragas aos contratos de vassalagem, os senhores feudais eram cristaos e, pela mesma
necessidade de salvaguardar a soberania territorial, pouco tolerantes no que a outras

manifestagoes religiosas diz respeito.

“Nao obstante esta pratica, as principais tradicdes religiosas que coexistiram na Europa
Medieval — cristianismo, judaismo e islamismo — toleraram-se, por vezes, permitindo a
comunidade dominante que as diferentes vivessem de acordo com as suas tradicoes em
bairros préprios (judiarias, mourarias...) ou pagando impostos (“Os islamitas autorizaram
que os judeus que la viviam mantivessem sua é desde que pagassem aos califas o dhimmi,
ou jizya, um imposto obrigatério para quem nio seguisse a religido do profeta Maomé”
consultado em 7.setembro.2013 em http://noticias.terra.com.br/educacao/historia/judeus-e-
cristaos-na-epoca-medieval,8108¢438bb1ea310Vgn CLD200000bbecebO0aRCRD . html).

0 Assim, os conflitos com comunidades judaicas sio diferentes das grandes batalhas com os
islamicos. Por um lado, os judeus ndo ocuparam politicamente o territério. Por outro lado,
as comunidades judaicas representavam vantagem econémica e financeira, “apesar de nao
se poder negar a sua importancia na vida urbana, é evidente que ela se deve ao papel que
desempenharam na vida financeira, o que lhes permitiu activar a economia monetaria, ser
utilizados pelo rei na organizacido do fisco e como arrendatarios da cobranca de rendas”
(Mattoso, 1993: 215-216). Nuns paises mais do que noutros foi, por vezes, criada certa
animosidade contra esta comunidade ou expulsa por iniciativa régia.



A adesdo massiva a religido era acompanhada de um “movimento de sacralizagiao global
do homem na Idade Média” (Braganga, 1989: 66). Toda a realidade — das guerras as
tradicdes mais remotas, do poder dos monarcas aos gestos quotidianos — era entendida e
justificada numa perspetiva sagrada e crista. Alias, fruto da construc¢ao identitaria, estes
conceitos eram sinénimos. Nao faltaram manifestagoes de intolerancia, manipulagao da
religidlo em favor de interesses politicos ou econémicos, permeabilidades as “velhas
supersticOes, praticas magicas, agora camufladas sob um leve verniz cristao” (Ferreira,
1989: 52), mas o certo é que esta consciéncia do sagrado, inspirava reveréncia e
obediéncia a valores, como o Rei, a Patria e a Familia, que eram entendidos como

sagrados’' por referéncia a santidade de Deus em quem se acreditava.

Para muitos autores ha uma explicagdo de ordem sociolégica, “as condi¢Oes precarias de
vida, as forcas adversas da natureza, a opressio de calamidades constantes (fome,
doengas, epidemias), a violéncia quase permanente do crime e das guerras, acrescida do
medo aterrador do fim do mundo, levaram o homem [...] a refugiar-se no transcendente
e a persuadir-se da intervengao directa de Deus em todas as dificuldades do quotidiano”
(Braganca, 1989: 66). Mas havera mais. A cultura proveniente dos mosteiros apresentava
“uma visdo teoldgico-espiritual da unidade e beleza do universo e do sentido da histéria.
O universo ¢ Deus e o mundo, no qual esta integrado o homem” (Braganga, 1989: 66).
Esta perspetiva, tanto holistica quanto harmonica da realidade, permitia integrar o
sagrado na vida quotidiana como elemento que dela fazia parte naturalmente. Ou melhor,
integrar a vida quotidiana no sagrado. De facto, para este homo religiosus, um ato como a
alimentacao, a sexualidade, etc. “nunca ¢ simplesmente fisiologico; é, ou pode tornar-se,

um «sacramentoy, quer dizer uma comunhao com o sagrado” (Eliade, 1956: 28).

A difusao cultural da segunda parte da Idade Média comegou, no século XIV, a assumir
novos contornos com o surgimento, em Italia, do movimento literario, artistico,
cientifico, social, politico e filoséfico que ficou conhecido como Renascimento. Ja nio se
tratava somente de dar a conhecer as obras classicas, mas de fazer delas o padrio da
produgao artistica e literaria, pois af se descobrira “uma atitude de confianga no homem e

na luta pela sua emancipagao intelectual, ética e social” (Boavida & Sanches, 1997: 62).

E outros acontecimentos houve que trouxeram mudancas de grande envergadura. Um

deles foi a queda de Constantinopla™, em 1453, que exigiu a busca de uma alternativa ao

’! Sagrados também no sentido de absolutos, inviolaveis.
2 A queda de Constantinopla é a conquista da capital bizantina pelo Império Otomano sob o
comando do sultio Maomé II. Este evento historico, segundo alguns historiadores, marcou
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comércio com o Oriente. Este facto impeliu aos Descobrimentos que, por sua vez, levaram
a uma cisao com a perspetiva ptolomaica (originaria da Grécia Antiga) acerca da
configuracao do mundo. E nio foi s6 a geografia a ser posta em causa, pois comegou a
valorizar-se o conhecimento decorrente da experiéncia e nao apenas o que resultava da
analise conceptual. Do Oriente redescoberto chegaram a Europa novas técnicas, como a
bussola, que foram aperfeicoadas e levaram a melhoramentos significativos na navegacao.
Do mesmo modo a divulgacao da cultura foi impelida pela descoberta da técnica de
fabrico do papel e, ainda mais, com a inven¢ao da imprensa por Gutemberg. Assim, o
Renascimento que teria sido apenas a continuidade do reencontro que ja vinha
acontecendo com a época classica, torna-se mais do que isso. “O Renascimento foi
levado a sublinhar polemicamente a sua propria diferenca de orientagdo em relagdo a
idade medieval, na sua tentativa de se ligar novamente a idade classica e de haurir,
diretamente dela, a inspiracao para suas proprias atividades” (Abbagnano, citado por

Paim et al., n.d.: 43).

A par da evolugao tecnolégica, a modernidade trouxe novos paradigmas filosoficos. Com
Descartes ocorreu a transferéncia da certeza original de Deus para a razio humana™.
Copérnico, Galileu, Kepler e outros membros das academias™ lancaram as bases para
uma ciéncia menos reflexiva e mais fisico-matematica, ie, quantitativa, mensuravel e exata.
Ha uma explosao de autonomias no campo cientifico que levam o ser humano a sentir-se
criador de si mesmo e do seu mundo. Este gi7o abriu lugar a questao porqué “perguntar
ao transcendente, uma vez que o proprio homem com o auxilio da razao ja conhece o
essencial por si mesmo?” (Cruz, 2010: 143). Assim, “o homem [...] ficou entregue as

suas capacidades naturais, a razdo, a liberdade, a criatividade e a capacidade de

transformar o mundo” (Policarpo, 2007).

o fim da Idade Média, e decretou o fim do ultimo vestigio do Império Bizantino (consultado
em 2.julho.2013 em http://pt.wikipedia.org/wiki/Queda_de_Constantinopla).

" Ao contrario dos gregos antigos e dos escolasticos, que entendiam a filosofia como
abstrata especulacdo s6 possivel através da substancia divina imanente ao universo,
Descartes defendeu a tese de que a diavida do sujeito pensante era o primeiro passo para se
chegar a um conhecimento solido. Nesta linha, busca provar a existéncia do préprio eu (que
duvida, portanto, é sujeito de algo — ego cogito ergo sum) e de Deus (cf. Rocha & Magalhaes,
1981).

YH4A criacdo das academias, desde o século XV, seria estimulada pelo desejo, de alguns
grupos intelectuais, de emancipar-se da tutela das universidades medievais. Contribuiram,
por isto mesmo, ndo s6 para tornar possivel a investigacio cientifica, segundo pressupostos
diversos do aristotelismo dominante, como sobretudo para preservar suas descobertas”
(Paim et al., n.d.: 55).



O movimento Protestante do século XVI, vindo do centro da Europa, abriu caminho ao
desmembramento do Sacro Império de Carlos V. Desta divisao da Igreja, no Ocidente,
resultara uma Europa Catodlica ao sul e uma Europa Protestante ao norte. A existéncia de
uma diversidade de igrejas colocou em causa a centralidade do papel da Igreja de Roma
no Velho Continente. Em nome da autonomia do poder politico e social, as Igrejas vao
sendo progressivamente afastadas da vida social, tanto na sua vertente politica, como
cientifica, educacional ou ética. Daqui surgira a laicidade do Estado e com ela algum
esclarecimento no que a divisdo de poderes (politico e religioso) diz respeito. Esta
novidade trouxe beneficios, tanto para a sociedade como para as Igrejas, em termos de
autonomia institucional e de abertura a tolerancia religiosa. Mas, a mudanga, acabou por
coarctar, paulatinamente, o religioso da esfera social (e com ele a percecao do sagrado)

chegando-se a necessidade da sua auséncia como se nao existisse ou nao fosse relevante.

“Nos tempos modernos, pensou-se que tal luz [a da fé] poderia ter sido suficiente
para as sociedades antigas, mas nio servia para 0s novos tempos, para 0 homem
tornado adulto, orgulhoso da sua razdo, desejoso de explorar de forma nova o
futuro. Nesta perspectiva, a fé aparecia como uma luz iluséria, que impedia o

homem de cultivar a ousadia do saber” (Lumen Fidei, 2013: 2).
Paralelamente, os progressos da ciéncia e da técnica constitufam uma realidade
inquestionavel, com enormes vantagens para todos. Melhoraram as condi¢oes de vida
gracas a higiene, ao acesso a produtos alimentares mais nutritivos € aos
desenvolvimentos da medicina. O novo enquadramento permitiu a quebra da
mortalidade europeia, o que potenciou o crescimento populacional. A mao de obra
tornou-se excessiva nos campos, devido também a mecanizac¢do da agricultura, e muita
gente que vivia nas aldeias deslocou-se para a cidade onde foi “salva” do desemprego e
da fome pela crescente industrializagdo. Nas fabricas trabalhavam-se muitas horas e em
condi¢Oes muito precarias: “os fendomenos de sobrelotacao e falta de higiene resultavam
de que entdao, como hoje, o progresso era mais rapido na ciéncia do que na sua aplica¢ao”
(T. S. Ashton em A Revolugao Industrial citado por Paim et al., n.d.: 49), e ainda porque
“«A influéncia distante dos acordos de trabalho tem sido de certa maneira desprezada»,
dizia o Dr. Key-James Phillips Kay (1804-1877) um dos fundadores do sistema inglés de
educacgao popular —, em 1832, acrescentando que «a negligéncia provinha nao da falta de
humanidade, mas da urgéncia de emprego e da falta de tempo»” (T. S. Ashton citado por

Paim et al., n.d.: 49).

