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Religido Liquida: o fenémeno da Espiritualidade na pés-modernidade.

Resumo

0 macro contexto social da modernidade liquida (pés-modernidade) tem influenciado todos os
demais subsistemas socias como a religido a passarem por um processo de liqguefacao social. Assim,
uma nova forma de religido liquida tem emergido na sociedade tanto internamente como externamente
a diferentes instituicdes religiosas, desencadeando um processo de contextualizacdo @ modernidade
liguida. Esta nova face da religido que definimos como espiritualidade moderna-liquida tem um crescente
e positivo capital simbdlico associado, que é construido em detrimento da concecado da religiao na forma
sélida e tradicional. Tendo como alvo e modelo a espiritualidade moderna-liquida, antigas confissdes e
instituicoes religiosas tradicionais tém sido impingidas a adequarem a sua forma e contetdo através de
um processo de liquefacdo religiosa. Esse embate cultural sobre as religides tradicionais tem gerado
reacoes fundamentalistas por um lado e adaptativas por outro. Focamos nosso estudo na dimensao
adaptativa da religido, buscando compreender e estudar como essa relacdo contextual tem afetado as
religides tradicionais e de carater solido em Portugal. Nossa pesquisa foi direcionada a Igreja Evanggélica
Metodista Portuguesa que possuiu uma clara heranca religiosa sélida devido aos seus 166 anos de
presenca em Portugal e por representar um dos principais ramos do protestantismo historico tanto em
Portugal como no mundo. Através de inquéritos aplicados nas varias comunidades locais da [EMP em
Portugal, foi possivel avaliar e medir a influéncia da espiritualidade moderna-liquida e 0 como o processo

de liquidez religiosa tem internamente afetado a mesma.

Palavras-Chave: Espiritualidade, Igreja Evangélica Metodista Portuguesa, Liquidez Religiosa,
Modernidade Liquida, Religido Liquida.
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Liquid Religion: The Spirituality in postmodernity.

Abstract

The macro-social context of liquid modernity (post-modernity) has been influencing all other social
subsystems like religion through a process of social liquidation. Thus, a new liquid form of religion has
emerged in society amid internal and external religious institutions, resulting in the process of
contextualisation to liquid modernity. This new face of religion — as we define in our work as liquid-modern
spirituality — has a positive and crescent social capital that is built in opposition to the conception of solid
and traditional religion. Old traditional religious institutions and confessions have been forced to adapt
their forms and contents to the standards of liquid-modern spirituality through a process of religious
liguidation. This cultural clash between society and traditional religions has generated fundamentalist and
adaptative reactions. Our study will focus on the adaptative dimension of religion, with particular focus
over the contextual relation that has affected traditional and solid religions in Portugal. Our research was
directed to the Portuguese Methodist Evangelical Church which possess a heritage of a solid religious
form with 166 years of presence in Portugal and which represents one of the main branches of historical
Protestantism in Portugal and the World. We applied surveys to the several local churches of the
Portuguese Methodist Evangelical Church. The results allowed us to evaluate and measure the influence

of liquid-modern spirituality and to understand how religious liquidation has been affecting the church.

Keywords: Liquid Modernity, Liquid Religion, Portuguese Methodist Evangelical Church, Religious
Liguidation, Spirituality.
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Introducéo

Nao é de hoje que a sociologia se debruca para estudar a religiao. A forma como a religido
desempenha um papel na sociedade e no individuo foi alvo dos estudos de Marx, Conte, Durkheim,
Weber e outros que foram os pais da sociologia. Com a advento da modernidade muito se teorizou sobre
o declinio e até extincao da religiao na sociedade. Porém, estudos realizados nas ultimas décadas tém

comprovado a ineficacia de tais teorias que nao condizem com os resultados observados.

Peter L. Berger, um grande defensor da teoria da secularizacéo - que indica que a religido em
varias formas se tornou mais marginal e menos importante na sociedade (Furseth & Repstad, 2007, p.
82) -, publicou em 1999 o livro The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics
em que argumenta contra a sua propria prévia argumentacdo (Berger, 1967), mostrando alguns
equivocos e limitacdes da teoria da secularizacdo que se tornaram evidentes a luz dos florescentes

movimentos religiosos contemporaneos (Berger, 2000).

Luckmamn, outro autor expoente da sociologia da religido na atualidade, afirma que “o religioso
nunca se foi embora, sé mudou a sua face” (Marujo, 2008) argumentando sobre a transicao da religido
da esfera publica para a privada. Teoria que apresentou em seu livro 7he Invisible Religion. The Problem
of Religion in Modern Societyem 1967. Ainda antes, Durkheim acreditava que esta perda da religiao era
apenas uma disfuncdo temporaria do inicio da modernizacdo. E que eventualmente, uma nova forma
mais individualizada e civil da religido emergiria para prover coeréncia e estabilidade na sociedade

(Hefner, 1998, p. 150).

A socidloga francesa Daniéle Hervieu-Léger, em seu livio O peregrino e o Convertido: a religido
em movimento, apresenta 0s seus argumentos e teorizacao em vista a compreender “ao mesmo tempo
0 processo historico da secularizacdo das sociedades modernas e o desdobramento de uma religiosidade
individual, moével e moldavel que da lugar a formas inéditas de sociabilidade religiosa (Hervieu-Léger,

2008, p. 30).

Heelas e Woodhead, em 7he Spiritual Revolution. why religion is giving way to spirituality, nos

dizem “que estamos a testemunhar uma mudanca tectdnica no cenario do sagrado que tem se mostrado
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ainda mais significante do que foi a Reforma Protestante no século dezasseis” (Heelas & Woodhead,

2005, p. 2).

Mas quais mudancas radicais sdo essas e como poderiamos definir esta nova face ou faces da
religido na atualidade? Apesar da imprecisao do termo “pds-modernidade” e da evidente repulsa cultural
a palavra “religido” (que esta fortemente associada as organizacdes religiosas institucionalizadas) em

nossos dias, categoricamente estamos diante de uma nova forma religiosa pds-moderna.

Na primeira parte de nosso trabalho, procuraremos definir o que é esta nova forma liquida da
religido. Na segunda parte, apresentaremos o processo de liquefacao religiosa que tem acometido as
religides tradicionais a um processo de contextualizacdo a modernidade liquida. Através de inquéritos
aplicados nas varias comunidades da Igreja Evangélica Metodista Portuguesa procuraremos avaliar e
medir a influéncia da espiritualidade moderna-liquida internamente a fim de perceber se ha ou nao

indicios concretos de liquidez religiosa.
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1? Parte

O que é a Religiao Liquida?
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Capitulo1

Modernidade Liquida

Com a pdés-modernidade e seu processo de secularizacao, a religiao nao se encerra,
todavia, ganha novas formas e contornos, novos sabores, numa dindmica que, ao
mesmo tempo que se esgota, se dilui, renasce, ressurge e se difunde (Brandao,
2016, p. 67).

Yves Lambert (1999) acredita que o aparecimento da modernidade teve quatro efeitos sobre a
religido: declinio, adaptacdo e nova interpretacao, reacao conservadora, e inovacao. E que apenas as
religides que enfrentam o efeito de declinio é que categoricamente incluem também um processo de
secularizacdo (Furseth & Repstad, 2007, p. 82). Tendo em consideracao que a secularizacdo representa
0 processo de marginalizacao e perda de importancia da religido, seria improprio generalizar o processo
de secularizacao as demais reacdes que Lambert apresenta no sentido contrario ao declinio religioso
(adaptacao e nova interpretacao, reacao conservadora, e inovacdo). Ainda que a teoria da secularizacdo
tenha a sua validade como ferramenta de analise para um espectro do fenomeno religioso (declinio),
precisamos evitar a tendéncia de usa-la de forma generalizada como que intrinseca a modernizacao.
Como nos diz Casanova: “Esse ¢ um modelo tedrico muito pobre, nao explica nada. Veja-se a sociedade
americana: é a mais secular e também a mais religiosa” (Marujo, 2008). Desde 1980 que varios
sociologos e antropologos tém sugerido que os rumores modernos da morte da religido foram prematuros
(Douglas, 1982; Casanova, 1994; Juergensmeyer, 1993; Martin, 1990; van der Veer, 1994, Berger

1999). Assim, o que se conclui € que a modernizacdo nem sempre € um sindbnimo da secularizacao.

Para compreendermos a afirmacao de Casanova sobre a sociedade americana, precisamos
sistematizar o conceito de secularizacao que é na verdade multidimensional. Em meio a uma diversidade
de pequenas nuances entre posturas extremas e moderadas da teoria da secularizacao, propomos a
classificacdo desenvolvida por Dobbelaere (1981, 2002) que distingue a secularizacdo em diferentes
niveis facilitando assim a compreensdo do fendmeno: secularizacdo societal (macro), secularizacdo
organizacional (meso) ou secularizacdo interna, e secularizacao individual (micro). Como Berger

percebeu,

a secularizacao a nivel societal ndo esta necessariamente vinculada a secularizacao
a nivel da consciéncia individual. Algumas instituicoes religiosas perderam poder e
influéncia em muitas sociedades, mas crencas e praticas religiosas antigas ou novas
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permanecem na vida das pessoas, as vezes assumindo novas formas institucionais

e as vezes levando a grandes explosdes de fervor religioso (Berger, 2000, p. 10).
Como sugerem Furseth e Repstad, “a sociedade e instituicbes socias podem ser bastante
secularizas ainda que a maioria dos seus individuos ndo sejam necessariamente ateistas” (Furseth &
Repstad, 2006, p.83). A forca condicionante do contexto macrossocial sobre instituicdes religiosas
influéncia as mesmas a um processo de secularizacao interna. Em busca a acharem novamente o seu
lugar, varias religides por exemplo tém mudado a sua énfase do religioso para o social no intuito de
sobreviverem socialmente. Segundo Stark e Bainbridge (1987), a razado pela qual “comunidades
religiosas mainstream tém perdido os seus membros ndo é devido a falha em acompanhar a
modernidade, mas sim porque elas adaptaram-se muito a sociedade moderna e assim perderam o seu
apelo como fornecedores de promessas transcendentes” (Furseth & Repstad, 2006, p.92). O individuo
por nao encontrar na sociedade e nas instituicdes religiosas secularizadas respostas aos seus anseios

religiosos, acaba fadado ao exercicio religioso independente e focado apenas na esfera individual.

Como varios autores ja perceberam, a secularizacao representa apenas uma das faces do
declinio da religido e que sera ciclicamente seguida de processos de sacralizacdo (Furseth & Repstad,
2006, p.93). O que vemos hoje a grosso modo & um processo de secularizacdo a nivel societal e interno
seguido de fortes processos de sacralizacdo operados em sua maioria na esfera individual. O resultado
destes novos movimentos religiosos faz com que novas instituicdes religiosas surjam em vista a
representar as crencas e valores religiosos dos seus fiéis como novos fornecedores de promessas

transcendentes.

1.1. Modernidade

Nao podemos ignorar aqui, que a ideia de declinio e morte da religido na modernidade trazia em
si uma percecdo muito particular do que seria a religido. O racionalismo introduzido pelo pensamento
de Descartes (Greer, 2003, p. 30) aliado ao método dialético de Engels (Nichols, 2012, p. 40) colaborou
significativamente para o enfraquecimento das religides de énfase dogmatica e mistica que até entao
eram hegemonicas. Para muitos (Engels, Marx, Nietzsche e Freud) a ideia era livrar-se de misticismos e
fabulas que nao tinham firmes e claros fundamentos racionais e empiricos (0 que para muitos era a

conceituacao da época para o termo religido).

Desde de sua génese, a modernidade foi sendo construida a partir de uma forte énfase

humanista que tinha por ambicao
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encontrar [e criar] uma ordem humana na terra, em que a liberdade e a felicidade
prevalecessem, sem qualquer suporte transcendental ou sobrenatural — uma ordem
inteiramente humana. Colocar o homem no centro significaria que ele teria que se

tornar o ponto de Arquimedes no qual tudo passaria girar (Carroll, 1993, p. 2-3).
Assim, pelas alteracbes sociais, varias religidbes daqueles dias passaram a expressar-se
(adaptaram e inovaram) com uma outra roupagem e novos sistemas de aquisicdo de conhecimento. Este
novo contexto exigia uma fé que possuisse uma énfase filosofica, racional e empirica em que o individuo

por si sé pudesse chegar ao conhecimento da verdade. Tal fato pode ser validado historicamente com o

avanco e popularizacao do Protestantismo em varios paises Europeus.

A grosso modo, fazendo uso das terminologias de Lambert quanto os efeitos da modernidade na
religido: 0 campo religioso organizou-se entre aqueles que esperavam o declinio e iminente extincao da
religido através do racionalismo e humanismo, como era o caso dos materialistas marxistas com uma
postura arreligiosa; entre aqueles que desejavam uma religiao mais contextualizada com as novas
énfases filosoficas, racionais e empiricas que se adaptasse ao novo contexto; entre aqueles de reacao
conservadora que desejavam manter o antigo sfafus quo da religiao dogmatica, mistica e central na
sociedade como era o Catolicismo Romano; e entre aqueles que desenvolveram uma inovada forma de

religido, como foi 0 caso do Protestantismo.

Ao que varios estudos nos indicam, atualmente ha religides em declinio ao mesmo tempo que
ha outras em pleno crescimento. Temos alguns efeitos da secularizacdo ao mesmo tempo que vemos
movimentos de sacralizacdo (contra-secularizacdo) que voltam a valorizar o sagrado e o transcendente.
Tais percecdes colaboram para uma compreensao dinamica do fendmeno religioso que ¢ formado entre
tensdes. Como sugere Hume (1976), “a religiao funcionando entre fluxo e refluxo, isto €, num movimento
incessante pendular” (Pierucci, 2008, p. 11). Talvez seja esta a razao pela qual Berger afirma ser a
tematica da interacdo de forcas secularizantes e contra-secularizantes, uma das mais importantes para

a sociologia da religido contemporanea (Berger, 2000, p.14).

1.2. Modernidade Liquida

A pés-modernidade nao significa necessariamente o fim, o descrédito ou a rejeicao
da modernidade. Nao ¢ mais (nem menos) que a mente humana a se examinar
longa, atenta e sobriamente, a examinar sua condicdo e suas obras passadas, sem
gostar muito do que vé e percebendo a necessidade de mudanca (Bauman, 1999,
p. 288).
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A ideia de avanco e progresso ilimitado trazido pela modernidade (Schaanning, 1992) atingiu o
seu apice nas grandes guerras mundiais. Mais do que nunca, foi comprovado que o progresso tem
elevados custos, consequéncias indesejaveis e que por fim possui limites (Bauman, 1989). Num tom de
ceticismo pelas massivas provas do seu fracasso, a modernidade comecou a questionar-se com as suas
proprias ferramentas. E neste sentido reflexivo como forma de autocritica que a pés-modernidade nada
mais é que a continuacao ou aprofundamento da propria modernidade (Bauman, 2013). Os resultados
desta autocritica desencadearam um processo de revisao e desconstrucdo em todas as demais areas da
sociedade. Assim, as antigas e sélidas verdades fundacionais da modernidade e da vida foram colocadas
em questdo trazendo como resultado inevitavel a incredulidade e o enfraquecimento das
“metanarrativas” da modernidade, como propds Lyotard (1986). Enquanto a modernidade acreditava
em explicacbes universais e Unicas, “a pos-modernidade desconfia e abandona a possibilidade de

verdades ultimas, absolutas e universais” (Brandao, 2016, p. 59).

E entdo que através de um processo analitico sobre si prépria, a modernidade evoluiu para uma
modernidade reflexiva (ou segunda modernidade) como sugere Ulrich Beck em seu livro Risk Society:
Toward a New Modernity (p.12). Segundo Bauman, esta modernidade de forma solida é aos poucos
liguefeita a um novo estado: liquida, sem forma definida, desprendida, dissolvida, facilmente alteravel,

agil, leve, fluida e capaz de ajustar-se rapidamente aos novos paradigmas (Bauman, 2000, p.2).

Varios tedricos tém tentando conceituar o fenomeno da pos-modernidade. Porém, devido a esta
natureza flexivel, voluvel, transitéria e policéntrica, dificilmente uma definicdo substantiva podera
delimitar no estilo cartesiano binario, o que € e 0 que nao é a pés-modernidade sem desconsiderar a sua
natureza dindmica e excluir importantes aspetos que nos fogem a percecdo devido ao enviesamento
pessoal e cultural de cada um. Conceitos e teorias tendenciosamente proporcionam uma percecao
estatica dos fenomenos. O tecido social tem em si uma vivacidade e dinamica que os conceitos tendem
apenas a capturar ou expressar quadros como que fotografias estaticas de todo um universo em
movimento. A pés-modernidade em si, implica numa acelerada dindmica interna a um ritmo tal que fara
com que cada “quadro fotografado” do fenémeno pareca ser sempre algo novo e distinto do anterior.
Por essa razdo, definicdes substantivas acabam por se tornar excessivamente abrangentes ou

necessariamente miopes.

Assim uma teoria pés-moderna em si precisa ser reconhecida como uma série de
‘discursos’ parcialmente sobrepostos ou ‘jogos de linguagem’ que partilham, na
melhor das hipdteses, uma ‘semelhanca familiar’ que nos permite agrupa-los
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vagamente juntos debaixo desse titulo evocativamente impreciso (Martin, 1998, p.
102).

Apesar da massiva popularizacdo do termo “pos-modernidade”, como varios autores ja
perceberam (inclusive Martin acima) este titulo esta “evocativamente impreciso”. O prefixo “pos” sugere
algo que ¢é “posterior a” ou que “ultrapassou a”, sugerindo uma rutura e nao propriamente uma
continuidade da modernidade. Sendo unanime esta opiniao da continuidade da modernidade entre varios
autores (Habermas, Giddens, Lyotard, Beck, Bauman e outros), adotaremos a terminologia de Bauman
que define o atual fenédmeno como Modernidade Liquida'. O uso metaforico do processo de liquefacao
na conceituacao de Bauman ajuda-nos a simplificar os complexos processos socias que estdo em acao
na sociedade contemporanea, bem como a compreender a continuidade da modernidade como algo que

simplesmente mudou de estado e ndo propriamente a sua esséncia.

Macroteorias tendenciosamente proporcionam uma percecao homogénea da realidade.
Primeiramente na Modernidade (sélida) e agora na Modernidade Liquida, foi e & mantida uma certa
ilusdo romantica de homogeneidade que exerce uma funcdo identitaria-ideoldgica proporcionando um
denominador comum para as mais diversas relacoes dentro destes sistemas. Por vezes, por questdes
de enviesamento e falta de percecdo contextual, pesquisadores de outros paises julgam falar dos
mesmos conceitos e teorias, sem se aperceberem de que na verdade estdo a falar de coisas bem

diferentes, mas que para ambos possuem o mesmo nome.

Em vista a conceituar a modernidade liquida evitando as generalizacdes acima mencionadas, e
considerando a sua natureza dinamica e o seu efeito homogeneizador, propomos o estudo de cinco
conceitos-chave que a nosso ver tém sido determinantes para o desencadear deste processo de
liguefacdo da modernidade. Esses conceitos/tendéncias de carater dindmico nos ajudardo a
compreender os pontos de intersecdo, tensao e rutura no que diz respeito a religido na modernidade

liguida.

1.2.1. Individualismo

Muitas foram as vozes que desempenharam um papel “pré-pos-moderno”. Sagren Kierkegaard

(1813-1855) que influenciou significativamente Francis A. Schaeffer (1912-1984), concluiu que nao

1Varios autores, por convencao ou convicgdes, fazem uso da terminologia “pds-moderna”, que sera expressa em nosso trabalho através de algumas citacdes
a esses autores.
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poderiamos chegar a sintese? pela razdo, mas somente através de um passo de fé. Esse pensamento
existencialista foi posteriormente desenvolvido pelo suico Karl Jaspers, pelo francés Jean-Paul Sartre e
pelo alemao Martin Heidegger (Greer, 2003, p. 74-75). Com o existencialismo, o individuo passou a
ocupar um lugar central na responsabilidade de dar sentido a vida. Para além de voltar para dentro de
si proprio em busca de respostas, o pensamento existencialista conduziu o individuo a buscar uma
compreensao mais alargada e holistica de si para além da sua propria razdo. Assim, o existencialismo
desempenhou a funcdo de antitese a tese moderna do Cogifo’, resultando numa hipervalorizacao da

liberdade e individualidade humana.

Bruce (1998) aponta a Reforma Protestante do século XVI como sendo um dos principais marcos
do pensamento individualista da atualidade. Ao remover a autoridade da Igreja no relacionamento entre
Deus e os homens, a Reforma Protestante acabou por apresentar uma nova forma de religido
extremamente vulneravel a fragmentacao e ao individualismo (Bruce, 1998, p. 30). Segundo Bruce, as
sementes do individualismo ja estavam presentes desde o principio da modernidade, mas que apenas
no final do século XIX e apos a guerra de 1939 a 1945 é que surgiram as quatro condicdes ideais para
que florescessem: o enfraquecimento da inércia geracional, o avanco da democracia, o aumento da

diversidade social e a erosdo da autoridade das ciéncias e da racionalidade (Bruce, 1998, p. 30-32).

