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«Ha rumores de anjos
na cultura de hoje?»
A perspectiva de Peter L. Berger

- No seu livro Sacred Canopy: Elements of a Sociological Theory of
Religion (Garden City, N.Y., 1967), o socidlogo da religido Peter L.
Berger desenvolveu alguns dos tragos essenciais daquilo que deve ser uma
perspectiva socioldgica da religido, procurando aplicar esta perspectiva a
uma andlise da situagdo religiosa no mundo moderno. Um ano mais tarde,
em linguagem mais acessivel, 0 mesmo autor procurou apresentar os
resultados da sua investigacdo de uma forma menos técnica e, por isso,
capaz de suscitar o interesse mesmo do leitor leigo em questdes de socio-
logia da religifo. O nosso objectivo, por isso, serd proceder aqui a uma
apresentacdo de algumas das principais intuigdes de Peter Berger a partir
da obra Um rumor de Anjos '.

Para o autor americano, hd uma coisa em que os comentaristas da
situacdo da religido na modernidade tendem a estar maioritariamente de
acordo, e isso tem a ver com aquilo que eles consideram ser a evasdo do
sobrenatural do mundo moderno. Esta evasio pode vir expressa em for-
mulagdes draméticas como aquela segundo a qual «Deus estd morto» ou
sempre que se fala da nossa como sendo uma «era pds-cristd».
Geralmente falando, os sociélogos da religido, na segunda metade do
século XX, tendiam a ver a seculariza¢ao do mundo como uma tendéncia

! Peter L. Berger, A Rumor of Angels: Modern Society and the Rediscovery of the
Supernatural. Garden City, N. Y.: Anchor Books, 1970.
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global e provavelmente irreversivel. Assim, por exemplo, o «tedlogo radi-
cal» Thomas Altizer fazia questdo de salientar que de uma vez por todas
nos devemos dar conta de que a “morte de Deus” constitui um aconteci-
mento histdrico; ou seja, segundo Altizer s6 nos restaria constatar que
Deus morreu no “nosso mundo, na nossa histéria, na nossa Existenz”.
Assim, ndo admira que nos anos 60, autores como Herman Kahn e
Anthony Wiener, do Instituto Hudson, tenham feito uma projeccdo
daquilo que haveriam de ser os tGltimos 30 anos do século XX apenas com
uma meng¢do minima da religido e na pressuposicdo de que as culturas do
século XX, como eles diziam, progredirio no caminho da “sensatez”,
recorrendo a um termo cunhado pelo socidlogo Pitirim Sorokin e definido
por Kahn e Wiener como referido ao facto de que as culturas tendem a tor-
nar-se cada vez mais «empiricas, voltadas para este mundo, seculares e
humanisticas, pragmaticas, utilitdrias, contratuais, epicuristas ou hedonis-
ticas e coisas semelhantes» .

A ideia de que no mundo moderno se verifica uma evasdo do sobre-
natural tem sido recebida com as mais variadas disposicdes de espirito,
disposicdes essas que vao desde uma certa “ira profética” e um sentido
profundo de dor até um certo sentido de alegre triunfo, sem esquecer,
naturalmente, aqueles que recebem este facto sem que neles se desperte
uma qualquer emoc¢do a néo ser a de uma profunda indiferenca. De todas
as maneiras, quer o representante da religido tradicional que levanta a sua
voz contra uma era sem Deus, quer o intelectual «progressista» que satida
a sua vinda ou o analista social que friamente o regista, tém em comum
uns com 0s outros uma coisa importante, a saber, o reconhecimento de que
na modernidade se verifica um retraimento da esfera do divino para o
fundo das preocupacgdes e da consciéncia humanas °.

A critica do termo sobrenatural tem-se dado a varios niveis. Os his-
toriadores da religido e os antropélogos culturais, por exemplo, ressaltam o
facto de o termo sobrenatural sugerir uma divisdo da realidade num sis-
tema fechado da «natureza», racionalmente compreensivel, e num mundo
misterioso, situado para além dela. Os exegetas criticaram o termo por este
ser incapaz de exprimir o caricter concreto ¢ histdrico da experiéncia reli-
giosa de Israel; por seu lado, os tedlogos do cristianismo consideram-no
impermedvel as implicagdes dadas com a afirmagdo do mundo, resultantes

? Herman Kahn; Anthony J. Wiener, The Year 2000: A Framework for Speculation on the Next
Thirty-three Years. New York: Macmillan, 1967, p. 7.
* Cf. Berger, op. cit.,, p. 1.
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da doutrina da encarnacdo, e, naturalmente, também da cria¢do. No seu
uso quotidiano, no entanto, o termo sobrenatural denota uma categoria
fundamental da religido, pois tem a ver com a afirmacéo ou a fé de que hd
uma realidade outra, de que existe uma esfera tltima de significacdo para
o homem, a qual transcende a realidade dentro da qual se desenrola a
nossa experiéncia quotidiana. Ora € precisamente este pressuposto funda-
mental sobre a realidade que se dizia estar morto, ou pelo menos no pro-
cesso de desaparecer do mundo moderno *.

Berger refere o facto de Rudolf Otto, o famoso historiador e feno-
mendlogo da religido, ter empreendido, na sua obra A Ideia do Sagrado
(originalmente publicada em Aleméo em 1917), aquilo que pode ser con-
siderado como uma descricdo definitiva desse «algo completamente
outrox» inerente a experiéncia religiosa do homem. Otto, com efeito, subli-
nha em particular o facto de o sagrado (ou seja, a realidade que o homem
julga encontrar na experiéncia religiosa) ser «totalmente diferente» dos
fendmenos humanos ordindrios, € que este «algo completamente outro»
que € o sagrado se impde ao ser humano como um poder esmagador, ter-
rivel e estranhamente fascinante °.

Peter Berger deixa de lado as controvérsias que se seguiram a publi-
cagdo da obra de Otto, cuja pretensdo de fundo era fazer do sagrado a cate-
goria religiosa mais universal, porque presente em todas as culturas. Em
vez disso, Berger procura olhar para o mundo da vida ordindria em que
nos movemos, a que os fenomendlogos chamam Lebenswelt, ou seja, para
o mundo dentro do qual realizamos as nossas actividades «normais» jun-
tamente com 0s outros seres humanos. Com efeito, esta constitui a verda-
deira arena em que se desenrola a maioria dos nossos projectos de vida,
pelo que a sua realidade surge na nossa consciéncia como sendo a mais
forte e, consequentemente, a mais «natural». Ou seja, € sobre este domi-
nio da experiéncia dada, «natural» (ndo necessariamente sobre a «natu-
rezax» no sentido, por exemplo, do racionalismo) que a religido afirma uma
realidade «sobrenatural» °.