A industrializagdo, primeiro no Reino Unido e depois no resto da Europa, ergueu-se na

crenca de que a liberdade individual continha em si um potencial gerador de bem estar



coletivo. Funcionava como uma mado invisivel que ao promover o interesse de cada um
gerava, automaticamente, o melhor para todos: “Nao ¢ da bondade do homem do talho,
do cervejeiro ou do padeiro que podemos esperar o nosso jantar, mas da consideragao
em que eles tém o seu proprio interesse” (Smith, 1776: 74). Smith que fora educado na
tradicao anglicana trouxe a ética calvinista para a vida economica dos individuos, das
organizagoes e das nagdes mostrando a busca de prosperidade como um bem a
promover, sempre dentro dos limites da justica e do respeito pela liberdade de cada um.
“Deixa-se a cada qual, enquanto nio violar as leis da justica, perfeita liberdade de ir em
busca do seu proprio interesse, a seu proprio modo” (Smith, 1776: 169). O naturalismo

optimista de Smith esta na base da politica plena de liberdade econémica que preconiza.

A par da crenga na liberdade crescia a f¢ no poder ilimitado da racionalidade que teve o
seu ponto alto com o Iluminismo, o qual traria consigo as grandes revolucdes liberais
patrocinadas pela Magonaria™. “A razio ¢ vista como capaz de evolugio e progresso; o
homem ¢ tomado como um ser possivel de tornar-se perfeito, todavia tal perfeicio so6
chegara a uma concretude a partit do momento em que o homem se encontrar

totalmente livre dos preconceitos religiosos, sociais e morais” (Cruz, 2010: 145).
“Os filésofos do século das luzes, fisiocratas e enciclopedistas [...], sob a influéncia
de um racionalismo estreme e apoiados em sensacionais descobertas da Arqueologia
Prehistorica, estiveram na base de uma teoria evolucionista da cultura [...] uma
rigorosa reflexdo conduziu, nos meados do século XIX, a aceitacio de um
progresso cultural continuo unilinear: todos os povos, progredindo do mesmo
modo, passam pelas mesmas fases [...] E neste pressuposto evolucionista propde

Tylor para explicar as ideias religiosas a seguinte sequéncia: animismo, politefsmo,
monotefsmo e Fraser magia, religido, ciéncia” (Guerreiro, 1989: 19).

Assim, deste movimento resultardo, novos esforcos de afastamento do religioso’6 como
forma de se atingir a perfeicao cultural que so6 a ciéncia oferece. A relagio com as Igrejas,
sobretudo nos contextos revolucionarios, sera de perseguicao e tentativa de supressiao

total da cena social.

O progresso material verificado validava os novos rumos empreendidos. As cidades que

na Idade Média nio passavam de pequenos aglomerados de casas onde se realizava,
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“A maconaria vai estar por de tras, ou mesmo em alguns casos, na lideranca
revolucionaria de movimentos responsaveis por fazer derruir a velha ordem politica
absolutista, levando na mesma avalanche demolidora a Igreja Catdlica. Neste processo
revolucionario que vem desde a Revolucio Francesa até as instauracdes dos regime
republicanos na Europa, num movimento que influencia o resto do mundo, a Igreja,
especialmente na sua vertente ultramontana, ¢ atacada de frente” (Franco & Santos, n.d.: 13).
0 Identificado com o irracional, o supersticioso e o medo.



semanalmente, algum comércio para abastecimento local, cresceram imenso com a
industrializagdo que necessitava nao s6 de miao-de-obra em abundancia como de uma
enorme variedade de servicos associados. Nao obstante a evolucdo verificada na
medicina, nas condi¢cbes de vida e alimenticias, a explosio demografica nos centros
urbanos trouxe problemas novos como foi o caso do controlo das epidemias. Algumas,
como a célera ou a febre amarela, eram ainda desconhecidas pelo que dizimavam a
populacdo, gerando panico e desorganizagdo na vida urbana. Destas circunstincias
surgirdo importantes melhoramentos ao nivel do saneamento basico nas cidades, da
medicina e um urbanismo preocupado com espagos verdes, arejados e propicios a pratica
desportiva. A cidade do século XIX, a semelhanca da Grécia Antiga, entende que a
dignidade da pessoa nao ¢ so espiritual, mas passa também pelo corpéreo. Sinal deste
retomar de um valor antigo é a recriagdo das olimpiadas em 1896. Da-se, ainda um
grande impulso a educagdo, procurando torna-la acessivel as diversas camadas da
sociedade. Esta mudanca, aliada a liberdade de imprensa, as conquistas de direitos dos
trabalhadores vai abrindo portas a criagao dos estados democraticos, ja que o sistema

eleitoral tinha que refletir a nova sociedade que surgia.

O capitalismo, inspirado no liberalismo de Adam Smith, teve também um papel
importante neste crescimento populacional, produtivo e comercial. Mas a esperada
tendéncia natural para a harmonia e para o equilibrio econémico foi, ndo raras vezes,
travada por crises ciclicas”’. Perante esta realidade, o historiador e filésofo alemao Karl
Marx concluiu que o que, efetivamente, existe ¢ uma tendéncia para a crise. Na sua
doutrina, o bom funcionamento do sistema econémico depende da criagao de condi¢oes
favoraveis a conquista do poder pelo proletariado que deveria revoltar-se, conquistar o
poder politico e criar uma sociedade socialista na qual os meios de producio lhe
pertenceriam, de forma colectiva. No ambito desta luta, urge destruir a religido que
funciona como um “épio do povo”™, ja que ¢ instrumento de opressio usado pelas

classes dominantes.

Juntamente com outros pensadores, Marx esteve na origem de uma novidade filoséfica

desta etapa historica — o atefsmo: “o homem moderno, através de um longo periodo de

"7 Estas terdo, entre outras consequéncias, a alteracio dos padrdes de riqueza e de status
social. Efetivamente, a medida de riqueza deixa de ser a posse da terra para passar a ser o
comércio e a industria. Deste modo, a aristocracia passa a dividir a proeminéncia social com
banqueiros e industriais (cf. Paim et al., n.d.: 73).

% Esta frase surge no manuscrito “Critica da Filosofia do Direito de Hegel”, redigido por
Marx entre 1883 e 1884. A obra foi publicada postumamente (cf. consulta de 4.setembro.13
em http:/pt.wikipedia.org/wiki/Opio_do_povo).
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secularizacao, depois de ter excluido Deus de muitas atividades e aspectos da vida
humana, chega afinal a conclusio de que Deus nao existe” (Mondin, 1997, citado por
Cruz 2010: 145). Mais, Feuerbach postula que nio é o homem que ¢ criagao de Deus,
mas Deus ¢ que é produto das constru¢des humanas. Para este filosofo “foi para escapar
do dominio fatalista da natureza que o homem criou Deus, um ser incorruptivel, a
representac¢ao fantastica do absoluto dominio da vontade humana” (Cruz, 2010: 147). De
algum modo este Deus, limitava a expressio completa das infinitas possibilidades
humanas, o que tornava imperativo a sua morte: “O Deus que via tudo, a# o homem, esse
Deus devia morrer! O homem nio su#porta a vida de semelhante testemunhal!” (Nietzsche,
1883: 337). Desde excluir a realidade divina ou promover o materialismo histérico ao
descompromisso com a realidade transcendente ou a guerra intelectual contra Deus e as

religioes, foram diversas as formas que o atefsmo assumiu (cf. Cruz, 2010: 145-140).

Porém, a desejada e esperada secularizagao, entendida como “constru¢io social e cultural
de um espaco e um tempo meramente seculares ou profanos [...] ja sem referéncia a
qualquer tipo de sagrado” (Duque, 2011: 21) nio aconteceu efetivamente. Isto nao sé6
porque a referéncia ao Deus cristdo continuou a ser uma realidade em muitos ambitos
como porque
“a morte de Deus no Ocidente cristdo [...] Apenas implicou [...] uma deslocacio
do sagrado para ambitos até entdo considerados profanos. Alids, para ambitos que
tinham passado a ser considerados profanos precisamente por influéncia da nogdo
biblica de sagrado: a indomavel forca da natureza; o inquestionavel poder politico
de alguns ou de certas institui¢ces; o misterioso poder da ciéncia, como nova magia;

a forca determinante e sobre-humana das ideologias, [...] o préprio individuo como
autodivindade absoluta” (Duque, 2011: 21.22).

A morte cultural de Deus, como afirma Duque, foi comparavel ao “crepuscular
desaparecimento do sol, ao desmoronar de uma antiga confianca” (2011: 22) a qual nada
sucedeu. No entanto, segundo diversos autores, o vazio total nunca existe, ja que
“todo o ser humano acredita em coisas que nio podem ser provadas [...] ou que
nao podem ser vistas [...] e que, portanto, tém que ser aceites na fé. Desde o

Tluminismo, as elites do Ocidente aderiram a uma variedade de fés seculares e
universais, que de facto foram religides sem Deus®” (Kurth, 2004: 7).

W “Kenneth Minogue identificou estas fés como sendo (1) a ideia de progresso, (2) o
Marxismo e (3) o “Olimpianismo”, que é a crenca contemporanea de que uma elite
intelectual iluminada pode e deve levar a uma <humanidade melhor... a escala global
forcando a populacdo mundial a constituir uma unica comunidade baseada no usufruto
universal de direitos humanos apropriados»” (Kurth, 2004: 7). A razdo, a ciéncia, a
industrializacdo, a sexualidade, o Iistado... sio outros destes novos deuses geradores de
grande fascinio.
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Mesmo excluida da cena social e perseguida de morte, a religido sobreviveu e as Igrejas
permaneceram atentas a questdo operaria que se concretizava na ‘“‘acumulacdo de
riquezas nas maos de uns poucos e na pobreza de uma grande maioria” (Rerum
Novarum, 1891: 1) e outras coisas novas que a sociedade industrial criou. Esta atencido
despertou uma reagao original por parte da Igreja Catdlica concretizada em intensa
producio doutrinal que se estendeu por todo o século XX, e também pela atualidade, e
que é conhecida como a Doutrina Social da Igreja. Na realidade, as crises resultavam,
também, do abandono de valores tradicionais como a humildade e a temperanca e do
olvido dos valores cristios. O codigo cavalheiresco de honra seguido pela aristocracia
tradicional fora substituido por doutrinas justificando o papel e a predominancia dos
mais fortes (de Maquiavel a Darwin). Por isso encontramos novas classes dominantes
que exibem excessivamente a sua riqueza e procuram corromper o poder politico. De
algum modo, a substituicao de Deus por outros deuses, que veio ocorrendo ao longo de

toda a modernidade, conduziu a “derrocada da moral europeia” (Duque, 2011: 22).