O individuo foi emancipado e liberto da sociedade que ja ndo o consegue acompanhar e
solidificar (Bauman, 2000). As raizes e tradicoes impingidas aparecem como impedimentos ao individuo
de ser, fazer e assumir a forma que ele deseja. Bauman ilustra essa emancipacdo do individuo em
relacédo a sociedade com a figura de um acampamento, onde as pessoas sao livres para vir, ir e usufruir
do mesmo, sem assumirem uma responsabilidade real com o acampamento que os beneficia. Em caso
de insatisfacao estao dispostos a rapidamente mudarem para outro acampamento que melhor os sirva
(Bauman, 2000, p. 24). Esta liberdade centrada no individuo acaba por minar a antiga nocao de
obrigacao e lealdade as antigas e solidas instituicdes sociais. Assim através de um vasto leque de opcdes
o individuo acaba por desenvolver um relacionamento baseado no consumo e em sua autossatisfacéo.
Esta liberdade individual favorece a uma constante transitoriedade ao mesmo tempo que impinge ao
individuo uma maior instabilidade e ansiedade devido o alto grau de responsabilizacao que agora recai

sobre si proprio.

2 0 processo dialético de Engels que ao confrontar uma tese com uma antitese resultaria em uma sintese (nova e distinta tese).
3 A frase de Descartes em 1637: Cogito ergo sum (penso, logo existo), tornou-se a emblematica da modernidade (Greer, 2003, p. 30).
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As religides, como os acampamentos, passaram a concorrer entre si pela preferéncia de seus
utentes. Seguindo esta tendéncia contextual, o antigo universo religioso passou a ser visto como mercado
religioso, que oferece servicos e produtos para o consumo e a autossatisfacdo do individuo (Dawson,
2011). Como resultado imediato, as religides foram impelidas a recorrerem a ferramentas de marketing
e publicidade (para fornecerem uma imersdo estética ao individuo) e ao uso dos meios de comunicacao
como o radio, a televisao e posteriormente a internet. Para além de uma nova roupagem, uma nova
teologia humanista ganhou terreno fazendo do individuo o alvo final da religido. O Evangelho da
Prosperidade ¢ um bom exemplo desta adaptacdo com enfoque individualista e também alguns ramos

do Pentecostalismo (Koch, 2014).

Outro fator que colaborou de forma significativa para a construcdo desta mentalidade
individualista foi a ascensao tecnologica vivenciada particularmente na area das comunicacdes. A partir
da década de 1980, com a progressiva popularizacao dos telemoveis e posteriormente da internet, uma
crescente onda tecnoldgica vem trazendo profundas mudancas na sociedade desde entdo. Com a
“eletricidade foi criada a possibilidade da velocidade, que promete quebrar as cadeias que tém prendido
a humanidade ao tempo e espaco” (Taylor, 1998, p. 37). Gracas a tecnologia, foi possivel acelerar os
processos de outrora a tal ponto que o tempo e 0 espaco deixarem de ser barreiras impossiveis de serem

ultrapassadas. Paul Virilio nos diz que

curiosamente, as telecomunicacdes colocaram em movimento na sociedade civil
propriedades da divindade: ubiquidade (estar presente em todo lugar em todo
instante), instantaneidade, imediatismo, omnivisdo, omnipresenca. Cada um de nds
foi metamorfoseado em seres divinos que estdo aqui e la ao mesmo tempo (Virilio,
1991, p. 70)

Sem distancias e sem espera, o individuo adquiriu poderosas ferramentas tecnologicas de
comunicacao. Torna-se cada vez mais dificil distinguir o individualismo sem o relacionar com outros
fendmenos correlatos como a revolucao digital e a globalizacao. Elliot e Lambert apresentam uma teoria
chamada Novo Individualismo. Como resultado da globalizacdo e da vida digital, um novo tipo de
individualidade emergiu sendo descrita pelos autores em quatro dimensdes: énfase em se auto
reinventar; um insaciavel desejo por mudancas instantaneas; a fascinacdo com a velocidade e
dinamismo social; e a preocupacao imediatista (Eliot & Lamert, 2006). Curiosamente, essas quatro
dimensdes demonstram em termos praticos os resultados da liquefacdo social na esfera individual, que

contextualmente moldam a mentalidade do individuo moderno-liquido quanto a sua relacdo com a

religiao.
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Tendo por base a conceituacao de Glock e Stark (1969), a religiao/religiosidade é um fenomeno
formado por cinco dimensdes: ideoldgica, comunal, experiencial, ritualistica e consequencial. A religido

liquida traz esta énfase individualista a cada uma dessas cinco dimensoes da religio.

1.2.2. Globalizacao

De forma correlata, a globalizacdo desempenha um papel fulcral na construcdo da modernidade
liquida. A globalizacéo trouxe para uma esfera comum e relacional diferentes civilizagées com diferentes
identidades. Com um efeito unificador, a globalizacdo impulsionou a formacdo de uma nova ordem
mundial com um sistema sociocultural unificado global. Aliados a segunda fase da globalizacdo que teve
inicio em 1960 (Furseth & Repstad, 2006, p. 80), temos um crescente movimento migratério de pessoas
gue levam consigo a sua religiao e a sua cultura para este espaco comum que se torna cada vez mais
diversificado. Tais fatores colaboram ainda mais para a fragmentacao e pluralizacdo da vida mundo, dos
significados e da experiéncia (Hefner, 1998, p. 150). Em ambivaléncia, a globalizac&o forca a conciliacao
e aceitacdo das diferencas ao mesmo tempo que gera reacdes conservadoras de repulsa ou dominadoras

como Amin Maalouf descreve em seu livro As /dentidades Assassinas (2009).

Como ja percebido,

o reconhecimento do local como particular e Unico apenas se consegue comparando-
0 com os outros [...] A sociedade global ¢, simultaneamente, Unica e plural e tanto
permite como favorece uma multiplicidade de identidades locais, do ponto de vista

individual ou colectivo (Rodrigues, 2004, p. 37).
Entre tensbes estao ligados o global e o local, e 0 comunitario e o individual. Tal tendéncia trouxe
dois efeitos diretos sobre as religides: O primeiro, foi a sua adaptacdo a uma postura universalista e
tolerante em vista a coexistirem, formando assim uma mentalidade plural religiosa. O segundo, foi uma
reacao conservadora fundamentalista que fortemente defende e difunde a sua identidade em detrimento
de outras (Furseth & Repstad, 2006, p. 81). Bauman nos diz que os “fundamentalismos religiosos

pertencem a uma vasta familia de solucoes totalitarias e proto-totalitarias oferecidas a todos aqueles que

sentem o excessivo e insuportavel fardo da liberdade individual” (Bauman, 2005, p. 74).

Para além das questdes geograficas e migratorias, através da tecnologia a globalizacao teve e
tem uma influéncia ainda mais massiva na sociedade. A internet exemplifica bem isso, pois através dela
as relacoes interculturais se tornaram mais comuns e ageis do que antes. A descontextualizacdo do

espaco fisico e o imediatismo contribuem para que o individuo na modernidade liquida desenvolva uma
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identidade “mundo” (Lipovetsky, 2010) que possibilite a “manifestacdo dos seus desejos subjetivos, a

sua realizacao individual e amor-préprio” (Lipovetsky, 2004, p. 23).

A globalizacéo aliada a tecnologia possibilitou que se colocasse em marcha o maior movimento
migratério até entdo visto na histéria da humidade. Estima-se que 3% da populacdo mundial esteja a
viver na condicdo de imigrantes internacionais (Adams, 2015). A imigracao é consequentemente um dos
temas mais incidentes da atualidade, responsavel por alterar drasticamente o cenario social e religioso.
Assim, se a Europa tem sido uma excecdo em relacdo ao mundo quanto ao secularismo e ao declinio
religioso como nos apontam David Martin (1996) e posteriormente sua aluna Gracie Davie (2002), ela
nao o sera por muito tempo devido as influéncias trazidas por esta massiva imigracdo. O aumento do

numero de mesquitas na Europa nas ultimas décadas € um bom indicador desta tendéncia.

1.2.3. Fragmentacao

Durkheim previu em sua teorizacdo sobre a modernizacao

[...] uma progressiva diferenciacado e especializacdo das estruturas sociais. Nesta
perspetiva, 0 comércio e a industrializacdo acabam por trazer uma crescente divisao
do trabalho, e isso resulta na promocao de uma generalizada ‘diferenciacéo’ das
instituicoes sociais” (Hefner, 1998, p. 150).

A identidade moderna foi cunhada como sendo positivamente diversa e fragmentada. As antigas
tendéncias a homogeneizacao, agora com o individualismo, invertem-se em tendéncias a diversificacado.
Podemos usar aqui a mesma analise que Bruce nos propds sobre o individualismo. As sementes ou
tendéncias a fragmentacao e diferenciacdo social ja estavam presentes e misturadas com as sementes
do individualismo desde o principio da modernidade. Porém, sé vieram a florescer e a proliferar-se nas

sociedades modernas apds encontrarem as devidas condicdes para tal. Assim a modernidade liquida é

enfaticamente fragmentada.

Ao estudar as organizacdes religiosas Roy Wallis (1976) as classificou em quatro grupos: igreja,
seita, culto e denominacao. Tal classificacdo tem por base a compreensao interna de como a organizacao
vé a sua propria teologia (como sendo unica, legitima, pluralista), e a compreensao externa de como a

organizacao é vista pelos outros (sendo respeitavel ou desviante) (Bruce, 1998, p. 21).

A classificacdo de Wallis nos ajuda a compreender como as religides, até mesmo muito antes da

modernidade, ja traziam em si tendéncias fragmentadoras. A exemplo, o Cristianismo primitivo nas
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primeiras décadas assumiu-se como um culto, pois ao mesmo tempo que apresentava novos rituais e
ensinos, teve por base a pratica e ensinos do judaismo tendo uma compressao plural religiosa (judaico-
crista). Socialmente, este novo culto era visto como desviante por parte dos lideres judaicos e romanos
gue temiam que o movimento em si pudesse ser o rastilho de uma nova revolucdo. Numa segunda fase,
quando o Cristianismo primitivo se popularizou entre os gentios (ndo judeus), gradualmente o
Cristianismo distanciou-se de suas bases judaicas se tornando menos pluralista assumindo a forma de
seita. Entre perseguicdes e execucdes, vemos o Cristianismo dos primeiros séculos com fortes

tendéncias fragmentarias.

Seitas e cultos sempre existiram, ainda que reprimidos e restringidos a esfera privada na
sociedade. A modernizacdo acabou por minar e tornar impossivel a subsisténcia das religides do tipo
igreja e denominacdo pois intrinsecamente possuem um perfil centralizador e dominante. O efeito
regulador das organizacdes religiosas do tipo igreja e denominacao na sociedade é entao
progressivamente diminuido, cedendo espaco para o ressurgimento, aparecimento e competicao das
seitas e cultos na esfera publica (Bruce, 1998, p. 23-28). Este fendmeno pode ser percebido com o
aparecimento de novos movimentos religiosos nas décadas de 1960 e 1970 e com a religido New Age

em 1980 como nos diz Steve Bruce (1998, p. 27).

Se na modernidade ja se podia perceber esta tendéncia a fragmentacao e diferenciacdo em

diversas estruturas sociais, na modernidade liquida vemos o aprofundar desses efeitos a nivel individual.

A realidade pos-moderna é fragmentada e com diversos significados; os individuos
buscam significar suas realidades por meio de um sincretismo religioso, levando-os
ao pluralismo religioso, isto €, as outras religides passam a ser vistas como contextos
auténticos de salvacao e de libertacdo, assim, as diversas tradicoes religiosas sao
reconhecidas como meios bem diferentes, porém, igualmente validos, de
experimentar e responder a realidade. A religido passa a ser moldada ao gosto dos
individuos, diferentemente do que ocorria, uma vez que, no passado a religido
(instituicoes religiosas) moldava o mundo — a exemplo do periodo medieval (Brandao,
2016, p. 70).

Daniele Hervieu-Léger (2008) fala-nos que a religiao na modernidade foi despedacada,
resultando na subjetivacado e individualizacao da crenca. O individuo livre passa a construir a sua propria
religido como bricolagem, juntando os pedacos que lhe convém numa espécie de “colcha de retalhos

religiosa” a sua medida (Caldeira, 2010, p. 178). Esta construcao subjetiva faz com que elementos que

antes eram contraditorios, sejam conciliaveis na religiosidade dos individuos. Um exemplo disso, “sao
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as pesquisas que tém mostrado um aumento no numero de Cristdos que também acreditam na

reincarnacao” (Bruce, 1998, p. 28).

No universo religioso, seguindo a tendéncia a liquefacdo social, tm crescido as formas
sectaristas de religiao, como por exemplo, 0os grupos de comunhao cristd independentes, ou também
chamados “movimento de igreja nas casas” (Bruce, 1998, p. 29). Esta fragmentacao religiosa acaba
por favorecer a tendéncia individualista. Pois o individuo que antes passava despercebido ou até ignorado
nos grandes templos e rituais religiosos das instituicdes, agora na minoria (no fragmento) destaca-se,

ganha uma voz ativa e protagonismo.
1.2.4. Digitalidade

A tecnologia trouxe velocidade aos processos econdmicos e socias. A “rede” digital foi
progressivamente se estendendo e se sobrepondo na sociedade “dando origem a novos assuntos e
transformando as proprias estruturas que constituem o tempo e o espaco de nossa habitacao” (Taylor,
1998, p. 48). Tornamo-nos em ciborgues' E a conclusdo de Taylor, por termos removido gradualmente

as barreiras entre humanos e ndo humanos, e entre interioridade e exterioridade (Taylor, 1998, p. 48).

Através da tecnologia, o individuo pode experimentar a sua transcendéncia e projecdo como
nunca antes. A virtualizacao do individuo tornou-se num elemento chave e sin6nimo da vida moderna-
liguida. Cada vez mais, o individuo € impelido a existir digitalmente para que seja considerado como um
individuo na/da sociedade. Ja ndo basta mais apenas “pensar para existir” (penso, logo existo), é preciso
também virtualizar-se para existir na sociedade. Apesar de serem relativamente recentes os efeitos
transformadores da digitalidade na sociedade (ultimas décadas), a mesma ja tem se apresentado como
um importante paradigma social*. O termo digitalidade é apresentado por Nicholas Negroponte (1995)

em seu livro Being Digital, que significa a condicao de viver numa cultura digital.

A tendéncia digital tem impelido as religibes a desbravarem esse novo terreno virtual e a
“existirem” digitalmente por meio de um processo de virtualizacdo. A diversidade de materiais de cariz
religioso e websites das mais diversas organizacdes religiosas que encontramos através de uma simples

busca na internet sao claros exemplos desta tendéncia. Servicos religiosos dos mais diversos passaram

+ Indicamos para estudos posteriores o livro de Howard Rheingold (1991) Virtual Reality, o livro de Esther Dyson (1998) Release 2.1, e o de Matthew E.
Gladden, Sapient Circuits and Digitalized Flesh: The Organization as Locus of Technological Posthumanization (2016), em que Gladden apresenta o atual
fendmeno da era digital como sendo o inicio da era pés-humanista.
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a ser oferecidos “online” como: a participacdo nos cultos (on-demand e em direto)s, participacdo em
conferéncias e concertos, aconselhamento pessoal, encorajamento diario através das redes sociais,
formacdes e cursos, boletins informativos, solicitacdo de documentos, vendas, doacdes e outros. E
evidente que estamos diante de uma nova forma de religido: a digital. E preciso refletir se ndo estamos
diante de um novo embate religioso tal como foi o secularismo na modernidade. Extrapolando os dados
e pesquisas atuais, a digitalidade podera vir a ser um dos principais motivos do declinio da religido que

nao se contextualiza a essa realidade virtual das pessoas.
1.2.5. Subjetividade

Como um fenémeno, a espiritualidade é algo subjetivo, experiencial, ndo-racional,
inverificavel, e serendipitoso em suas erupc¢des (Flanagan, 2007, p. 1-2).
Nao apenas a religido e as suas formas tém mudado, mas a cultura moderna como um todo

tem passado por uma massiva transicdo da objetividade para a subjectividade (Taylor, 1991, p. 26).

Immanuel Kant (1724-1804) propds uma distincdo entre fendbmeno (0 mundo como este é
percebido) e nimeno (o mundo como realmente é). Em sua concecao, estes dois mundos sdo separados
por um abismo transcendental. O mundo como é percebido (fendmeno), ainda que avance na ciéncia e
em métodos na aproximacao do que é real (nUmeno), jamais conseguira ultrapassar a derradeira barreira
transcendental que existe entre eles (Greer, 2003, p. 238). Kant sugere um processo chamado
“antinomias (contradicdes) da pura razao” em que através da analise racional, de testes empiricos e do
ceticismo seriamos conduzidos em uma espiral de conhecimento que jamais nos levaria a um
entendimento final e fixo da realidade ou da coisa em si(Ding an sich) (Greer, 2003, p. 246). Com uma
certa semelhanca e influéncia do mito da caverna de Platdo, Kant expande a compreenséo da realidade

para além da razao instrumental cartesiana.

A critica moderna ao pensamento de Kant é o realismo epistemoldgico, que se empenhou em
construir pontes sobre o0 abismo transcendental entre os dois mundos para se chegar a verdade absoluta
e a instancias finais. A crenca positivista de que tal feito fosse possivel (atravessar o abismo) fundamentou
o cientificismo que procurou subjugar qualquer outra compreensao da realidade que nao fosse cientifica.
Outras compreensdes da realidade (religiosa, metafisica, filoséfica e outras) inclinadas a subjetividade

precisaram “vestir-se” dos termos e métodos cientificos (adequarem-se as as regras do jogo) para

s Também denominado de “igrejas online”.
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ganharem alguma credibilidade e participarem no chamado Jogo de Linguagem social sobre o qual

Ludwig Wittgenstein (1975) e depois Lyotard (1986) escreveram.

Em contrapartida, na modernidade liquida constatou-se a impossibilidade de se atravessar o

abismo transcendental.

Ao invés de alcancar uma aproximacao do nimeno (0 mundo como realmente é) —
e com isso uma aproximacao da verdade absoluta e universal — as influéncias da
cultura e historia resultaram em uma vasta escala de perspetivas da verdade. Dai,
todos nos temos lentes diferentes (culturas e histérias diferentes) das quais nés
olhamos através do abismo transcendental (Greer, 2003, p. 238).

Numa tendéncia antirrealista, uma crescente despreocupacao em como o mundo realmente é
(numeno), da lugar a uma énfase fenomenologica que passa a compreender a verdade a partir da
experiéncia e percecdo individual de cada um. A autoridade deixa de estar numa verdade universal e
coletiva (igual para todos) e passa a estar numa verdade subjetiva e individual. Jeffrey Hensley (1996)
subdivide o antirrealismo em trés categorias: Antirrealismo Criativo, que de forma extrema argumenta
gue a unica realidade ¢ a realidade da mente do individuo; Antirrealismo Conceitual, em que a realidade
¢ compreendida a partir de um sistema ou esquema de conceitos de linguagem admitindo a possibilidade

de uma realidade independente; e o Antirrealismo Aléticos, que compreende a realidade como sendo a

soma das interpretacdes conceituais mais a experiéncia do individuo (Greer, 2003, pp. 232-234).

Georg Simmel (1968/1918) em seus estudos sobre a cultura e a realidade social, foi um dos

precursores a usar o termo “cultura objetiva e subjetiva”. Para Simmel,

o0 crescimento da cultura objetiva focada no coletivo ameaca o crescimento da cultura
subjetiva focada no individuo. Este empobrecimento da cultura subjetiva pela
expansao da cultura objetiva é o que ele chamou de “a tragédia da cultura”. Assim
conforme a cultura expande-se, os individuos retraem-se, levando-os a alienacao,
cinismo, atitude de blasé, relacées impessoais e desconforto cultural (as cited in
Hiebert, 2018, p. 67).

Esse foi o diagnostico dado por Simmel em analise @ modernidade de seus dias. Como previu

Sorokin (1937), em sua teoria sobre a mudanca cultural “todas as culturas tendem a balancar

s Traduzido do adjetivo inglés Alethic com raiz grega aAn0ewa (aletheia) que significa “verdade”. O termo significa uma modalidade linguistica que indica
modalidades de verdade, em particular as modalidades de necessidade légica, possibilidade ou impossibilidade.
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[pendularmente] para frente e para tras entre os extremos opostos” (as cited in Hiebert, 2018, p. 67). A

exemplo de Simmel, estes opostos seriam a cultura objetiva coletiva e a cultura subjetiva individualista.