Para o socidlogo da religido estd claro que a “religiosidade de
igreja” (churchly religiosity) (ou seja, a crenca e a pritica religiosas den-
tro das tradigdes das principais igrejas cristds) tem estado em declinio na
sociedade moderna. Na Europa, em concreto, este declinio manifesta-se

* Ibidem, p. 2.
* Ibidem.
¢ Ibidem, pp. 2-3.
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numa diminuicdo progressiva da participag@o institucional, a qual se afere
em termos de frequéncia ao culto, de uso dos sacramentos, etc. Por seu
lado, na América do Norte tem-se registado um aumento de participagdo
“eclesial”, muito embora haja boas razdes para se pensar que 08 motivos
de participacio mudaram muito em relagdo aos motivos tradicionais.
Segundo o socidlogo da religido, se estabelecermos uma comparacio rela-
tiva a periodos historicos anteriores, havia nos anos 60 um menor nimero
de americanos a aderirem as igrejas a partir de motivagdes tradicionais
como seja um ardente desejo de salvacdo do pecado e do fogo do inferno,
ao passo que muitos aderiam simplesmente levados pelo desejo de dar ins-
trucdo moral aos seus filhos e de encontrarem uma orientacio moral
segura para a sua vida de familia, sem esquecer, evidentemente, aqueles
que o fariam simplesmente porque isso faz parte do estilo de vida de uma
determinada regiio e cultura. Segundo os critérios estabelecidos por
Thomas Luckmann, a diferenca entre os padrdes americanos e 0s europeus
pode ser caracterizada como dizendo respeito, respectivamente, a uma
«secularizacio de fora» (secularization from without) e a uma «seculari-
zacdo de dentro» (secularization from within). Seja como for, a suposicio
¢ a de que hd, em ambos os casos, uma forte evidéncia de que as crengas
religiosas tradicionais se tornaram vazias de sentido, ndo somente em vas-
tos sectores da populacdo em geral, mas mesmo entre muita gente que
continua a pertencer a uma igreja, seja isso pelos motivos que for 7.

Qualquer que possa ter sido a situagdo no passado, nas sociedades
modernas, o sobrenatural, como realidade plena de sentido, estd ausente
ou distante dos horizontes da vida quotidiana de grande nimero de pes-
soas, provavelmente da maioria. Isto significa que aqueles, para quem o
sobrenatural é ainda, ou de novo, uma realidade cheia de sentido, se
encontram numa situag@o de minoria, ou seja, numa situacdo que Berger
caracteriza como sendo a de pertenga a uma minoria cognitiva ®.

Por minoria cognitiva, Berger entende um grupo de pessoas, cuja
visao do mundo difere significativamente da visdo generalizada e aceite em
sua respectiva sociedade. Por outras palavras, uma minoria cognitiva ¢ um
grupo formado ao redor de um corpo de «conhecimentos» claramente
divergentes dos da maioria. Dai a pertinéncia de se falar de uma crise teo-
l6gica. O tedlogo, tal como qualquer outro ser humano, existe num meio
social concreto. Também ele € o produto de processos de socializacdo.

7 Ibidem, pp. 4-5.
¥ Ibidem, pp. 5-6.
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Como todos os outros, 0 «conhecimento» teoldgico € adquirido social-
mente, ou seja, estd carente de um certo amparo social e é consequente-
mente vulnerdvel as pressdes sociais que existem a sua volta, Donde se
segue que numa situagdo em que abertamente se fala da morte do sobre-
natural, o pensamento teolégico nio pode deixar de se defrontar com difi-
culdades acrescidas °.

As escolhas na vida real raramente sdo puras, mas para se entender
o meio-termo € util imaginar os extremos. Num dos pdlos, pois, estd a
opcao de manter (ou possivelmente reconstruir) uma posi¢do sobrenatura-
lista diante de um mundo cognitivamente antagénico. Isto exige uma ati-
tude de despreocupagio em relagdo as opinides da humanidade. O teélogo
desta posi¢do trabalhard com afinco a partir do postulado sobrenatural
pouco lhe interessando, mais ou menos literalmente, que o mundo siga o
seu caminho. Perante a tendéncia secularizante das sociedades modernas,
no entanto, torna-se claro ndo ser facil manter esta posigdo. Como se disse,
o te6logo ndo pode deixar de estar exposto a pressdes sociais e sOcio-psi-
colégicas extremamente fortes. A ndo ser que esteja dotado de uma grande
forca interior, o teélogo so terd um remédio eficaz contra a ameaca de
colapso cognitivo diante das pressdes que o circundam: juntar-se com
outros “separatistas” que pensem como ele. Somente mediante uma con-
tra-comunidade de considerdvel forga € que o “separatismo cognitivo”
tem hipoteses de se manter. A contra comunidade fornece uma continua
terapia contra a divida sub-repticia de, no final de contas, talvez nao se ter
razao ¢ a maioria a ter. Para poder desempenhar a sua funcdo de dar apoio
ao corpo divergente de «conhecimento», a contra-comunidade deve man-
ter um forte sentido de solidariedade entre os seus membros e deve estar
bastante unida face ao mundo externo. Na expressao de Berger, essa con-
tra-comunidade deve ser uma espécie de “gueto” *.

E sabido que as pessoas podem ser empurradas para os guetos, ou
podem optar por viver neles. Na verdade, o préprio judaismo criou origi-
nariamente o guefo como uma contra-comunidade segregada, ndo por
coercdo externa, mas atendendo as suas proprias necessidades religiosas.
Provavelmente, desde o cativeiro da Babilénia, a comunidade segregada

? Ibidem, p. 8. — Segundo Berger, o tedlogo dos finais do século XX assemelha-se a um fei-
ticeiro que, apds um naufrdgio, aportou a uma terra de positivistas 16gicos — ou, naturalmente, a um
positivista légico que apartou a uma terra de feiticeiros. Quer se queira quer ndo, o tedlogo estd
exposto aos exorcismos dos seus antagonistas cognitivos, pelo que, mais cedo ou mais tarde, estes
exorcismos actuardo na sua prépria mente como factores de transformacio das velhas certezas.

'° Ibidem, pp. 17-18.
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judaica foi a expressdo social (e, talvez se possa acrescentar, uma comu-
nidade sociologicamente necessdria) do segregacionismo, que faz a dife-
renca da religido judaica. Sem a “cerca da Lei”, tal como os rabis desde
muito cedo se deram conta, o judaismo nao poderia ter sobrevivido no
meio dos gentios. Inevitavelmente, esta “cerca” de cariz teoldgico tinha
que produzir um reflexo social pratico. Mas viver num meio isolado exige
forte motivagdo. Na auséncia de uma tal motivacdo, somente factores
como a perseguicdo ou a for¢a externa poderdo produzir as condigdes
sociais necessdrias para que 0 separatismo cognitivo possa sobreviver .

No que se refere a elaboragdo de uma resposta teoldgica a situagao
tipica da modernidade, Peter Berger considera que todo e qualquer tipo de
teologia tem que obrigatoriamente incluir uma dimensdo antropoldgica.
Afinal, as proposi¢des teolégicas muito raramente tratam do divino em si
mesmo, mas sim em suas relacdes e significado para 0 homem. Até mesmo
as especulagdes mais abstractas em relagdo a natureza da Trindade tiveram
em seu impeto subjacente uma orientagdo muito mais salvifica do que teo-
rética, isto é, elas partiram ndo de uma curiosidade desinteressada, mas de
uma ardente preocupagio pela redencdo do ser humano. A verdadeira ques-
tdo, portanto, ndo é tanto a de saber se a teologia se relaciona com a antro-
pologia, mas esclarecer que tipo de relagéo existe entre as duas .