Assim, o século XX comegou por ser um tempo de guerras a escala mundial e de
conflitos latentes como a guerra fria, que s6 conheceu tréguas no enfraquecimento do
poder soviético dos anos 90. Os ideais marxistas e outros ideais radicais trouxeram
totalitarismos desnecessarios, alguns dos quais atravessaram o século e fizeram inumeras
vitimas com a sua intolerancia. Este tempo ficou, ainda, marcado pelo fim da colonizacao
europeia que deu origem a novas nagoes e permitiu a afirmacao de outras identidades
culturais no plano mundial. No segundo pds-guerra assistimos a um enorme crescimento
demografico™, que permitiu a criacio do Estado social, e a um intenso progresso e
inovagio tecnoldgica que favoreceram uma explosio comunicativa a escala planetaria. Ao
mesmo tempo, ocorreu a integragdo econdmica na Europa, a fazer lembrar o velho
Império que lhe dera origem. Ainda neste periodo, os Estados demarcaram-se claramente
das questodes religiosas, assinalando-o com leis que afirmavam a separa¢ao e confirmavam

a laicizacio.

No entanto, o final do século trouxe uma novidade inesperada a que muitos autores

chamam de regresso do sagrado.

“Aquilo a que assistimos ¢ um regresso selvagem do sagrado que se arrisca a levar-nos
perigosamente para tras, pois algumas [seitas] sio aberrantes pelas crencas que
propdem, por vezes mesmo imorais [...] dio um triste exemplo da fragilidade

humana, sempre acessivel a perversdo do crer que se degrada em credulidade, e tem

% Que ficou conhecido na Histéria como o fenémeno de Baby-boom.



manipula¢bes despersonalisantes” (Sesboué, 1999: 42).
Vimos que a morte cultural de Deus trouxe, na realidade, novos deuses que fizeram fracassar
a secularizacdo: “a pés-modernidade [outra forma de designar a civilizacao pés-industrial]
apenas traz descaradamente a luz do dia algo que ja se encontrava secretamente
mergulhado nas entranhas da modernidade: que a «morte de Deus» abria caminho a uma
desenfreada divinizagao de realidades imanentes” (Duque, 2011: 25). Mas, o que
encontramos, nao ¢ ja o sagrado medieval (o sagrado biblico que s6 Deus preenche por
completo), nem sequer o sagrado classico da cultura greco-romana (referido as
divindades heroicas ou as forcas da natureza), antes um sagrado sem Deus, um sagrado
que nasce da morte de Deus. Ainda em torno da reflexdo de Nietzsche, Duque afirma
que “Deus é um perigo para todos [...] Porque compromete a pretensio de
superioridade de todos sobre todos; porque nos conduz a nossa condi¢ao simplesmente
humana — a nossa condigdo fraterna de iguais uns aos outros” (Duque, 2011: 26). Assim,
“a consequéncia fundamental dessa ideologia [da morte de Deus] ¢ a eliminacio da
igualdade, da fraternidade humana, da «simpatia», sobretudo para com as vitimas

inocentes (que passam a ser, simplesmente, inferiores, fracas)” (Duque, 2011: 27).

Sera por esta via que o progresso atual convive com situagoes de calamidade social e
ecologica. A recuperagao do sentido do sagrado ¢, assim, um passo importante para que

o Ocidente alcance o progresso integral e pacifico que deseja.

O termo recuperar usado neste contexto remete-nos para algo que ja existiu e se perdeu
— tal sentido, isto é a abertura do ser humano a dimensdo sagrada da realidade (cf.
Velasco, 2006: 89), a qual existe independentemente dele e das suas certezas”. O périplo
historico que acabamos de fazer mostra-nos que no Ocidente s6 a Cristandade Medieval
se construiu em torno da certeza da realidade transcendente. Com a modernidade abre-se
todo um processo em que a humanidade em busca de autonomia, o que em si pode ser
positivo, vai desconfiar do que a transcende e crer-se independente. Quando «mata» esse
Deus, autodestréi-se: “Se a mensagem da morte de Deus estava nos labios de muitos ha
uma trintena de anos, ela foi rapidamente seguida pela da «morte do homem»” (Sesbougé,
1999: [ver pag.]). E o sagrado que, hoje, tende a regressar fa-lo em moldes que nao

edificam a pessoa humana.

1 “Deus é Realidade, com "R" maitsculo. Jesus no-lo revela — e vive a relacio com Ele —
como um Pai de bondade e misericérdia infinitas. Deus nio depende, portanto, do nosso
pensamento” (Francisco, 2013).



Recuperar o sentido do sagrado passa, em parte, por aprender com a Historia e procurar
fazer melhor do que foi feito no passado. Vimos que o sagrado medieval marcou
presenca nos conflitos, abengoon a guerra como a paz. Naturalmente que uma percec¢io
distorcida do sagrado, a qual ndo estamos imunes ainda hoje. O afastamento posterior

acabou por quebrar, progressivamente, o elo fraterno que nos torna humanos.

“Na Idade Moderna, procurou-se construir a fraternidade universal entre os ho-
mens, baseando-se na sua igualdade; mas, pouco a pouco, fomos compreendendo
que esta fraternidade, privada do referimento a um Pai comum como seu
fundamento ultimo, nao consegue subsistir; por isso, ¢ necessario voltar a verda-
deira raiz da fraternidade” (Lumen Fidei, 2013: 54).

S6 a certeza desta face da realidade, a busca honesta do seu conhecimento e
compreensao, nomeadamente no contexto em que aqui a entendemos — um sagrado que
s6 Deus preenche completamente, um Deus que “da a resposta adequada e sentido pleno
a existéncia humana — um Deus a0 mesmo tempo transcendente e santo, proximo e
misericordioso” (Braganca, 1989: 61) — nos torna completos e verdadeiramente
humanos, a exemplo de Cristo. De facto, como sublinhou o Concilio Vaticano 1I ha 50
anos “nao ha realidade alguma verdadeiramente humana que nao encontre eco no seu

[dos discipulos de Cristo] coracao” (Gaudium et Spes, 1).
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0. O Sagrado e a Escola em Portugal

Além da aprendizagem feita através da memoria, um outro campo de agdo que se nos
abre ¢ o da educagdo. Transmitir o conhecimento do sagrado ¢ um caminho para se
alcancar que a sociedade, presente e futura, possua este sentido que completa a sua

percecao da realidade.

A educagdo ocorre nos diversos lugares onde se processa a transmissao cultural, da qual a
Escola ¢, ainda, o lugar por exceléncia na medida em que estrutura, organiza e ensina a

gerir o conjunto de aprendizagens necessario a inser¢ao social.

“A escola, tal como a representamos hoje, sobretudo nas sociedades industrializadas
de matriz ocidental, e com o percurso histérico que lhe conhecemos, surgiu, e existe
como instituicio, para garantir a passagem/aproptiacio estruturada desse curriculo
(leia-se aprendizagens que corpotrizam um corpus cultural nuclear), julgado
socialmente necessario em cada tempo historico, para que o publico a que destina se

integre socialmente e para que a sociedade mantenha o seu funcionamento”

(Roldio, 1999: 10).
Nesta linha de entendimento procuramos, agora, ver como lidou a escola, em Portugale,
com a questio do sagrado. Nao sendo facil tal percegiao, optamos por verificar o /ugar
que na educacio se atribuiu a transmissao do religioso, ja que este conhecimento oferece
meios de compreensio da realidade transcendente. Naturalmente, as reformas de cada
¢época sao condicionadas pelos contextos politicos, sociais e econémicos em que surgem.
Assim, procuramos perceber, também, que interesses sociologicos serviu a educagao.
Para concluir, referimos a situagdao atual de ensino do religioso procurando ver até que
ponto serve as necessidades sociais nesta matéria dentro do enquadramento que
estabelecemos. Isto ¢, mesmo que a sociedade ainda niao se tenha apercebido da

importancia desta area educativa, mesmo que a nao considere sequer interessante,

assumimo-la como uma necessidade premente face a reflexdo até aqui desenvolvida.

Portugal surgiu como nagao em plena Idade Média. Nessa altura, o ensino era ministrado
junto das sedes episcopais ou em mosteiros onde se preparavam os futuros eclesiasticos.
Tinha, portanto, um evidente propésito teologico sendo, os estudantes, preparados para

T , , 3 . . ,
o estudo desta disciplina através de um curriculo” que lhe estava direcionado. No século

62 Cingimos a andlise educativa ao caso de Portugal de modo a tornar a reflexdo mais concisa
e porque a disciplina em torno da qual refletimos, a EMRC, é um figurino do Ensino
Religioso Escolar caracteristico do nosso patis.

09 “A preparacio curricular prévia a aprendizagem da Teologia compunha-se por sete
disciplinas de cardcter enciclopédico, denominadas Artes Liberais, que se dividiam em dois
grupos distintos [...] “o primeiro grupo constava de trés disciplinas, que eram Gramatica,
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XIII foi criada a primeira Universidade, por D. Dinis; um “Estudo Geral” no qual, como
nas outras universidades europeias, a preocupagdo dominante no ensino era de carater
religioso. Na mesma época, no Mosteiro de Alcobaga, foram abertas as ligdes a pessoas
estranhas a Ordem Cisterciense. Entre a classe nobre era mais usual o recurso a
petrceptores, muitos dos quais vindos do estrangeiro. Existia, ainda, uma terceira via de

aprendizagem feita pelos mestres e artesdos que ensinavam um oficio, no préprio local

de trabalho (cf. Mendonga, n.d.: 4).

Ja no século XVI, D. Joao III fez reformas importantes, ao criar colégios de
especialidades que preparavam o ingresso universitario. Nos séculos seguintes foi
decisiva, no campo educativo, a atuagio da Companhia de Jesus” com a criagio de
inameros colégios “em todo o pafs, em que o ensino era gratuito” (MEP, n.d.: 17). Esta
difusdo educativa mostra preocupagao pela universalizagdo do ensino, provavelmente na
sua forma mais basica de levar a leitura, escrita e aritmética as populagées, em geral. A
motivagao religiosa dos seus mentores colocava, naturalmente, o conhecimento do

religioso no contexto dessas aprendizagens.