E neste sentido que Taylor (1991, p. 26) afirma que a cultura moderna tem passado por uma
massiva mudanca subjetiva. Esta mudanca ¢ um “afastar-se da vida vivida em termos dos papéis,
deveres e obrigacdes externos ou ‘objetivos’, e virar-se para uma vida vivida pelas referéncias de suas

préprias experiéncias subjetivas” (Heelas & Woodhead, 2005, p. 2). Como

estados de consciéncia, estados de mente, memorias, emocoes, paixdes, sensacoes,
experiéncias corporais, sonhos, impressoes, consciéncia interior e sentimentos -
incluindo sentimentos morais como compaixao. As subjetividades de cada individuo
tornam-se em uma, ou a Unica fonte de significado, sentido e autoridade (Heelas &
Woodhead, 2005, pp. 3-4).
0 macro paradigma social em que vivemos na modernidade liquida esta fundamentado neste
dualismo entre a cultura objetiva versus a cultura subjetiva. Apoiados nesta idéia, Heelas & Woodhead
(2005) apresentam a tese da subjectivizacdo, que, para os autores, melhor descreve o atual universo

religioso na modernidade liquida. Tal teoria explica em simultaneo o declinio/secularizacao da religiao

institucional e o crescimento/sacralizacao da espiritualidade individual.

Simmel, por exemplo, considerava a religiao dos seus dias como parte da cultura objetiva focada
na forma e responsavel por formatar o individuo, enquanto que a espiritualidade se focava na vida, no
individuo e na cultura subjetiva, numa tentativa de reverter e revitalizar a tragédia da cultura (as cited in
Hiebert, 2018, p. 67). Ja Simmel vislumbrava em seus dias uma futura polarizacao entre a religido e a

espiritualidade, entre as dimensodes publicas e privadas da religido como hoje temos percebido.
Conclusao

Progressivamente a modernidade liquida tem afetado as mais diversas areas da sociedade e da
vida humana incluindo a religido. Fendmenos correlatos como a globalizacdo, a fragmentacao social e a
digitalidade pavimentaram o caminho para a privatizacao religiosa e a emancipacao da religiao
institucional como varios autores previram. Na modernidade liquida tudo passa a girar a partir desta

mentalidade individualista-subjetiva.
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Capitulo 2

Espiritualidade Modernaliquida

Sera que ha tal coisa como a religido na modernidade liquida? De acordo com
Bauman (1997, p. 197), modernidade liquida ou pds-modernidade como ele
costumava colocar, nao produz uma demanda por religido, mas por especialistas em
identidade (Groot, 2018, p.15).
Na modernidade liquida ndo é mais o individuo que orbita a religido, mas a religiao que passa a
oferecer servicos de consultoria (devido ao seu Anow-fiow) adquirindo o direito ou ndo de orbitar o

universo do individuo. A antiga demanda por religido na forma sélida, segundo Bauman, desapareceria

assim que terminasse o seu efeito residual, dando lugar aos experts e gurus da identidade individual.

Tal como aconteceu na modernidade, era de se esperar que algumas religides se adaptassem e
assumissem novas formas contextuais seguindo a atual tendéncia moderna-liquida. Essas novas faces
da religiao na modernidade liquida, ou esta religiao liquida, seria delineada contextualmente pelo:
individualismo, a globalizacdo, a fragmentacéo, a digitalidade e a subjetividade. O que aqui definimos

como religido liquida tem sido caracterizado popularmente como espiritualidade.

Tendo em consideracao a ideia do circulo hermenéutico de Heidegger (1962), em que se assume
a intrinseca relacao entre o todo (o contexto) e as partes individuais (o objeto), até aqui, procuramos
evidenciar as influéncias contextuais da modernidade liquida (contexto) onde se insere o atual fenomeno
religioso da espiritualidade (objeto). Porém, inverteremos agora nossa analise focando-se no objeto (a

espiritualidade) considerando as suas inseparaveis ligacdes hermenéuticas/contextuais.

Carl Jung afirmou que “estamos no limiar de uma nova época espiritual” (Jung, 1976, p. 476).
Como anteriormente indicamos, uma série de narrativas e movimentos colaboraram e contextualizaram
essa valorizacao do espiritual e uma crescente depreciacao do religioso a partir da metade do século XX.
De forma funcional, podemos parafrasear Luckmann, afirmando que a religido nao se foi embora, mas

tem mudado a sua face para a espiritualidade (Marujo, 2008).

Torna-se evidente que estamos diante de uma crise conceitual entre religido e espiritualidade. O
que tem se percebido é que as ferramentas e os sistemas tdo bem construidos e elaborados para

compreensao e avaliacdo da religido no formato moderno sélido, tornaram-se um tanto quanto ineficazes
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aplicados a modernidade liquida. Como Meridith McGuire (1997) afirma, “nds ndo temos ainda a
linguagem ou o aparato conceitual para refinar a nossa compreensao da espiritualidade” (McGuire,

1997, p.8).

Kieran Flanagan e Peter C. Jupp (2007), editores do livro A Sociology of Spirituality, reuniram a
opinido de varios estudiosos ao redor do mundo a fim de apresentar o fendmeno da espiritualidade e

suas principais diferencas em relacdo a religiao moderna-solida.

Em pesquisas recentes (Pew, 2018), o crescimento do grupo “sem-religido” (none) e do grupo
“espiritual mas nao religioso’ (SBNR - spiritual but not religious), comprova essa tendéncia espiritualista
que tem “suas raizes na teologia de Friedrich Scheilermacher, na psicologia de William James, na
contracultura da década de 1960 e o Movimento New Age da década de 1980” (Hiebert, 2018, p. 60).
Assim, vale ressaltar que a atual énfase no “espiritual” que temos vivido ndo nasce dos tedricos da

religidao, mas de uma massiva constatacdo e popularizacdo do fenédmeno em campo.

Essa valorizacdo na espiritualidade pode também ser percebida em outras areas como na
medicina, na psicologia, na educacao, na antropologia e no trabalho. Estas areas tém percebido e
estudado os efeitos positivos da espiritualidade em suas praticas. Porém, como sugere Peter R. Holmes,
na sociologia ha ainda um certo atraso na reflexdo sobre o tema da espiritualidade (Holmes, 2007), ao
perceber que muito da crescente atencao na sociologia sobre o tema se da em grande parte como
resultado da pressao externa de outras disciplinas. Flanagan (2007) na introducao de A Sociology of
Spirituality, declara que “apesar da nocdo de espiritualidade ser profundamente indefinida, ha uma
grande expectativa que uma colecdo socioldgica sobre o tema deva definir as suas propriedades

indefiniveis” (Flanagan & Jupp, 2007, p. 11).

2.1. Etimologia

A palavra espiritualidade ¢ usada para definir a qualidade ou caracteristica daquilo que é
espiritual. No sentido teoldgico, a palavra espiritualidade é usada para expressar a pratica da religido ou
a religiosidade de um devoto (Dicio, 2019, [espiritualidade]). Em sua origem grega, o radical espirito
(pneuma) significa literalmente ar, vento, levando a alusdo que a espirifualidade seria como 0 Nosso
respirar, sem o qual ndo conseguimos viver. Tzounis ao falar sobre as raizes gregas do termo
espiritualidade, sugere que a cosmovisao grega na qual a palavra se origina compreende o corpo humano

como sendo intrinsecamente material como espiritual. Reconhecendo a inseparavel ligacdo que ha entre
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0 nosso respirar e a vida do nosso corpo, a concecao grega de espiritualidade é holistica (pois o ar
preenche a nos e envolve a todo resto) e natural (pois o espiritual € também uma parte fundamental do
ser). Da mesma forma como o ar esta a permear o mundo todo e a preencher e a dar vida a cada ser

vivo, assim é o divino e a nossa relacao com ele (Tzounis, 2017).

2.2. Ralzes Cristas

A partir das herancas gregas, a formacao da espiritualidade cristd do primeiro século possuiu
uma forte énfase no relacionamento com o Espirito Santo (Deus Espirito). Ainda em forma de movimento,
o Cristianismo primitivo tinha uma forte énfase holistica, procurando influenciar e estar presente em
todas as esferas e expressdes da vida dos fiéis. Ao invés de centrar os seus ensinos e praticas em templos
ou lugares sagrados, os fiéis eram estimulados a uma espiritualidade que santificava os aspetos mais
cotidianos da vida diaria. A espiritualidade nestes termos representava a ampliacdo do Sagrado sobre 0s
antigos dominios profanos na vida privada do individuo. Em forma de contracultura religiosa de seus
dias, o Cristianismo primitivo e posteriormente varios outros movimentos de avivamento religioso ao
redor do mundo enfatizaram esta forma de espiritualidade expansiva como sendo “A” resposta e “O”

caminho certo para se viver.

Devido a grande propagacao e dominio do Cristianismo no periodo medieval, um processo de
institucionalizacdo conduziu a lgreja a enfatizar a sua dimensao publica-ritualistica que enfraqueceu a
anterior énfase de uma espiritualidade expansiva. A partir dai, um outro tipo de espiritualidade
estabeleceu-se tendo como referéncia a vida monastica, os rituais e o misticismo. Praticas de abnegacao
aos “prazeres da carne” quanto a sexualidade e o comer, a “mortificacdo corporal” e o autocontrole
englobavam a espiritualidade medieval que habilitava a pessoa a superar as tentacdes e a vencer na sua
luta contra o pecado e a vida mundana (Giordan, 2007, p. 169). Curiosamente, como anteriormente
falamos, esta espiritualidade medieval da cristandade foi assumida como sendo a face do Cristianismo

para muitos dos pensadores da modernidade.

Na modernidade, primeiramente o protestantismo e depois o catolicismo apresentaram um novo
tipo de espiritualidade que fosse compativel com a nova énfase racionalista. Devida a necessidade
contextual, surgiram varios tedlogos que sistematizaram a pratica da fé na vida dos fiéis (espiritualidade)
através do exercicio da razdo. O estudo das escrituras e o dominio intelectual da fé passaram a ser
prioridades nesta forma de espiritualidade racional. Para o fiel crer, obrigatoriamente também precisaria

estudar, aprender e dominar todo um conjunto doutrinal intelectualmente.
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Na atualidade, na modernidade liquida, a espiritualidade proposta por varios movimentos
cristdos volta-se para além da razao focando-se no transcendente e mistico. Um bom exemplo disso ¢ a
explosdo do movimento Pentecostal que valoriza a experiéncia mistica com o Espirito Santo e
supostamente a volta ou aproximacdo ao Cristianismo primitivo. Com tracos de uma espiritualidade
expansiva e também subjetiva, a autoridade deixa de estar na igreja institucional e na verdade universal

das Escrituras e é concedida ao Espirito Santo.

Longe de ser um fendmeno homogéneo, desde o Cristianismo primitivo até hoje a exemplo do
Pentecostalismo, ha uma grande panoplia de organizacdes religiosas cristds que variam em forma e
intensidade entre diversos tipos de espiritualidades aliadas ao seu perfil tipoldgico (igreja, seita,
denominacao, culto). No sentido cristao, a espiritualidade pouco se diferencia da religiosidade, sendo

ambas expressdes do Cristianismo na vida e pratica do individuo.

2.3. Raizes Sociolégicas

Na sociologia, o termo espiritualidade tem passado por um processo de ressignificacado.
Enquanto o termo religido acabava por apresentar-se de uma forma mais palpavel e materializada para
estudo, a espiritualidade erroneamente era vista como algo da dimensao pessoal e privada e que nao
possuia relevancia para os dominios da sociologia (Holmes, 2007, p. 34). “O surgimento das ideias
sobre capital socialtem evoluido para uma reflexdo sobre o capital espirifual, e a subsequente abertura
da sociologia para a realidade nao-material” (Holmes, 2007, p. 34). Longe de ser um fenomeno su/
generis, a espiritualidade na atualidade alinha-se as narrativas da modernidade liquida tornando-se uma
caracteristica ou até um reflexo das mesmas. Para uma melhor distincdo em nosso estudo,

denominaremos o atual fenémeno da espiritualidade como espiritualidade moderna-liquida.

Por uma perspetiva funcional, 0 aumento da consciéncia espiritual e de praticas espirituais na
modernidade liquida surge como uma resposta critica ao fracasso do materialismo, ao aumento do
secularismo e ao colapso comunitario (Etzioni, 1995). Em resposta a fragmentacao e diversificacdo da
sociedade, a espiritualidade moderna-liquida assume uma funcéo cada vez mais fundamental e positiva
na vida do individuo e na sociedade, sendo uma das for¢cas motrizes da tendéncia a sacralizacdo e dos

ressurgimentos religiosos na modernidade liquida.

A espiritualidade moderna-liquida, nestes termos, propriamente nada tem a ver com a vinculacao

religiosa a alguma organizacao, mas sim com uma compreensao e vivéncia privada do sagrado. Swenson
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(2009) define a espiritualidade como sendo o sagrado dentro, enquanto que a religido € o sagrado entre.
Um bom exemplo disso é a espiritualizacdo de algumas praticas cotidianas como o exercicio fisico. A
ascensdo e popularizacdo da loga no ocidente deve-se em grande parte, a agregacdo de significados
espirituais a pratica de exercicios fisicos e a meditacdo. Muitas outras praticas, objetos e simbolos
passam por um processo de ressignificacao e bricolagem compondo as praticas espirituais do individuo.
Em outras palavras, a espiritualidade moderna-liquida passa a ser formada a partir de uma perspetiva

universalista religiosa e extrarreligiosa a nivel individual.

Devido a possibilidade de uma interpretacao subjetiva de que tudo pode vir a ser espiritual,
estamos nos movendo para uma sociedade mistica, que inevitavelmente precisara ser acompanhada de
uma sociologia da mistica (Wexler, 2000, p. 133). E neste sentido que alguns socidlogos (Flanagan,
Jupp, Holmes, Heelas, Woodhead, Versteeg, Varga, Giordan, Guest; in Flanagan & Jupp, 2007) defendem

a inauguracao de um novo dominio na sociologia denominada Sociologia da Espiritualidade.

O conceito da espiritualidade a ambito sociolégico ndo apenas foca-se no
relacionamento entre instituicao e experiéncia pessoal, mas também coloca esses
dois aspetos em forma hierarquica legitimando o relacionamento com o sagrado, nao
mais do ponto de vista da obediéncia a uma autoridade externa, mas ao contrario,
centralizando a liberdade do individuo. Se religido se refere a um universo normativo
ao qual devemos nos adaptar, espiritualidade torna o sagrado aberto ao individuo
para construir e encontrar sentido para a sua propria vida (Giordan, 2007, p. 170).
Apoiado no pensamento de Berger em 7he Sacred Canopy: Elements of a Sociological Theory of
Religion (1967), Giordan nos apresenta o carater autdbnomo que a espiritualidade assume na vida do
individuo. Esta dissociacado de autoridades externas (destradicionalizacdo) possibilita a espiritualidade
moderna-liquida assumir as mais variadas formas na vida do individuo e de facilmente transacionar-se e

agregar novos elementos. Desta forma podemos compreender a afirmacao simplista de Matthew Wood

(2010) que espiritualidade simplesmente é auto-autoridade.
2.3.1. Espiritualidade Mew Age ou Nova Espiritualidade

Heelas em seu livro 7he New Age Movement: The celebration of the Self and Sacralisation of
Modernity (1996), usa a expressao auto-espititualidade para definir as praticas dos adeptos do New Age.
Em um artigo de 2001, Heelas introduziu o termo espiritualidades da vida New Age (Botvar, 2007, p.
87). Em seu livro The Spiritual Revolution (Heelas & Woodhead, 2005), expressdes como espititualidade

Interior e espiritualidade holistica sao usadas para descrever as crescentes praticas espirituais
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dissociadas do Cristianismo tradicional (religido solida). Para Heelas, o atual fendomeno da espiritualidade
dissociada da religiao é o resultado de uma popularizacao dos valores do movimento New Age na cultura
ocidental (Heelas, 2003). Juntamente com varios outros sociélogos discordamos de tal afirmacao visto
a pequena representatividade e influéncia do movimento New Age em pesquisas realizadas nas ultimas
décadas e outros fendmenos que contribuiram para a formacao da espiritualidade moderna-liquida que

antecederam o movimento New Age.

Botvar (2007) ao analisar os dados da pesquisa norueguesa Norsk Monitor entre 1989-2001,
verificou que a classificacdo de Heelas sobre espiritualidade nao condizia com os dados recolhidos. A
conclusdo de Botvar é que a populacdo norueguesa apresentou trés dimensoes religiosas (e ndo duas
como sugere Heelas): dogmas cristaos, elementos New Age, e “espiritualidade” em busca de uma vida
espiritual mais rica. A segunda e a terceira dimensdes para Heelas seriam apenas uma, formada sob a
influéncia de elementos New Age. Os dados demonstraram que a dimensao religiosa da espiritualidade
em busca de uma vida espiritual mais rica é a mais uniformemente espalhada entre a populacdo e com
uma clara tendéncia ao crescimento (Botvar, 2007, p. 98). A classificacdo mais abrangente de Botvar
permite uma melhor conceptualizacao da espiritualidade sem amarra-la obrigatoriamente ao movimento

New Age como Heelas o fez.

Seria ingénuo de nossa parte definir as raizes sociologicas da espiritualidade moderna-liquida
apenas ao movimento New Age a partir da década de 1980 ou algumas décadas antes. Pois antes de
tudo isso, a espiritualidade moderna-liquida progressivamente apresenta-se em forma de antitese as
anteriores formas religiosas gerando assim dualismos’. A espiritualidade moderna-liquida pauta-se por
um universalismo pragmatico que pode ter suas influéncias e fundamentos onde o individuo bem
entender: Cristianismo, New Age, Star Wars?, etc. Por essa razao, tem se verificado a dimensao social
que a espiritualidade moderna-liquida possui podendo ser manifesta tanto dentro de organizacdes

religiosas tradicionais como totalmente fora e dissociado delas.

2.4. Definicao

7 Alguns exemplos: religido versus espiritualidade, religiao institucional versus espiritualidade pessoal, tradicdo comunitaria versus experiéncia pessoal.
¢ Pessoas tém declarado que sua religido é Jediou Cavaleiro Jediem alusdo a saga de filmes de ficcao cientifica Star Wars no Censo de varios paises de
lingua inglesa. Mais informacdes em https://en.wikipedia.org/wiki/Jedi_census_phenomenon
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Com o crescente interesse na espiritualidade, tem se criado uma megatendéncia (Motak, 2007,

p. 133) que faz com que a espiritualidade se torne num sinénimo da vida moderna-liquida.

Pesquisas qualitativas tém associado a espiritualidade

com a conectividade e unidade, relacdo com Deus (ou um ser transcendente),
conectividade com a natureza, relacdo com outros e consigo proprio, praticas
(especialmente oracdo e meditacdo), experiéncias e habilidades paranormais, e por
ultimo, mas nao menos importante, auto-transcendéncia [...] que para Bucher®
constitui o ‘coracao da espiritualidade’ (Motak, 2009, p. 133).
Apesar da énfase individual que a espiritualidade manifesta, ndo podemos ignorar a forma como
a mesma busca e se relaciona com o sagrado. Voas e Bruce (2007) defendem que a espiritualidade em

ultima instancia deve ter minimamente uma relacao com o sagrado.

Ha uma variedade de compreensdes do que o termo espiritualidade na atualidade significa e
engloba. Por esta razdo, uma definicao sobre espiritualidade precisara ser vasta o suficiente para incluir
essas especificidades. Como percebido por varios autores, a “espiritualidade é um conceito
multidimensional complexo” (Meezenbroek & Garssen & van den Berg & van Dierendonck & Visser &

Schaufeli, 2010, p. 338).

Adotaremos em nosso trabalho a definicdo de espiritualidade de Pawel Socha, que define a
espiritualidade como “uma tentativa [individual] determinada e socioculturalmente estruturada para lidar
com as situacdes humanas existenciais” (Hay & Socha, 2005, p. 589). Juntamente com a definicao de
Vaughan de que a espiritualidade & “uma experiéncia subjetiva com o sagrado” (Vaughan, 1991, p. 105).
De uma forma concisa, esta definicdo engloba os valores da modernidade liquida ao mesmo que
demonstra a sua contextualizacdo ao atual modelo social, suprindo através desta experiéncia subjetiva

com o sagrado a falta de promessas transcendentes.

Assim a Espiritualidade moderna-liquida, ¢ uma tentativa individual determinada e
socioculturalmente estruturada para lidar com as situacdes humanas existenciais através de experiéncias

subjetivas com o sagrado.

* Bucher, 2007, p. 45.
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Mencionamos aqui a definicao de Meezenbroek, Garssen, van den Berg, van Dierendonck, Visser
e Schaufeli segundo a qual a espiritualidade ¢ “o esforcar-se de uma pessoa por uma experiéncia de
CONexao consigo propria, a busca por conectividade com outros e a natureza, e a busca por conectividade
com o transcendente” (2010, p. 338). Para os autores, “conectividade € um elemento essencial da

espititualidade” (2010, p. 338).