O liberalismo protestante no século XIX até mais ou menos a I Guerra
Mundial preocupou-se com a antropologia, porque procurava, de uma ou de
outra maneira, derivar a verdade da tradi¢ao cristd dos dados da historia
humana. Na linha do espirito dessa época de uma civilizacdo burguesa tri-
unfante, a sua antropologia estava marcada por uma profunda confianga na
racionalidade ¢ na perfectibilidade do ser humano, bem como pela fé na
evolugdo progressiva da histéria do homem. Néo € de estranhar que esta
posicdo optimista tenha perdido plausibilidade quando a crise da civilizagao
burguesa se tornou mais aguda, logo apés a I Guerra Mundial ".

Uma das principais caracteristicas da reac¢ido neo-ortodoxa ao
liberalismo teolégico foi uma violenta rejeicdo de seus pontos de par-
tida antropolégicos e histéricos. O liberalismo enfatizou os caminhos
do homem para Deus, a neo-ortodoxia protestante sublinhava a relagdo
de Deus para com o homem. Jd nenhuma experiéncia poderia servir
como ponto de partida do empreendimento teoldgico, mas sim a severa

" Ibidem, p. 18.
2 Ibidem, p. 49.
* Ibidem.
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majestade da revelacdo de Deus que confronta o homem como negacdo,
julgamento e graga ',

O impulso original da teologia de Karl Barth, por exemplo, ¢ acen-
tuadamente anti-antropolégico. O axioma de base € o de que ndo hé apro-
ximacdo dos homens a Deus, mas somente uma aproximacio de Deus aos
homens por meio da revelagdo. Quaisquer afirmacOes antropoldgicas
(como as afirmaces sobre a pecaminosidade do homem) sé poderiam ser
feitas em termos desta revelacdo. Por outras palavras, uma antropologia
pode ser deduzida teologicamente, mas nao hd qualquer possibilidade de
se proceder da antropologia para a teologia .

A rigidez desta posi¢io era, mesmo para muitos representantes do
movimento neo-ortodoxo, excessiva. Nos anos trinta do século XX foi um-
outro tedlogo suico, Emil Brunner, quem, na sua controvérsia com Barth,
mais claramente representou a modificagdo da aversdo neo-ortodoxa as con-
sideracdes antropolGgicas. Significativamente, Brunner estava muito inte-
ressado na explicitagio daquilo que ele designou por Ankniipfungspunkt — o
«ponto de contacto» entre a revelacdo de Deus e a situagdo do homem. Este
interesse, largamente fomentado por consideragdes praticas de ordem pas-
toral, reintroduziu perspectivas antropolégicas na posigdo neo-ortodoxa. S6
que agora, naturalmente, as proposicdes teoldgicas assumidas pelos tedlo-
gos tendiam a ser as que acentuavam a «perdi¢do» e a miséria da condigdo
humana. O entendimento, portanto, era o de que quanto pior fosse o quadro
do homem, maior seria a possibilidade de tornar crediveis as reivindicagdes
da revelagdo. Ndo admira que a melancélica antropologia do existencia-
lismo se tenha revelado particularmente adequada a este objectivo .

Por seu lado, a celebragdo da secularidade, que assumiu posigdo de
destaque na teologia dos anos sessenta, como se pode aferir pelo enorme
sucesso de obras como Honest to God (1963) de John Robinson e The
Secular City (1965) de Harvey Cox, voltou-se para perspectivas antropo-
l6gicas mais alegres. O estado de espirito reinante passou a ser o de uma
chamada de atencdo para a importincia da diversdo e do compromisso,
muito mais do que para uma pertinéncia dos estados de angistia. A socie-
dade passou a ser encarada como uma arena de acgdo significativa para o
melhoramento da condi¢do humana .

% Ibidem, p. 50.

' Ibidem.

' Ibidem, pp. 50-51.
' Ibidem, pp. 51-52.
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A questdio que mais interessa Berger, no entanto, € a de saber o que
propriamente poderia significar para a teologia um ponto de partida antro-
poldgico. Nesse sentido, o autor sugere que a reflexdo teoldgica deve
assumir como missdo o procurar descobrir aquilo que se pode designar por
sinais de transcendéncia no dmbito da situacdo humana empiricamente
dada.

Por sinais de transcendéncia Berger quer significar fenémenos que se
encontram no dominio da nossa realidade «natural» mas que parecem apon-
tar para além desta mesma realidade. Por outras palavras, ndo se trata aqui
de usar transcendéncia no sentido técnico da filosofia, mas no seu sentido
literal, como transcendendo o mundo normal do dia-a-dia, ou seja, no sen-
tido que para Berger tem o «sobrenatural». Ao falar de gestos humanos pro-
totipicos o autor refere-se a certos actos ou experiéncias repetidos que
aparecem como expressdo de aspectos essenciais do ser humano, do animal
humano como tal. Ou seja, Berger ndo se refere propriamente aquilo que
Jung chamou «arquétipos» — simbolos potentes enterrados bem fundo na
alma inconsciente e comuns a todos os homens. Os fendmenos de que fala
Berger nio sdo «inconscientes» ¢ ndo tém que ser desenterrados das «pro-
fundezas» da alma; eles pertencem a consciéncia ordindria do dia-a-dia ".

Berger comega por referir como traco humano fundamental, que é
de importéncia crucial para a compreensio do empreendimento religioso,
a propensdo do ser humano para a ordem. Como salienta Eric Voegelin, no
comego do seu livro Ordem e Historia, «A ordem da histéria emerge da
histéria da ordem. Toda a sociedade tem a seu encargo a tarefa de, sob as
suas condicOes concretas, criar uma ordem que confira ao facto da sua
existéncia um sentido em termos dos fins divinos e humanos» “. Toda e
qualquer sociedade historica € uma ordem, uma estrutura de sentido levan-
tada frente ao caos. E apenas no dmbito desta ordem que a vida do grupo,
bem como a vida do individuo, faz sentido. Privados de tal ordem, o grupo
e o individuo ficam ameagados pelo terror mais fundamental, o terror do
caos, por aquilo a que Emile Durkheim chamou anomie (literalmente, um
estado de estar «sem-ordem») *.

Através de quase toda a histéria, os homens acreditaram que a
ordem criada da sociedade, de uma maneira ou de outra, corresponde a

¥ Ibdiem, p. 53.

" Eric Voegelin, Order and History. Baton Rouge: Louisiana State University Press, 1956,
vol. I, p. ix.

2 Cf. Berger, op- cit.., p. 53.
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uma ordem subjacente do universo, uma ordem divina que sustenta e jus-
tifica todas as tentativas humanas de por ordem. E claro, no entanto, que
nem toda a crenca numa tal correspondéncia pode ser verdadeira, e uma
filosofia da histéria pode, como a de Voegelin, ser uma investigacao sobre
a relacdo da verdadeira ordem com as diferentes tentativas humanas de
ordenar o caos. Esta € a fé humana na ordem como tal, uma f€ intima-
mente relacionada com a confianga fundamental na realidade. Esta fé é
experimentada ndo s6 na histéria das sociedades ¢ civilizagdes, mas na
vida de cada individuo — de facto, os psicélogos de criangas dizem-nos
que nio pode haver maturacdo sem uma significativa presenca desta fé no
inicio do processo de socializa¢do. A propensdo do homem para a ordem
estd fundada numa fé ou confianca de que, em ultima andlise, a realidade
esta «em ordem», de que estd «tudo certo», de que as coisas estdo «como
deve ser». Nfio € preciso dizer que ndo hd método empirico pelo qual esta
fé possa ser testada. Afirmar a ordem no universo € em si mesmo um acto
de fé. Mas é possivel proceder da fé enraizada na experiéncia ao acto de
fé que transcende a esfera empirica, um procedimento que Berger apelida
de argumento da ordem (argument from ordering) *.