No século XVIII, através da reforma Pombalina, o Estado comecou a mostrar interesse
em controlar progressivamente “a educacdo formal, lancando as bases de um sistema
educativo por ele dirigido, financiado e controlado” (MEP, n.d.: 17). Para isso, foi criado
um imposto para financiamento das despesas com a educagio. Mas as mudangas
verificadas nao significaram, ainda, a eliminac¢ao do ensino do religioso, apesar de o entao
Ministro do rei D. José I ter comecado por extinguir e expulsar a Companhia de Jesus®.
Posteriormente, ctiou “a _Awula de Comiéreio, e em 1759, a Directoria Geral de Estudos” e fez,
ainda, uma reforma geral do ensino, em 1772, com a abertura das Escolas Menores em todo
o Império. Estas nao tinham abertura universal pois foi determinado que “aqueles que se
destinassem, como assalariados, a agricultura ou as artes fabris limitar-se-iam a aprender a
instrucao religiosa, oralmente difundida pelos parocos” (Rogério Fernandes citado por

Mendonga, n.d.: 6).

Retoérica e Dialéctica; o segundo grupo constava de quatro, que eram Aritmética, Musica,
Geometria e Astronomia.” [...] Fernandes sustenta que os seus programas constituiram o
embrido do ensino secundario” (Mendonca, n.d.: 3).

% Ordem religiosa de origem espanhola, fundada no século XVI por Inacio de Loyola, cujos
membros sdo conhecidos pelo nome de “Jesuitas”.

5 Substituiu o seu trabalho pelo dos Clérigos de S. Caetano e a Ordem de S. Filipe de Neri
(ef. MEP, n.d.: 17) conseguindo, assim, anular o monopdlio educativo dos “Jesuitas”, ainda
que as pretensoes do Marqués de Pombal relativamente a Companhia de Jesus
extravasassem a questiao da educacio nacional.



No reinado seguinte, o de D. Maria I, o ensino elementar e médio regressou aos

conventos e foi criado o ensino feminino.

A revolugio liberal do século XIX significou a retoma do interesse do Estado em chamar
a si a prerrogativa da promog¢ao educativa nacional. Foi criado, em 1835, o “Regulamento
Geral da Instru¢ao Primaria” consagrando o principio da gratuitidade da escolaridade
obrigatéria, a qual ja estava definida constitucionalmente®. Foram criados os Liceus, em
todas as capitais de distrito, e as Escolas de Ensino Superior em Lisboa e no Porto.
Comegou a dar-se importancia a formacgao de professores e foram langados concursos
internacionais para suprir as novas necessidades geradas pela criacio, em 1884, das
escolas industriais, comerciais e de desenho industrial. Ainda no final deste século
surgiram os primeiros liceus femininos, projetou-se o ensino infantil, o de adultos e o de
pessoas com deficiéncia. Percebe-se, nestas reformas, uma preocupagao em responder
tanto as necessidades da industrializacdao, que se fazia sentir um pouco por todo o pais,
bem como em universalizar a educa¢ao. Ao mesmo tempo foram publicadas leis para
reduzir a representatividade social das congregacdes religiosas, mais do que a do clero
diocesano (cf. Hansen, 2012). Mas o papel que estas cumpriam na educagido e na
assisténcia social, incluindo no ultramar, bem como a importancia que lhes era
reconhecida pela sociedade fez com que os sucessivos governos nao conseguissem

prescindir totalmente da Igreja e, com ela, do ensino confessional.

Assim, ndo obstante a inspira¢io macoédnica do liberalismo portugués e as relagoes
conflituosas que os sucessivos governos mantiveram com a estrutura eclesial®’, era
declarada, a nivel constitucional, “a religido catdlica apostélica romana [como] religido
oficial do Estado” (Miranda, n.d.: 120) e considerado, entre os deveres dos cidadaos, o de

venerar a religido (cf. art.” 19° da Constituicao de 1822).

Apenas no século seguinte, com a Republica de 1910, se verificou e concretizou a

intencionalidade de banir o religioso da educagdo, como da sociedade.

“A proclamacio da Republica em 1910 foi acompanhada de um gravissimo conflito
religioso, ligado a reacgdo contra o anterior sistema de unido, ao anticlericalismo
difuso em certos sectores da populacio urbana e ao positivismo e jacobinismo do

partido republicano. A legislacio dos primeiros meses do novo regime assumiu uma

940 conceito de obrigatoriedade escolar surgiu com a Carta Constitucional de 1826, que

instituia a frequéncia da Instrucao Primaria entre os direitos civis e politicos para todos os

cidadaos portugueses” (Mendonca, n.d.: 7).

(574-',_\ ,1 P . ., , X . - . RO S - -
As relacoes entre a Igreja e o Estado, sdo nesta altura, conflituosas. A Igreja sente-se

humilhada pela politica regalista dos governos liberais de inspira¢io magonica” (Martins,

1989: 58).
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intencao vincadamente laicista e anticatélica e chegou a haver perseguicbes”
(Miranda, n.d.: 120).

A primeira reforma realizada, a 8 de Outubro de 1910%, foi a expulsio das ordens
religiosas”’, e com isso a eliminacio da sua oferta de ensino. Seguindo as correntes de
pensamento da época que viam no religioso um entrave ao progresso cultural em dire¢ao
a emancipagao cientifica, racional e técnica, o Governo Republicano estabeleceu que o
ensino ministrado nos estabelecimentos publicos e particulares fiscalizados pelo Estado
seria neutro em matéria religiosa (cf. art. 3°, n.° 10 da Constituicao de 1911) e pos “de
parte o ensino da doutrina cristd nas escolas primarias, seguindo-se a aboli¢ao, no ensino
superior, de varias prerrogativas [...| bem como a da disciplina de Teologia” (MEP, n.d.:
19). No mesmo ano de 1911, é promulgada a lei de Separagao do Estado e das Igrejas

que afirma deixar de ser a religido catolica, apostolica e romana a religiao do Estado.

As restantes reformas educativas desta época centram-se na questao do analfabetismo,
que ainda apresentava elevadas percentagens, e em melhoramentos na oferta do ensino
publico a todos os niveis — promoc¢ao do ensino infantil e primario, aplicacio da

coeducac¢io no ensino secundario, fundacao das Universidades do Porto e de Lisboa.

No contexto destas reformas levantou-se um debate interessante acerca do modelo de
escola pretendido — neutra (em matérias, como a religido, que dizem respeito ao foro
doméstico) ou laica? “A escola vai ser neutra” expressa o texto da reforma da instrucao
primaria. Tomas da Fonseca e Jodo de Barros entendem esta pretensaio como meta
impossivel dado que “perante correntes diferentes ou opostas o professor tinha que
assumir determinadas opgOes e demarcar-se de outras” (Hansen, 2012: 241). Os
defensores da escola neutra viam na escola laica um “«umeio de o Estado preparar e
moldar as geragoes, afeicoando-as ao seu modo de sem, oferecendo «um novo credo

laico» no lugar do credo catélico” (Fonseca, 1937: 37, citado por Hansen, 2012: 241).

E foi o que de facto aconteceu, a escola que se afirmava «nem a favor de Deus, nem
contra Deus» e pretendia, por isso, banir «todas as religides, menos a religiao do dever,
que sera o culto eterno desta nova igreja civica do povo» (Diario do Governo, n.° 73, 30

de Marco de 1911)” (Hansen, 2012: 240). E esta religiao civica republicana foi,

8 “A extin¢do das ordens religiosas promulgada trés dias apds a proclamacio da Repiblica
em 8 de outubro de 1910 representou um forte golpe no ensino confessional” (Hansen,
2012: 238).

% A Constituicio de 1911 manteve em vigor “«a legislacio [...] que extinguiu e dissolveu em
Portugal a Companhia de Jesus, as sociedades nela filiadas e todas as congregacées

”

religiosas e ordens monasticas» (art. 3. % n.” 12)” (Miranda, n.d.: 121).

48



fundamentalmente, uma religido da pditria. “A patria revestida de sacralidade é assumida

como entidade unificadora do civismo republicano” (Hansen, 2012: 242).

A instabilidade politica e governativa desta época, associada a dificil situagio econémica,
fez com que muitas reformas nio se concretizassem efetivamente. A questao da Grande
Guerra de 1914 concentrou as atengdes do Governo, a partir desse ano, e fez esbater os
conflitos com a Igreja. Ocorrem, mesmo, algumas tentativas de reestabelecer as relagoes
com a Santa Sé, nomeadamente “depois da revisao da lei da separagao no consulado de
7055

Sidénio Pais™ (Cruz, 1997: 815), mas que sé se concretizardo com o regime politico

seguinte.

O Estado Novo deu continuidade a valorizagio da cultura nacional iniciada pela
Republica, mas sem a recusa do elemento religioso. Tivemos, assim, a chamada “escola
nacionalista” baseada em forte doutrinacio moral e com énfase nos valores cristios: “O
ensino ministrado pelo Estado nas escolas publicas sera orientado pelos principios da
doutrina e moral cristas, tradicionais do pais” (art.” XXI, Concordata 1940). De algum
modo, o regime via no fendémeno religioso um “elemento estabilizador da sociedade”
(Salazar, 1959, citado por Cruz, 1997: 845). A Mocidade Portuguesa foi uma instituicao
marcante desta etapa, pretendendo estimular nos jovens “a formacao do caracter, a
cultura do espirito e a devocao ao servico social, no amor de Deus, da Patria e da
Familia” (MEP, n.d.: 21). Neste periodo foi criado o Ministério da Educacao Nacional e

continuado o combate ao analfabetismo e os programas de educagao de adultos.

Extravasando o dominio educativo, mas acabando por afeta-lo, ocorreu um esforco
muatuo de reconciliacio entre o estado Portugués e a Igreja Catdlica Romana
concretizado, formalmente, na Concordata de 1940”". Este diploma legal que “consagra o
regime de separacao entre o Estado e a Igreja” (Cruz, 1997: 823) repos a possibilidade da

. ~ L e 72 . . . PN
criacao de escolas catdlicas’” e favoreceu, ainda, “o ensino da religido e moral catdlicas

" Decreto n.° 3685, de 28 de Fevereiro de 1918 (cf. Cruz, 1997: 815).

T “A Concordata e o Acordo Missiondrio entre Portugal e a Santa Sé [puseram] termo a
questao religiosa, suscitada com a implantacao do liberalismo em Portugal e agravada com a
revolucao republicana. As relacoes entre a Igreja e o Estado vinham conhecendo uma
crescente melhoria e distensao desde os ultimos anos da Republica [...] Mas foi sobretudo
depois da revolucao de 1926 que, de forma mais decisiva, se comecou a encarar a resolucao
do contencioso entre ambos e se deram passos nesse sentido, com o reconhecimento da
personalidade juridica das corporacdes encarregadas do culto (que nao ainda da Igreja) e da
liberdade de ensino nas escolas particulares, com a aprovaciao do Estatuto das Missées
Catdlicas e com os acordos relativos ao Padroado do Oriente” (Cruz, 1997: 815).

