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RESUMO

Esta pesquisa consiste em uma anélise bibliografica e conceitual. Tem o objetivo de
analisar o conceito de Traducdo Cooperativa dos Contetidos Religiosos, no bojo da teoria de
Jurgen Habermas a respeito da sociedade pds-secular. Para desenvolvimento, consideraremos
0 conceito de secularizacdo a partir de diferentes autores, iniciando por Max Weber. Em
seguida, analisaremos a Democracia Deliberativa abordada por Habermas, como também as
possibilidades ideais para o dialogo entre sociedade secular e religido na esfera publica
democratica, no século XXI.

Palavras-chave: Habermas, Traducdo, Secularizacdo, Pds-secularizacdo, Democracia.

ABSTRACT

This research is a bibliographical and conceptual analysis. It aims to analyze the
concept of Cooperative Translation of Religious Contents inside the Jirgen Habermas's
theory of the post-secular society. For development, we will consider the concept of
secularization from different authors, starting with Max Weber. After this explanation, we
will analyze the Deliberative Democracy developed by Habermas and the ideal possibilities
for dialogue between secular society and religion in the democratic public sphere, in the 21st
century.

Keywords: Habermas, Translation, Secularization, Post-secularization, Democracy.
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INTRODUCAO

Como outros estudos interessados no tema da Democracia, este busca desenvolver
uma andlise conceitual com base na bibliografia habermasiana que considera o dialogo entre
visdes de mundo religiosas e ndo religiosas para construcdo de uma esfera pablica aberta ao
diferente, ou seja, plural. O conceito a ser abordado é o de Traducdo Cooperativa dos
Contetdos Religiosos. Ao analisar bancos de teses e artigos, percebe-se que € um conceito
ainda pouco explorado, quando comparado com outros temas da obra de Habermas.
Acreditamos que a exploracdo desse conceito, proposto por Habermas nas conferéncias Fé e
Saber (2001) e Dialética da Seculariza¢ao (2004) como primordial para que “a secularizacio
continue nos trilhos”, seja relevante para o campo de estudos sobre a relacdo entre religido e
esfera publica democratica.

Entendendo a esfera pablica democratica como um espaco onde diferentes individuos
podem estabelecer uma comunicacdo racional, vimos na leitura habermasiana a possibilidade
de tratarmos as diferentes visdes de mundo, inclusive religiosas, como elementos relevantes
para o debate das pautas publicas. Com os questionamentos deste trabalho de pesquisa, temos
em vista, além de analisar o0 que for aqui exposto sobre a teoria, fornecer subsidios tedricos
para a avaliagdo do significado social da relagé@o entre os discursos seculares e religiosos nas
dimensGes publica e institucional das sociedades democraticas, bem como para estudos
empiricos sobre as praticas e experiéncias de individuos e grupos religiosos nos campos das
eleicBes, da vida econbmica, dos movimentos sociais, da cultura e dos meios de comunicacao.

De uma forma geral, ndo existe um consenso entre os estudiosos da Secularizagédo e da
Religido quando se trata do conceito, da origem ou mesmo das causas desses fendmenos.
Buscando-se sempre evitar afirmacgdes precipitadas, pode-se, todavia, constatar que a religido
permanece tema importante ao se considerar a esfera publica, sendo elemento a ser levado em
conta nos debates politicos. Longe de a religido ter sido totalmente descartada com a
secularizacdo das sociedades, pode-se observar, na esfera publica desencantada, além do
engajamento politico de grupos religiosos, o fato da divergéncia da religido com as muitas
outras visdes de mundo que ascendem ao debate politico democratico. Como pudemos
testemunhar no ativismo de setores cristdos, quer liberais quer conservadores, dentro e fora do
Brasil, nos dltimos processos eleitorais e também em situacbes como as votacdes para
descriminalizac&o do aborto.

Entendemos, nesta perspectiva, que a sociedade secular ndo exclui a religido, porém
deixa de ser particularmente mobilizada por ela. Por conta disto, acompanhando a atualidade
da afirmacdo de Weber sobre o progressivo afastamento da religido para a esfera do
irracional, conforme o avango da racionalizacdo de um mundo guiado, em grande medida,
pelo discurso cientifico, observa-se certa diferenca no acesso de cidaddos religiosos e ndo
religiosos aos debates publicos. Neste caminho, consideramos que analisar a relacdo entre
sociedade secular e religido abarca inimeras tensdes e entrelagamentos entre discursos
religiosos e seculares na esfera publica: incontaveis empréstimos e afastamentos que se
baseiam na importancia moral das diferentes visdes de mundo para o equilibrio da esfera
politica.

Em vista deste pano de fundo, consideramos as afirmacdes de Jurgen Habermas sobre
razdo e religido, como também a relacdo destas no Estado de direito democratico, para
analisar a proposicdo que o filésofo e socidlogo alemdo desenvolve com o objetivo de
equalizar as oportunidades de insercdo dos discursos religiosos no debate publico, através da
Traducdo Cooperativa dos Conteldos Religiosos. Esta analise serd desenvolvida tendo em
vista 0 conceito de sociedade pds-secular, que é a base para o entendimento e a possibilidade



de concretizacdo da Traducdo, e também levantara a questdo a respeito dos critérios sob 0s
quais esta Traducdo poderia ser realizada.

O objetivo principal desta pesquisa €, a partir das obras de Habermas que consideram
o diélogo entre politica e religido, analisar o conceito de Traducdo Cooperativa dos Contetidos
Religiosos, seu significado e a possibilidade (por quem? como?) do seu estabelecimento no
mundo ocidental. Esta Traducdo, como a entendemos, seria uma tarefa cooperativa na qual é
exigido dos cidaddos religiosos e ndo religiosos que aceitem as perspectivas uns dos outros,
no sentido de respeitarem a pluralidade das visGes de mundo que concorrem na esfera publica.