Neste sentido fundamental, cada gesto de ordem € um sinal de
transcendéncia. Este é certamente o caso dos grandes gestos de ordem que
os historiadores da religido, como Mircea Eliade, chamam «nomizagdes»
— como sejam as cerimdnias arcaicas pelas quais um certo territério era
solenemente incorporado numa sociedade, ou a celebracdo do estabeleci-
mento de um novo lar através do casamento de dois individuos. Mas €
igualmente verdadeiro para ocorréncias mais quotidianas. Considere-se,
por exemplo, o mais ordindrio, e provavelmente o mais fundamental de
todos: o gesto de ordem proporcionado pela mée ou pelo pai que tranqui-
liza o seu bébé assustado.

Tornar-se pai ou mie é, de facto, assumir o papel de construtor-de-
mundos e de protector-de-mundos. Isto é verdade, naturalmente, no sen-
tido 6bvio de que os pais fornecem a ambiéncia em que se realiza a
socializacdio da crianga e servem para ela de mediadores do universo da
sociedade particular em questio. Mas isto ¢ verdade também num sentido
menos 6bvio e mais profundo. E que o papel que, por exemplo, uma mie
assume, ndo sO representa a ordem desta ou daquela sociedade, mas a
ordem como tal, a ordem subjacente ao universo, o principio de que faz

¥ Ibidem, p. 54.
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sentido confiar. De facto, a implicagio € de ordem cdsmica, ja que a men-
sagem implicita é a de que a confianga no ser € possivel. Ora, a acreditar
nos psicdlogos de criancas, esta € uma experiéncia absolutamente essen-
cial ao processo de devir de uma pessoa humana. Dito de outra maneira,
no proprio centro do processo de tornar-se plenamente humano, no cerne
da humanitas, encontramos uma experiéncia de confianca na ordem da
realidade. Seria esta experiéncia uma ilusdo? Seria o individuo que a
representa um mentiroso?

Se a realidade for co-extensiva a realidade «natural» que a nossa
razdo empirica pode apreender, entdo a experiéncia € uma ilusdo e o papel
que a corporiza € uma mentira. Pois nesse caso € perfeitamente claro que
nem tudo estd em ordem, que nem tudo estd certo. O mundo em que se diz
para a crianca confiar ¢ o mesmo mundo no qual ela eventualmente mor-
rerd. Se ndo houver outro mundo, entdo a verdade udltima sobre este
mundo € a de que eventualmente ele matara a crianca bem como sua mée
e 0 seu pai. Isto, seguramente, ndo diminuiria a presenca real do amor e
seu consolo real; daria mesmo a este amor uma qualidade de tragico
heroismo. Todavia, a verdade final ndo seria amor, mas terror, ndo luz,
mas trevas. O pesadelo do caos, ndo a seguranga transitéria da ordem,
seria a realidade final da situacio humana. Pois, no fim, todos temos de
nos encontrar nas trevas, sozinhos com a noite que nos tragara. A face do
amor confiante dobrando-se sobre 0 nosso terror, seria entao nada mais do
que uma imagem da ilusdo misericordiosa. Neste caso, a dltima palavra
sobre a religido seria a de Freud, ou seja, a de que ela é apenas o resultado
de uma fantasia infantil de que nossos pais governam o universo para
nosso bem, uma fantasia da qual o individuo maduro se deve livrar para
atingir o médximo de resignacdo, seja ela de que tipo for *.

Berger considera que na propensdo humana observavel de colocar
ordem na realidade h& um impulso intrinseco de dar um alcance césmico
a esta ordem, um impulso que implica ndo somente o facto de que a ordem
humana corresponde de alguma maneira a uma ordem que a transcende,
mas que esta ordem transcendente € de uma caracteristica tal que o ser
humano lhe pode confiar o seu ser e o seu destino. Ha uma variedade de
papéis humanos que representam esta concepgio da ordem, mas o mais
fundamental € o papel paterno. Todo o pai (ou, de qualquer forma, todo

2 Ibidem, pp. 55-56.
* Ibidem, p. 56.
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pai que ama a seu filho) toma sobre si mesmo a representagdo de um uni-
verso que estd, no fundo, em ordem e ¢ digno de confianga. Esta repre-
sentacdo pode ser justificada somente dentro de um quadro de referéncia
religioso (estritamente falando, sobrenatural). Neste quadro de referéncia,
o mundo natural em que nascemos, amamos € morremos, ndo € o tnico
mundo, mas somente o primeiro plano de um outro mundo, onde 0 amor
nio € aniquilado na morte e no qual a confianga no poder do amor em
banir o caos é justificada. Assim, a propensdo ordenadora do homem
encerra uma ordem transcendente e cada gesto ordenador € um sinal desta
transcendéncia. O papel dos pais ndo estd baseado numa mentira amorosa.
Pelo contririo, é um testemunho da verdade Ultima da situagdo do homem
na realidade. Neste caso, € perfeitamente possivel analisar a religido como
uma projec¢io césmica da experiéncia infantil da ordem protectora do
amor paterno. O que ¢ projectado €, no entanto, em si mesmo, um reflexo,
uma imitacdo da realidade dltima. A religido, portanto, ndo € s6 (do ponto
de vista da razdo empirica) uma projec¢@o da ordem humana, mas € (do
ponto de vista de uma fé indutiva — inductive faith) a justificacdo funda-
mentalmente verdadeira da ordem humana *.

Intimamente relacionado com estas consideracdes estd, para Berger,
o argumento do jogo. Tal como o demonstrou Johan Huizinga *, aqui esta-
mos de novo a lidar com uma experi€ncia bésica do ser humano.
FElementos lidicos podem ser encontrados em quase qualquer sector da
cultura humana, ao ponto de se poder afirmar que a cultura como tal seria
impossivel sem esta dimensdo. Um aspecto do jogo que Huizinga analisa
com certo pormenor € o facto de que o jogo constréi um universo a parte
de raciocinio, com suas regras proprias que suspendem «durante a sua
duracdo» as regras ¢ pressuposicdes gerais do mundo dito «s€rio». Uma
das suposi¢des mais importantes que sdo assim suspensas € a estrutura do
tempo da vida social comum. Quando alguém estd jogando, encontra-se
num tempo diferente; ndo mais medido pelas unidades-padrdo da socie-
dade, mas pelas unidades particulares do jogo em questdo. No mundo

* Ibidem, p. 57. — Por inductive faith Berger quer significar um processo religioso de pensa-
mento que se inicia com factos da experiéncia humana. O termo inductive faith opde-se ao de deduc-
tive faith, o qual representa a fé que comega com pressuposi¢bes, nomeadamente com pressuposigbes
acerca da revelagfo divina, que nio podem ser testadas experiencialmente. Em suma, segundo Berger,
“inductive faith moves from human experience (o statements about God, deductive faith from state-
ments about God to interpretations of human experience.”