2.5. Tendéncias

Procuramos definir no capitulo anterior algumas das maiores tendéncias e influéncias na
construcdo da mentalidade moderna-liquida. Porém, a religido como subsistema social sob a influéncia
de tais tendéncias resultara numa perspetiva religiosa moderna-liquida, que acreditamos ser melhor
descrita como espiritualidade moderna-liquida. Woodhead e Heelas em seu livro Religion in Modern times
(2000), ao analisar os resultados da modernidade de nossos dias sobre a religiao, apontam quatro
tendéncias/efeitos no universo religioso: secularizacdo, destradicionalizacdo, universalizacdo e

sacralizacdo (Woodhead & Heelas, 2000, p.305-306).

Essas quatro tendéncias, surgem em forma de sintese resultante da relacdo entre a
modernidade-liquida e o universo religioso. Assim, a espiritualidade moderna-liquida agrega facilmente
tais tendéncias ainda que paradoxais e contrarias umas as outras. Ou seja, uma pessoa pode ter uma
mentalidade secularizada na qual procura marginalizar mais e mais a religido na forma solida, ao mesmo
que busca sacralizar varios outros aspetos da sua vida ansiando por uma relacdo mais intensa com o
sagrado na forma liquida. Uma pessoa pode ndo ser parte de nenhuma instituicao religiosa e nao ver
nenhuma relevancia em tal relacdo formal institucional evidenciando claras tendéncias a
destradicionalizacao, e ainda assim considerar-se parte ativa da comunidade religiosa global

demonstrando tendéncias ao universalismo.

Houtman e Tromp (2018) definem o atual fendmeno da espiritualidade moderna-liquida como
“espiritualidade pos-cristd”. Para os autores, o atual fenémeno é construido a partir dos fundamentos da
fé crista e por isso 0o denominam “pés-cristao”. Para os autores, sete nocoes interrelacionadas validam-

se e legitimam-se umas as outras (Houtman & Tromp, 2018, p.20):

1. Perenialismo. A nocao de que todas as religides sdo em esséncia iguais e permutaveis.
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2. Bricolagem. A nocdo de que alguém precisa contruir a partir de diferentes religibes um

caminho religioso que pessoalmente lhe faca sentido.

3. Difusividade e Imanéncia do Sagrado. A nocao que o sagrado esta presente no cosmos como

um espirito impessoal, uma energia, ou forca viva.

4. Vivacidade do cosmos. A nocdo de que 0 cosmos nao € inanimado mas vivo.

5. Holismo. A nocdo que o sagrado conecta tudo com o cosmos.

6. Auto-espiritualidade. A nocao de que o sagrado reside dentro do individuo e n&o fora.

/. Epistemologia Experiencial. A nocao de que as experiéncias e emocdes sao emanacdes do eu

espiritual no interior do individuo.

Nestas sete nocdes, podemos facilmente relacionar as quatro tendéncias apontadas por
Woodhead e Heelas (secularizacao, destradicionalizacao, universalizacdo e sacralizacdo) como que a
delinea-las. As tendéncias a secularizacao e a destradicionalizacdo claramente focam-se nas religides de
forma moderna-sélida, enquanto a universalizacdo e a sacralizacao focam-se na espiritualidade moderna-
liguida. Paralelamente, e em perfeita sincronia com essas tendéncias e no¢ées acima mencionadas, a
atual énfase da privatizacao religiosa favorece ainda mais esse dualismo entre a religido na forma

moderna-solida e a espiritualidade moderna-liquida.

Woodhead e Heelas categorizam a religiao na modernidade em trés grupos ideais: religiao de

diferenca, religiao de humanidade e espiritualidades da vida.

As religides de diferenca enfatizam a importancia do transcendente, um dominio que
estd sobre e acima de qualquer coisa de natureza mundana. As religides de
humanidade atribuem consideravelmente maior autoridade e bondade aquilo que o
humano tem a oferecer, em particular o exercicio da razdo. As espiritualidades da
vida localizam o sagrado dentro do eu e da natureza, rejeitando a ideia de que o
espiritual é essencialmente diferente do que esta dentro da ordem das coisas
(Woodhead & Heelas, 2000, p.15).

Na pratica, dificilmente encontraremos esses modelos em sua forma pura, mas sim interacoes
e combinacdes entre eles de forma positiva ou negativa produzindo énfases. Para os autores, duas
combinacdes em especial tém sido geradas atualmente: As religides experienciais de diferenca, que sao

a combinacdo da tipologia “religido de diferenca” e das “espiritualidades da vida"; E as religides
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experiencias de humanidade, que sao a combinacao das tipologias “religido de humanidade” e das
“espiritualidades de vida” (Woodhead & Heelas, 2000, p.148-151). Em ambos os casos, predomina-se
uma crescente influéncia da tipologia “espiritualidades da vida”,' resultante de um processo de
adaptacao em religides outrora categorizadas exclusivamente como de diferenca ou de humanidade. Os
argumentos de Woodhead e Heelas comprovam nossa argumentacao quanto a atual e crescente

megatendéncia da espiritualidade moderna-liquida.

Conclusao

A cristalizacado do termo religido e a sua direta vinculacdo a um formato religioso moderno-sélido
foi determinante para o desenvolvimento do termo “espiritualidade” como oposto e distinto da religido
na atualidade. Apesar da espiritualidade moderna-liquida ser percebida nas Ultimas décadas
primeiramente em instituicoes de tipo seitas e cultos, posteriormente varias outras organizacdes do tipo
igreja e denominacdo tém sido influenciadas por esta tendéncia. O efeito da liquefacao da Igreja - como
defende Kees de Groot (2018) ao estudar esse efeito na Igreja Catdlica Holandesa - é essa espiritualidade
pessoal. Segundo Groot, como resultado desta liquefacdo “a religiao [tradicional] tem cruzado as

fronteiras da pardéquia e esta aparecendo em outros contextos sociais” (Groot, 2018, p.1).

Como Botvar (2007) e Groot (2018) argumentam, a espiritualidade que caracteriza a religiao na
modernidade liquida nédo esta vinculada apenas a movimentos alternativos e a formas pos-religiosas,
mas ja pode também ser percebida nas religides consideradas tradicionais. A abrangéncia do fenémeno
da espiritualidade moderna-liquida é tal que o mesmo acaba por ultrapassar e influenciar todo o universo
religioso a se orientar a partir desta megatendéncia. Ou seja, a espiritualidade moderna-liquida passa a
ser 0 objeto e modelo a ser espelhado nos processos de adaptacao e inovacao religiosa. Para além do
universo religioso, a megatendéncia da espiritualidade moderna-liquida devido a sua natureza voltvel

tem ultrapassado a esfera da religiao sendo percebida em varios contextos nao religiosos.
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Capitulo3
Como medir a Espiritualidade?

Tendo por base a definicdo que tracamos no capitulo anterior, que a espiritualidade é uma
tentativa individual determinada e socioculturalmente estruturada para lidar com as situacdes humanas
existenciais através de experiéncias subjetivas com o sagrado. Metodologicamente precisamos nos

perguntar como a podemos medir e validar em termos empiricos.

Anteriormente ao estudo da espiritualidade nos termos moderno-liquido, varias metodologias
foram desenvolvidas para estudo e percecéo da religido e da religiosidade na vida das pessoas. Apesar
da ligeira semelhanca entre espiritualidade e religiosidade, por razdes contextuais, o estudo da
religiosidade sociologicamente focou-se nas dimensdes objetiva e materializada da religido. Nao que ndo
houve elementos subjetivos e ndo-materializados presentes na religiosidade individual (como é enfatico

no caso da espiritualidade), mas que tais dimensdes foram desconsideradas.

Glock e Stark (1969) definiram a religido e a religiosidade como um fenédmeno formado por cinco
dimensdes: experiencial, ideoldgica, comunal, ritualistica e consequencial. Coutinho (2016) em analise
aos dados da pesquisa European Values Study (ESV) de 2008, aponta para a falta de indicadores das
dimensdes experiencial e comunal da religiosidade. “A dimens&o experiencial envolve os sentimentos,
emocdes e sensacoes despertadas pelo sobrenatural” (Coutinho, 2016, p.171). A dimensdo comunal
envolve “o senso de pertenca, confianca e envolvimento nas atividades” de determinado grupo religioso
(Coutinho, 2016, p.171). Curiosamente, essas duas dimensdes deixadas um pouco de lado nas

pesquisas acabam por se tornar determinantes no estudo da espiritualidade moderna-liquida.

Na espiritualidade moderna-liquida podemos encontrar as mesmas cinco dimensdes que Glock
e Stark (1969) definiram para a religido e religiosidade com a alteracdo de uma especial énfase nas
dimensoes experienciais e comunais. Tal semelhanca entre a religiosidade e a espiritualidade moderna-
liquida nos ajudara a comparar os resultados de nossa pesquisa com outras pesquisas internacionais e
nacionais nos indicadores das dimensdes ideoldgica, ritualistica e consequencial, como: o ESV de 2008,
International Social Survey Programme (ISSP) de 2008, e ldentidades Religiosas em Portugal:

Representacoes, Valores e Praticas de 2011 (IRP 2011).
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Desde 1960, varias escalas e ferramentas foram construidas para medir a
religiosidade/espiritualidade pessoal. Uma das mais usadas na area da psicologia é a 7he Spiritual Well-
being Scale (SWBS) criada por Ellison e Paloutzian em 1982, que contém dez perguntas sobre o bem-
estar existencial e outras dez sobre o bem-estar espiritual. As 20 perguntas produzem uma nota final
que representa a espiritualidade do individuo (Moberg, 2010, p. 103). A semelhanca da escala SWBS,
Pargament (Pargament & Feuille & Burdzy, 2011) desenvolveu a escala Religious Coping (RCOPE) para
medir as atitudes religiosas do individuo face a situacdes de stress e dificuldades. A escala principal
subdivide-se em duas subescalas, uma que mede as atitudes positivas e outra negativas, produzindo um
indice final de bem-estar e espiritualidade do individuo (Pargament & Feuille & Burdzy, 2011). Usaremos
uma versao resumida da escala RCOPE em nossa pesquisa, como ferramenta de avaliacdo da dimensao

experiencial da religido na vida do individuo.

Alguns projetos sobre espiritualidade tém sido realizados nas ultimas décadas na area da

sociologia. Vejamos alguns deles.

3.1. Projeto Kendal (2000-2002)

O projeto Kendal® dirigido por Paul Heelas e Linda Woodhead, teve por objetivo testar a tese da
subjetivacdo empiricamente na cidade de Kendal, no norte da Inglaterra com cerca de 28.000 habitantes.
Este projeto dedicou-se a estudar especificamente a espiritualidade em oposicao a religido. A pesquisa
focou-se em dois grupos: as 25 igrejas e capelas e suas atividades que representavam a religido em
Kendal de forma organizada, tradicional e sélida; e os 128 grupos/atividades holisticas que exerciam
uma espiritualidade alternativa com influéncias do movimento New Age (loga, tai chi, Reiki, massagem,

homeopatia e outros).

De forma quantitativa verificou-se que 7.9% da populacdo de Kendal frequentavam as igrejas e
capelas aos domingos. Em comparacao com anos anteriores foi percebido um declinio progressivo nas
frequéncias dominicais. As atividades holisticas eram frequentadas semanalmente por 1.6% da
populacdo com uma tendéncia ao crescimento. De forma qualitativa foram realizadas entrevistas com

pessoas dos dois grupos (Voas & Bruce, 2007, p. 44-45).

1 O projeto originou o livro 7he Spiritual Revolution: Why Religion is giving way to spirituality (2005).
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Tendo em consideracao a definicdo de espiritualidade moderna-liquida que tracamos em nosso
trabalho, ndo ha como nédo suspeitarmos da comparacdo quantitativa em relacao as frequéncias. Pois,
parece que inerentemente Heelas e Woodhead preocuparam-se com a espiritualidade apenas em termos
institucionais desconsiderando a espiritualidade dos individuos que se consideram “espirituais” e com
uma espiritualidade ainda que sem frequentarem atividades em nenhum dos dois grupos. A metodologia
usada apresentou esta deficiéncia que permitiu que este tipo de espiritualidade totalmente desassociada
das instituicoes fosse eclipsado na pesquisa. Outro pormenor, ¢ a errénea equiparacao das
igrejas/capelas (religido) com as atividades holisticas (espiritualidade alternativa) em termos de
frequéncia semanal. Longe de serem “igrejas alternativas”, muitas das atividades holisticas identificadas
se pautam pela dimensao do servico, algumas delas sem nenhuma pretensao a filiacdo. Ao nosso ver,
0s autores tiveram uma errada premissa ao considerar a espiritualidade como fenémeno exclusivamente
oposto a religido. Deveria ter sido feita uma analise mais aprofundada no intuito de mensurar e comparar

a espiritualidade dentro, entre e fora de cada um dos grupos estudados.

Apesar de algumas lacunas no projeto quanto a sua metodologia e validacdo dos dados, os
autores concluem que sua pesquisa indica o inicio de uma revolucao espiritual. De opinido contraria,
temos David Voas e Steve Bruce (2007), que dizem que esta “espiritualidade inconvencional é [apenas]

um sintoma da secularizacéo, [e] ndo uma duravel contraposicao a ela” (Voas & Bruce, 2007, p. 43).

3.2. Projeto Soul Pulse (2014)

Em 2014 o socidlogo Bryan Wright idealizou uma nova ferramenta para estudo da
espiritualidade. Ao perceber a dindmica do fendomeno na vida individual, constatou que uma metodologia
de maior abrangéncia e acompanhamento ao individuo acabaria por fornecer uma imagem mais exata
e real sobre a espiritualidade das pessoas. O método Experience Sampling Method (ESM) desenvolvido
por Csikszentmihalyi e Larson em 1987, através de beepers e diarios em papéis (a tecnologia da época)
permitia aos participantes registarem os seus estados e respostas momento a momento durante um
periodo de tempo. Tendo por base a metodologia ESM, os pesquisadores implementaram a recolha de
dados dos participantes através do uso de smartphones com a metodologia denominada S-ESM

(smartphone - experience sampling methoad) (Kucinskas & Wright & Ray & Ortberg, 2017, p. 422).

A pesquisa teve por base a premissa de que o fenomeno da espiritualidade é dinamico e variavel
na vida do individuo, e que se altera de acordo com o tempo (momento), a atividade e a sua relacdo com

outras pessoas. A pesquisa fundamentou-se em quatro variaveis que foram medidas nos inquéritos
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diarios: Consciéncia de Deus (como me sinto em relacdo a Deus), Atividade Atual (o que estou a fazer?),

Com quantas pessoas estou?, Com quem eu estou? (Kucinskas & Wright & Ray & Ortberg, 2017, p. 423).

Durante 14 dias consecutivos os participantes maiores de 18 anos receberam diariamente em
horarios variados dois inquéritos, que deveriam ser respondidos assim que fosse possivel (com a
participacdo de 2.372 pessoas que moravam nos Estados Unidos e com 47.819 participacoes diarias).
Apesar de nao ser uma amostra representativa dos Estados Unidos para uma comparacao nacional, a
metodologia usada para avaliar a espiritualidade mostrou-se eficiente permitindo uma analise em
multinivel capaz de separar os efeitos contextuais versus os pessoais (Kucinskas & Wright & Ray &
Ortberg, 2017, p. 435). A pesquisa teve um carater experimental visto os participantes escolherem
participar nela ao invés de serem selecionados. Ponto negativo (percebido também pelos autores do
projeto) foi o enviesamento resultante da participacao restrita apenas a pessoas que possuissem um

smariphone (Kucinskas & Wright & Ray & Ortberg, 2017, p. 436).

3.3. Hipéteses

Espelhando as cinco tendéncias que destacamos em nosso trabalho como caracteristicas da
modernidade liquida, a religido na forma liquida, ou a espiritualidade moderna-liquida, necessariamente
apresentara as mesmas caracteristicas aplicadas as varias dimensdes da religido. As hipoteses propostas
abaixo apresentam cenarios extremos e ideais (modelos), que ao serem comparados com os dados da

pesquisa nos ajudaram a desenvolver uma escala de intensidade em relacéo a liquidez religiosa:

e Se o individualismo é um dos indicadores da liquidez social, a espiritualidade moderna-liquida
sera enfaticamente individualista e narcisista sendo indiferente a comunidade ou instituicao

religiosa. Sendo a dimensao privada da religido supervalorizada.

e Se o universalismo religioso resultante da fragmentacao e da globalizacao for um dos indicadores
de liquidez religiosa, a espiritualidade moderna-liquida produz no individuo um sistema de

crencas fragmentado, nao coeso e paradoxal composto por partes de outras crencas.

e Se a digitalidade (virtualizacao) ¢ um indicador da liquidez social, a espiritualidade moderna-
liguida fluentemente usara dos meios digitais e tecnologicos em busca de servicos religiosos

para autossatisfacdo do individuo. A liquidez neste sentido farda com que a espiritualidade
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moderna-liquida apareca mais e mais em outras areas que nao religiosas da sociedade e da vida

do individuo através de processos de sacralizacao.

e Se a subjetividade ¢ um indicador da liquidez religiosa, a espiritualidade moderna-liquida
enfaticamente dara a autoridade, a autonomia, a interpretacao, o sentido e o proposito quanto
a religido e ao sagrado ao individuo e consequentemente as suas experiéncias pessoais. Gerando

uma énfase fenomenoldgica ao invés de ritualistica.

Baseando-se em tais hipoteses, a espiritualidade moderna-liquida pode se manifestar em
qualquer contexto religioso e em qualquer tipologia de organizacdo religiosa. A influéncia da
espiritualidade moderna-liquida ja alcanca a sociedade de uma forma generalizada podendo ser
percebida dentro ou fora de organizacdes religiosas tradicionais ou alternativas e até mesmo em

organizacdes sem nenhum cariz religioso como empresas.

Conclusao

Metodologias como o S-ESM sdo promissoras no estudo da espiritualidade, porém, requerem
um nivel elevado de recursos tecnologicos e uma equipa de investigacao para gerir a demanda dos
dados. Por essas razdes, teremos em consideracdo em nossa pesquisa apenas as ferramentas e

indicadores que os pesquisadores usaram para medir a espiritualidade.

Optaremos em nossa pesquisa por uma metodologia quantitativa através de questionarios. Em
vista a ampliar o numero de dados recolhidos e elaborar uma imagem o mais proxima possivel do cenario
nacional Portugués. As cinco dimensdes da religido e religiosidade de Glock e Stark (1969) nos auxiliaram
na construcdo do inquérito de nossa pesquisa, com uma especial énfase nas dimensdes experiencial e

comunal.
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2° Parte

Ha sinais de Liquidez Religiosa?

Pagina| 33



Capitulo 4
Liquidez religiosa em Portugal

Em Portugal, visto ser o dominio sociologico da religiao ainda pouco explorado (Vilaca, 2006, p.
125-127), podemos concluir que ainda menos explorada é a tematica da espiritualidade. A pesquisa
sobre a espiritualidade acabava por ser um assunto subjacente e de referéncia indireta em alguns
estudos sociologicos das ultimas décadas. Na primeira parte de nosso trabalho buscamos definir o que
vem a ser o que vulgarmente chamamos de “religido liquida”. Nesta segunda parte, focaremos no
processo de liquefacao religiosa que incide sobre as religides sélidas (que representam a maioria do
cenario portugués), as influenciando a adaptarem-se a megatendéncia da espiritualidade moderna-

liquida.

Os dados do censo de 1900 e subsequentes apresentam o Catolicismo como a religido
predominante em Portugal (grafico 1): 99,87% em 1900, 93,13% em 1940, 95,97% em 1950, 97,89%
em 1960, 81,07% em 1981, 77,89% em 1991, 84,05% em 2001 e 81% em 2011. Entretanto, em
comparacao com os dados do censo de 1900 e o de 1981, houve uma significativa mudanca no universo
religioso portugués, onde ao invés de uma minoria de 0,13% de Nao Catolicos agora, cerca de Y2 da
populacdo é Nao Catolica (tendo este racio a se manter a partir da década de 80). Essa mudanca,
segundo Vilaca, deve-se em boa parte ao fendmeno da pluralizacao religiosa que “operou-se por duas
vias: pela vinda de individuos de outros paises e por via da conversao” a outras religides (Vilaca, 2013,
p.109). Tendo uma maior ocorréncia em contextos urbanos como constatamos nos dados do relatorio

sobre as /dentidades Religiosas em Portugal: Representacoes, Valores e Praticas - 2011 (Teixeira, 2011).
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Grafico 1: Percentagem de Catolicos em Portugal de 1900 a 2011
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Os decréscimos do Catolicismo eram de se esperar que representassem um acréscimo

(transferéncia) na categoria “Outras Religides” através daqueles que se converteram a outras religioes,

e isso nao se comprava totalmente pelos dados dos censos (tabela 1). Apenas uma minoria de catoélicos

mudou de religiao.