Considerando que um dos motivos para o discurso que consta no livro Fé e Saber
(publicado no Brasil em 2013) foi a tensdo entre a sociedade secular e a religido, que se
mostrou de forma diversa, em Onze de Setembro, no “atentado” as torres gémeas de
Manhattan, e que a reflexdo habermasiana leva a busca de uma linguagem comum entre o
lado secular e o lado religioso, tendo em vista que a seculariza¢do ndo saia dos trilhos, alguns
guestionamentos surgem. Estes questionamentos consistem nos objetivos amplos desta
dissertacdo, quais sejam: analisar sob quais critérios a Traducdo proposta por Habermas seria
estabelecida; entender qual seria o parametro para estabelecimento desta linguagem comum;
interpretar como seria possivel estabelecer um modelo de Traducdo comum para os discursos
religiosos sem recair em um reducionismo aniquilador destes conteddos; como também
escrutinar quem seriam 0s responsaveis por esta Traducdo, tendo em vista que o proprio
Habermas afirma que evidéncias de um esgotamento da solidariedade cidad& tém aparecido
no contexto maior de um dinamismo politico descontrolado, envolvendo a economia e a
sociedade mundiais.

Antes, porém, de abordarmos estes entrelacamentos e tensdes entre razdo e religido
(principalmente cristd), no contexto do Estado de direito democrético, tal como visto por
Habermas, revisitaremos algumas concep¢des a respeito da Seculariza¢do, tomando Max
Weber e a abordagem sobre o Desencantamento do Mundo como ponto de partida, pelo fato
de seu pioneirismo e atualidade, em certa medida. Além deste estudo, incorporaremos as
analises de Daniele Hervieu-Léger (1999), Charles Taylor (2010) e Terry Eagleton (2016),
pois auxiliardo no entendimento da Secularizacdo e da Secularidade para que tratemos a P6s-
Secularizacdo conceituada por Habermas.

Buscamos indagar, assim, no interior da relacdo entre sociedade secular e religido, se
existem, e quais seriam, as possibilidades de um reconhecimento reciproco entre cidadaos
religiosos e nao religiosos do Estado democréatico de direito, abordado por Jirgen Habermas.
Pretendemos investigar como a Tradugdo Cooperativa dos Contetdos Religiosos, proposta na
sociedade pds-secular habermasiana, poderia realizar-se mantendo a diferenca de aceitacdo,
ou adesdo, entre discursos seculares e religiosos pela comunidade politica, sem recair no
etnocentrismo ou no racionalismo, que poderiam aniquilar os contetdos religiosos.

Para desenvolvimento da analise aqui proposta, utilizaremos principalmente a ja
mencionada obra Fé e Saber, bem como a obra Dialética da secularizagdo: Sobre razdo e
religido (publicada no Brasil em 2007, reunindo as conferéncias feitas por Habermas e Joseph
Ratzinger no encontro promovido pela Academia Catdlica da Baviera em 2004). Nessas obras
esta contido o centro de nossa reflexdo, isto €, o conceito mesmo de sociedade pos-secular, a
abordagem da religido na esfera publica, bem como a proposicdo sobre a Traducao
Cooperativa dos Conteudos Religiosos. Ndo nos limitando a esses textos, analisaremos
também outras obras de Habermas, entre elas Entre Naturalismo e Religido (edicdo brasileira
de 2007), obra na qual aborda também a questdo do pluralismo religioso e a solidariedade de
cidadéos do Estado.

Com efeito, no primeiro capitulo, buscamos tratar da secularizacdo a partir de
diferentes autores, partindo da ideia de desencantamento do mundo (Weber) e mantendo a
perspectiva de que, apesar de se constituirem diversamente, a religido e o pensamento secular
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experimentaram diversas tensbes e entrelacamentos. Com a modernidade, por conta da
complexa relacdo histdrica destes campos, a religido e as tradi¢Ges religiosas perdem o lugar
hegeménico que ocupavam na organizacao da vida e do sentido da vida social, dando lugar a
uma crescente pluralizacéo de esferas de valor e de teorias morais que se confrontam na esfera
publica. Por conseguinte, identificam-se também algumas mudancas na relacdo dos crentes
com a religido. As tensOes entre religido e sociedade secular se revelam diversamente no
surgimento dos fundamentalismos e das visdes cientificistas, o que levara alguns intelectuais,
inclusive Habermas, a fazerem o esforgo de argumentar que as diferencas entre as visoes
religiosa e secular ndo impedem a existéncia das mesmas, pois cada campo tem sua
particularidade. Em Habermas, tal esforco conduz a proposicdo de que se estabeleca uma
tarefa cooperativa entre os cidaddos do Estado que aderem as diferentes visdes, sejam
religiosas ou n&o religiosas.

No capitulo seguinte, observando-se o lugar de destaque atribuido aos processos
argumentativos e aos procedimentos juridicos como meios para legitimacao das instituicdes e
das normas sociais, propomos, primeiramente, uma breve leitura, conforme Jiurgen Habermas,
dos processos de secularizagéo e racionalizagcdo. Em seguida, abordaremos a linguagem como
algo dependente do processo de interacdo social e a estrutura geral do agir comunicativo, para
melhor entendermos a postura que a modernidade possibilita e exige para cada individuo
participante da vida social. Por fim, lembraremos as ideias-base da teoria do discurso a
respeito da democracia e do Estado (secular) de direito, bem como as suas consequéncias
gerais para a relacdo ideal entre cidaddos religiosos e ndo religiosos. Nesta perspectiva, a
legitimidade de uma ordem politica deriva de um processo no qual os cidaddos participam por
meio de argumentos racionais com o proposito de solucionar conflitos politicos ou analisar se
uma norma controversa é valida, e depende da institucionalizacdo dos respectivos
procedimentos.