* Cf. Johan Huizinga, Homo Ludens: A Study of the Play Element in Culture. Boston: Beacon
Press, 1955.
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«sério» podem ser as 11 da manhi, em tal e tal dia, més ou ano. Mas no
universo transformado pelo jogo, serd algo como a terceira mio, o
quarto acto, o movimento allegro ou o segundo beijo. Ou seja, gragas a
experiéncia do jogo como que saimos de um registo de tempo para entrar
noutro *.

Um dos tracos mais comuns do jogo € que em geral cle é uma acti-
vidade alegre. Realmente, quando deixa de ser alegre e se torna triste, ou
mesmo rotina indiferente, tendemos a considerd-lo como uma perversdo
do seu cardcter intrinseco. Com efeito, a finalidade do jogo € a alegria.
Quando esta finalidade é realmente conseguida, em jogo alegre, a estru-
tura do tempo do universo do jogo assume uma qualidade muito especi-
fica — isto €, esse tempo como que se torna eternidade. Por outras palavras,
na alegria do jogo é como se alguém estivesse saindo néo so de uma cro-
nologia para outra, mas do tempo para a eternidade. Mesmo quando per-
manecemos conscientes da realidade pungente deste outro tempo «sério»,
no qual caminhamos em direccido a4 morte, apreendemos a alegria como
sendo uma realidade que € para ser sempre. O jogo alegre parece suspen-
der, ou colocar entre parénteses, a realidade do nosso ser-para-a-morte,
para usarmos a famosa expressdo de M. Heidegger em Ser e Tempo 7.

Gracas a esta curiosa qualidade pertencente a todo jogo alegre pode
explicar-se a extraordindria experiéncia de libertacio e paz que com ele
estd associada. No tempo da infincia, naturalmente, a suspensio do nosso
ser-para-a-morte € algo inconsciente, uma vez que ainda nfo existe cons-
ciéncia da morte. Mais tarde na vida, porém, o jogo realiza uma repeticao
beatifica da infancia. Quando os adultos brincam com genuina alegria,
readquirem momentaneamente a auséncia-da-morte caracteristica da
infincia. Isto torna-se particularmente evidente quando o jogo acontece
em simultdneo com um agudo sentimento de sofrimento e morte. Isto é o
que se passa quando, por exemplo, as pessoas fazem miisica numa cidade
que estd a ser bombardeada, ou quando um homem segue resolvendo pro-
blemas de matematica no seu leito de morte. C. S. Lewis, num famoso ser-
mao proferido no comego da II Guerra Mundial, evidenciou esta realidade
de forma eloquente: «A vida humana foi sempre vivida & margem de um
precipicio... Os homens... expdem teoremas matematicos em cidades sitia-
das, conduzem argumentos metafisicos em celas de condenados, fazem

* Cf. Berger, op. cit.., p. 58.
¥ Cf. Berger, op. cif.., pp. 58-59.
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piadas nos cadafalsos... Isto nfio é uma panaceia: € a nossa natureza» *.
Na verdade, isto € a nossa natureza, porque tal como Huizinga sugere, o
ser humano &, no mais fundo de si mesmo, homo ludens. E a constituigio
lidica do homem que lhe permite, mesmo em face de situagdes limite,
como nos campos de concentragio, readquirir e realizar a alegria sem-
-morte da sua infincia. Como exemplo disto mesmo, seja aqui evocado o
impacto causado pelo belissimo filme La vita é bella de Roberto Benigni
(1997).

A logica do argumento do jogo € muito parecida com a do argu-
mento da ordem. A experiéncia do jogo alegre nio € algo que precise de
ser procurado em alguma margem mistica da existéncia. Pode ser facil-
mente encontrada na realidade da vida ordindria. No entanto, no dmbito
desta realidade experimentada, constitui um sinal de transcendéncia, por-
que a sua finalidade intrinseca aponta para além de si mesma e para além
da «natureza» humana, para uma justificacdo «sobrenatural». Aqui de
novo, € perfeitamente claro que esta justificacdo ndo pode ser empirica-
mente provocada. Realmente, a experiéncia pode plausivelmente ser inter-
pretada como uma ilusdo, uma regressdo a mdgica infantil (ao longo das
linhas da teoria freudiana da fantasia desejante). A justificacdo religiosa da
experiéncia s pode ser alcancada num acto de f€. O ponto, porém, € que
esta fé indutiva néo descansa numa revelacdo misteriosa, mas antes no que
experimentamos em nossa vida comum, no nosso dia-a-dia. Todos os
homens experimentaram a auséncia-da-morte da infincia e podemos
supor, mesmo se s6 uma ou duas vezes, que todos os homens experimen-
taram uma alegria transcendente na idade adulta. Deste modo, sublinha
Berger, sob o aspecto da fé¢ indutiva, a religido € a justifica¢ao ultima da
infancia e da alegria, ¢ de todos os gestos que as repetem *.

Outro elemento essencial da situacdo humana € a esperanca. De facto,
a partir desta mesma légica da fé indutiva, Berger desenvolve igualmente o
argumento da esperanca. Como sabemos, no dmbito da antropologia filo-
sofica do século XX, este elemento da esperanca foi particularmente acen-
tuado por Gabriel Marcel (no contexto de um existencialismo cristdo) e,
num contexto marxista, pelo filésofo alemdo Ernst Bloch. Dentro da teolo-
gia, alguns tedlogos, de entre os qudis se destaca a figura emblemdtica de
Jirgen Moltmann, foram particularmente influenciados por E. Bloch, o

® C. 8. Lewis, The Weight of Glory. Grand Rapids, Mich.: Eerdmans, 1965, pp. 44 s. — Cf.
Berger, op. cit., p. 59.
* Ibidem, p. 60.
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qual recorreu precisamente ao tema da esperan¢a como ponto fundamen-
tal de aglutinago na busca de um didlogo efectivo com o marxismo *,

E. Bloch sublinha que o ser do homem ndo pode ser adequadamente
entendido a ndo ser em conexdo com a sua indomdavel propensio a espe-
rar pelo futuro. Como marxista, ele relaciona esta propensdo a esperancga
revoluciondria de transformar o mundo em ordem a um mundo melhor
para o ser humano. Os tedlogos da esperanca argumentam que tal espe-
ranga é também a esséncia do cristianismo, pelo que os cristdos necessa-
riamente ndo se deveriam fechar ao espirito revoluciondrio '

Segundo a antropologia da esperanga, a existéncia humana estd
sempre orientada para o futuro. A existéncia humana estd distendida em
relagdo ao futuro, o que se verifica tanto em sua consciéncia como em sua
actividade. Por outras palavras, o ser humano vive em fung¢io de projec-
tos. Ora a dimens@o essencial desta «futuridade» do homem € a esperanga.
E através da esperanga que os homens superam qualquer situaciio no aqui
e agora. Mais ainda, ¢ através da esperanga que os seres humanos encon-
tram sentido diante dos sofrimentos que lhes advém. Com efeito, ndo é por
acaso que um dos ingredientes-chave das teodiceias, ainda que ndo de
todas, seja justamente a esperanca. Obviamente, o contetido especifico de
uma tal esperanca varia. Nos primeiros periodos da histéria humana,
quando o conceito de individuo e o seu valor ndo estava ainda tdo clara-
mente definido, a esperanga era normalmente posta no futuro do grupo. O
individuo podia sofrer e morrer, ser derrotado em seus projectos mais
importantes, mas o grupo (cla, tribo ou povo) continuaria a viver e even-
tualmente vencer. As vezes, é claro, as teodiceias baseavam-se na espe-
ranga de uma vida individual apds a morte, na qual os sofrimentos desta
vida terrestre seriam justificados e deixados para trds. Ao longo da maior
parte da histdria, as teodiceias da esperanga, tanto colectivas como indivi-
duais, foram legitimadas em termos religiosos. Sob o impacto da secula-
rizagdo, contudo, as ideologias da esperanca intramundana foram
ganhando em importéncia, sendo a marxista certamente aquela que maior
projec¢@o alcancou *.