Tabela 1 - Comparacao de variacao entre censos do

Catolicismo, Outras Religides e Nao sabe/Nao responde e Sem Religiao

Ano Catblicos % Outras Religides % ~ Diferenca%
(Nao sabe/nao responde e Sem Religiao)

1981 81,07 1,47 17,46

1991 77,89 (-3,18) 1,79 (+0,32) 20,32 (+2,86)

2001 84,05 (+6,16) 3,03 (+1,24) 12,92 (-7,40)

2011 81,00 (-3,05) 3,87 (+0,84) 15,13 (+2,21)

Em analise aos dados dos censos e ao IRP 2011, podemos perceber que ¢ muito maior o grau

de abandono religioso do que o de transferéncia. Comprovando assim, indicios estatisticos de uma

crescente liquefacdo no universo religioso Portugués. Dois fatores ajudam-nos a evidenciar isso:

4.1. Os Sem Religiao

O primeiro fator se baseia no grupo “Sem Religido” que no censo de 2011 representou 6,85%

da populacao. Mesmo grupo que no censo de 2001 representou 3,92% da populacao. Em 10 anos houve

guase que uma duplicacdo percentual do grupo “Sem Religiao” (grafico 2).
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Grafico 2: Percentagem dos Sem Religido em Portugal de 1900 a 2011

Este grupo composto por aqueles(as) que se consideram crentes sem religido, indiferentes,

agnosticos e ateus, é mais bem percebido através dos dados do IRP 2011. Curiosamente o IRP 2011

nos fornece um retrato detalhado sobre a religido em Portugal (visto o cuidado que tiveram para que a

pesquisa atingisse um nivel de amostragem nacional). A relacao entre o censo de 2011 e o IRP 2011,

nos ajudara a perceber e a investigar melhor a liquefacao religiosa em Portugal.
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Através do IRP 2011 (tabela 2) podemos perceber que houve crescimento em todas as
subcategorias do grupo “Sem Religiao”, com maior relevo nas subcategorias crentes sem religido e
indiferentes, representando juntas um aumento de 4%. Se em 1999 as subcategorias crentes sem
religido e indiferentes representavam 3,8% dos inquiridos e as subcategorias agnosticos e ateus 4,4%.
Comparativamente em 2011, as subcategorias crentes sem religido e indiferentes representaram 7,8%
dos inquiridos e as subcategorias agnésticos e ateus 6,3%. Transpondo essas percentagens do IRP 2011
aos dados do censo de 2011, podemos estimar que que 3,76% da populacao portuguesa considera-se

crente sem religiao e indiferente e 3,04% agnostico e ateu.

Tabela 2 - Subcategorias do grupo Sem Religido de 1999 e 2011 (IRP 2011, pp.2-3).

1999 2011 Aumento %
Crentes sem religido 2,1% 46% 2.5%
Indiferente 1,7 % 3,2% 1,5%
Agnostico 1,7% 22% 0,5 %
Ateu 2,7 % 41% 1,4 %
Total 82% 142 % 6,0%

Uma das possiveis razdes para esse aumento € o abandono religioso/desvinculacao institucional
que em Portugal e na Europa tem sido cada vez mais evidente nas pesquisas. Muitos daqueles que
possuem uma tradicdo religiosa progressivamente se afastam, deixando de ser praticantes, deixando de
frequentar a instituicao, passando por um periodo de enfraguecimento de suas conviccoes religiosas, até
gue em determinada altura assumem a conviccdo de que ndo pertencem mais a tal religido. Salvo as
excecOes dos que abandonam prontamente a religido por diversos motivos de forma abrupta, o processo
de abandono religioso acaba por gerar um efeito residual na vida das pessoas e que é visto nas
pesquisas. A tradicao familiar, os relacionamentos do individuo e algum apreco (senso de obrigacao)
pela instituicdo religiosa a que pertencem, favorecem o prolongamento desse efeito residual daqueles
que respondem ao censo sendo parte de determinado grupo religioso ainda que nao sendo assiduos e
praticantes. Ja& num contexto de liquefacdo religiosa, onde ha uma crescente indiferenca a
comunidade/instituicio e uma énfase individualista/narcisista, o enfraquecimento dos fatores
relacionais e tradicionais acaba por acelerar o processo de abandono religioso. Essa poderia ser uma
explicacao do rapido crescimento estatistico do grupo “Sem Religido” e das subcategorias crente sem

religido e indiferentes em Portugal.

A pluralizacao religiosa através da via da fragmentacao individual (bricolagem religiosa), ajudaria
a explicar aqueles que se consideram “Sem Religido”, mas que ainda assim sao religiosos. Consideram-

se crentes sem religido, que nao precisam de nenhuma igreja ou instituicao para os amparar e guiar:
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constroem o seu proprio caminho a partir da sua liberdade individual. Neste sentido, a pluralizacao

religiosa aparece também como um indicador de liquidez.

A extrapolacéo dos dados sobre os “Sem Religiao” nos censos de 1991 a 2011 indica uma curva
de crescimento exponencial. Essa crescente tendéncia é paralela as crescentes influéncias contextuais
da modernidade liquida na sociedade. Os resultados dos censos até aqui tém se apresentados coerentes

com a tese da liquefacao religiosa.

4.2. Liquidez religiosa interna

A segunda evidéncia de liquefacdo religiosa em Portugal sdo alguns indicadores que mostram
sinais de liquefacdo interna em instituicdes religiosas. Os censos acabam por nos fornecer uma imagem
nacional e simplista do universo religioso. Perguntas como, “A que religido pertence?”, nao descrevem

propriamente a opiniao, a postura, a intensidade e a praticas religiosas das pessoas.

No censo de 2011 o catolicismo representou 81% da populacdo Portuguesa. De acordo com o
IRP 2011, a taxa de “Nao Praticantes” revelada na pesquisa dentro do grupo catolico foi de 43,9%. Nos
levando a estimar que 35,56% da populacao portuguesa é constituida por catolicos ndo praticantes.
Quando inquiridos do porgue nao praticam a sua religido, as trés respostas mais escolhidas por todos
os grupos foram: Falta de tempo (24,9%); Entende que pode ter a sua fé sem pratica religiosa (23,5%);
e Desleixo, descuido (16,3%). As trés respostas podem facilmente ser interpretadas a luz da
espiritualidade moderna-liquida. A falta de tempo, pode ser interpretada como falta de interesse ou
importancia nas praticas institucionalizadas como frequentar a igreja. O entender que a fé ndo depende
do exercicio de praticas religiosas em si ja apresenta uma postura fragmentada da doutrina e dos
ensinamentos da religido. Desleixo e descuido, pode ser percebida em relacao a instituicao religiosa que

pouco contribui ou que possuiu um peso negativo para o universo do individuo.

Na pergunta, “Sem a igreja catolica, em Portugal, haveria mais liberdade individual”, 21,1% de
todos inquiridos (ndo apenas catélicos) inclinaram-se favoravelmente a essa resposta no IRP 2011.
Possibilitando a suposicédo, que cerca de 1/5 da populacdo portuguesa compreende a igreja catdlica
como limitadora da liberdade individual. Esse indicador se alinha claramente a modernidade liquida, na
mentalidade de que as instituicdes de carater solido tentam aprisionar e solidificar em seus moldes os

individuos moderno-liquidos.
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Outro fenémeno interno é a manifestacao de novos movimentos religiosos com posturas
inovadoras com énfase na espiritualidade moderna-liquida. As influéncias da modernidade liquida em
diferentes niveis e intensidade inevitavelmente ja estdo em acao impelindo as religides para a adaptacao
e inovacao. No caso do catolicismo, varios movimentos de renovacao tém surgido e sido englobados na
igreja catdlica, como os Focolares, Carismaticos e Neocatecumenais que foram percebidos e estudados
por Costa na cidade de Braga (Costa, 2004). Ja no protestantismo, novos movimentos tendem a rutura
e a criacao de novas igrejas, denominacoes e religides. Algo peculiar nestes novos movimentos (tanto
catolicos como protestantes), € a incrivel semelhanca que possuem direta ou indiretamente em relacao

a espiritualidade moderna-liquida.

Conclusao

Como Moniz salienta, as teorias da secularizacdo se baseiam erradamente “no pressuposto de
um declinio (constante) da relevancia social da religido” (Muniz, 2017, p.81). A tese da liquefacdo
religiosa argumenta em favor de uma mudanca de forma e nao nas falacias sobre a extincdo da religido
propostas nas teorias da secularizacdo mais extremadas. A liquefacao religiosa explica em simultaneo o
declinio e a secularizacao de determinado tipo de religido e o crescimento da espiritualidade moderna-
liquida, apresentando-se como uma teoria mais coerente com a realidade dinamica e fluida do universo
religioso. A igreja/religido nos antigos moldes nao se acabou, mas como sugere Groot (2018), ela esta

sendo liquefeita progressivamente e sendo dispersa como nunca antes em outras areas da sociedade.

0 fenémeno da liquefacao religiosa por décadas tem influenciado o universo religioso portugués
e ocidental sendo percebido através de uma série de indicadores na sociedade. Apesar do fendmeno em
si ja ter alguma idade (décadas), tal aproximacdo e compreensao da realidade na esfera da religido se
apresenta como algo novo na sociologia. Curiosamente, aquilo que muitos pensaram ser um tema
subjacente e derivativo na sociologia da religiao, tem se mostrado como central e condicionante por

detras de outros temas. llustramos essa mudanca de perspetiva na figura 1 abaixo.

Universo Religioso (Perspetiva Convencional) Universo Religioso (Perspetiva moderna-liquida)
E— - lizacs Marketizacio Espiritualidade L L
ecularizacao acralizacdo moderna-liquida Sacralizacdo  Marketizacio
: Esfera Publica . L
Pluralizacso  Esfera Privada Secularizacio Esfera Privada  Esfera Piblica

Espiritualidade

e Contextualizacio moderna-liquida Pluralizacdo Imigracdo  Contextualizacdo

Figura 1 - Mudanca de perspetiva/aproximacdo ao universo religioso.
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Encerro este capitulo deixando as reflexdes de Rodrigues (2004) sobre o reencantamento do
mundo, que mesmo sem uma clara intencéo, acaba por descrever o fenomeno da liquefacdo no universo
religioso resultando no pluralismo religioso e numa religiosidade difusa (0 que em nosso trabalho

denominamos espiritualidade moderna-liquida):

a religiao ndo perdeu importancia, mas apenas sofreu, enquanto subsistema cultural,
grandes mudancas e adaptacdes ao mundo de hoje. Na verdade, nao ha uma
reducao do espaco da religidao na vida colectiva, o que ocorre ¢ uma mudanca da
sociedade como um todo e da prépria religiao enquanto fenomeno social. Ao contrario
do que muitos autores classicos previam, verifica-se actualmente um processo de
reencantamento do mundo. [...] com a desinstitucionalizacao da vida religiosa, em
funcao da perda do monopdlio religioso pelas lgrejas/religides histéricas, [...] existe
agora um grande pluralismo religioso, caracterizado por uma religiosidade difusa.
(Rodrigues, 2004, p.50, grifo nosso)
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Capitulo 5

A Igreja Evangélica Metodista Portuguesa

0 metodismo teve a sua origem através da vida e ministério de John Wesley, um ministro
anglicano que viveu no século XVIIl e teve uma experiéncia pessoal de salvacdo e perddo em Cristo em
gue sentiu seu coracao estranhamente aquecido em 24 de Maio de 1738. Nos anos que seguiram,
Wesley nunca deixou de ser anglicano apesar da forte oposicdo de alguns colegas as suas ideias e
teologia. O metodismo nasceu despretensiosamente como um movimento de renovacao dentro da igreja
anglicana. A exemplo da experiéncia de Wesley, a teologia metodista ensina que é possivel e fundamental
ter uma experiéncia pessoal com Cristo para que o individuo possa genuinamente ser salvo pela fé e
viver a vida crista proposta nos Evangelhos. Wesley ao pregar ao ar livre, ao invés de nos grandes templos
pouco frequentados da igreja anglicana, aproximou-se das classes operarias e pobres que nao tinham
muita afeicdo a religido vinculada a nobreza. Varios convertidos dentre os ouvintes radicalmente
experimentaram uma grande transformacéo pessoal, tornando-se ativos participantes e promotores do
movimento metodista na Inglaterra e no mundo. Muitos desses promotores, eram pessoas simples e
sem muito estudo, mas que devido a grande devocdo e servico demonstrados, vieram a tornar-se
pregadores e ministros metodistas. A teologia wesleyana é precursora das igrejas e denominacoes
evanggélicas e posteriormente do Pentecostalismo. Tendo como énfases: a conversao, a experiéncia
pessoal da fé, a santidade pessoal e social biblica, o discipulado cristdo, a evangelizacdo e o ministério

dos leigos (Metodista.pt, Metodismo (Origens), 2019).

O metodismo nasce em Portugal em 1854 através de Thomas Chegwin, um inglés que veio
trabalhar nas minas de cobre do Palhal nos arredores da cidade do Porto. Thomas era um leigo vindo
da regiao da Cornualha na Inglaterra onde a sua familia mantinha uma estreita relacdo com o metodismo.
A principio, iniciou reunides semanais chamadas “classes metodistas” em sua casa para estudo biblico
e oracdo com compatriotas ingleses e também uma escola dominical para criancas. Chegwin partilhava
“porcoes das Sagradas Escrituras, Novos Testamentos e Biblias entre os portugueses que trabalhavam
na mina” (Aspey, 1971, p.31). Ndo demorou para que aos poucos alguns portugueses que trabalhavam
nas minas participassem do grupo. Chegwin manteve-se como membro de sua igreja metodista na
Cornualha e trocava correspondéncias com a Sociedade Missionaria Metodista Wesleyana em Londres
que era promotora do avanco do metodismo em outras partes do mundo que ndo Inglaterra. Cerca de

10 anos mais tarde, outro leigo inglés naturalizado em Portugal, James Cassels iniciou na regiao de Vila
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Nova de Gaia outra classe metodista que deu origem a inauguracao da primeira capela metodista em
Portugal em 1868. Cassels, por dominar a lingua portuguesa, atraiu varios portugueses e ndo demorou
para ganhar também a oposicao de alguns parocos catolicos que o acusaram de “pescar prosélitos”.
Apds um processo judicial e condenacao por tal crime, foi condenado a seis anos de deportacao (Aspey,
1971, p.69). Apods recorrer a decisdo e ser novamente julgado por um juri, foi absolvido (Aspey, 1971,

p.76).

Na sequéncia da expansao do metodismo em Portugal, a Sociedade Missionaria Metodista
Wesleyana envia em 1871 o Rev. Robert H. Moreton, para dar continuidade nos trabalhos e finalmente
estabelecer legalmente a Igreja Evangélica Metodista Portuguesa (IEMP). Moreton, em seus primeiros
anos em Portugal “lancou uma grande cruzada educacional contra a grande taxa de analfabetismo
através da abertura de Escolas Primarias” (Metodista.pt, Metodismo (Portugal), 2019). Os lacos estreitos
com a lgreja Metodista Inglesa foram aos poucos sendo desfeitos a partir de 1984 quando a igreja

retornou a lideranca nacional até 1996 quando a IEMP assume a sua autonomia.

5.1. Analise Estatistica

Em pesquisa ao acervo documental da IEMP, recolhemos os dados estatisticos anuais da igreja
nos ultimos 30 anos (de 1988 a 2018). Através da analise dos dados foi possivel averiguar a taxa de
crescimento de membros anual e o crescimento institucional através do surgimento e desaparecimento
de igrejas locais. Por escassez documental nao analisaremos os 134 anos anteriores ao ano de 1988 da
igreja. A IEMP nos ultimos 30 anos sofreu um decréscimo de -23,41% de seus membros. Apesar de

ligeiros acréscimos, predominam-se os decréscimos ao longo dos anos (tabela 2).

Tabela 3 - Membros da IEMP e Taxa de Crescimento de 1988 a 2018.

Ano Total de Taxa de % de
Membros Crescimento  crescimento

1988 931

1989 904 -023 -2,9 %
1990 923 .021 2,1%
1991 941 .020 2,0%
1992 918 -024 2,4 %
1993 931 .014 1,4%
1994 962 .033 3,3%
1995 903 -.061 -6,1%
1996 908 .006 0,6 %
1997 934 .029 2,9 %
1999 939 .050 0,5%
2002 961 .023 2,3%
2003 925 -037 -3,7 %
2004 924 -.001 -0,1%
2006 808 -126 -126 %
2014 827 .023 2,3%
2015 761 -.080 -8,0 %
2016 708 -070 -7,0 %
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2017 716 .011 1,1%
2018 713 -.004 04%

Em termos institucionais, em 1988 havia 19 igrejas e congregacdes (missdes locais:) em
Portugal. Neste periodo de 30 anos surgiram 3 novas igrejas (Lisboa/Telheiras, Moscavide, Gaia) e
encerraram-se 8 (Contumil, Aguas Santas, Barcelos, Paco, Coimbra, Fojo, Alhos Vedros, Gaia), tendo um
total de 14 igrejas e missdes locais em 2018. A IEMP sofreu um decréscimo institucional de -26,31 %
em 30 anos. A distribuicao territorial da IEMP em Portugal concentra-se na regido Norte e Centro, sendo
inexplorada a regido sul do pais (figura 2). A Area Metropolitana de Lisboa é a tnica com registo positivo,
devido ao surgimento de novas igrejas compostas maioritariamente de imigrantes angolanos (IEMP de

Lisboa/Telheiras) e brasileiros (IEMP de Moscavide).

1988 2018

Norte
7

igrejas & missdes

igrejas & missdes

Centro
4

igrejas & missdes igrejas & missdes

2
A.M. de Lisboa
3

igrejas & missdes

2
A.M. de Lisboa
2

igrejas & missdes

—T
40 km 40 km

Figura 2 - Distribuicéo territorial da IEMP em 1988 e 2018.

Das atuais 14 igrejas e missdes da IEMP, 13 estdo inseridas em espacos urbanos e apenas 1
em espaco rural (IEMP de Valdozende). Tal tendéncia, desde o principio da igreja se justificou devido a
maior afluéncia de pessoas aos espacos urbanos em busca de melhores oportunidades profissionais,
incluindo também melhores oportunidades para os imigrantes. No principio foram os ingleses, e
atualmente um grande numero de africanos e brasileiros imigram para Portugal vindo de igrejas de
tradicdo metodista. Em Portugal, por afinidade procuram a IEMP tornando-se numa importante forca de

auxilio a missao da igreja, auxiliando na revitalizacao de algumas igrejas locais e o surgimento de outras.

1 De acordo com os estatutos da IEMP, missdes locais sdo pequenas congregacdes ligadas a uma igreja local.
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Um dos unicos dados padronizados nas estatisticas neste periodo de 30 anos foi 0 numero de
membros de cada igreja local e o total da IEMP a cada ano. No entanto, a partir do ano de 2003 até
2018 (nos ultimos 15 anos), foi também registado a média anual de presencas nos cultos dominicais.
Esta informacao nos ajuda a melhor perceber as dinamicas envolvidas na igreja, pois supostamente,
uma pessoa vira a tornar-se membro da igreja apds um periodo como frequentador da mesma. Nao
podemos ignorar também uma possivel imprecisao do rol de membros quanto ao desligamento daqueles
gue abandonaram a igreja e que ainda ndo foram oficialmente desligados do rol de membros, criando
assim um efeito retardado de estabilidade que nao condiz com a realidade da igreja. Neste sentido, as
frequéncias dominicais mostram-se como um indicador mais preciso e real da vivacidade e tendéncias
ao crescimento ou decrescimento das igrejas. Em analise aos dados estatisticos foi possivel

constatarmos a taxa de crescimento das frequéncias dominicais anuais de toda IEMP (tabela 3).

Tabela 4 — Média de frequéncias dominicais anuais e Taxa de Crescimento de 2003 a 2018.

Ao Frequéncias Taxa de % de
IEMP Crescimento  crescimento

2003 503

2004 480 -.046 -4,57 %
2006 452 -.058 5,83 %
2008 435 -.038 3,76 %
2010 456 .048 4,83 %
2011 465 .020 1,97 %
2012 476 .024 2,37 %
2013 507 .065 6,51 %
2014 520 .026 2,56 %
2015 567 .090 9,04 %
2016 613 .081 8,11 %
2017 641 .046 4,57 %
2018 645 .006 0,62 %

Fazendo um breve balanco, nos ultimos 30 anos a IEMP sofreu um decréscimo no nimero de
membros de -23,41%, um decréscimo institucional de -26,31% e nos ultimos 15 anos um aumento nas
frequéncias dominicais de 28,23%. Visto o numero de frequentadores permanecer sempre inferior ao
numero de membros em rol, podemos apontar dois possiveis fatores para o aumento das frequéncias:
O primeiro, seria através da revitalizacao e volta a igreja de antigos membros inativos; E o segundo, seria
através do aparecimento de novos frequentadores dominicais. De uma forma ou outra, o rol de membros

parece ser impreciso quando comparado com as frequéncias dominicais.