No terceiro capitulo, tendo abordado os pontos da teoria habermasiana que antecipam
as possibilidades para estabelecimento do dialogo entre as mais diversas visdes de mundo na
esfera publica, bem como a necessidade de institucionalizacdo dos respectivos procedimentos,
nosso objetivo é tratar o que Habermas descreve como pés-secularidade, suas caracteristicas,
para, assim, podermos analisar do conceito de Traducdo Cooperativa dos Conteldos
Religiosos. Isto porque a pds-secularidade habermasiana, sob o pensamento pds-metafisico, é
0 contexto ideal para estabelecimento deste esforco racional e cooperativo entre cidadaos
religiosos (de todas as visdes) e ndo religiosos. O propdsito principal € escrutinar esse
conceito e entender seu papel no bojo do pensamento de Jirgen Habermas a respeito das
relacOes entre religido e sociedade secular no Estado democratico de direito.

Em nossa conclusdo, tentaremos mostrar que a Tradugdo Cooperativa proposta por
Habermas e o conceito de “deliberagdo”, formulado por Aristoteles em sua Etica a Nicomaco,
podem ser aproximados. Acreditamos que a descricao, realizada por este importante filosofo,
da capacidade humana de realizar uma “escolha deliberada” (que envolve um necessario
didlogo interno entre razdo e desejo como pré-condicdo de toda acdo) pode clarificar as
condicgdes dentro das quais a traducdo dos conteudos valorativos das visdes de mundo e o
dialogo entre elas se tornam possiveis.
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CAPITULO |
DA SECULARIZACAO

Ao se tratar das Ciéncias Sociais ou, primeiramente, da Sociologia, a religido sempre
foi um tema de pesquisa inevitavel para compreensdao das formas de organizacdo das
sociedades. Expostos, normalmente, a estudos realizados sob o olhar europeu, encontramos
teorizagdes diversas sobre a relevancia da religido no mundo pré-moderno e moderno, ante a
um vigoroso processo de secularizacdo que modificava seu status social. De centro do sentido
da organizacao da vida humana, tema que despertava maior “hostilidade ¢ indigna¢do moral”
no lluminismo da Europa continental, do século XVIII (EAGLETON, 2016, p. 13), a religido
passa a disputar lugar com diferentes visdes de mundo, que se colocam ao seu lado e, em
muitos momentos, acima, para dar explicacdes sobre temas diversos da condi¢cdo humana.

Esse processo de modificacdo do papel hegemdnico desempenhado pela religido nas
diferentes esferas da vida social, bem como as mudancas produzidas no interior da prépria
religido, sdo pontos contemplados pelo processo de desencantamento do mundo, abordado por
Max Weber. Por desencantamento do mundo entendemos o0 processo em que as conviccdes da
religido de salvagéo judaico-cristd e das ciéncias grega e moderna se entrelagam, alterando
profundamente as esferas de valor e ordens de vida.

No que diz respeito ao encantamento do mundo, 0 que é necessario ser entendido para
se falar em desencantamento, Weber considera que os seres humanos elaboraram duas formas
de relagdo com o sagrado, que seriam duas faces da mesma moeda: a magia e a religido. Neste
caminho, para acessar 0 mundo suprassensivel e relacionar-se com seus significados, uma
forma especifica de acdo e pensamento precisa ser desenvolvida, no “reino do pensamento
magico e religioso” (PIERUCCI, 2013, p. 36). Conforme este autor, magia e religido sdo dois
momentos de um processo de desenvolvimento cultural de racionalizacdo religiosa, que nédo é
uniforme.

Neste sentido, a magia representa para Weber o momento anterior da
religido, com nitida afinidade eletiva com o estiagio ‘animista’ de uma
humanidade imersa num mundo cheio de espiritos, ndo essencialmente bons
nem essencialmente maus, apenas capazes de influir ‘favoravel’ ou
‘prejudicialmente’ nos affaires humanos, povoando invisivelmente um
universo concebido de forma ndo dual [monista] (pois dual ¢ o mundo
pensado pela religido) (PIERUCCI, 2013, p. 69).

A mudanca se instaura quando se introduz a representagédo ético-religiosa, abarcando
“este mundo” e o “outro mundo” como coisas diferentes e, logo, além do mago, novos
funcionarios da representacdo aparecem: sacerdotes, profetas, mistagogos, sabios ou
intelectuais leigos. A religido, neste contexto, diferencia-se da magia, sobretudo, pela
doutrina, representando certo momento cultural de racionalizacdo tedrica, de
intelectualizacdo, com pretensdes notdrias de controle sobre a vida pratica dos crentes,
buscando a constancia e também fidelidade a comunidade de culto (WEBER, 2000, p. 294-
295; SCHLUCHTER, 2014, p. 37-38; PIERUCCI, 2013, p.70).

Seguindo com a questdo do desencantamento do mundo pela religido, Weber
considera que a heranca do judaismo de uma acdo religiosa relativamente livre de magia para
0 cristianismo, associada ao pensamento helénico, ao longo dos anos, porém nédo de forma
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linear, possibilitou o grau maximo de racionalizacdo religiosa. Este € encontrado no
protestantismo ascético do século XVII, revelando libertacdo quanto a graca recebida através
dos sacramentos cristdos pelo grau de unidade sistematica na relacéo entre Deus e 0 mundo e
nas relagdes éticas, e pela “desmagicizacdo”, levando a moral religiosa (WEBER, 2013;
SCHLUCHTER, 2014).