Associada com a esperanga estd também a coragem, que, evidente-
mente, pode ser exibida por pessoas comprometidas com qualquer tipo de

* Cf. Jirgen Moltmann; Laénnec Hurbon, Utopia y Esperanza: Didlogo con Ernst Bloch.
Salamanca: Ediciones Sigueme, 1980,

* Veja-se em particular: Emnst Bloch, Atheismus im Christentum: Zur Religion des Exodus
und des Reichs. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1968.

* Berger, op. cit., p. 61.
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causa — boas, mds, ou indiferentes. Importa, no entanto, salientar que a
causa nao ¢ necessariamente justificada pela coragem demonstrada pelos
seus proponentes. No final de contas, como sabemos, sempre houve cri-
minosos, nazis ou outros, muito corajosos. A coragem que merece ser
mencionada é aquela que estd ligada as esperangas da criacdo, da justica
ou da compaixdo, ou seja, a coragem que estd ligada a humanitas do
homem. Isto tem a ver com situacGes como a do artista que, apesar de
todos os contratempos e mesmo sem satde, luta para levar a bom termo o
seu acto criador, ou a do homem que arrisca a sua vida para defender ou
salvar vitimas inocentes da opressao; ou ainda a do homem que sacrifica
0s seus proprios interesses e conforto para vir em socorro dos seus com-
panheiros aflitos e necessitados *.

Todos estes sdo para Berger fenémenos observdveis da situacio
humana, cuja finalidade intrinseca parece ser uma desvalorizagdo ou
mesmo negacdo da realidade da morte. Uma vez mais, sob o aspecto da fé
indutiva, estes fenémenos sio sinais de transcendéncia, flechas que apon-
tam para uma interpretacdo religiosa da situa¢do humana. Os psic6logos
dizem-nos que, embora possamos temer a nossa propria morte, nao pode-
mos realmente imagind-la. Na verdade, é com base neste facto que Sartre
criticou o conceito de Heidegger do «viver para a morte», argumentando
que fundamentalmente somos incapazes de uma tal atitude. A inica morte
que podemos experimentar, diz Sartre, ¢ a morte dos outros; a nossa pro-
pria morte nunca pode ser parte de nossa experiéncia e escapa mesmo ao
alcance da nossa imaginagdo. Mas é precisamente diante da morte dos
outros, e especialmente daqueles que amamos, que a nossa rejei¢do da
morte se afirma. Tudo isto para dizer que tanto do ponto de vista psicold-
gico, a propésito do nosso fracasso em imaginar a prépria morte, como do
ponto de vista moral, a propdsito de uma negacdo da morte dos outros, o
ndo a morte estd profundamente enraizado no ser do homem *.

Um outro argumento relevante, segundo Berger, € aquele que ele
chama argumento da condenacdo. Com efeito, hd actos que simplesmente
bradam aos céus. Tais actos ndo sdo apenas uma afronta ao nosso sentido
moral, mas parecem inclusive violar uma consciéncia fundamental da
constitui¢ao da nossa humanidade. Tais actos ndo sdo apenas maus, mas
monstruosamente tais. Ora € esta monstruosidade que parece compelir
mesmo as pessoas “profissionalmente habituadas” a estas perspectivas, a

* Ibidem, p. 62.
* Ibidem.
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suspender todas as relativizagoes. Uma coisa é dizer que os sistemas
morais sdo produtos sécio-histéricos, relativos ao espago e ao tempo. Mas
outra bem diferente € dizer que portanto os actos de um Eichmann, ou de
um Marc Dutroux, podem ser encarados com objectividade cientifica como
sendo simplesmente um exemplo de uma tal ou tal “moralidade” e assim,
em dltima andlise, ser considerados uma mera questio de “gosto”. Diante
de certos crimes, ndo hd relativizagdo possivel. Com efeito, h4 situacdes
em que ndo s6 somos constrangidos a condenar, mas a condenar em termos
absolutos. Para Berger, o elemento transcendente manifesta-se no facto de
diante de certos crimes a nossa condenagdo, por exemplo de um crime
cometido contra uma crianga, ser absoluta e certa. Tal condenagio nio per-
mite ddvidas, sendo decretada na convicgdo de que se aplica a todos os
tempos e a todos os homens. Na verdade, hd actos que exigem ndo s6 con-
denagdo, mas condenagdo no sentido religioso pleno da palavra, ou seja, 0
malvado n&o s6 se coloca fora da comunidade dos homens, mas também se
separa de uma maneira definitiva da ordem moral que transcende a comu-
nidade humana, invocando desse modo uma retribuigio que ¢ mais do que
humana. Por outras palavras, assim como hé gestos que sio verdadeiras
antecipagOes da redencdo, assim também os hd que devem ser encarados
como antecipagdes do inferno (0 inferno aqui entendido como sendo nem
mais nem menos do que o estado de estar condenado, ndo s6 aqui e agora,
mas também para além dos limites desta vida e deste mundo) *. Para
Berger, a esperanca e a condenagdo sdo dois aspectos de uma mesma justi-
ficagao. A esperanga religiosa oferece uma teodiceia e, portanto, consolo as
vitimas da desumanidade. Mas néo é menos significativo o facto de que a
religidio também fornece a condenagéo aos perpetradores de desumanidade.
O massacre dos inocentes, tdo frequentemente inscrito na histéria dos
homens, levanta certamente a questdo da justica e do poder de Deus. Mas
sugere também a necessidade do inferno, seja isso como confirmagdo da
Justi¢a divina ou como vindicagdo da prépria justica humana .

Para Berger, finalmente, hd ainda o argumento do humor. Sobre o
fenémeno do humor muito se tem escrito, néo raro num espirito sem muito
humor. No pensamento contemporineo, as duas teorias mais influentes
sobre o tema foram as de S. Freud e H. Bergson ¥'. Freud interpreta o

* Cf. Ibidem, pp. 67-68.

* Cf. Ibidem, p. 69.

" Veja-se: Sigmund Freud, “Wit and Its relation to the Unconscious™. In: A. A. Brill (ed.), The
Basic Writings of Sigmund Freud. New York: Modern Library, 1938; Henri Bergson, “Laughter”. In:
W. Sypher (ed.), Comedy. Garden City, N.Y.: Doubleday-Anchor, 1956.
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humor como sendo a apreensdo de uma discrepéncia entre as exigéncias
do superego e a libido; Bergson como sendo uma fung¢éo da discrepéncia
entre o0 organismo vivo ¢ o mundo mecénico. Isto para dizer que o cémico,
que € objecto de qualquer percepcdo humoristica, resulta fundamental-
mente de uma experiéncia da discrepancia, ou seja, da experiéncia da
incongruidade e da incomensurabilidade *.