Uma explicacao para essa variacdo poderia ser devido a um aumento significativo da rotatividade
dos frequentadores dominicais, que parece incidir principalmente sobre as igrejas em espacos urbanos.
Os dados estatisticos por si ndo conseguem descrever este efeito devido a amostragem semanal. Estas

rapidas e imprevistas mudancas caracteristicas da modernidade liquida, acabam por afetar a vida
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religiosa dos fiéis que ja nao conseguem estar todos os domingos na igreja. Suponhamos que um
determinado grupo de fiéis frequente a igreja alternadamente apenas 2 vezes ao més. Em termos
estatisticos, as frequéncias dominicais podem permanecer as mesmas ou muito préximas umas das
outras, sem nunca se aperceber a diferenca do publico em rotatividade. Assim, hipoteticamente uma
igreja de 100 membros ativos, pode justificar uma frequéncia dominical de cerca de 50 pessoas em
constante rotatividade. Esse efeito rotativo pode ser facilmente desconsiderado numa analise superficial,
porém, o crescimento desta tendéncia corresponde a uma crescente liquidez da vida moderna-liquida.
Efeito este ja percebido em varias comunidades metodistas locais pela observacdo dos seus pastores(as)

em varias intensidades.

5.2. Analise Saciolégica

A Igreja Metodista é considerada como uma igreja protestante mainfine ou mainstream devido
ao grande numero de fiéis e sua influéncia principalmente na sociedade americana. As herancas
teologicas do movimento Wesleyano originalmente identificam a Igreja Metodista como conservadora e
evangelical. Usando da classificacao de Woodhead e Heelas, a Igreja Metodista é considerada como uma
“religido de diferenca” que enfatiza a conversdo e a transformacao pessoal em resposta a submissao a
autoridade suprema de Deus, de Cristo e da Biblia. Assim, Igreja Metodista é considerada uma igreja
protestante moderada (Woodhead e Heelas, 2000, p.63). Porém, ao longo dos anos devido a massiva
influéncia da modernidade e ao seu tamanho, alguns ramos da Igreja Metodista tém passado a
compreender-se como uma “religidao de humanidade” que enfatiza a ética ao invés dos dogmas, a
rotinizacdo de seus rituais e a expressao da fé através do servico a humanidade. Neste sentido, algumas

vertentes da igreja tém se apresentado vulgarmente como liberais.

No caso Portugués, a lgreja Metodista numa primeira fase - os primeiros 17 anos - através dos
dois primeiros leigos a igreja e sua teologia configurou-se como “religido de diferenca”. Apds a chegada
do Rev. Robert H. Moreton, a igreja passou a assumir-se mais e mais como uma “religiao de
humanidade” focando-se no trabalho social com especial énfase nas escolas primarias. Esta énfase foi
mantida até meados da década de 1990 quando a igreja voltou a ser liderada por portugueses. Desde
entdo, a lgreja Metodista Portuguesa tem retornado progressivamente as suas raizes identitarias
afirmando-se como uma “religido de diferenca”. Pela observacao do discurso dos pastores e participacao
nos cultos percebe-se a influéncia da “religido experimental de diferenca”, que é a juncéo da “religido de

diferenca” com as “espiritualidades da vida” (que € em outras palavras, a espiritualidade moderna-liquida

Pagina| 44



combinada de forma simbidtica a forma tradicional, histdrica e conservadora da igreja em varios niveis
e intensidades). Uma das razdes para isso é a chegada de alguns missionarios reverso (reverse mission)
vindos em sua maioria do Brasil com a intencao de “fazer missdo” em Portugal e na Igreja Metodista
Portuguesa. Seja potencializado ou ndo por missionarios estrangeiros, a Igreja Metodista Portuguesa - e
varias outras denominacées historicas - tem passado por um processo de revisao interna devido ao
crescente insucesso da igreja na evangelizacdo, expansao e crescimento em meio a uma sociedade

secularizada.

Por se tratar de um grupo nao homogéneo, precisamos considerar que ha excecdes em meio a
diversidade dos membros da propria igreja. Nao apenas no caso da Igreja Evangglica Metodista
Portuguesa, mais comumente encontraremos em varias congregacoes crentes que participam da igreja,
e que possuem uma postura teologica diferente da identidade da igreja. Com a crescente fragmentacao
da vida moderna liquida os vinculos comunitarios sao cada vez mais ténues e frageis devido a
supervalorizacdo da dimensdo individual. Essas questdes acabam por reforcar uma mentalidade
abrangente e flexivel quanto a identidade da instituicao religiosa, a fim de manter-se a unidade e a coesao
comunitaria em meio a crescente diversidade individual. Esta diversidade interna - para além de ser um
indicador de liquidez religiosa - acaba por gerar um processo de fragmentacao institucional interna
fazendo com que a lgreja Metodista Portuguesa tenha “varias faces” dependendo de qual comunidade

local visitar e também de qual grupo de fiéis entrevistar dentro dessas comunidades.

Um bom exemplo disso é o estudo realizado por Fonseca sobre a revitalizacao da Igreja Metodista
do Mirante na cidade do Porto em 2015. Em sua pesquisa, buscou compreender esta comunidade e as
suas dinamicas internas. Em linhas gerais, definiu a Igreja do Mirante e as demais Igrejas Metodistas em
Portugal como liberal, rotinizada e que “enfatiza a tradicao, o passado e habito; e valoriza a seguranca e
a previsibilidade” (Fonseca, 2015, p.23). Algo a se considerar na Igreja do Mirante, devido as reunides
semanais que acontecem nos lares chamadas de “célula” e ao culto da tarde que possuiu uma
metodologia mais contemporanea, flexivel e diferente do culto tradicional da manha. Tais dinamicas
atraem e moldam uma identidade conservadora com especial enlevo a dimensao pessoal da fé. Assim,
se entrevistassemos os participantes das células e do culto da tarde possivelmente veriamos uma visao
da Igreja Metodista e sua identidade diferente daqueles que apenas participam no culto tradicional da
manha. Assim qualquer analise sociolégica a Igreja Evangélica Metodista Portuguesa que ndo investigue

a igreja como um todo, ira ser na melhor das hipdteses uma mera suposicdo. Procuraremos testar e
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medir essa diversidade interna em nossa pesquisa e avaliar os perfis identitarios da igreja a partir de

seus participantes.

Conclusao

A forma como as pessoas vivem e se relacionam com a IEMP progressivamente tem mudado a
luz da modernidade liquida e consequente espiritualidade moderna-liquida. Nossa tese baseia-se no
pressuposto de que todo o universo religioso tem sido influenciado através de um processo de liquefacdo
religiosa. Sendo essa nova forma liquida da religido (espiritualidade moderna-liquida) o escopo das

adaptacoes e inovacoes religiosas dos nossos dias.

Considerando que a IEMP é uma denominacao protestante histérica com 166 anos em Portugal,
claramente a instituicdo possui uma heranca organizacional, teoldgica e religiosa na forma moderna-
solida. Nosso objetivo sera investigar se ha ou nao indicios desta liquidez religiosa e em que intensidade

ela se manifesta na denominacéo.

Pagina| 46



Capitulo 6
Descricdo dos Resultados da Pesquisa

Em 2018 foi registado uma média total de frequéncias dominicais de 550 adultos e 95 criancas
em toda a IEMP. Nossa pesquisa teve por objetivo alcancar a totalidade dos frequentadores dominicais
da IEMP maiores de 15 anos no periodo da pesquisa em 2019. A distribuicao dos inquéritos em papel
foi feita nos cultos de todas as igrejas locais da IEMP nos dias 15, 22 e 29 de Setembro de 2019. Os
presentes nestas reunides foram convidados a participarem da pesquisa de forma voluntaria.
Posteriormente, os inquéritos preenchidos foram depositados em uma urna lacrada em cada igreja local
até o inicio de Novembro de 2019. No mesmo periodo, foi disponibilizado o preenchimento dos inquéritos
em formato digital através da internet para quem o desejasse. Foi aconselhado que as pessoas
participassem apenas uma vez na pesquisa, porém devido ao anonimato no preenchimento era possivel
gue houvesse multiplas participacoes. A pesquisa teve o apoio do Conselho Presbiteral, o 6rgdo interno
que representa todos os pastores(as) da IEMP, bem como o auxilio dos pastores responsaveis pelas

igrejas locais da IEMP na entrega, aplicacao e recolha dos inquéritos.

Em comparacdo com a meédia de frequéncias dominicais de 2018, tivemos uma taxa de
participacdo de 47,09% em toda a IEMP. Com 259 respostas ultrapassamos a amostragem minima
desejada de 227 respostas, que representava uma amostra com 95% de confiabilidade e 5% de margem
de erro em uma populacédo de 550. Conforme a tabela 5 abaixo, apresentamos a taxa de participacao

de cada igreja local.

Tabela 5 — Taxa de resposta ao inquérito por igreja local

’ Fre(.]u.énma Participantes Participantes  Total de % de Taxa de
lgreja dominical de Em Papel Online participacdo participacdo participacdo
adultos 2018

Braga 45 18 1 19 42,22 % 422
Valdozende 64 15 9 23 35,94 % .359
Mirante 117 61 29 90 76,92 % .769
Monte Pedral 18 13 1 14 77,78 % 779
Lordelo 25 11 1 12 48,00 % 480
Aveiro & Frossos 53 15 9 24 45,28 % 453
Mourisca do Voga 20 5 5 25,00 % .250
Aguada de Cima 32 8 8 25,00 % .250
Oliveira de Azeméis & Ramilos 11 2 2 18,18 % .182
Moscavide 40

Telheiras 110 55 4 59 53,64 % 536
Moita 15 3 3 20,00 % .200
Total IEMP 550 205 54 259 47,09 % 471
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Devido a grande variacao de idade e publico na participacao da pesquisa, usamos em simultaneo
os formatos em papel e online do inquérito para evitar enviesamentos de conveniéncia. Supostamente,
as pessoas com mais idade teriam uma maior conveniéncia no preenchimento do inquérito em papel
enguanto os mais novos no preenchimento online. Obtivemos 205 respostas através dos inquéritos em
papel correspondendo a 79,2% das respostas, e 54 através do inquérito online correspondendo a 20,8%

das respostas.

Contrariamente do que era esperado, a participacdo online ndo diminuiu a partir da categoria
dos mais jovens (15 a 24 anos). O que se apercebeu foi uma distribuicdo mediana na participacao online
entre os grupos etarios dos 15 aos 64 anos representando 92,6% das respostas (tabela 6). Apenas as
Ultimas duas categorias que representam os respondentes acima de 65 anos apresentaram valores muito
abaixo da média representando 7,4% das respostas online. Assim podemos concluir que a participacao
online nao tem a ver propriamente com a faixa etaria, mas sim com outras influéncias adversas como

por exemplo a vida profissional e escolar, que por necessidade impelem os individuos a digitalidade.

Tabela 6 - Participacoes Online por igreja local e faixa etaria

. Total de Participacdes 152 24 2534 0@ 45a  S5a  65a - 75ou
Igreja o ) 44 54 64 74 mais
Participacao Online (%) anos anos
anos anos anos anos anos
Braga 19 1 5,3% 1
Valdozende 23 9| 39,1% 1 2 2 3 1
Mirante 90 29| 32,2% 6 6 5 5 5 2
Monte Pedral 14 1 7,1% 1
Lordelo 12 1 8,3% 1
Aveiro & Frossos 24 9| 37,5% 1 3 2 3
Mourisca do Voga 5
Aguada de Cima 8
Oliveira de Azeméis & Ramilos 2
Moscavide
Telheiras 59 4 6,8% 1 1 1 1
Moita 3
Total IEMP 259 54 9 9 10 13 9 2 2
100% 20,8% 16,7% 16,7% 18,5% 24% 16,7% 3,7% 37%
92,6% | 7,4%

De todos os respondentes, 102 sdo homens e 141 sdo mulheres, apresentando assim um
publico equilibrado com a predominancia do sexo feminino (54,4%) conforme o grafico 3. Apenas nas
igrejas de Braga, Aveiro e Mourisca do Voga a predominancia foi inversamente do sexo masculino. A
faixa etaria menos representada foi entre os 25 aos 34 anos com 6,9% de participacao (tabela 7). Os
demais grupos etarios se apresentam de forma mediana variando entre 13,1% a 18,1% (grafico 4). As
faixas etarias entre 35 aos 64 anos representam a maioria dos respondentes (51,7%) nos levando a
supor que a maioria da IEMP é composta por este publico, seguido daqueles com 65 ou mais anos

(27,4%) e por aqueles com 15 a 34 anos (20%).
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Tabela 7 - Participacoes por sexo e faixa etaria por igreja local

i Total de 15a24 25a34 35a44 45a54 55a64 65a74 75 ou
Igre]a Participacéo Homens | Mulheres anos anos anos anos anos anos mais anos
Braga 19 9 8 - 2 3 1 3 4 5
Valdozende 23 8 14 4 3 5 4 2 4 1
Mirante 90 31 55 13 8 12 16 18 7 15
Monte Pedral 14 6 6 2 - 3 3 2 3 1
Lordelo 12 5 6 3 3 - 3 1 1 1
Aveiro & Frossos 24 14 9 - 1 4 2 8 5 4
Mourisca do Voga 5 3 2 - - - 1 1 - 3
Aguada de Cima 8 3 4 1 - 1 1 3 2
Oliveira de Azeméis & Ramilos 2 2 - - - 1 - 1 -
Moscavide - - - - - - - - -
Telheiras 59 20 35 11 1 13 16 9 7 2
Moita 3 1 2 - - - - 1 - 2
Total IEMP 259 102 141 34 18 42 47 45 35 36
100% 39,4% 54,4% 13,1% 6,9% 16,2% 18,1% 17,4% 13,5% 13,9%
20% | 51,7% | 27,8%
Semg;i;:cs‘a 75 :::;als Semg:;:usta 15 a 24 anos

13,1%
13,9%

25 a 34 anos
6,9%
Homens
39,4% 65 a 74 anos
13,5%

5 a 44 anos
16,2%

Mulheres

54,4%

55 a 64 anos
17,4%

45 a 54 anos
18,1%

Graéfico 3 — Sexo dos respondentes Graéfico 4 - Faixa etaria dos respondentes

Dos respondentes, 81,9% considera-se membro da IEMP e 33,2% exercem alguma funcao de
lideranca e servico na igreja (tabela 8). A partir da questdo “14. Ha quanto tempo frequenta a Igreja
Metodista?” pudemos avaliar os momentos em que a igreja foi mais efetiva na evangelizacao e retencao
de membros. Assim, em alusdo estimamos que 47,8% da igreja é composta por pessoas que passaram
a frequenta-la em algum momento anterior a 1989. Aqueles que chegaram a igreja entre 1989 e 1999
representam 11,6%, e todos aqueles que chegaram a partir de 1999 até 2019 representam 37,5% da
igreja. Esta informacdo nos é util para perceber melhor a efetividade da prépria igreja nas ultimas
décadas em relacdo a evangelizacdo. Os numeros de membros nas estatisticas da igreja em si nédo
especificam claramente aqueles que deixaram e aqueles que ingressaram na igreja. Assim, de uma
forma impercetivel nas estatisticas, ha uma renovacéo interna significativa acontecendo através da
chegada desses novos membros. Estimamos que 1/3 da IEMP é composta por pessoas que comegaram
a frequenta-la a partir de 1999. As dinamicas internas geradas através desta movimentacao no rol de
membros das igrejas locais acabam por desencadear processos de mudanca em varios niveis (identitario,

teologico, eclesiologico, liturgico, comunitario e etc.) afetando a igreja como um todo.
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Tabela 8 — Respondentes Membros, Nao membros, Envolvidos na lideranca e anos de frequéncia na IEMP por igreja local

Frequenta a IEMP
lgreja Pa;?;ija(jc%es Membros membros Lider;ZnQa Mein;)sode menos menos  Menos  Mmenos  menos  Mmenos de 50
de 2 de 5 de 10 de 20 de 30 de 50 anos
anos anos anos anos anos anos
Braga 19 17 1 9 1 2 1 1 6 7
Valdozende 23 22 - 11 1 1 4 1 16
Mirante 90 74 14 22 4 1 16 7 9 6 21 23
Monte Pedral 14 11 3 4 1 1 3 5 1 3
Lordelo 12 8 2 5 1 2 3 2 2 1
Aveiro & Frossos 24 20 3 6 2 1 2 - 2 2 5 10
Mourisca do Voga 5 3 1 - 1 - 1 1 2
Aguada de Cima 8 8 3 1 1 1 2 2
Oliveira de Azeméis & Ramilos 2 1 1 1 1 1
Moscavide
Telheiras 59 45 4 23 3 2 1 4 16 13 12 6
Moita 3 3 1 2 1
Total IEMP 259 212 28 86 14 7 24 15 37 30 68 56
100% 81,9% 10,8% 33,2% 5,4% 2,7% 9,3% 5,8% 14,3% 11,6% 26,2% 21,6%
37,5% [ ex | 47,8%

6.1. Ha indicios da Espiritualidade Moderna-Liquida na IEMP?

Na primeira parte de nosso trabalho procuramos apresentar e definir em teoria o que seria a
espiritualidade moderna-liquida moldada contextualmente pelo atual paradigma da modernidade liquida.
Nossa pesquisa teve em sua concecao varias ferramentas construidas a fim de avaliar esses indicios e

testar a teoria que propomos.

6.1.1. Ha diferenca entre o Religioso e o Espiritual?

Num primeiro momento, procuramos medir a percecao e diferenciacdo entre o religioso e o
espiritual. A direta associacdo do termo religioso com a religido aos moldes moderno-soélidos faz com que
a percecao deste conceito em alguns casos seja considerada como negativa. Neste sentido, o adjetivo
religioso é interpretado como sindnimo de algo mecanico, padronizado, fixo e rigido; enquanto o termo
“espiritual”, aparece como algo positivo, flexivel e mais coerente com o individuo. Em analise as
questdes: “27. Considera-se uma pessoa religiosa?” e “28. Até que ponto acha que é uma pessoa
espiritual?”, dos respondentes, 6,6% consideram-se espirituais mais nao religiosos (positivamente
espirituais e negativamente/neutramente religiosos). E inversamente, 5% consideram-se religiosos, mas

nao espirituais (positivamente religiosos e negativamente/neutramente espirituais).

Com a excecao dos dois casos acima mencionados, a grande maioria respondeu de forma
semelhante as questdes 27 e 28, considerando o religioso e o espiritual como sinénimos. Sendo que
71,8% dos respondentes consideram-se positivamente religiosos e espirituais e 5,4% consideram-se

religiosos e espirituais de forma negativa e neutra. Apesar da semelhanca nas respostas deste grupo,

Pagina| 50



em geral foi possivel verificar uma ligeira inclinacdo favoravel a terminologia “espiritual”, que levou 88,1%
dos respondentes a consideram-se positivamente espirituais e 86,3% positivamente religiosos (tabela 9).

Apenas 1,2% considerou-se nem religioso nem espiritual.

Tabela 9 — Comparacao percentual entre o Religioso e Espiritual

(a.27) (a.28)
Pessoalmente considera-se uma pessoa Religiosa? Até que ponto acha que é uma pessoa Espiritual?
Nada religiosa  5,4% 1,7% Nada espiritual
Pouco religiosa 4,2% | 13,8% | 11,9% | 4,7% Pouco espiritual
Nem religiosa nem nao religiosa 4,2% 5,5% Nem espiritual nem nao espiritual
Razoavelmente religiosa 56,3% 51,5% Razoavelmente espiritual
Muito religiosa 26,7% | 86,3% | 88,1% | 31,9% Muito espiritual
Extremamente religiosa  3,3% 4,7% Extremamente espiritual

Tais dados nos ajudam a perceber a formacdo de quatro categorias: Religiosos e espirituais,
Religiosos mas nao espirituais, Espirituais mas nao religiosos, Nem religiosos nem espirituais. Em nossa
pesquisa, foi comprovado que o maior grupo é formado por aqueles que se consideram tanto Religiosos
e Espirituais (71,8%), seguido dos que se consideram Espirituais mas nado religiosos (6,6%), os Nem
religiosos nem espirituais (5,4%) e os Religiosos mas n&do espirituais (5%) (tabela 10). Curiosamente foi
também percebida essa categorizacdo na pesquisa realizada pelo Pew Reserach Center em Junho de
2017 em contexto Americano (Pew, 2017). Apesar das diferencas percentuais e ignorando a diversidade
entre as amostras, tanto em nossa pesquisa como na Pew 2017, as duas primeiras categorias mais bem
representadas sao formadas pelos individuos que valorizam positivamente o espiritual. A semelhante
énfase no espiritual no contexto Americano e Portugués favorece a tese da liquefacao religiosa como
fendomeno globalizado, a0 mesmo tempo que demonstra a crescente influéncia da espiritualidade

moderna-liquida em ambos o0s casos.