Sobre isto, observamos as afirmacgdes de Max Weber sobre a forma de conduta ética
dos membros das seitas protestantes, que buscavam manter suas posi¢des enquanto
associados:

Nisso, como em quase todos 0s outros aspectos, as seitas puritanas sao os
portadores mais especificos da forma de ascetismo que se volta para o
mundo [...] Dai serem também os motivos individuais e 0s interesses
pessoais colocados a servi¢o da manutencao e propagacgdo da ética puritana
“burguesa”, com todas as suas ramificacdes. Isso € absolutamente decisivo
para a sua penetracao e para o seu efeito poderoso.

Repetimos: ndo é a doutrina ética de uma religido, mas a forma de conduta
ética a que sdo atribuidas recompensas que importa. Essas recompensas
funcionam na forma e na condicdo dos respectivos bens de salvacdo. E essa
conduta constitui 0 ethos especifico de cada pessoa, no sentido socioldgico
da palavra. Para o puritanismo, tal conduta era um certo modo de vida,
metoddico, racional que — dentro de determinadas condi¢cbes — preparou o
caminho para o “espirito” do capitalismo moderno (WEBER, 1979, p. 368).

Posto isto, consideraremos agora a outra face do processo histérico-cultural de
desencantamento do mundo considerada por Weber, pois a determinacdo da relacdo do
homem com o mundo e a denominagdo do lugar do mesmo no mundo ndo provém apenas da
religido, porém, como ja mencionamos, de outra fonte com a qual o desencantamento
religioso do mundo esta diversamente entrelacado, que é o desencantamento do mundo por
meio do conhecimento racional e, em particular, da ciéncia moderna.

Também Habermas, como veremos, sob o enfoque do pensamento pds-metafisico, ao
criticar uma visdao de mundo cientificista, considera que o surgimento da razdo é
multidimensinal e ndo é fixado somente em sua relacdo com o mundo objetivo: para além da
heranca da metafisica ocidental, certifica-se de uma relacdo interna com as religides mundiais
originarias da metade do primeiro milénio antes de Cristo (“era axial”, de Jaspers). Habermas
explica que

as religibes que deitam suas raizes nessa época operaram a passagem
cognitiva das explicages narrativas do mito para um logos que discrimina
esséncia e aparéncia de modo semelhante ao que ocorreu com a filosofia
grega. Desde o Concilio de Nicéia, a filosofia também passou a se
apropriar, pelo caminho de uma ‘“helenizagdo do cristianismo” de muitos
conceitos e motivos historico-salvificos da tradicdo monoteista
(HABERMAS, 2007, p. 160-161).

Schluchter (2014) afirma que, para Weber, os processos supracitados estdo ligados
longamente e também se reforcam mutuamente, considerando que a “cristandade ocidental”
néo se configuraria desta forma sem as apropriagdes que fez da tradigéo judaica e da filosofia
grega. Porém, esta conexdo criou muitas tensdes, que acompanharam o cristianismo ocidental
desde o principio e aprofundaram-se quanto mais independente o pensamento racional se
tornava da religido, tensdes nas quais a fé cristd e o conhecimento filosofico disputavam o
lugar de superioridade. A proposito disto:

O resultado geral da forma moderna de racionalizar totalmente a concep¢édo
do mundo e do modo de vida, tedrica e praticamente, de forma intencional,
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foi desviar a religido para o mundo do irracional. I1sso se observou na medida
em que mais progredia o tipo intencional de racionalizagdo, se tomarmos o
ponto de observacdo de uma articulacdo intelectual de uma imagem do
mundo (WEBER, 1979, p. 324).

Quanto mais o pensamento racional se desliga da religido, tornando-se mais
autébnomo com relacdo a ela, maior sera essa tensdo, com o resultado de que,
ao final, essas tensbes serdo insuperaveis. Isso serd tanto mais provavel
quanto mais a ciéncia estiver ligada ao conceito l6gico, ao experimento
racional e a matematizagdo. O resultado final é que a ciéncia monopoliza o
reino do racional, acabando por deslocar dele a religido. Conforme a
perspectiva racional, agora guiada pela ciéncia, a religido vé-se rotulada
como a forca impessoal, irracional ou antirracional por exceléncia
(SCHLUCHTER, 2014, p. 45).

Chegando ao século XIX, a critica feita a religido pela ciéncia moderna era de que a
ciéncia poderia sujeitar a religido. Porém, entende-se que, conforme nos diz Schluchter na
mesma obra citada acima, 0 modo de operacdo de cada uma dessas esferas nao retira o direito
de existéncia da outra. Isto porque, apesar de ndo viverem em harmonia, a ciéncia moderna
ndo pode assumir o papel de alternativa a religido. Isto se da pelo fato de o conhecimento
gerado pelos mecanismos causais ndo poder nos ensinar coisa alguma sobre o sentido do
mundo ou o0 para qué de sua existéncia. Se o fizesse, tal conhecimento deixaria de ser
cientifico (WEBER, 2013, p. 47-50). Abordando a leitura habermasiana sobre Weber, e
entendendo a especificidade de cada campo, afirma Luiz Bernardo Leite Aradjo (2010):

Cada acréscimo de racionalidade cientifica é acompanhado de um
deslocamento da religido do dominio racional ao irracional. Esta contradigdo
entre saber cientifico e religido explicita o ponto de apoio da analise
weberiana sobre o pluralismo de valores do mundo moderno, a famosa
guerra entre os deuses e os demonios. A religido fornece “sentido” a vida,
dando respostas as questdes vitais da existéncia humana, mas ndo se trata de
um saber “positivo”. A ciéncia, ao contrario, cumpre esta ultima tarefa, as
custas, porém, de um esvaziamento do sentido profundo do mundo
(ARAUJO, 2010, p. 25-26).