Com Bergson aprendemos que uma situagdo € invariavelmente
cémica, quando pertence ao mesmo tempo a duas séries de acontecimen-
tos inteiramente independentes e € capaz de ser interpretada em dois sen-
tidos completamente diferentes a0 mesmo tempo. Segundo Berger, porém,
esta qualidade comica refere-se sempre a situagdes humanas, ndo a encon-
tros entre organismos e o ndo-orginico. O biol6gico em si ndo € comico.
Os animais tornam-se comicos apenas quando 0s encaramos antropomor-
ficamente, isto €, quando os imbuimos de caracteristicas humanas. Na
esfera humana, ¢ certo que qualquer discrepincia nos pode tocar como
sendo engracada. A discrepéncia é a matéria da qual as piadas sio feitas.
Mas a discrepincia fundamental é a que existe entre o0 homem e o uni-
verso. Com efeito, € esta discrepancia que faz do cémico um fenémeno
essencialmente humano, e do humor um trago intrinsecamente humano. O
cémico reflecte o aprisionamento do espirito humano no mundo. E por
isto que, como sempre de novo tem sido apontado desde a antiguidade
cldssica, a comédia e a tragédia estdo em sua raiz intimamente relaciona-
das. Ambas sdo comentdrios sobre a finitude do ser humano. Se isto € ver-
dade, entdo o cémico é uma dimensdo objectiva da realidade do homem,
ndo s6 uma reacg¢do subjectiva ou psicolégica a esta realidade. Um dos tes-
temunhos mais interessantes a este respeito € o prestado pelo escritor fran-
cés David Rousset, comentando o tempo que passou num campo de
concentracdo nazista. Segundo este autor, uma das poucas ligdes duradou-
ras que aprendeu deste periodo foi o reconhecimento de que o comico era
um facto objectivo que estava 14 e podia ser percebido como tal, ndo
importando a grandeza do terror e da angustia interiores da mente que o
percebia *.

Para além das possibilidades antropolégicas de se partir em busca dos
sinais de transcendéncia inscritos na realidade humana, Berger reconhece

* Cf. Berger, op. cit., p. 69. )

* Jbidem, p. 70. — De David Rousset, veja-se: Le pitre ne rit pas. Paris: Editions du Pavois,
1948, Les jours de notre mort, roman. Paris: Editions du Pavois, 1947; L'univers concentrationnaire.
Paris: Editions du Pavois, 1946. Pode ver-se também Emile Copfermann — David Rousset: Une vie
dans le siécle: Fragments d'autobiographie. Paris: Plon, 1991.
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ainda que as tradigées, todas as tradi¢des, podem e devem ser confronta-
das na busca de sinais de transcendéncia que nelas se possam ter sedi-
mentado *. Dai a importincia assumida pelo facto de, nos anos sessenta,
um grupo de teélogos na Alemanha ter publicado um livro pensado como
desafio a neo-ortodoxia, ¢ cujo titulo era precisamente Revelagdo como
Histéria *'. A figura central desse grupo € Wolfhart Pannenberg, cujo tra-
balho acentua a importéncia da histéria e da antropologia empiricas.

A histéria fornece-nos o registo das experiéncias do homem consigo
mesmo e com a realidade. Ora € este registo que contém esse tipo de expe-
riéncias a que Berger chama sinais de transcendéncia. Nesse sentido, o
empreendimento teolégico terd que ser, antes de mais, uma andlise rigo-
rosamente empirica dessas experiéncias, em termos de uma antropologia
histérica e de uma histéria da religido.

Segundo Berger, é fundamental reconhecer que a religido ndo € pri-
mariamente uma actividade de intelectuais; na verdade ela nio pode ser
entendida como um esforgo primordialmente teérico. O impulso religioso
fundamental € nido teorizar sobre a transcendéncia, mas adord-la. Isto é
certo, independentemente do facto de a religido animar grande nimero de
pessoas numa sociedade ou limitar-se ao que o sociélogo chamou mino-
rias cognitivas. Se a religifio na nossa situag@o actual pudesse manifestar-
-S¢ unicamente como uma preocupacdo tedrica, embora apaixonada, de
segmentos da intelligentsia, isto seria em si mesmo um sintoma de sua
morte progressiva ou iminente. Um tal intelectualismo repugna em parti-
cular as tradi¢Ges judaico-cristds, nas quais a fé sempre foi entendida em
relagdo & vida, trabalho e esperanga reais das comunidades humanas “,
Para Berger, o empreendimento teolégico, mesmo empregando os instru-
mentos mais complexos do oficio do intelectual, destina-se a encontrar
expressao nas comunidades vivas dos homens, para 14 dos intelectuais.
Seria temerdrio especular sobre as formas sociais de que eventualmente
tais comunidades se possam revestir. O sociblogo da religido pensa ser
possivel estender o conceito de pluralismo a estas comunidades. Com
efeito, algumas delas poderiam mesmo emergir a partir do 4mbito dos
agrupamentos ou instituigdes religiosas tradicionais, como novas varian-
tes do tipo cldssico da ecclesiola in ecclesia (a «igrejinha dentro da

“ Ibidem, p. 82.

" Wolfhart Pannenberg et al., Offenbarung als Geschichte. Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht, 1963.

“ Ibidem, p. 86.

HA RUMORES DE ANJOS NA CULTURA DE HOJE? 201

igreja», como um grupo mais intimo dentro da comunid’ade ma_is vasta).
Berger considera que a pratica religiosa do futuro deverd assumir forma§
diferentes (inclusivamente politicas), mas uma dessas formas ndo poderd
deixar de ser, devido & natureza intrinseca da religido do homem, a adora-
¢do. Com efeito, € na adoracdo que, sempre de novo, se realiza o gesto
prototipico de toda a religido. Na simplicidade das suas formas, a adora-
¢do constitui o gesto mediante o qual o homem, movido pela esperanga,
caminha em direccio ao transcendente *.

Para se reafirmar a descoberta de Deus na nossa situagio, seria tal-
vez preciso a formulacdo de novos credos, embora seu conteﬁdofos}se,
neste caso, bem tradicional — a reafirmagdo de um Deus que nao e’o
mundo e que ndo foi feito pelo homem, que estd fora e ndo dentro de nds
mesmos, que ndo € um sinal de coisas humanas, mas de quem as coisas
humanas sdo sinais, que € simbolizado e ndo um simbolo. E este o Deus,
totalmente outro e, no entanto, acessivel & experiéncia humana, em quem
a fé vera o fundamento da ordem, justi¢a e compaix@o no mundo. E esta a
transcendéncia da qual certos gestos humanos no mundo sdo inexoravel-
mente sinais *.