7 “As associacdes e organizacoes da Igreja podem livremente estabelecer e manter escolas
particulares paralelas as do Estado, ficando sujeitas, nos termos do direito comum, a
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nas escolas publicas elementares, complementares ¢ médias aos alunos cujos pais, ou
quem suas vezes fizer, ndo tiverem feito pedido de isen¢ao” (art.” XXII, Concordata
1940). Ficou, assim, regulado o ensino da religido catélica que era orientado “pela
Autoridade eclesiastica e os professores [...] nomeados pelo Estado de acérdo com ela”

(art.® XXII, Concordata 1940).

O ensino teligioso nao catdlico foi regulado pela lei 4/71 de 21 de agosto, pela qual “o
Estado reconhece e garante a liberdade religiosa das pessoas e assegura as confissoes
religiosas a proteccao juridica adequada” (Base I). Esta lei reafirmou o regime de
separacao entre o Estado e a religido e propos a igualdade de tratamento as diferentes
confissoes religiosas ressalvando “as diferencas impostas pela sua diversa
representatividade” (§2, Base II). A questao do ensino foi redigida em moldes muito
semelhantes aos da Concordata refor¢ando, o diploma, que o ensino estatal se orientava
“pelos principios da doutrina e moral cristas, tradicionais do Pais” ({1, base VII). Ainda
assim (§5, base VII), possibilitava o ensino da religido e moral nos estabelecimentos de

ensino mantidos por entidades religiosas de acordo com a confissao dessas entidades. Ou

seja, a educacao religiosa de matriz nao catolica nao ficou prevista para a escola publica.

Com a democracia veio a consagracao da liberdade religiosa “sem acepg¢ao de confissdes
e sem quaisquer limites especificos” (Miranda, n.d.: 123) a qual vira a refletir-se, também,
na educacio. Como muitas areas da vida nacional, a educacio foi alvo de transformacoes
e de algum experimentalismo, sobretudo ao nivel dos conteidos de aprendizagem e da
organica dos niveis de ensino. Privilegiaram-se os aspectos curriculares, técnicos e
profissionais, bem como a universaliza¢do do ensino. No entanto, o bloqueio estrutural
da economia portuguesa impediu, sucessivamente, a reforma do sistema educativo. S6
depois de adquirida alguma estabilidade e autonomia financeira, foi publicada, em 1986, a
Lei de Bases do Sistema Educativo (LBSE) pela qual, ainda hoje, este se rege.

“Sio consignados neste diploma o direito a educacdo e a cultura para todas as

criancas, ¢ alargada para 9 anos a escolaridade obrigatéria, garante-se a formacao de

todos os jovens para a vida activa, o direito a uma justa e efectiva igualdade de

oportunidades, a liberdade de aprender e ensinar, a formacdo de jovens e adultos

que abandonaram o sistema [...] e a melhoria educativa de toda a populagao”
(MEP, n.d.: 20).

fiscalizacao déste e podendo, nos mesmos termos, ser subsidiadas e oficializadas™ (art.” XX,
Concordata 1940).



De acordo com esta Lei””, “os planos curriculares dos ensinos bésico e secundario
integram ainda o ensino da moral e da religido catodlica, a titulo facultativo, no respeito
dos principios constitucionais da separacao das igrejas ¢ do Estado e da nio
confessionalidade do ensino publico” (n° 3, art.® 47°, Lei 46/86 de 14 de outubro). A
atualizacdo da Concordata entre a Santa Sé e a Republica Portuguesa, em 2004, ratificou
tanto a possibilidade da escola catdlica’™ como a educacio do religioso”. A frequéncia da
disciplina passa a carecer de declaragdo do interessado, mas continua a ser “da
competéncia exclusiva da autoridade eclesiastica a definicio do conteido do ensino da
religido” (n® 5, art.® 19°, Concordata de 2004) e requer o seu aval a nomeagio,
contratacao, transferéncia e exclusio dos professores da disciplina (cf. n® 4, art.” 19,

Concordata de 2004).

Muito recentemente, o Decreto-Lei n.° 70/2013 de 23 de maio, aglutinou a legislacao que
regulava a disciplina, estabelecendo por si sé “o regime juridico da lecionacdo e da
organizagdo da disciplina de Educacdo Moral e Religiosa Catélicas (EMRC), nos
estabelecimentos publicos dos ensinos basico e secundario, nos termos da Concordata
celebrada entre a Republica Portuguesa e a Santa S¢, assinada em 18 de maio de 2004”
(art.” 1°). A principal novidade deste diploma prende-se com o processo de recrutamento
e selecao de docentes que passa a obedecer ao disposto no Decreto-Lei n.° 132/2012 de
27 de Junho, o qual “estabelece o [...] regime de recrutamento e mobilidade do pessoal
docente dos ensinos basico e secundario e de formadores e técnicos especializados, com
as especificidades” (§1, art.® 8°) proprias da disciplina e que se prendem, essencialmente,
com a necessidade de apresentar, para efeitos de validacao da candidatura, “declaragao de
concordancia do bispo da diocese correspondente a area territorial do agrupamento de
escolas ou escola nao agrupada a que se candidata” (§2, art.” 8). Assim, assemelhar-se-a o
recrutamento e selecao de docentes de EMRC ao dos restantes docentes do ensino

publico, continuando a passar pelo crivo da Igreja Catélica a idoneidade dos candidatos.

7 As alteracdes que lhe foram efetuadas pelas Leis n.° 115/97, de 19 de setembro, n.’
4972005, de 30 de agosto e n.” 85/2009, de 27 de agosto nao modificaram esta disposicao.

7" “A Reptiblica Portuguesa garante a Igreja Catélica e as pessoas juridicas canénicas
reconhecidas nos termos dos artigos 8 a 10, no ambito da liberdade de ensino, o direito de
estabelecerem e orientarem escolas em todos os niveis de ensino e formacao, de acordo com
o direito portugués, sem estarem sujeitas a qualquer forma de discriminacao” (n° 1, art.” 21°,
Concordata de 2004).

7 “A Repuiblica Portuguesa, no ambito da liberdade religiosa e do dever de o Estado
cooperar com os pais na educacdo dos filhos, garante as condi¢des necessarias para
assegurar, nos termos do direito portugués, o ensino da religido e moral catdlicas nos
estabelecimentos de ensino publico nao superior, sem qualquer forma de discriminacao”
(n°1, art.” 19, Concordata de 2004).



Com toda a certeza serio definidos critérios justos e objetivos indicadores do perfil

esperado do professor de EMRC.

As restantes confissoes religiosas presentes em Portugal tém a sua atuacdo regulada pela
Lei da Liberdade Religiosa™. No ambito do ensino, esta prevé que todas as comunidades
religiosas “representativas dos crentes residentes em territério nacional [...] podem
requerer [...] que lhes seja permitido ministrar ensino religioso nas escolas publicas do
ensino basico e do ensino secundario” (n° 1, art.® 24°, Lei 16/2001). Também para este

<

ensino “compete as igrejas e demais comunidades religiosas formar os professores,
elaborar os programas e aprovar o material didactico, em harmonia com as orientagoes
gerais do sistema do ensino” (n° 5, art.® 24°, Lei 16/2001). Ficou, assim, enquadrada
legalmente e para a escola publica a educagio religiosa das confissdes religiosas nao

catdlicas.

A historia da educagao, em Portugal, denota um percurso notavel de refor¢o da liberdade
religiosa, patenteado hoje na possibilidade do seu ensino na escola publica para todas as
tradicdes religiosas com representagdo em territorio nacional. Cremos que essa

aprendizagem favorece a inteligéncia do sagrado e a sua valorizagao.

No caso concreto da oferta Catolica, a EMRC, é proposta uma abordagem da realidade
“ética e religiosamente enquadrada na perspetiva da mensagem cristd [...] A vida
humana, nas suas multiplas manifestacbes, o mundo material e biolégico sio
interpretados na sua relacdo necessaria com o absoluto (Deus), tendo esta maneira de
abordar a realidade repercussdes sobre o modo como se interpreta eticamente o agir
humano” (Programa EMRC, 2007: 20). Ao assumir-se com esta identidade a EMRC
confere aos discentes que a frequentam a inteligibilidade do sagrado como parte da
realidade que esta ligada ao mundo fisico, intelectual, emocional e social. Esta
compreensao abrangente da existéncia humana tem implicagOes éticas pessoals e sociais
que levardo a um cuidado com a prépria vida e com as demais marcada pela maxima do
amor, semelhante ao de Cristo: “que vos ameis uns aos outros como eu vos amei” (Jo,

15.27).

No entanto, parece ter chegado o tempo de avangar, um pouco mais, nesta matéria. Para
muitos alunos do nosso sistema de ensino a educagao religiosa nao ¢ uma realidade, pois
a confessionalidade, catélica ou outra, coloca a disciplina como opcional o que lhe retira

universalidade.

6 Lei 16/2001 de 22 de Junho.



“O conteudo do curriculo evolui e pode incorporar uma variedade enorme de
componentes: apenas as normas sociais, ou apenas conteudos cientificos, temas
globais ou técnicas manuais, habitos e boas maneiras, conhecimentos de natureza
religiosa e social, valores democraticos ou valores totalitirios — ou tudo isso em
conjuntos articulados — dependendo dos fins que socialmente se visam e que
condicionam o pedido que a sociedade faz a escola num dado tempo e espaco. Mas
¢ sempre essa a sua legitimacdo — o curriculo — porque ¢ ele que define os limites ¢
dominios da acdo e da existéncia da instituicdo escolar” (Roldido, 1999: 11).

A escola, hoje, precisa de universalizar a educagao do religioso sob pena de nao servir a

missao para que existe.

“A escola — desde as escolas monasticas do Ocidente Medieval, as escolas de ler e
escrever do Marqués de Pombal, até as escolas de massas dos tempos actuais —
sempre se define e justifica como instituicdo apenas por uma razao: porque dela se
espera que assegure a apropriacio de um determinado curriculo por um
determinado publico, de forma estruturada, sistematica e intencional” (Roldao,
1999: 11).