Tabela 10 - Percentagens e Comparativo entre a compreensao do religioso e espiritual

Religiosos e Espirituais mas Nem religiosos Religiosos mas

Espirituais nao religiosos nem espirituais nao espirituais
Nossa Pesquisa 71,8% 6,6% 5,4% 5%
Pew 2017 48% 27% 18% 6%

6.1.2. Ha vivéncia privada do sagrado?

Na questdo 36 buscamos medir a sensacao de proximidade com Deus dos respondentes em
diferentes atividades. Primeiramente, definimos atividades religiosas que se realizam em contexto
comunitario como participar de um culto, orar com outras pessoas, cantar musicas na igreja, assistir a
uma pregacao e estudar a Biblia com outras pessoas. Em segundo, definimos atividades religiosas

individuais como orar sozinho e ler a Biblia sozinho. E por ultimo, uma série de atividade néao religiosas
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como trabalhar, descansar, ter uma refeicdo com amigos, caminhar ou treinar e comtemplar uma obra
de arte. A partir de cada uma dessas categorias formamos um indice com a média das respostas em
cada uma delas. Nosso objetivo foi perceber como o sagrado era experienciado a partir de cada grupo
de atividade com especial foco no universo privado e extrarreligioso. As respostas variavam entre 1 a 5,
em que 1 significava ‘nada’ proximo de Deus e 5 significava ‘muito’ préximo de Deus. Numa analise
geral, as pessoas sentem-se mais proximas de Deus ao realizar atividades religiosas individuais (4,34),
seguido das atividades religiosas comunitarias (4,17) e por ultimo, atividades nao religiosas (3,34). As

mulheres apresentaram um maior sentimento de proximidade com Deus do que os homens (tabela 11).

Tabela 11 - Médias das respostas de 1 a 5 a pergunta “quando te sentes mais proximo de Deus?”

Atividades Religiosas Atividades Religiosas Atividades nao
comunitarias individuais religiosas
Homens 4,06 4,25 3,09
Mulheres 4,25 4,42 3,52
Média Total 4,17 4,35 3,34

Dos respondentes a questdo 36, 1,5% responderam sentir-se mais préximos de Deus em
atividades nao religiosas do que atividades religiosas comunitarias e individuais; 21,2% sentem-se mais
proximos de Deus ao realizarem atividades religiosas individuais do que atividades religiosas comunitarias
e atividades nao religiosas; e 8,9% sentem-se mais proximos de Deus ao realizarem atividades religiosas
comunitarias do que atividades religiosas individuais e atividades nao religiosas. Considerando os valores
abaixo de 1 como “nada préximo de Deus”, de 1 a 3 como “pouco proximo de Deus” e de 3 a 5 como
“muito proximo de Deus”, cerca de 25,5% respondeu sentir-se muito préximo de Deus ao realizar
atividades dos trés grupos (atividades religiosas comunitarias, religiosas individuais, ndo religiosas) e
cerca de 13,9% sente-se muito proximo de Deus em atividades religiosas comunitarias e individuais e

pouco proximo de Deus em atividades nao religiosas.

Os resultados nos mostram que a maioria das pessoas vivenciam o sagrado principalmente na
dimens&o privada, confirmando assim a tendéncia individualista da modernidade-liquida. Em média, a
maioria das pessoas sentem-se muito proximos de Deus ao realizarem atividades nao religiosas. Esta
tendéncia a sacralizacao de contextos nao religiosos como ja anteriormente teorizamos € um sinal de
liguefacao religiosa, através da manifestacao da espiritualidade moderna-liquida trazendo o sagrado aos
lugares onde ele nunca antes esteve. Sera este um indicio do reencantamento do mundo como previu

Berger (1999) e Rodrigues (2004)? Possivelmente sim.

6.1.3. Ha valorizacao da espiritualidade?
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Ao definirmos a espiritualidade moderna-liquida como uma tentativa individual
socioculturalmente estruturada para lidar com as situacées humanas existenciais com experiéncias
subjetivas com o sagrado, diretamente apontamos a espiritualidade moderna-liquida como uma
ferramenta funcional de auxilio e amparo ao individuo em meio as situacdes adversas. Em vista a tentar
medir a espiritualidade dos respondentes desenvolvemos a questdo 38: “Indique o seu grau de
concordancia em relacdo as frases abaixo que melhor descrevem a sua atitude quando enfrenta
situacoes de grande stress e dificuldade”. A pergunta foi formada com seis frases que deveriam ser
respondidas numa escala de 1 (nada) a 5 (muito). Os valores das trés primeiras perguntas? somadas
formam uma escala negativa, e as ultimas trés perguntas® somadas formam uma escala positiva com
pontuacdo maxima de 15 e minima de 3. Assim, ao subtrairmos a escala negativa da escala positiva
obtemos uma escala que vai de -12 a +12 representado os extremos entre uma espiritualidade fraca e
forte e a0 meio uma espiritualidade moderada. Para uma melhor distincdo os valores de -6 a O
consideraremos como “espiritualidade moderada fraca” e de 0 a 6 como “espiritualidade moderada

forte” (figura 3).

-12 (Espiritualidade Fraca) -6 (Espiritualidade moderada fraca) 0 (Espiritualidade moderada forte) +6 (Espiritualidade Forte) +12

Figura 3 - Escala de medicao de espiritualidade/religiosidade.

A meédia geral de espiritualidade medida através desta escala foi de 7,23 indicando a
predominancia de uma espiritualidade forte (figura 4). Ou seja, a maioria dos respondentes faz uso da
espiritualidade como uma ferramenta de auxilio em situacoes de stress e dificuldades. As mulheres, com

a média de 7,97 apresentaram um nivel maior de espiritualidade do que os homens (6,20).

-12 (Espiritualidade Fraca) 0 (Espiritualidade Forte) +12

meédia geral: 7,23

Figura 4 - Média geral de espiritualidade dos respondentes.

A frequéncia na oracdo ¢ um dos fatores diretamente relacionados a espiritualidade. Como
pudemos perceber, as pessoas que oram “mais do que uma vez ao dia” apresentaram uma meédia na

escala de espiritualidade de 8,66 e os que “nunca ou quase nunca” oram uma média de 1,5. Conforme

1 3. Pergunto-me por que razdo Deus me abandonou; b. Pergunto-me por que razao minha igreja e meus lideres ndo me ajudam; c. Pergunto-me o que fiz,
para Deus permitir que passe por isso.

1 d. Sinto que Deus esta comigo e Ele me ajudara a ultrapassar essa dificuldade; e. Vejo o cuidado de Deus para comigo através do apoio de outras pessoas
que me ajudarao a vencer os desafios; f. Vejo como Deus esta a tentar fortalecer-me e a capacitar-me a ultrapassar essas situacoes.
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a tabela 12 abaixo é possivel verificar um aumento linear entre a frequéncia na oracéo e no indice da
espiritualidade, ou seja, quanto mais a pessoa ora mais forte é a sua espiritualidade e vice-versa. Ha
uma diferenca significativa de 3,68 entre aqueles que oram “poucas vezes” daqueles que oram “algumas
vezes na semana”. A regularidade na pratica da oracdo parece ser determinante para o aumento da

espiritualidade da pessoa e vice-versa.

Tabela 12 - Média do indice de espiritualidade por frequéncia na oracao.

21. Com que frequéncia costuma orar? Média
Nunca ou quase nunca 1,5

Poucas vezes 2,77

Algumas vezes na semana 6,45

Uma vez por dia 7,18

Mais do que uma vez ao dia 8,66

Os grupos com maiores indices de espiritualidade foram: os grupos etarios dos 25 a 34 anos
(9,5) e dos 65 a 74 anos (9); os mocambicanos (9) e brasileiros (9,55); e os espirituais mas nao religiosos
(8,29) (tabela 13). Apenas 5,8% dos respondentes obtiveram um valor igual ou inferior a zero na escala

de espiritualidade.

Tabela 13 - Média do indicie de espiritualidade por grupos.

Espiritualidade Espiritualidade Espiritualidade Espiritualidade
Fraca Moderada Fraca | Moderada Forte Forte
Sexo Homens 6,2
Mulheres 7,97
15 a 24 anos 5,59
25 a 34 anos 9,5
35 a 44 anos 6,59
|dade 45 a 54 anos 6,7
55 a 64 anos 7,69
65 a 74 anos 9
75 ou mais anos 7,71
Portuguesa 7,34
Angolana 5,74
Nacionalidade Mocambicana 9
Brasileira 9,55
Indiana 4
Nem Religioso nem espiritual 5
Perfil Religioso mas néo espiritual 6
religioso Espiritual mas nao religioso 8,29
Espiritual e Religioso 7,42
Média Geral 7,23

6.1.4. Ha uma dimensao que represente a espiritualidade moderna-liquida?

Em vista a investigar a dimensao ideoldgica dos respondentes desenvolvemos a questdo 35.
Nela, uma série de indicadores em relacéo a crenca foram apresentados numa escala de concordancia
likert. Reduzindo as respostas (excluindo os casos pairwise) obtivemos 5 componentes com valores iguais

ou superiores a 4. O primeiro deles, mas bem representado, composto por onze elementos delineia o

Pagina| 54



que seria um perfil cristdo conservador (religido de diferenca). O segundo componente, formado por 9
elementos, delineia o perfil da espiritualidade moderna-liquida (espiritualidades da vida). O terceiro,
apresenta um perfil com énfase mistica e sobrenatural. O quarto, apesar da crenca em talismas, acredita
na ciéncia e na democracia como melhor garantia para humanidade. O quinto é enfaticamente cético

em relacdo a ciéncia e favoravelmente inclinado as questoes da fé (tabela 14).

Tabela 14 - Componentes extraidos da questao 35.

1 2 3 4 5
3b5a. Tenho uma maneira pessoal de me relacionar com Deus, sem precisar de ir aos cultos ou igrejas 576
35b. Cada pessoa € um ser espiritual, e esta dimenséo espiritual deve ser despertada e estimulada 523 446
35¢. Ha um tipo de espirito ou energia cosmica que permeia toda a vida 643
35d. O divino nao € originado a partir do exterior, mas sim dentro de cada pessoa ,648
35e. A Unica e verdadeira religiao nao existe, mas ha varias verdades que podem ser encontradas em todas as religioes do mundo ,690
35f. Acredito num Deus com quem tenho uma relagao pessoal 828
3b5g. Acredito na Ressurreicao 897
35h. Acredito no Céu 888
35i. Acredito no inferno 718
35j. Acredito que o ser humano tem uma natureza pecadora 742
35k. Acredito nos milagres sobrenaturais, sonhos e visoes 642 411
35l. Acredito na Reincarnacéao 555
35m. Acredito na Astrologia e nos horoscopos 553 427
35n. Acredito em talismas e objetos de sorte -,494 405 485
350. Confiamos demasiado na ciéncia e nao o suficiente na fé religiosa A72
35p. De uma forma geral, a ciéncia moderna causa mais prejuizos do que beneficios ,663
35q. A ciéncia moderna € a melhor garantia para o futuro da humanidade 535 421
35r. A minha vida espiritual ¢ mais importante do que a vida profissional 655
35s. A democracia € a melhor garantia para o futuro da humanidade 487 422
35t. Acredito que Deus fala comigo através da Biblia 884
35u. Diante de decisdes importantes deve orar e ler a Biblia em busca de orientagao 847

Ao executar um teste confiabilidade em toda questdo 35 obtivemos um alfa de cronbach de ,718.
De forma isolada o primeiro componente (b, f, g h, i, j, k, r, t, u) apresentou um alfa de cronbach de
,918; 0 segundo (a, b, ¢, d, e, |, m, g, s) um alfa de cronbach de ,742. Devido a baixo valor no alfa de
cronbach do terceiro (,049), quarto (,485) e quinto (,274) componente, 0os desconsideraremos em nosso

estudo.

Em vista a medir e equiparar os dois perfis geramos novas variaveis com a média das respostas
em cada perfil. O perfil cristdo consolidado, isto &, os que responderam em concordancia com o perfil
cristdo e em discordancia com o perfil da espiritualidade moderna-liquida representam 48,26% dos
respondentes. Aqueles que responderam em concordancia com o perfil cristdo e também com o perfil
da espiritualidade moderna-liquida foram 22,78%, representando assim um grupo misto que possui
influéncias da espiritualidade moderna-liquida. Dos respondentes, 2,32% estdo em concordancia com o
perfil da espiritualidade moderna-liquida e em discordancia com o perfil cristdo. 9,65% responderam de

forma neutra ou em discordancia em ambos os perfis.
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Usando a terminologia de Woodhead e Heelas sobre os perfis religiosos, 48,26% se configura
como religido de diferenca, 22,78% como religido experimental de diferenca e 2,32% como
espiritualidades da vida. Para além de comprovar a presenca do perfil da espiritualidade moderna-liquida
em nossa pesquisa foi possivel avaliar o seu grau de influéncia, que resumidamente afeta 25,1% dos
respondentes, representando Y2 da IEMP. Isolando as repostas em concordancia de cada perfil foi
percebido que: 86,96% marcaram concordar totalmente com as crencas do perfil cristdo e 13,04%
concordam parcialmente; e 38,46% marcaram concordar totalmente com o perfil da espiritualidade
moderna-liquida e 61,54% concordam parcialmente. Essa informacdo nos ajuda a perceber que o perfil
cristdio em nossa pesquisa mostrou ser mais consolidado nos respondentes do que o perfil da
espiritualidade moderna-liquida. No entanto, esses valores nos mostram uma crescente transicao e
influéncia do perfil da espiritualidade moderna-liquida sobre o perfil cristdo que ha algumas décadas
atras supostamente deveria atingir valores préximos da totalidade. Por falta de estudos anteriores, nao

temos base para comparacao em vista a determinar a velocidade dessa transicéao.

6.1.5. Ha fragmentacao religiosa originando a bricolagem de crencas?

Como anteriormente apresentamos, existe um grupo misto que representa 22,78% dos
respondentes que em algum grau exercem a bricolagem tanto com crencas cristas como da
espiritualidade moderna-liquida. Com base na questdo 35 procuramos medir a concordancia dos
respondentes em crencas aparente ambiguas como por exemplo “g. acreditar na ressurreicao” e
também “l. acreditar na reincarnacao”. O exemplo acima ao ser testado revelou que 10,04% dos
respondentes concordam com ambas as crencas, e 43,24% concordam que acreditam na ressurreicao
e discordam da reincarnacdo, e 0,4% concorda com a reincarnacdo e discorda da ressurreicao.
Novamente, este teste destacou a formacao de trés perfis: um perfil cristdo consolidado, um perfil misto
cristdo e misturado com o perfil da espiritualidade moderna-liquida, e o perfil da espiritualidade moderna-

liguida.

6.1.6. Ha indicios de digitalidade (virtualizacéo) na vida religiosa?

A pergunta “18. Com que frequéncia participa ou assiste a Cultos ou mensagens religiosas pela
Internet?” nos ajudou a medir em que grau a digitalidade afeta a vida religiosa dos respondentes.
Comparamos ambas as frequéncias presenciais nos cultos dominicais da IEMP e as frequéncias em
participacdo a cultos ou mensagens religiosas pela internet. Dos respondentes, 61,39% sdo mais

frequentes na participacéo presencial na IEMP do que em cultos ou mensagens religiosas pela internet;
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9,65% sdo mais frequentes ao assistir e participar de cultos e mensagens religiosas online do que
presencialmente na IEMP; e 12,74% possuem o mesmo nivel de frequéncia presencial na IEMP e em
cultos e mensagens religiosas pela internet. Os dois ultimos grupos, somando um total de 22,39% dos
respondentes, sdo os grupos mais afetados pela digitalidade. Numa analise por idade (tabela 15) pouco
se pode distinguir devido a semelhanca nas participacbes entre os grupos etarios e a sua
representatividade na pesquisa. O que vale destacar é que 23,55% dos respondentes participam ou
assistem a uma ou mais vezes por semana a cultos e mensagens religiosas pela internet. Claramente a
digitalidade tem colaborado para a propagacao da espiritualidade moderna-liquida ao possibilitar o

acesso a uma variedade de servicos religiosos de maneira desassociada das instituicoes religiosas fisicas.

Tabela 15 - Frequéncia em cultos ou mensagens religiosas pela Internet por faixa etaria.

. Uma a duas Mais de uma
Nunca ou Umaaduas | Vérias vezes Uma vez por
vezes por vez por Total
quase hunca | vezes por ano por ano semana
més semana
15 a 24 anos 13 3 3 3 6 5 33
25 a 34 anos 4 0 4 2 3 5 18
35 a 44 anos 14 1 8 4 5 7 39
45 a 54 anos 24 1 7 0 2 7 41
55 a 64 anos 17 3 4 4 4 7 39
65 a 74 anos 18 1 2 0 2 4 27
75 ou mais anos 15 1 3 1 4 0 24
Total 105 10 31 14 26 35 221
40,54% 3,86% 11,97% 5,41% 23,55%

Conclusao

Tendo em consideracado que a Igreja Evangélica Metodista Portuguesa tem uma heranca religiosa
moderna sélida devido aos seus 166 anos de existéncia, os varios testes realizados tiveram por objetivo
avaliar se havia ou n&o indicios de um processo de liquidez religiosa interna manifestando tracos da
espiritualidade moderna-liquida em seus varios niveis. Os varios indicadores da pesquisa comprovaram
a tese da liquefacdo bem como a presenca de um perfil da espiritualidade moderna-liquida na Igreja

Metodista em cerca de Y4 da populacéo pesquisada.
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Consideracodes Finais

Na primeira parte de nosso trabalho buscamos definir o que é a religido liquida. Partindo do
macro contexto social da modernidade liquida, todos os demais subsistemas socias como a religiao tém
passado por um processo de liqguefacao social. Essas alteracdes no tecido social fazem com que
dinamicamente surjam respostas contextuais religiosas em vista a uma adequacao a este novo stafus
guo. Como os préprios termos sugerem, essa adaptacao religiosa tem primordialmente a sua énfase
numa alteracao na forma e consequentemente em seu contetido. Assim, esta nova forma religiosa liquida
pode manifestar-se em diferentes confissdes e instituicdes religiosas, contextualizando-as @ modernidade
liguida a fim de também estarem presentes e disponiveis na sociedade e de alguma forma conquistarem
o direito de serem parte do universo privado dos fiéis. Esta nova face da religiao que definimos como
espiritualidade moderna-liqguida tem um crescente e positivo capital simbolico associado, que €
construido em detrimento da concecdo da religido na forma solida e tradicional. A espiritualidade
moderna-liquida devido a sua natureza fluida possibilita que seus valores e praticas sejam facilmente
mesclados em contextos extrarreligiosos, e que melhor acompanhem a transitoriedade e fluidez que

marcam a vida de um individuo moderno-liquido.

Na segunda parte de nosso trabalho apresentamos a tese da liquefacao religiosa, sugerindo que
todo universo religioso tem sofrido alteracdes em algum grau devido a influéncia do macro paradigma
social da modernidade liquida. Tendo como alvo e modelo a espiritualidade moderna-liquida, antigas
confissdes e instituicdes religiosas tém sido impingidas a mudarem a sua antiga forma e contetdo. Esse
embate cultural sobre as religides tradicionais tem gerado reacdes fundamentalistas por um lado e
adaptativas por outro. Focamos nosso estudo na dimensdo adaptativa da religido, buscando
compreender e estudar como essa relacao contextual tem afetado as religides tradicionais e de carater
sélido em Portugal. Nossa pesquisa foi direcionada a Igreja Evangélica Metodista Portuguesa que possuiu
uma clara heranca religiosa so6lida devido aos seus 166 anos de presenca em Portugal e por representar

um dos principais ramos do protestantismo histérico tanto em Portugal como no mundo.

Nossa pesquisa identificou a formacao de trés perfis identitarios: perfil cristdo; perfil misto cristdo
com espiritualidade moderna-liquida, perfil da espiritualidade moderna-liquida. Como era de se esperar,

nossa pesquisa mostrou a predominancia do perfil cristdo na IEMP com 48,26% dos respondentes. No
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entanto, 22,78% dos respondentes enquadraram-se no perfil misto cristdo com a espiritualidade
moderna-liquida, e 2,32% no perfil da espiritualidade moderna-liquida. Os outros indicadores em nossa
pesquisa também nos ajudaram a confirmar essa tendéncia e coeréncia em relacdo a amostra,
demonstrando que cerca de Y4 dos respondentes estao a passar por um processo de liquefacéo religiosa

sob a influéncia da espiritualidade moderna-liquida em algum grau.

Apesar da IEMP representar uma minoria religiosa, acreditamos que o nosso estudo nao é
propriamente um caso isolado, mas sim correlato com inimeras outras instituicdes religiosas com perfil
religioso solido semelhante que estdo também presentes em contextos moderno-liquidos. A relevancia
do estudo de liquefacao religiosa tem se mostrado fundamental para uma melhor compreensao de outros
fendomenos que de forma dindmica afetam o campo religioso, tendo como exemplos a secularizacao, a

sacralizacao, o pluralismo, o fundamentalismo, e outros.