A verdade € que onde quer que comunidades se reunam em torno de
actos de amor redentor, ai podemos e devemos descobrir a presenca de
Cristo. A comunidade redentora de Cristo no mundo deve ser vista como
um continuo vir-a-ser na histéria empirica do homem. Ela estard presente,
pelo menos implicitamente, onde quer que gestgs re?dentores de amor,
esperanga e compaixdo forem repetidos na expenéna? humana. Toﬂmar—
-se-4 explicita onde quer que estes gestos forem entendidos em relagéo ao
Deus que criou e redime o mundo, o qual se identificou com Jesus, mas
que hoje se faz presente no desejo humano de imitar o Amor. Cada COInNU—
nidade, implicitamente em sua ac¢do, ou explicitamente em sua adoragdo,
antecipa no aqui e agora a consumacio da redencio para a qua'l 0 mund:::,
apesar de todos os sinais contrdrios, estd inexoravelmente .cammhando "

Peter Berger refere que enquanto para Tales de Mileto “tudo esta
cheio de deuses”, para 0 monoteismo biblico os deuses sao v:furidos na glq-
rificacio da majestade do Unico Deus verdadeiro. Apesar dlSSOj a experi-
éncia de plenitude que dominou Tales continuou a viver nas flguras_ dos

anjos, ou seja, naqueles seres privilegiados que testemunham a plenitude

“ Ibidem, p. 87.
“ Ibidem, pp. 89-90.
“ Ibidem, p. 93.
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da gléria divina. Nas visdes proféticas, eles cercam o trono de Deus.
Sempre de novo, nas pginas do Antigo e do Novo Testamentos, aparecem
como mensageiros (angeloi) de Deus, sinalizando a sua transcendéncia,
bem como a sua presenga no mundo do homem. Os anjos sio indicadores
do cuidado de Deus por este mundo, co-autores na obra da redencéo. Na
verdade, nada é deixado fora deste cuidado essencial. Berger cita a um
escritor rabinico que diz: «No hd um talo de drvore na terra que ndo tenha
0 seu anjo no céu». Na visdo religiosa da realidade, portanto, todos os
fenémenos apontam para aquilo que os transcende, e esta transcendéncia
influencia activamente, de todos os lados, a esfera empirica da existéncia
humana *.

Foi somente com o assalto da secularizagdo que a plenitude divina
comegou a recuar, até que atingiu o ponto em que a esfera empirica se tor-
nou abarcadora de tudo e perfeitamente fechada sobre si mesma. Aqui
chegado, o ser humano faz a experiéncia mais radical de soliddo. As fis-
suras na realidade do mundo antes corporizadas nas figuras dos deuses e
dos anjos tendem a desaparecer da consciéncia moderna como possibili-
dades sérias. Eles continuam sem divida presentes, mas cada vez mais
como meros contos de fada, como evocag¢des nostalgicas, eventualmente
como simbolos de uma realidade outra. E bonita a referéncia que Berger
faz a resposta que um padre que trabalhava numa das favelas de uma
grande cidade deu a alguém que lhe perguntava por que razio fazia aquilo:
«Para que o rumor de Deus ndo desapareca completamente». Na moder-
nidade, com efeito, os sinais da transcendéncia foram-se progressivamente
transformando em rumores ¥’. A crise pds-moderna, porém, permite-nos
falar também de uma certa desecularizacdo, pois, no mundo de hoje, nao
deixa de ser intenso o reforno do sagrado, a redescoberta da religido. Do
ponto de vista sociolégico, estd cada vez mais claro que no mundo con-
tempordneo o movimento da contra-secularizagio é pelo menos tdo
importante como o movimento de secularizagio *.

O projecto de Berger, obviamente, ndo pode ser visto como um tra-
tado sobre os anjos, antes, na melhor das hipéteses, como um prefacio a
angelologia se por esta entendermos o estudo dos mensageiros de Deus ou
dos Seus sinais na realidade. Em grande medida, a situacio do homem na

* Ibidem, p. 94,

4 Ibidem, pp. 94-95.

® Cf. Peter L. Berger (ed.), The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World
Poltiics. Grand Rapids, Michigan: William B. Eerdmans, 1999, p. 6.
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sociedade contemporinea ¢ uma em que a transcendéncia parece reduzida
a um mero rumor. Ora esta € uma situacfo da qual ndo se pode fugir medi-
ante um qualquer salto mégico. E impossivel voltar a uma situago ante-
rior na histéria da luta do homem com a realidade. Neste sentido, podemos
dizer que um projecto como o de Berger ndo é nem esotérico, nem «reac-
ciondrio». O seu interesse € simplesmente demonstrar que a nossa situa-
¢do actual ndo é uma fatalidade inexordvel nem que a consciéncia
secularizada € o absoluto com que muitas vezes se pretende apresentar.
O trabalho teolégico, portanto, tem de comegar com a situacdo em que nos
encontramos, mas sem nos submetermos a ela, como se duma tirania irre-
sistivel se tratasse. Com efeito, se os sinais de transcendéncia se tornaram
rumores na época em que vivemos, entdo isso quer também dizer que nos
podemos lancar na exploracdo destes rumores, procurando segui-los até a
sua fonte, até ao manancial de onde provém *. Creio ser exactamente 150
que esti a acontecer na cultura dos nossos dias.

A redescoberta do sobrenatural implica uma reconquista da aber-
fura em nossa percepgio da realidade. Néo se trata somente, tal como os
tedlogos influenciados pelo existencialismo parece terem acentuado, de
conquistar a esfera do trdgico. Mais importante do que isso serd a con-
quista da trivialidade, do ordindrio das nossas vidas. Com efeito, é na
abertura aos sinais da transcendéncia que as verdadeiras, e mais profun-
das, dimensdes da nossa experiéncia serfio re-descobertas.

Esta abertura e consequente re-configuragdo do ser humano no
mundo tem necessariamente uma significacdo moral, para ndo dizer
mesmo politica. Tal como Berger, penso que um dos principais beneficios
da religido para a esfera moral estd no facto de ela permitir uma confron-
tagdo com a época em que se Vive numa perspectiva que a transcende e,
desse modo, a coloca em devida proporcédo. O mesmo € dizer que a reli-
gido auténtica se traduz num incentivo a coragem e numa forte salva-
guarda contra toda a espécie de fanatismo. Mais do que nunca, hoje €
indispensdvel a todo o ser humano moralmente comprometido com o des-
tino do mundo encontrar a coragem necessdria para se fazer o que neste
preciso momento da histéria tem de ser feito. O bem moral, porém, néo se
reduz Aquilo que num dado momento da histéria tem de ser feito. E que
um grande bem moral € certamente fazer com que 0 momento presente
ndo se torne num momento absoluto e final da existéncia. Para realizar a

* Cf. Ibidem, p. 95.
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plenitude da sua humanidade, é necessério que o ser humano, sem descu-
rar as exigéncias do tempo presente em cada caso seu, mantenha sempre
viva a capacidade de rir, pondo-se a si mesmo em questdo. O século XX
mostrou a saciedade as consequéncias trigicas da recusa ideoldgica de
reconhecer e aceitar o potencial humanizador da religido. Com Dietrich
Bonhoeffer, podemos enfim dizer que na cultura contemporinea hd sufi-
cientes rumores de anjos para nos recordar que aquilo que de melhor nos
pode acontecer €, no fundamental, uma lembranca de que todos os acon-
tecimentos histéricos sdo apenas “pentltimos” e de que a sua significacio
iltima repousa numa realidade que os transcende, assim como transcende
todas as coordenadas empiricas da existéncia humana — realidade essa a
que se da o nome Deus.
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