Para alguns autores a funcdao de integracio social que era reconhecida a escola
tradicional”” entrou em processo de redefinicio nos tempos mais recentes. Quer porque
as familias nem sempre cumprem o seu papel de socializacio primaria, quer porque a
sociedade e a economia exigem o desempenho de papéis que estdo sempre a mudar e
“uma atuagdo que compromete o conjunto da personalidade e ndo s6 a competéncia
técnica, e porque as proprias aspiragoes dos cidaddos requerem uma aten¢do mais
personalizada” (Tedescu, 2000: 115). Assim, para além da tarefa de socializacdo que ¢é
cada vez mais exigente, a escola tem que incorporar, de forma sistematica, a missao da
formacao da personalidade. “Isto significa que a escola deve tender a assumir
caracteristicas de uma instituicao total” (Tedescu, 2000: 116). Porque no passado, a
formacgao da personalidade tinha um caracter privado, a escola pode definir zonas de
neutralidade naquelas 4areas onde existiam diferencas “particularmente as de tipo
religioso, étnico, racial, social ou sexual” (Tedescu, 2000: 116). Atualmente, a0 assumir
como sua a tarefa da formacao da personalidade, a escola vé reduzido o seu campo de
neutralidade e “ja ndo podera deixar de lado certos temas, mas devera assumi-los numa
perspectiva activa, promovendo o seu conhecimento e discussao. Por outras palavras, na
escola do futuro, passara a haver menos espago para o curriculo oculto” (Tedescu, 2000:

117).

”Melhor dito a escola nascida do processo de moderniza¢io que trouxe consigo um anti-
Sinalismo, “isto é, a ruptura com a ideia dos fins ultimos, definitivos, para os quais toda a
acao humana devia tender. Em vez disso a modernizaciao pos énfase nas funcgées [...] Nesta
perspectiva, a educagio organizou-se de modo a cumprir a sua func¢ao de integragao social”

(Tedescu, 2000: 112).



Ainda de acordo com este autor, opinido que corroboramos, o ensino da religiao é um
dos ambitos em que a neutralidade terd que se esbater. Mesmo mantendo o principio
laico de que este ensino é uma tarefa das Igrejas e nao da escola, ha dois aspetos com que
esta se deve comprometer ativamente: a compreensao do fenémeno religioso enquanto
tal, pois “conhecer a natureza do fenémeno religioso e as suas diferentes expressoes, ¢
fundamental na formac¢ao de uma cultura para a cidadania” (Tedescu, 2000: 118) e o
reforco da formacdo ética ja que a formacdo na area dos valores “nio pode ficar

abandonada ao processo espontaneo da vida social” (Tedescu, 2000: 118).

O rumo nao serda o de copiar os modelos do passado em que a neutralidade significou,
por vezes, a supressao das desigualdades associadas as diferencas ou, outras vezes, a

uniformizagao segundo o modelo cultural dominante (cf. Tedescu: 2000).

“Face a grande diversidade de opgdes que o individuo encontra no
desenvolvimento dos seus vinculos sociais, a fun¢iao da escola, no que se refere a
formacdo da personalidade, consiste em fixar os pontos de referéncia que permitam
a cada um escolher e construir a sua ou as suas multiplas identidades” (Tedescu,
2000: 118).
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7. Oficinas Espirituais Escolares

A reflexdo que fizemos levou-nos a concluir da necessidade de universalizar a educagido
religiosa sob pena de a escola ndo servir a missdo para que existe. Vimos, também, que
esta ¢ a tarefa de transmitir o corpus de aprendizagens necessario a inser¢ao social, a

plena assuncido da cidadania e a formagao da personalidade.

Esta constata¢ao nao ¢ novidade em muitos ambitos. De facto, a educacdao do religioso
tem sido alvo de diversas reflexdes nos tempos mais recentes devido, em grande parte,
ao regresso do religioso, a que também fizemos referéncia, e que ¢ um movimento que
marca o nosso tempo. Alguns entendem-no
113 21 : ~ :
como o ultimo suspiro da preocupagio com o sagrado no Ocidente, um
passatempo inconsequente que estd condenado a desaparecer com a mesma rapidez
com que apareceu (Bruce, 2002; Finke e Stark 1992). Outros véem-no como um
fenémeno mais vasto e mais importante, e argumentam que estamos a testemunhar
uma mudanga tecténica na paisagem do sagrado que se mostrard ainda mais
significativa que a Reforma Protestante do século XVI. O que estamos a viver,
argumentam, ¢ nada mais nada menos que uma mudanca radical na qual a religido

[...] esta a ser eclipsada pela espiritualidade (Luckmann 1967, 1990; Campbell
1999)” (Heelas e Woodhead, 2007).

Vimos, anteriormente, que este retorno do religioso e da busca do sagrado teve a sua
origem na morte cultural de Deus e na decegdao deixada pelos novos deuses entretanto
surgidos. A propria aceitagao generalizada da morte de Deus tera resultado de uma
dececao anterior que fora, para muitos, o papel social das Igrejas. Como resultado, as
pessoas, hoje, buscam a espiritualidade sem buscarem as Igrejas. “Sabemos que o
regresso do religioso traz consigo um paradoxo, que alguns ndo hesitam em chamar
«nédito»: as Igrejas nao tiram dele proveito nenhum! O religioso adquiriu uma forma

pessoal, mesmo personalizada” (Vloet, 2006: 413).

Estamos no interior do turbilhdao, o que dificulta a sua compreensdao cabal. Mas parece
evidente que para a sociedade de massas em que vivemos a busca espiritual é uma tarefa

privada e estanque em relagao as demais tarefas humanas.

Esta evidéncia torna ainda mais certa a garantia de que o conhecimento do religioso ¢é
fulcral para o cidadio de hoje. Quer porque “o religioso e o espiritual sio dimensoes
constitutivas da pessoa” (Vloet, 2006: 412) que precisam de ser conhecidas para com elas
se saber lidar, quer porque “ndao ¢ possivel ler muitas das produgdes culturais das

sociedades [...] sem o conhecimento dos cédigos religiosos” (Ambrosio & Teixeira,
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2006"™), quer porque “esse conhecimento vai poder gerar competéncias especificas para a
gestdo da interculturalidade e contextos favoraveis de integracio das minorias e das
comunidades imigrantes” (Ambrosio & Teixeira, 2000), quer, ainda, porque sem a
capacidade de leitura e compreensao desta face da realidade, os cidaddaos nao parecem ser

capazes de uma verdadeira constru¢ao da cidade.

Escreveu Jean-Paul Willaime que “ha [...] um consenso na Europa sobre a necessidade
de reforcar o conhecimento das religides na escola publica” (2006: 403). Nesse contexto
faz referéncia a recomendagao 1720, adoptada a 4 de outubro de 2005, na qual a
Assembleia Parlamentar do Conselho da Europa declara a importancia do ensino do
facto religioso como forma de “combater a ignorancia, os esteredtipos e a
incompreensao das religioes” (§6, citado por Willaime, 2006: 403). Na mesma linha de
entendimento, foi redigida, em 2008, pelos paises membros da Organizacio para a
Seguranga e Cooperacao Europeia (OSCE), uma declaracio contendo principios orientadores
sobre o ensino acerca das religides e crengas nas escolas priblicas. Este documento, que ficou
conhecido como a Declaragiao de Toledo, parte da constatacao da miscelanea de culturas
. .. . ~ L <
que deram origem 2 identidade de cada nagdo europeia: “o nosso presente nio so se
nutre da historia, mas também da historia dos outros” (Principios Orientadores de Toledo,
2008). Assim,
17 : : ~ ~ A
¢ importante que os jovens adquiram uma melhor compreensao da func¢io que tém
as religides no mundo plural atual. A necessidade de uma educacio deste tipo
continuard a aumentar com a interacido das diferentes culturas e identidades entre si
através das viagens, do comércio, dos meios de comunicagdo ou da migracdo. Se ¢
certo que uma compreensio mais profunda das religibes ndo conduz
automaticamente a uma maior tolerancia e respeito, a ignorincia aumenta a

probabilidade de que se produzam malentendidos, estereétipos e conflitos”
(Principios Orientadores de Toledo sobre o ensino acerca das religides e crencas, 2008: 9-10).

Todas estas vantagens do conhecimento religioso tém ligagdo com uma cidadania
integralmente ativa e participativa. Sendo esta universal na nossa sociedade nio podem
alguns cidadaos estar mais aptos ao seu exercicio que outros, donde a necessidade de
universalizar o ensino religioso e de o oferecer como conhecimento que abrange tanto o

dominio informativo quanto o da experiéncia vital.

7 Esta referéncia reporta-se ao “Relatério Debray”, um documento elaborado por Régis
Debray, estudioso dos fendémenos comunicacionais, a pedido do Ministro da Educacao
Nacional de Franca, Jack Lang e que sintetiza a argumentacio que sustenta a necessidade
de introduzir no sistema de ensino uma forma organizada de acesso ao universo das
expressoes religiosas (cf. Ambrosio & Teixeira, 2006).



Atualmente, “se ha consenso acerca de tal recomendacio [a necessidade de reforcar o
conhecimento das religides na escola publica], ¢ na maneira de a por em pratica que se
manifestam diferencgas e divergéncias” (Willaime, 2006: 404). Este mesmo autor sintetiza
em trés modalidades os modos de ensino, a respeito das religides, existentes na Europa:
ensino confessional das religides, ensino nio confessional das religides e ensino
transdisciplinar do facto religioso. Vamos analisa-los do ponto de vista da universalidade

e abrangéncia que preconizamos.

“O ensino confessional das religides consiste num ensino que introduz os alunos na
inteligéncia de uma tradicao religiosa particular [...] este caso-tipo |[... ¢ o ...] que Robert
Jackson chama Education into religion: trata-se de instruir e de fortalecer os alunos numa
determinada religiao” (2006: 405). E esta a modalidade existente em Portugal, mas nio
s6: Austria, Bélgica, Chipre, Espanha, Grécia, Malta, Polénia, Repuablica Checa, Hungria,
Italia, Letonia, Lituania, Alemanha e Finlandia também o tém (cf. investigacao de Silvio
Ferrari, Des maitres et des dieus. Ecoles et religions en Enrope, citada por Willaime 2006: 405).
Relativamente a nossa preocupagao da universalidade esta modalidade de ensino ¢
incompleta ja que “a maior parte das vezes, este ensino confessional é facultativo ou
opcional” (Ferrari citado por Willaime 2006: 405). O facto de ser uma educagio feita
dentro de uma determinada tradi¢ao religiosa permite que tanto o conhecimento factual

como o experimental estejam presentes.