Neste caminho, o desencantamento do mundo ndo significa a superacdo da religido
pela ciéncia moderna, pois sabe-se que a religido ndo deixou de existir — tampouco 0 uso de
meios magicos. Percebeu-se, porém, como o status da religido mudou ao longo do processo
de desencantamento do mundo, o que reservou para a mesma, em grande medida, os lugares
onde a ciéncia ndo esta habilitada a chegar. Desta forma, observa-se a presenca da religido no
mundo moderno, o que é possivel constatar por meio de diversos estudos, feitos na presente
década, sobre um reavivamento das manifestaces religiosas no mundo politico, inclusive®.
Justamente o contrario do que se dizia sobre um confinamento da religido a esfera intima dos
individuos — como considerava, inclusive, o chamado “primeiro Habermas” —, é 0 que
podemos verificar nas obras de J. Habermas (2013), J. Habermas e J. Ratzinger (2007), Terry

! MAIA, Antonio Glaudenir Brasil; OLIVEIRA, Geovani Paulino. Orgs. Filosofia, religido e secularizacéo
[recurso eletrdnico]. Porto Alegre, RS: Editora Fi, 2015.

ROSA Wanderley Pereira da; RIBEIRO, Osvaldo Luiz. Orgs. Religido e sociedade (pds) secular. Santo André,
SP: Editora Unida, 2014.

LUCHI, José Pedro. Org. Religido em Debate: 1l Simpdsio de Filosofia da Religido da UFES. Vitoria, ES:
Aquarius, 2011.
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Eagleton (2011; 2016), Charles Taylor (1997; 2010), Hervieu-Léger (2008), Koselleck (2003)
e Casanova (2010), apenas para citar alguns autores.

A proposito, para explicitar o qudo complexa € a relacéo entre religido e modernidade,
Hervieu-Léger (2008) retoma a teoria da secularizagdo, mostrando, primeiramente, através de
trés elementos determinantes, o porqué de o desenvolvimento da modernidade ser associado a
um "enfraquecimento social e cultural da religido"”, ou seja, a progressiva autonomizacao da
ordem temporal a partir da emancipacéo da tutela da religido.

Considera-se a racionalidade, primeiramente, como mobilizadora das sociedades
modernas: mesmo que se adotem posi¢Oes criticas as ilusdes do cientificismo e do
positivismo, as sociedades modernas tém no desenvolvimento da ciéncia e da técnica a
condicdo para 0 progresso e para 0 desenvolvimento humano global como ideia central,
conforme a autora. Por conseguinte, aborda-se a sensivel mudanca entre uma sociedade regida
pela tradi¢do e outra na qual o ser humano tem o poder de fundar a historia, a verdade, a lei e
0 sentido de suas acBes. Neste caminho, o humano € legislador de sua propria vida, com
capacidade de tracar orientacdes para 0 mundo que o rodeia, em coopera¢do com outros no
corpo de cidaddos, e este € 0 marcador da cisdo entre 0 mundo da tradicdo e a modernidade.
Como terceiro elemento, ressalta-se a diferenciacdo das instituicbes, um tipo particular de
organizacdo social, na qual a religido e a politica, 0 domeéstico e o econdémico, arte, ciéncias e
etc. se dissociam como campos onde humanos “realizam sua capacidade criativa”, apesar de
esses campos se interpenetrarem (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 31-33).

A sociologa considera que, ao se falar em sociedades laicizadas, fala-se sobre uma
vida social ndo mais, ou cada vez menos, regrada por instituicdes religiosas, de forma que a
crenca e a participagdo em uma religido dizem respeito, na modernidade, a assuntos
particulares ou pessoais. “Esta distingdo dos dominios se insere na separagdao entre esfera
publica e a esfera privada que é a pedra angular da concep¢do moderna de politica™ (idem, p.
34-35). A longa trajetoria de "exilio da religido" ndo significa, entretanto, que modernidade e
religido se excluam mutuamente, pois a concepcao religiosa de fé pessoal — iniciada pela
concepcao de autonomia judaica e ampliada pela l6gica de universalizacdo e individualizacao
operada pelo cristianismo — é um elemento fundante do universo de representacdes de onde
emergiu, crescentemente, a moderna figura do individuo autbnomo e governante de sua vida
(idem, p. 35-37).

De acordo com Hervieu-Léger, na modernidade houve uma reapropriacdo do sonho de
realizacdo antes garantido pela utopia religiosa, prometendo e projetando um mundo de
abundancia. A atualizacdo das utopias conforme 0s progressos técnicos constitui-se no
paradoxo da modernidade, e a isto a autora chama de novas formas de religiosidade, ou novas
formas de apropriacdo das tradi¢cdes religiosas historicas. Neste sentido, posiciona-se contra
afirmacdes de um "retorno do religioso"/uma "revanche divina”, para se falar dos movimentos
espirituais e correntes carismaticas em aumento no final do século XX. Isto porque a
socitloga considera que ndo se trata de uma conexdo com o universo religioso de um tempo
passado, porém sdo manifestacfes do carater paradoxal da modernidade quanto a crenca. "As
instituicOes religiosas continuam a perder sua capacidade social e cultural de impor e regular
as crencas e as praticas”, ha variagdes consideraveis nos quadros de membros e também
diminuicdo, no entanto, uma modernidade geradora de utopia e opacidade cria, por sua vez, as
condicdes necessarias a proliferacio da crenca (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 39-41).