As influéncias da espiritualidade moderna-liquida e o processo de liquefacao religiosa ja estao
em curso em nossa sociedade em varios niveis. Tal como ja se percebe uma crescente polarizacao entre
a religiao e a espiritualidade moderna-liquida, a pressao contextual exercida tanto a nivel individual como
institucional tem feito com que a tematica da espiritualidade tenha se tornado em uma megatendéncia.
Se socialmente, ja ha essa preponderancia da espiritualidade em nossos dias, s6 podemos esperar para
o futuro uma ainda maior massificacdo do tema. Tendo em mente a natureza dindmica e pendular da
religido na sociedade, podemos idealizar o “péndulo da religiao” em alguns casos a distanciar-se do
extremo do secularismo e da objetividade e a inclinar-se favoravelmente a sacralizacdo e a subjetividade.
Acreditamos ainda nao estar proximo do extremo da sacralizacdo e da subjetividade, mas caminhando
para la, para entéo se iniciar pendularmente o seu declinio ao outro extremo. A velocidade das mudancas
na sociedade tem aumentado significativamente na modernidade-liquida nos levando a supor que a
velocidade das dinamicas da religiao também esteja a aumentar. Assim, ao invés de cerca de 2 séculos
movendo-se da cultura objetiva para a subjetiva, como foi o caso da cultura e da religido na modernidade,
futuramente teremos um crescente senso de transitoriedade resultante das constantes e cada vez mais

rapidas oscilacdes entre os extremos.

Nossa pesquisa buscou estudar toda a IEMP em suas varias comunidades locais em Portugal.
Tivemos uma taxa de participacao elevada em nossa pesquisa, porém desde o principio sabiamos que
nao seria possivel obter um nivel de amostragem nacional. Assim, obtivemos uma excelente amostragem

da IEMP que nos ajudou por deducao a termos algumas nocdes de como a liquidez religiosa tem afetado
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0 universo religioso Portugués. Os dados obtidos através da pesquisa nos forneceram uma grande
variedade de dados que devido ao foco de nossa pesquisa nao foram apresentados em sua totalidade e
servirao para posteriores estudos e publicacdes. Nossa pesquisa teve um carater investigativo interno na
[EMP; seria interessante que estudos posteriores fossem realizados tendo em vista um carater
investigativo externo (e até nacional se possivel) a fim de obtermos uma melhor base de comparacao
para a tematica da espiritualidade moderna-liquida e da liquidez religiosa em Portugal e outros paises

Europeus.
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Anexo 1 - Inquérito da Pesquisa

Ao participar deste inquérito, a sua opinido serd ouvida e registada de FORMA
CONFIDENCIAL E ANONIMA. As respostas serdo utilizadas para dois fins:
eclesiasticos (agdo pastoral e organizagdo da igreja) e académicos numa dissertagao
de Mestrado em Sociologia da Universidade do Minho com a orientacdo do Prof.
Anténio Joaquim Costa. Qualquer duvida entre em contacto com o Rev. Albert

Canfield através do e-mail: albert.canfield@igrejametodista.pt.

A sigla “Ns/Nr” é a abreviacdo da opcao “Nao Sabe/Nao responde”.

1. Sexo: [ ] Masculino [ ] Feminino
2. Estado Civil: [ ] Solteiro(a)
[ ] Casado(a)

[ ] Vive em Unido de Facto

[ ] Divorciado(a)/Separado(a)

[ ] Vitvo(a)

[ 1 N&o Sabe/Nao Responde (s/Ny

3. Em qual dos escal6es de idade est4?

15-24 anos | 25-34 anos | 35-44 anos | 45-54 anos | 55-64 anos | 65-74 anos 75 ::Or:als
[] [] [] [] [] [] []
4. Em que Freguesia e Concelho reside atualmente? [ INs/Nr
5. Ha quanto tempo esté a viver no local onde reside atualmente?
Viveu sempre Ylve aqui ha HA 2 3 10 anos Ha menos de Ns/Nr

aqui mais de 10 anos 2 anos
[] [] [] [] []

6. Qual a sua nacionalidade? [ ] Portuguesa [ ] Outra:

7. Qual é a sua situagdo atual face ao emprego?

I:' Trabalho pOI’ Conta Prc')pria (trabalhador independente ou patréo)

[ ] Estou Empregado(a) (rabalho por Conta de Outrem)
[ ] Estou Desempregado(a)

[ ] Sou Reformado(a)/Pensionista

[ 1 N&o se Aplica (estudantes)
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8. Qual o seu grau de instrugdo? E qual é/era o dos seus pais?

<
an
0]

Inquirido

1.Nunca andou na escola

2.4° ano - 1° ciclo do Ensino Basico
3.6° ano — 2° ciclo do Ensino Basico
4.9° ano - 3° ciclo do Ensino Basico

5. Secundario — 12° ano

6. Curso Médio — Freq. Ensino superior
7.Curso Superior — Licenciatura

s. Mestrado

9. Doutoramento

10.Ndo sabe/Nao responde (Ns/Ny

OOOooooodn
I I
OOOooooodn

9. Quando tinha 10 anos, o seu pai e sua mae tinham as seguintes praticas
religiosas? E atualmente, ou quando faleceram?

Quando eu tinha Atualmente ou Ns
10 anos quando faleceram Nr
Pai Mae Pai Mae
a. Vai ou ia ao culto semanalmente [] [] [] 1 | []
b.Vai ou ia ao culto ocasionalmente [] [] [] L1 | []
<. Ora ou orava em familia [] [] [] ] (]
d. Pertence ou pertencia a um ou mais grupos 0 0 0 O 0
ou movimentos religiosos
.. Desempenha(va), tarefas regularmente na ] ] ] O 1o
igreja ou comunidade religiosa

10. Antes de frequentar a Igreja Metodista frequentava outra igreja? Se sim, qual?

[ ]Sim. Qual? [ ] Nao [ ] Ns/Nr

11. Qual a sua atual posigédo religiosa?

[ ] Metodista

[ ] Outro Protestante/Evangélica
[ ] Catdlica Romana

[ ] Outra Religido. Qual?
[] Crente sem religido
[ ] Nao Crente (ateu, agnéstico, indiferente)
[ 1 N&o Sabe/N&o Responde (ns/Ny

12. Que Igreja Metodista frequenta?
[ ]s Aveiro & Frossos
[ ]1. Braga [ ]7. Mourisca do Voga
g 9
[ ]2 Valdozende [ ]s Aguada de Cima
9
[ ]9 Oliveira de Azeméis & Ramilos
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[ ]s. Mirante
[ ]4 Monte Pedral
[ ]s Lordelo

[ ]10. Moscavide
[ ]11. Telheiras
[ ] 12 Moita

13. Numa escala de 1 a 10, qual o seu grau de envolvimento na Igreja Metodista
nas seguintes areas?

Nenhum Muitissimo

1

o

a. Participagéo (cultos, estudo biblico, pequenos grupos)
b. Servigo (E.D, louvor, limpeza, direcdo de cultos, etc)
ch Contribuigéo Financeira (Ofertas & Compromissos)

L1000 ~
LI00] =
LICIE -
L1010

LI =7

34|56
HiEpE.
HispE.
HiEpE.
14.Ha quanto tempo frequenta a Igreja Metodista?

Entre 1 e Entre 2 e

Entre 5 e Entre 10 e Entre 20 e Entre 30 e , N
Menos de H& maisde | Ns
1 ano menos de menos de menos de menos de menos de menos de 50 anos Nr
2 anos 5 anos 10 anos 20 anos 30 anos 50 anos

[] [] [] [] [] [] []

15. Com que frequéncia participa nos Cultos da Igreja Metodista?

N

Nunca ou
quase
nunca

[

Uma a
duas
vezes por
ano

[

Varias
vezes por
ano

[

Uma a
duas
vezes por
més

[

Uma vez

por

semana

[

Mais de
uma vez

por

semana

[

Ns

[

16. Com que frequéncia participa nas seguintes atividades da Igreja Metodista?

Uma a

Nunca ou Uma a Varias Uma vez
duas Ns
quase duas vezes vezes por
vezes Nr
nunca por ano por ano . semana
por més

a. Estudo Biblico

[]
[]
[]

[]
[]
[]

[]
[]
[]

[]
[]
[]

[]
[]
[]

b. Pequenos Grupos/Célula

c. Escola Biblica Dominical

1 00O
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d. Atividade do Grupo de Jovens

[l

e. Atividade de I\/Iulheres (federagdo, déboras)

[]
[] ] [ Ocasionaimente
[ OO
[ OO
[ OO
[ OO

f. Grupo fechado no Facebook ou
WhatsApp com irméos e irmas da igreja

[l

17. Costuma ir a cultos de outras igrejas ou outras religides?

[ ]Sim. Quais? [ ] Nao

[ ] Ns/Nr
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18. Com que frequéncia participa ou assiste a Cultos ou mensagens religiosas

(devocionais, palestras, pregaces) pe|a INTERN ET’?

Nunca ou
quase
nunca

[

Uma a
duas
vezes por
ano

[

Varias
vezes por
ano

[

Uma a
duas
vezes por
més

[

19.Com que frequéncia assiste a Cultos

20.Marque abaixo, no méximo de 3, as razdes pelas quais participa/frequenta a

I o |

TELEVISAO?

Nunca ou
quase
nunca

[

Uma a
duas
vezes por
ano

[

Igreja Metodista?

Varias
vezes por
ano

[

a. Educacdo e tradicdo familiar

b. Conforto Espiritual

Uma a
duas
vezes por
més

[

Uma vez

por
semana

[

ou mensagens religiosas pela

Uma vez

por
semana

[

Mais de
uma vez

por
semana

[

Mais de
uma vez
por
semana

[

Ns
Nr

[

Ns

[

< A igreja é solidéria com 0OS crentes (necessidades materiais, situacdes de desemprego e saude, etc.)

d. Crenca/Fé pessoal
e. Identificagdo com a doutrina Metodista Wesleyana
. Ser fiel a mim proéprio e a minha consciéncia
9. Obtencdo da saude e da Protecdo de Deus

h. Acontecimento impor‘tante da vida pessoal (doenca, sofrimento, alegria, etc.)

i E o lugar onde me encontro com os meus amigos
I A forma |it0rgica dOS cultos (hinos, musicas, pregacgéo, etc.)
k. O modo como sou acolhido pelas pessoas
.. Foi na igreja metodista que me converti

m. Outro. Qual?
n. Ndo Sabe/N&do Responde (ns/Np

21.Com que frequéncia costuma orar?

ou

22. Caso costume orar, da lista abaixo, no méximo de 5 respostas, quais sao as

Nunca
quase nunca

[

Poucas vezes

[

Algumas vezes

na semana

[

suas motivagdes ao orar?

[ ] a Busca de paz interior
[] b Pedira Deus por mim
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Uma vez

por dia

[

Mais do que

uma vez ao dia

[

Ns
Nr

[



c. Pela minha faml'lla (filhos, pais, conjuge)

d. Por béncaos na vida financeira, profissional e material
e.Pela igreja e sua missdo de alcancar pessoas para Cristo
f. Pela conversdo das pessoas das minhas relagdes (familiares, colegas, amigos, etc)
g. Por que me ensinaram que eu devo orar

h. Por béngdos e dons espirituais

i. Para conhecer a Deus e a Sua vontade

i. Para ser feliz

k. Para ser perdoado

.. Pelos necessitados e pobres no mundo

m. Pela paz mundial e pelos governantes

n. Por saude

NN

o. Ndo Sabe/Nao Responde (s/Ni)

23. De um modo geral, pensa que a Igreja Metodista tem-no(a) ajudado em
algum destes aspetos?

Z

do
a.Ajuda-me nos meus problemas espirituais

b. Ajuda-me na educagdo dos meus filhos

<. Ajuda-me na minha relagdo conjugal e familiar

d. Ajuda-me a conhecer a Biblia e aplicar os seus principios na
minha vida.

e. Orienta-me perante os desafios de natureza moral da

O O 0Ood $
O O OOd
O O 0OOdzz

sociedade contemporanea (sexualidade, eutanasia, aborto, etc)

24.E membro da Igreja Metodista Portuguesa?
[ ]Sim (Passe a questdo 26) [ ] Nao [ ] Ns/Nr

25.Caso ndo, por que razdo/razbes nao é membro da Igreja Metodista
Portuguesa?

[l

a.Nao acho importante vincular-me a uma igreja

[] b Nao vejo que diferenca isso faria

[ ] <Ainda tenho duvidas e insegurancas na minha fé

[] < N&o me identifico com o tipo de culto da igreja

[] e N&o me identifico totalmente com as doutrinas e posicdes da igreja
[ ] + Outro. Qual?

[] o N&o Sabe/Nao Responde (Ns/Np

26.Exerce alguma fungdo de lideranga na Igreja Metodista?

I:' Slm (pastores, diadconos, lideres de célula, junta local, 6rgéos nacionais, etc.) I:' Néo I:' NS/N r

(departamento dos jovens & mulheres, ministérios, professores da Escola Dominical)
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27. Pessoalmente considera-se uma pessoa religiosa?

Nada Pouco Nem religiosa Razoavelmente Muito Extremamente
religiosa religiosa nem néo religiosa religiosa religiosa religiosa

[] [] [] [] [] []

28. Independentemente de se considerar uma pessoa religiosa ou nédo, até que
ponto acha que é uma pessoa espiritual?

Nada Pouco Nem espiritual Razoavelmente Muito Extremamente
espiritual espiritual | nem ndo espiritual espiritual espiritual espiritual

[] [] [] [] [] []

29.Lembra-se de ter falado alguma vez de assuntos ou temas religiosos, no
altimo més, com:

[ ] = Familiares
[ ] bAmigos

[] <Colegas de Trabalho

[ ] «Vizinhos

[ ] e Outras Pessoas

[] +Nao falou de assuntos ou temas religiosos

30. Marque abaixo, se nos Gltimos 6 meses:

[] a Procurou evangelizar pessoas das suas relagdes pessoais

[] b Procurou evangelizar pessoas fora das suas relagdes pessoais

[] < Procurou incentivar pessoas a irem a igreja

0 d. Procurou incentivar outros(as) irmaos(ds) a tornarem-se mais
comprometidos com a igreja

[[] e Orou com pessoas que ndo frequentam a igreja

[] +Na&o teve seguranca para partilhar a sua fé e incentivar outras pessoas

[] o Paradar um bom testemunho cristdo nio tenho de partilhar a minha fé

[] n N&o sabe/N&o responde (ns/Ny

31. Qual é a sua opinido sobre a Biblia? (Marque apenas 1)

[] E aPalavra de Deus e é para ser seguida.

[[] E aPalavra de Deus, mas nem tudo deve ser seguido.

n A Biblia acima de tudo é um conjunto de lendas, histérias e valores
morais registados pelos homens.

32. Com que frequéncia |é a Biblia?
Nunca ou Algumas vezes | Uma vez Mais do que Ns

Poucas vezes . .
quase nunca na semana por dia uma vezaodia | Nr

[] [] [] [] [] []
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33. Caso leia a Biblia, quais sdo os seus hébitos de leitura?

a. Leio a Biblia regularmente no telemével/tablet

b. Leio a Biblia regularmente em papel

c. Leio a Biblia somente na igreja

d. Leio a Biblia através da revista “No Cenaculo”

e.Leio a Biblia através de planos de leitura de aplicativos
no telemével/tablet/computador

. Leio a Biblia escolhendo partes aleatérias

¢ Leio as partes da Biblia que o Espirito Santo me dirige

OO0 O OoOog ¢
OO0 O OOoOd
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34. Marque abaixo, no méximo de 5, que mudangas aconteceram na sua vida

pessoal depois de comegar a frequentar a Igreja Metodista:

a. Maior sentido e propésito na Vida

c. Passei a sentir-me mais feliz

d. Passei a ser uma pessoa melhor

e. Tenho uma relagdo mais préxima com Deus
f. Oro diariamente

g. Leio a Biblia diariamente

k. Abandonei determinados comportamentos
.. Maior desejo de ajudar os outros
m.Nao sabe/N&o responde (Ns/Nr)

HEn N En N

h. A relagdo com a minha familia (filhos, pais, irmaos) mudou positivamente
i. A minha relagdo com os colegas da escola/trabalho mudou positivamente
i. A minha relagdo com o namorado(a)/cénjuge mudou positivamente

b. Converti-me, nasci de novo e tenho agora um maior compromisso com Cristo

35.Por favor indique até que ponto concorda ou discorda com as seguintes

frases:

a. Tenho uma maneira pessoal de me relacionar com Deus, sem precisar
de ir aos cultos ou igrejas

b. Cada pessoa é um ser espiritual, e esta dimenséo espiritual deve ser
despertada e estimulada

c.Ha& um tipo de espirito ou energia césmica que permeia toda a vida
d.O divino nado ¢ originado a partir do exterior, mas sim dentro de cada
pessoa

e. A Unica e verdadeira religido ndo existe, mas ha varias verdades que
podem ser encontradas em todas as religides do mundo

. Acredito num Deus com quem tenho uma relagao pessoal
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Discordo
totalmente
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I I 1 I O I A
I I 1 I O I A
I I 1 I O I A
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Discordo
parcialmente

Nem concordo
nem discordo

Concordo
parcialmente

Concordo
totalmente

Ns/ Nr




g. Acredito na ressurreicdo

h. Acredito no Céu

i. Acredito no Inferno

j. Acredito que o ser humano tem uma natureza pecadora

k. Acredito nos milagres sobrenaturais, sonhos e visées

1. Acredito na Reincarnagéo (depois da morte a alma transita para outro corpo)

m. Acredito na Astrologia e nos horéscopos

n. Acredito em Talismas e objetos de sorte

o. Confiamos demasiado na ciéncia e ndo o suficiente na fé religiosa

p. De uma forma geral, a ciéncia moderna causa mais prejuizos do que
beneficios

q.A ciéncia moderna é a melhor garantia para o futuro da humanidade
r. A minha vida espiritual € mais importante do que a vida profissional
s.A democracia é a melhor garantia para o futuro da humanidade

t. Acredito que Deus fala comigo através da Biblia

u. Diante de decisbes importantes devo orar e ler a Biblia em busca de
orientagao

I O O O
I O O O
I O O O
I O O O
I O O O
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36. Numa escala de 1 a 5, em que 1 significa ‘nada’ e 5 significa ‘muito’, marque

por favor em que medida te sentes mais préximo de Deus ao realizar as

seguintes atividades:

a. Trabalhando

b. Orando sozinho(a)

c. Descansando

d. Lendo a Biblia sozinho(a)

e. Participando num culto

f. Orando com outras pessoas

g. Cantando/ouvindo louvores/musicas na igreja
h. Assistindo a uma pregagéo (na igreja, televisdo ou internet)
i. Numa refeicdo com os amigos

j. Caminhando ou Treinando (fazendo exercicios)

k. Estudando a Biblia com outras pessoas

.. A comtemplar uma obra de arte

DOO000O000000 - £
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37.Costuma acompanhar ou ler as seguintes publicagdes e sites?

wn

. A newsletter “Voz Metodista”

b. O site da Igreja Metodista www.igrejametodista.pt)
<. A revista “Portugal Evangélico”

d4.A revista de devocionais “No Cenaculo”

e A Igreja Metodista nas redes sociais (facebook)
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38. Indique o seu grau de concordancia em relagdo as frases abaixo que melhor
descrevem a sua atitude quando enfrenta situagdes de grande stress e

dificuldade:

a. Pergunto-me por que razdo Deus me abandonou. []
b. Pergunto-me por que razdo a minha igreja e os meus lideres néo n
me ajudam.

<. Pergunto-me o que fiz, para Deus permitir que eu passe por isso. | [_]
d. Sinto que Deus esta comigo e Ele me ajudard a ultrapassar essa n
dificuldade.

e.Vejo o cuidado de Deus para comigo através do apoio de outras n
pessoas que me ajudardo a vencer os desafios.

t. Vejo como Deus estad a tentar fortalecer-me e a capacitar-me a ]
ultrapassar essas situagoes.

39.Indique o seu grau de concordancia:

a.Os membros da igreja devem suporta-la e manté-la financeiramente.
b. Embora ndo seja membro da igreja e apenas a frequente, entendo
que também devo dar algum contributo.

c. Deus da-me tanto que eu devo dar tudo o que posso para ajudar a
igreja.

d. Devemos dar a Deus o dizimo dos nossos rendimentos (minimo de 10%).
e. A igreja é autossuficiente e ndo precisa das minhas contribuicdes.

t. Contribuir para instituigdes socias é tdo importante quanto contribuir

para a igreja.
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Discordo
totalmente

OO0 0O 0o

Discordo
parcialmente

OO0 0O 0o

Nem concordo
nem discordo

OO0 0O 0o

Concordo
parcialmente

OO0 0O 0o

Muito

Concordo
totalmente

OO0 0O 0o

Ns
Nr

Ns/ Nr

OO0 0O 0O 0O
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