O ensino nao confessional da religido existe, sobretudo, nos paises protestantes do norte
da Europa. No passado esses pafses tiveram um ensino confessional colocado sob a
autoridade do Estado. Com o avango da seculariza¢ao o proprio ensino da religidao foi-se
moldando a esse processo. “Corresponde ao que R. Jackson chama Education from religion”
(Willaime, 2006: 408). Sem qualquer interesse proselitista, os estudantes sao introduzidos
no conhecimento das principais tradigoes religiosas existentes nos seus paises. A organica
das disciplinas desta forma de educagiao do religioso demonstra preocupagao por “inserir
este ensino na educacao dos alunos para a cidadania numa sociedade pluralista”
(Willaime, 2006: 407). A frequéncia ¢ obrigatoria, podendo-se pedir dispensa (cf. Ferrari
citado por Willaime, 2006: 408). E, assim, mais abrangente que o modelo seguido no
nosso pafs, tanto em termos de objetivos educativos como de publico alvo, mas a
dependéncia exclusiva do Estado torna-o suscetivel de mudangas varias, como foi o

processo de secularizagdao a que foi sujeito.
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“O ensino transdisciplinar do facto religioso, foi elaborado em Franga [...e ...] consiste em
«ntegrar o ensino sobre as religides no conjunto das disciplinas» sem fazer deste ensino
uma disciplina particular” (Willaime, 2006: 408). E uma solucéo original na Europa e que
se integra, segundo a escala de Jackson, na Education about religion. Neste modelo “a escola
abre-se [...] as dimensoes religiosas da histéria e da cultura sem chegar a tornar as
religiGes e as visdes seculares do mundo num ensino especifico” (Willaime, 2006: 408). E
o modelo mais abrangente, de todos, em termos de universalizagio. Mas, a
transversalidade que ¢ atribuida a competéncia religiosa associada a iliteracia que também
predomina nesse contexto, mesmo nos meios intelectuais, pode fazer suspeitar da
eficacia desta forma de educacao do religioso. Acresce, a seu desfavor, o facto de nao se

considerar a visao religiosa do mundo, a que permitiria captar o sentido do sagrado.

A estas duas ultimas formas de ensino do religioso, por serem quase sé informativas,
falta-lhes o caracter espiritual que contém “busca de compromisso, da emocio, da
experiencia e da experimentacao” (Vloet, 2006: 414). Nesta perspetiva, tornam-se
incompletas ja que o conhecimento, no dominio religioso particularmente, é mais que

gestao de sinteses informativas.

Perante este cenario real coloca-se a questio de que caminhos trilhar em ordem a
supera¢ao das limitagoes. Afirma Johan Van der Vloet que as grandes religioes,
nomeadamente o cristianismo e mais especificamente a Igreja Catdlica tém uma tarefa
profética que passa por iniciar a reflexao, a este nivel, e tentar criar um espago de
pluralismo ativo para o que encontrara “parceiros de certa maneira inesperados, como os
psicélogos e as pessoas que querem tornar mais humanista a sociedade atual” (20006:
416). Refere, assim, contributos de varios autores como o pedagogo alemao Friedrich
Schweitzer que defende que a crianga tem direito a religido e, portanto, deve ser educada
neste ambito. Um outro autor, Fritz Oser investigador em psicologia do
desenvolvimento religioso, concluiu que os dominios afetivo e religioso apresentam, na
grande maioria dos individuos, algum subdesenvolvimento que contrasta com o
desenvolvimento cognitivo. Assim, “o verdadeiro desafio do religioso é [...] oferecer
uma educacio que convide os alunos [...] a atingirem os mais altos estadios do
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desenvolvimento religioso ™ (Vloet, 2006: 418), uma educagdo que nao pretende a

" Este autor (citado por Vloet, 2006: 418), partindo das teorias de desenvolvimento
cognitivo de Jean Piaget, criou uma estrutura de desenvolvimento religioso que apresenta
cinco estadios na relacio com o “Transcendente” (a que o autor chama o “Ultimo”): mégica,
dialogica (correspondentes a infancia), de desconfianca, deista (correspondentes a



recuperacao de determinada Igreja ou Religido, mas cuja pretensio é puramente
pedagdgica e psicoldgica. “A ajuda do desenvolvimento religioso é um servigo prestado a

pessoa humana, uma vez que lhe permite viver melhor a sua vida individual e

comunitaria” (Vloet, 2006: 418).

A promogao do debate pode enveredar por esta via, levando governantes e educadores a
perceber que uma “educagio religiosa apropriada é um servigo pedagdgico” (Vloet, 20006:
419). Quando esse patamar for atingido, tanto a universalizagio como a tal educagio
religiosa apropriada serdo promovidas na escola publica e consagradas legalmente. No
tempo intermédio, outras iniciativas podem ser levadas a cabo no sentido de se
promover essa educagiao e, a0 mesmo tempo, ajudar a alcangar a compreensao da sua
maior valia. Vloet chamou-lhe um espago de pluralismo ativo na medida em que, cremos,
pode resultar do empenhamento conjunto das diversas confissoes religiosas presentes na
escola. Da-lhe ainda um nome curioso, afeliers espirituais, que consistiriam na
disponibilizagao, por parte da escola, de um
“espago que permita aos alunos e aos seus professores descobrirem e
desenvolveram a sua propria espiritualidade. Sdo espagos que constituem auténticos
ateljers: locais onde homens e mulheres recebem a possibilidade de entenderem a sua
dimensao espiritual. Estes afeliers espirituais nas escolas permitiriam aos participantes,

da escola, fazerem experiéncias com o religioso e com o espiritual [...] além disso,

os ateljers permitiriam que se entrasse em contacto com a vida das religides” (Vloet,
2006: 420).

Com esta ou outra designaciao®, estes ateliers ou oficinas parecem-nos uma aposta que
complementaria a oferta de educagao religiosa atual. Permitimo-nos, aqui, acrescentar um
item a escala de Jackson e designa-la como Education within religion, ja que é educagao que

passa pelo nucleo da experiéncia religiosa.

Da reflexao feita sobre a pratica letiva concluimos que alguns aspetos da experiéncia
religiosa, nomeadamente a sua liga¢do pratica com a vida, ndo se conseguem experienciar

em sala de aula quer pela falta de tempo e espago, quer pela forma como os destinatarios

adolescéncia), segunda ingenuidade (correspondente ao estado adulto); “as pessoas ficam, na
sua maior parte, no estadio deista (Vloet, 2006: 418).

%0 A designacio que aqui se apresenta - Oficinas Espirituais Escolares — é apenas indicadora
do conceito que esta subjacente a esta proposta. A escolha do adjetivo espiritual prende-se
com o facto de, como referiam Heelas e Woodhead citados acima, a espiritualidade estar a
ganhar espaco na sociedade contemporanea. Na acdo concreta, em cada escola e,
eventualmente, com a colaboracdo dos alunos inscritos, os docentes de Religiao
escolheriam um nome a atribuir a oficina e que incluiria tanto elementos da cultura juvenil
como da cultura do sagrado. Links seria uma designacao interessante por remeter tanto para
o mundo cibernético quanto para o vocabulo Ligare que esta na raiz de religiao.



juvenis acolhem a aprendizagem pratica, quer, ainda, pelo contexto que ¢ de

aprendizagem segundo um programa.

Seguindo o exemplo do Desporto Escolar que permite, entre outras finalidades, alargar o
ambito da Educacio Fisica a pratica do desporto coletivo e de competicio promovendo,
nesse contexto, uma panoplia de valores educativos fundamentais; as Oficinas Espirituais
Escolares permitiriam alargar o ambito da Educagio Religiosa ao conhecimento
experiencial do religioso e, através deste, a percecio do sagrado favorecendo uma
construgdo da personalidade, e em consequéncia da cidade, em que esta dimensdo ¢ tida

em conta.

Estas oficinas seriam um conjunto de praticas, de matriz espiritual e cultural,
desenvolvidas como complemento curricular, integradas no plano de atividades da escola
e coordenadas no ambito do sistema educativo. Enquadram-se nas linhas orientadoras
do programa da EMRC na medida em que este propoe a “orientacao da disciplina para
actividades de interven¢do na escola, como contributo para o enriquecimento do seu
plano anual de actividades” (Programa EMRC, 2007: 18) e ainda a “diversificagdo e
adequacdo das experiéncias de aprendizagem, dentro e fora da sala de aula, motivando os

alunos e estimulando-os no processo de aprendizagem” (Programa EMRC, 2007: 18).

Na pratica, funcionariam como unidades organizacionais dentro da escola. Teriam um
programa proprio, proposto anualmente e dinamizado pelos professores de religiao® que
seria integrado no plano de atividades do agrupamento escolar. Este programa seria,
ainda, articulado com os das oficinas dos outros agrupamentos, em ordem a promogao de
atividades interescolares nacionais e, porventura, internacionais®. A frequéncia das oficinas
seria obrigatéria para os alunos ndo inscritos nas disciplinas de educagao religiosa
oferecidas pela escola, e de frequéncia facultativa para os alunos inscritos nalguma das
ditas disciplinas. Garantia-se, assim, que toda a populaciao escolar seria abrangida pela

educacio do religioso. As atividades a desenvolver na oficina poderiam ser as mais

¥ Este trabalho seria desenvolvido, em equipa pedagégica, pelos professores das confissdes
religiosas presentes naquele agrupamento de escolas. Trabalhando em conjunto
proporcionariam tanto a consciencializacao acerca da diversidade religiosa do agrupamento
como favoreceriam o espirito ecuménico, para além de beneficiarem das vantagens do
trabalho colaborativo. No contexto religioso portugués, as mais das vezes, teriamos apenas
professores catélicos nesta dinamica.

% FEstas poderiam ser realizadas através de parcerias com organismos idénticos.
Exemplificamos, uma vez mais, com a organica do Desporto Escolar promovido, em
Portugal, pelo Ministério da Educacio e Ciéncia e que na dinamica internacional se associa
a outras instituicdes, entre as quais a FISEC — Féderation Internationale Sportive de
I'Enseignement Catholique (cf. Programa do Desporto Escolar 2013-2017: 2).



diversas desde que permitissem experimentar o sagrado, vivenciando tanto a experiéncia
pessoal e intima como descobrindo a sua ligagdo com a vida porque efetivamente o
sagrado, tal como o entendemos nesta reflexdao, leva-nos a renovar a historia. Desde
experiéncias espirituais realizadas através do patrimoénio e da cultura a acles de
intervencao social e politica ou, ainda, divulgacio de tradi¢oes religiosas significativas,

muitas poderiam ser as iniciativas a desenvolver.