O que caracteriza as sociedades modernas nao é a descrenca, porém o fato de a crenca
escapar completamente ao controle das instituicGes religiosas e da igreja, enquanto as
identidades confessionais permanecem existindo na vida social. O crescimento da ruptura
entre crenga e pratica e também o fato da liberdade de os individuos construirem os seus
sistemas de fé particulares fora de uma instituicdo validada sdo aspectos importantes do
"enfraquecimento do papel das instituicGes guardids das regras da fe", particularmente em
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paises da Europa (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 42). Fazendo coro com G. Davie (1996),
Hervieu-Léger caracteriza a atitude pos-religiosa "de todas as sociedades avangadas" com a
formula believing, without belonging, isto é, “crer sem pertencer” ou sem "aderir" a alguma
igreja ou instituicdo religiosa. Nesse caminho, faz-se possivel também "pertencer sem crer",
manter-se em uma instituicdo sem crer exatamente no que é pregado. Desta forma, as
religides tornam-se suscetiveis de serem incorporadas "a outras constru¢Ges simbdlicas,
particularmente aquelas presentes na elaboracdo das identidades étnicas e nacionais”
(HERVIEU-LEGER, 2008, p. 51-53, 56).

Como conclusao deste ponto, se existe, na modernidade, uma expulsédo da religido, ela
diz respeito ao processo de "destotalizacdo da experiéncia humana”™ que decorre da
diferenciacdo entre as esferas sociais ou instituicbes. Dentro desse processo, no qual os
individuos estdo envolvidos em experiéncias desconexas, 0s sistemas religiosos perdem sua
credibilidade por se apresentarem "como codigos globais de sentido no interior dos quais se
supBe que toda experiéncia humana individual e coletiva" encontre sua logica (idem, p. 56).

Quanto as narrativas de secularizacdo, também Taylor desenvolve algumas
consideracdes em trés grandes blocos: era da mobiliza¢do, como periodo de amplia¢do ndo sé
das opc¢bes de religido, mas de mudancas profundas no proprio lugar do religioso, ou
espiritual; era da autenticidade, enquanto ampliacdo do individualismo moral/espiritual e
instrumental como também do individualismo “expressivo” como fendmenos de massa; €
religido hoje, analisada a partir da perspectiva de que, por um lado, nos séculos XIX e XX, as
igrejas conectadas com fortes identidades nacionais ou minoritarias foram solapadas, e, por
outro lado, considera-se o estranhamento a elementos da ética e do estilo de autoridade das
referidas igrejas (TAYLOR, 2010, p. 495, 555, 593).

Ao longo da obra, Taylor desenvolve trés concepgdes de secularidade. A primeira diz
respeito a pratica fervorosa da religido, porém esta ja ndo esta em toda parte como no periodo
pré-moderno, resultado da separacdo entre a Igreja e o Estado, caso exemplificado
destacadamente pelos EUA; a segunda, configura-se em um abandono da crenca e também
das praticas religiosas, um “afastamento” dos individuos em relacdo a Deus, no qual estes
deixam de frequentar as igrejas, como ocorre na Europa; por ultimo, a secularidade se
configura em uma condicdo da fé, pois é considerada como uma mudanca de uma sociedade
em que Deus era inquestionavel para outra em que a fé é uma opc¢éo entre as demais, € ndo a
mais facil de ser abracada (TAYLOR, 2010, p. 14-15). Desta forma, o foco de Taylor esta nos
tipos de experiéncias vividas no que concerne a religido, ou ao tipo de sentido geralmente
oferecido por ela.

As sociedades do ‘“Atlantico Norte”, foco da andlise tayloriana, sdo vistas como
seculares no sentido da passagem de “uma sociedade na qual era praticamente impossivel nao
acreditar em Deus para uma na qual a fé, até mesmo para o crente mais devoto, representa
apenas uma possibilidade humana entre outras” (idem, p. 15). Conforme o autor, entre 0s
séculos XVIII e XIX, observa-se uma ampliacdo das opcOes tanto religiosas como nao
religiosas, como também uma mudanca do préprio lugar do religioso, ou do espiritual, na
sociedade: o processo de secularizacdo se vincula a pluralizacdo das formas como os
individuos entendem que a vida adquire ou pode adquirir “plenitude” (idem, p. 29;
PORTUGAL, 2015, p. 63). Como é tratado no seguinte trecho:

A mudanca que importou para as pessoas em nossa civilizagdo (do Atlantico
Norte, ou “ocidental”)... € aquela que ja comecei a explorar em uma de suas
facetas centrais: passamos de um mundo no qual o lugar de plenitude era
compreendido sem problematizagcdes como fora ou “além” da vida humana,
para uma era de conflitos na qual essa interpretagdo € desafiada por outras
gue localizam a plenitude (num amplo espectro de maneiras diferentes)
“dentro” da vida humana.
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[...] A grande invencdo do Ocidente foi aquela de uma ordem imanente na
natureza, cujo funcionamento poderia ser sistematicamente compreendido e
explicado em seus proprios termos, deixando aberta a questdo relativa a se
toda essa ordem teria um significado mais profundo e se, em caso
afirmativo, deveriamos inferir um criador transcendente por trds dela
(TAYLOR, 2010, p. 29, 30).