Da experiéncia docente sabemos que muitos professores realizam atividades deste
género, tanto no contexto da disciplina de EMRC como noutros contextos disciplinares,
organizacionais e tematicos. Mas a proposta que aqui ¢ feita pretende tornar-se numa
atividade coordenada e de continuidade que nio fica dependente de iniciativas pontuais.
Além do mais, ¢ dinamizada por especialistas em religido, como sao os docentes de
Educagao Moral e Religiosa, que podem proporcionar um auténtico conhecimento do
sagrado e a interessantissima ligacdo entre este e a vida humana. No caso concreto do
nosso pafs, onde por razdes historicas e sociolégicas predomina o cristianismo catoélico,
cremos competir a Igreja Catolica fazer tal proposta. Seria, talvez, um passo inovador e
até arrojado, mas “no dominio da educagao religiosa na escola um novo capitulo poderia

ser comegado” (Vloet, 2006: 421).



8. Conclusao

Por onde nos trouxe esta reflexao?

Antes de mais, confirma a visio do historiador Mattoso que percebe, a dado momento
do percurso historico do Ocidente, uma perda do sentido do sagrado resultante do
afastamento das Igrejas e consequente supressao do religioso da vida da sociedade. Esse
momento surgiu, lentamente, com a difusio do pensamento Moderno invocando a
autonomia do ser humano face a realidades que pareciam limitar as suas aptidoes e, mais
radicalmente, com a proliferacio Iluminista que fez apanagio da secularizacio e da
«morte de Deus». Esta viragem permite identificar, em semelhan¢a com os momentos
civilizacionais do Ocidente acima referidos, trés fases no que respeita a procura do
sagrado — a cristandade pré-secular que se edificou na perspetiva do sagrado, a sociedade
secular que, progressivamente, o baniu do seu horizonte e a sociedade pés-secular que o

ve regressar de forma tanto inesperada quanto diferente (cf. Duque, 2011).

As motivagoes da secularizacio moderna foram diversas, quer porque se considerava que
o religioso limita o progresso social e intelectual, quer porque se discordava da atuagio
social e politica da instituicdo que lhe da visibilidade, a Igreja, quer, ainda, por razoes
filosoficas que encontravam na religiao e em Deus um erro humano de compreensao do
mundo. A auséncia progressiva da religiao, ainda que nunca tenha sido absoluta, mutilou
a sociedade na sua capacidade de apreender e compreender o sagrado, tal como o
entende a tradi¢ao judaico-crista (vd. O Sagrado deste Relatério). Esta visio do mundo e
da historia descobre no amor a substancia da relagido pessoal com o Deus criador e com
o proximo percebido como irmao, “o principio nao sé das microrrelagdes estabelecidas
entre amigos, na familia, no pequeno grupo, mas também das macrorelacbes como

relacionamentos sociais, econémicos, politicos” (Caritas in Veritate, 2009: 2).

Esfumada esta no¢ao do sagrado sumiu, com ela, a compreensao da humanidade criada a
imagem e semelhanca da divindade, caindo no esquecimento a convic¢io de que
“edificar a cidade ¢ encontrar a convergéncia e a harmonia entre o bem pessoal e o bem
comum” (Policarpo, 2005: 1 citado por Ambrosio, 2007: 310). De facto, “quando o
empenho pelo bem comum ¢ animado pela caridade, tem uma valéncia superior a do

empenho simplesmente secular e politico” (Caritas in Veritate, 2009: 7).

Na linha das convicgdes modernas, a escola que nascera pela mao das institui¢oes cristas,

foi assumida como servico publico, optando por ser neutra em matéria religiosa. Na
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pratica, a0 menos no caso portugues, foi mais laica do que neutra, tendo-se encontrado
no culto da nagdo uma espécie de religido de substituicdo. A par da nagao, também a
ciéncia, o estado, a2 economia, a natureza, o individuo, etc. foram endeusados criando-se
ambiguidades em torno do processo de secularizacio. “F verdade uma vez mais que o
ser humano em geral cré em Deus ou num idolo como afirmava o filésofo alemao Max

Scheller” (Magdalena, 2001: 74).

Segundo Duque, estes endeusamentos, que eram implicitos na era Moderna, tornaram-se
explicitos na atualidade o que faz pressupor que efetivamente estamos numa era nova,
pos-industrial e pos-secular (cf. 2011: 27). O tempo presente nascen da racionalidade e da
objetividade, alimentou-se até a embriagnez de ciéncia e tecnologia e ¢ um tempo de amnésia

(ct. Metz citado por Duque, 2011: 26).

“E com base na memoria — em sentido forte de reactualizacio constante da histéria
— que a histéria concreta de Deus com a Humanidade se torna denuncia
permanente de todas as falsas divinizagdes, que nos iludem com felicidades a
medida dos nossos desejos subjectivos ou colectivos. E essa memoéria que
possibilita o permanente combate de todas as ideologias, religiosas ou pseudo-
religiosas [...] ausente esse Deus [o Deus da memoria], desaparece o perigo para a
ideologia do Homem superior, que fica com o caminho aberto para todas as suas
manifestacdes. E a consequéncia fundamental dessa ideologia ¢ a climinacdo da
igualdade, da fraternidade humana, da «simpatia», sobretudo para com as vitimas
inocentes (que passam a ser, simplesmente, inferiores, fracas). Ou seja, a
consequéncia do fim do perigo que significava Deus para a humanidade ¢ o fim da
prépria humanidade” (Duque, 2011: 26-27).

Assim, a opg¢ao coletiva de negaciao do sagrado desaguou num mundo sem referéncias
definitivas e cujo processo de construgao se tem mostrado, afinal, destrutivo. Na linha do
pensamento de Mircea Eliade, a auséncia do sentido do sagrado impede que se encontre
um ponto de referéncia que orienta na homogeneidade cadtica, permitindo construir a

cidade. A sociedade atual ¢ uma “cultura de rede” como afirma Boltery (citado por

Boavida & Sanches, 1997:68) com
“horizontes demasiado planos a que falta perspectiva, como uma cidade que nio
nos fornece outros pontos de vista que ruas e ruas e mais ruas umas a seguir as
outras ¢ sempre? Uma cidade sem um ponto alto, uma torre ou uma colina donde
se capte, mesmo que s6 por um instante, o seu conjunto, a sua vista geral onde a

sucessao das ruas ganhe sentido e harmonia, que imagem nos dard de si?” (Boavida
& Sanches, 1997: 68).

A estas perturbagoes, do foro filoséfico e teologico, acrescem hoje os desequilibrios
sociais e ecoldgicos a nivel mundial, talvez daquelas resultantes e facilmente constataveis

por serem mais evidentes. E este enquadramento que faz repensar o modelo seguido.
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Assim como no passado a exclusao social das Igrejas abriu espago, tanto a separa¢ao dos
,o. .. N A . .. 83 ~ .

poderes politico e religioso, como a tolerancia religiosa™ que sio, hoje, valores da

sociedade ocidental; valores gracas aos quais temos a possibilidade do ensino religioso

nas escolas publicas, a0 menos no nosso pais. Urge, hoje, dar um outro passo que é o de

trazer o religioso para a cena social. Ou melhor, porque ele efetivamente nunca deixou de

estar ausente ¢ fulcral educar para a compreensao desta presenca e das suas mais diversas

manifestacoes.

“Conhecer as religides ¢ [...] aprofundar a democracia e cuidar do bem comum”
(Ambrosio & Teixeira, 2006) . A escola compete estar atenta a esta realidade nova. “Ha
um consenso cada vez maior entre os educadores no sentido de que o conhecimento das
religides e crengas constitui uma parte importante de uma educagio de qualidade”
(Principios Orientadores de Toledo, 2008: 20). Afirma Roldao que “pode uma area nova de
conhecimento [...] ser cada vez mais relevante para o desempenho social e por isso
poder constituir parte integrante do curriculo” (1999: 13). Cremos ser o estudo da
religido uma dessas areas que deve integrar o curriculo ndo ja como uma op¢ao individual,
mas como uma realidade educativa universal. Este estudo é via de compreensido da
dimensdo sagrada da realidade que favorece a cidadania ativa na medida em que acede
“ao substrato religioso das culturas e as dimensoes civilizacionais da religido” (Ambrosio
& Teixeira, 20006). Nesta perspetiva e ainda de acordo com estes mesmos autores, um
estudo religioso assim entendido distancia-se “quer das iniciativas confessionais que
visam a inscricdo dos adolescentes numa linhagem crente, quer de uma perspetiva
laicizante estrita que vé, em toda a inclusao de questdes religiosas nas dinamicas escolares,

um atentado a neutralidade do Estado” (2000).

Novos passos se tém que dar para que a escola ofereca a formagdo integral que lhe
compete. E porque a questao educativa é uma preocupacao da cidade, compete a todos
os cidaddos procurar e concretizar solugdes para este problema. Mesmo sem obrigar a
frequéncia da disciplina, aqueles que a estruturam e coordenam podem criar condi¢des
para alargar o seu raio de acdo, em moldes, quicd mais eficazes do que o disciplinar. F

neste enquadramento que fazemos a proposta das Oficinas Espirituais Escolares.

E que garantia podemos dar de que jovens conhecedores do sagrado constroem uma

cidade mais justa? A resposta ¢ mais do foro da reflexdo que da investigacao empirica. A

¥ Segundo alguns autores esta tolerancia existe no foro privado, mas nio no ambito das
manifestagoes publicas: “a fé — sobretudo a cristd — passou a ser tolerada, mas nao aceite —
intolerada? — como factor social piablico” (Duque, 2011: 30).



realidade mostra que a auséncia desse conhecimento gerou desequilibrios profundos.
Obviamente niao os podemos comparar, a0 menos quantitativamente, com oS
desequilibrios de outras eras justificados, tantas vezes, pela hierarquizac¢ao que o sagrado
permitia considerar. Mas as lacunas atuais resultam, evidentemente, de se ter votado ao
esquecimento aquele Deus perante quem “nao ha judeu nem grego; ndao ha escravo nem
livre; nao ha homem e mulher” (Gl 3, 28), mas unicamente fz/hos muito amados. Retomar a
té, a esperanca e o amor neste Deus leva a promover um desenvolvimento fraterno e
integral — o que promove todos os homens e mulheres e a pessoa humana em plenitude.
“A accdo do homem sobre a terra, quando ¢ inspirada e sustentada pela caridade,
contribui para a edificagdo daquela cidade universal de Deus que é a meta para onde
caminha a histéria da familia humana. Numa sociedade em vias de globalizacgao, o
bem comum e o empenho em seu favor nio podem deixar de assumir as dimensoes
da familia humana inteira, ou seja, da comunidade dos povos e das na¢bes, para dar

forma de unidade e paz a cidade do homem e torna-la em certa medida antecipagio que

prefigura a cidade de Deus sem barreiras” (Caritas in Veritate, 2009: 7).
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