Em dialogo com Taylor (2010), Agnaldo Portugal (2015) questiona a ideia de uma
causalidade direta entre a perda de hegemonia por parte do cristianismo e da igreja catélica e
0 surgimento da ciéncia moderna e de uma concepc¢do de mundo mais naturalista, da qual,
geralmente, seguem o entendimento da existéncia de um antagonismo entre a religido cristé e
a ciéncia e a conclusdo de que a secularizacdo se deu pelo avango desta Ultima. Neste
caminho, no sentido da secularizacdo como perda da religiosidade, o progresso cientifico teria
sido a causa principal, tendo enfrentado a reacdo das instituicdes eclesiasticas, que teriam sido
contra o estudo sobre a natureza.

Portugal, no entanto, cita uma breve lista de estudos historicos, contidos no livro
Galileo goes to Jail and Other Myths about Science and Religion (2009), que pdem em xeque
as crencas contidas nas teses sobre a oposicao entre ciéncia e religido. Considera-se o grande
encorajamento oferecido pela igreja cristd para a investigacdo da natureza, no periodo
patristico; a criacdo das universidades medievais; a afirmacdo de que a terra era redonda, e
ndo plana; a possibilidade de dissecacdo de corpos humanos; o fato de os lideres da revolucéao
cientifica terem sido cristdos devotos e de a igreja catdlica ter financiado grandemente os
estudos cientificos (PORTUGAL, 2015, p. 68-69). Mostra-se, assim, que as relaces entre
religido crista e ciéncia foram um tanto mais complexas do que aquelas teses relatam e, neste
sentido, ndo se pode afirmar que a ciéncia foi a grande e Unica responsavel pela secularizacédo
no ocidente.

Quanto a relacdo entre ciéncia e a secularizacdo, Agnaldo Portugal destaca que, de
fato, no final do século XIX, a linguagem religiosa desapareceu das obras cientificas.
Seguindo Brooke (2009), afirma, porém, que os cientistas que se dizem ateus ndo deixaram de
aderir a uma religido exatamente por conta do estudo cientifico, “pois o conhecimento
cientifico ndo diz nada sobre o sobrenatural, uma vez que este foge inteiramente ao seu
dominio de trabalho, por definicao” (PORTUGAL, 2015, p. 71), coadunando com Weber
(2013) e Schluchter (2014), abordados anteriormente. Ao tratar ndo s6 do afastamento da
linguagem religiosa do campo cientifico, mas da marcante diminuicdo da crenca religiosa
entre cientistas, ainda com base nos estudos de John Brooke (2009), Portugal considera que a
divulgacdo de uma forma muito especifica de se pensar 0 mundo possa ter influenciado a
comunidade cientifica, a saber, o “naturalismo”. Este é apresentado como 0 pressuposto
metodoldgico, para cientistas naturais, de que ndo ha forcas atuando sobre 0 mundo que nédo
sejam naturais, porém esta perspectiva fomenta também uma visdo de mundo, uma tese
filosofica bastante atraente que se pretende a “visdo cientifica do mundo”, conforme o autor
(PORTUGAL, 2015, p. 70-71, 72).

Com C.S.Lewis e Alvin Platinga, Portugal apresenta algumas inconsisténcias internas
a este naturalismo, em vista das suas pretensdes, e considera, por fim, ndo existirem

2 Explicagdo de Agnaldo Portugal (2015, p. 74) sobre o naturalismo como tese filosofica: “Néo é facil dar um
sentido claro para o naturalismo, mas uma boa aproximacao é entendé-lo como uma defesa das ciéncias naturais
como uma descrigdo da realidade ‘profunda’ — para além das aparéncias —, aliada a uma atitude de rejeigdo da
religido, especialmente o cristianismo. Além do privilégio dado as ciéncias naturais para identificar o que é a
realidade, o naturalismo geralmente rejeita ou implica a rejeicdo de entidades postuladas pelas religides ou, pelo
menos, pelo cristianismo, como Deus e espiritos, bem como de teses metafisicas como a existéncia de uma alma
imortal como nucleo central que caracteriza cada individuo humano... Por outro lado, explicages cientificas sao
tidas como incompativeis com uma visdo de mundo cristd, que postula a existéncia de um Deus pessoal que
mantém o mundo em funcionamento e nele intervém”.
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impedimentos para que o cristianismo seja visto ainda como uma saida para a busca humana
por sentido e também por plenitude, aquele tipo de plenitude abordado por Taylor (2010).
Abordando, entdo, a possibilidade de uma contribui¢ao do cristianismo, o autor afirma que “o
sentido de secularizagdo que mais parece adequado para entender o cristianismo em vista das
ciéncias modernas é o de uma situacdo nova que exige uma maneira nova de viver a
religiosidade” (idem, p. 80-81). Vemos, assim, entre Herveu-Léger, Taylor e Portugal, a
dificil tarefa de abordar as mudancas identificaveis, na modernidade, sobre as tensfes e
também entrelacamentos entre religido (predominantemente cristd) e secularizacao.

Em 2013, um artigo bem curto de Leo Strauss, filésofo politico teuto-americano
especializado no estudo da Filosofia Politica Cléassica, sobre Os Trés Movimentos da
Modernidade foi traduzido para o portugués pelo professor Dr. Evaldo Sampaio da Silva. Um
artigo bem rico e que também nos auxilia na presente reflexdo pelo fato de Strauss delinear o
conceito de secularizacdo. Afirmando que, para entender a crise da modernidade se faz
necessario compreender a especificidade da modernidade, — sabendo que a crise se configura
pelo fato de o humano ndo mais saber o que procura e por ndo mais existirem absolutos —,
Strauss considera a modernidade como “a secularizagdo da fé biblica na qual a fé no além-
mundo se torna radicalmente mundana” (STRAUSS, 2013, p. 327). Isto significa que o
paraiso transcendente é desejado para ser consagrado na Terra e por vias estritamente
mundanas, como observa também Weber, ao considerar que as raizes religiosas do moderno
individuo profissional, do século XVIII, comecaram a definhar, dando lugar a uma
experiéncia utilitarista, exemplificada em Benjamin Franklin (WEBER, 2004).

Nesta perspectiva, “secularizagdo significa, entdo, a conservacdo de pensamentos,
sentimentos ou habitos de origem biblica apos a perda ou atrofia da fé na biblia” (STRAUSS,
2013, p. 328). No entanto, segundo Leo Strauss, essa definicdo ndo ajuda a compreender quais
0s aspectos preservados no processo de secularizagcdo. Reconhece-se que esta defini¢do revela
apenas a perda ou atrofia da fé, o que se traduz em uma face negativa da secularizacdo, apesar
de o ser humano moderno ter sido guiado por um projeto positivo, um projeto que, talvez,
“ndo pudesse ser idealizado sem o auxilio de elementos remanescentes da fé biblica” (idem, p.
328-329).

Vé-se a secularizacdo como uma transposicao da estrutura conceitual da religido para
o mundo secular, a qual, na ampla diversidade de projetos da modernidade, pode ser vista no
humano hobbesiano, que se encontra entre o orgulho maligno e o medo edificante da morte
violenta, “uma versdo secularizada da oposicao biblica entre o orgulho pecador e o temor
edificante a Deus” (idem, p. 328). Na mesma dire¢ao da perda e da atrofia da fé biblica e da
queda dos dogmas, de um modo geral, Terry Eagleton (2016) abordard a crise gerada
aparentemente pela diminuicdo da influéncia de Deus na cultura ocidental, com uma
perspectiva critica muito clara.

Eagleton (2016) considera, partindo do lluminismo e chegando a ascensdo do Isla
radical e a chamada guerra ao terror, que a religido foi, incontaveis vezes, uma das maneiras
mais eficazes de a soberania politica ser justificada. Neste caminho, Deus desempenhou um
papel extremamente importante para sustentacdo da autoridade politica, o que faz com que
sua queda de influéncia se torne uma preocupacao, mesmo para intelectuais identificados com
a esquerda.

Eagleton argumenta que, enquanto no modernismo ha uma persistente busca da
verdade, da unidade, dos principios universais, dos valores absolutos — substitutos de Deus
em uma cultura desmitologizada —, no pos-modernismo se manifesta a ideia de que ndo
existe necessidade de redencdo. Nesta perspectiva, a religido ndo faz sentido. No entanto, o
autor constata que a mesma nao deixou de existir, pois, mesmo que a cultura abranja a tudo,
como se acreditou que Deus abrangesse em algum momento, ela ndo tem valor transcendente,
ndo é como um dominio do sagrado. Pensa, desta forma, no pds-modernismo enquanto uma
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segunda morte do Todo-Poderoso, pois, se no modernismo existiram substitutos de Deus, no
p6s-modernismo pode-se observar uma cultura desmistificada da propria cultura. Neste
sentido, toda crenca se torna substituivel (EAGLETON, 2016, p. 172-174).

Na perspectiva de multicausalidade do real, Eagleton abordara, por fim, como o
atentado de Manhattan, em 2001, foi um acontecimento importante para frear o esvaziamento
espiritual do pos-modernismo e o possivel ateismo, ou reavivar o fervor metafisico no mundo
ocidental. O fundamentalismo aparece, assim, como uma ironia no pds-modernismo, isto
porque se manifesta em todo o mundo, dividindo-o entre aqueles que “acreditam demais” e
aqueles que “acreditam de menos”, segundo o filésofo e critico literario britanico. Observa-se
que o capitalismo ocidental contribuiu para o desenvolvimento do secularismo como também
do fundamentalismo, através da sua politica predatoria — tese a qual Stuart Hall (2005), a sua
maneira, também aquiesce. Neste sentido, Deus apenas mudou de endereco, alocando-se no
cinturdo biblico norte-americano, nas igrejas evangélicas da América Latina e nas favelas do
mundo &rabe (EAGLETON, 2016, p. 181-182).

Eagleton afirma que o Todo-poderoso que, por um lado, é colocado do lado da
“barbarie islamica”, por outro, ¢ convocado pelo pensamento de esquerda, representado por
alguns de seus intelectuais. O autor reconhece a importancia do religioso como
“complemento” ao politico, ndo sé pelo vazio espiritual do capitalismo avangado, como
também pelas afinidades importantes entre “conceitos religiosos e seculares de fé, esperanca,
justica, comunidade, liberagdo e semelhantes” (idem, p. 186). Observa, assim, uma “crenga
religiosa” nos intelectuais de esquerda, porém também nos defensores do capitalismo (como
De Botton, citado por Terry Eagleton), considerando que existem elementos da vida religiosa
que poderiam ser aproveitados para solucionar problemas da sociedade secular. Destarte,
conclui o intelectual, tal qual no lluminismo, observa-se Deus sendo utilizado como arquétipo
para conferir alicerces solidos a sociedade politica (EAGLETON, 2016, 185-188).

Habermas (2013) parte do acontecimento historico de 11 de setembro de 2001, em
Manhattan, também mobilizado por Eagleton (2016), para abordar o que Luiz Bernardo Leite
Aratijo chama de “o tempo nascente de um novo milénio”. Identificam-se duas tendéncias
contrarias na situacdo cultural do ocidente: a crescente propagacdo de imagens de mundo
naturalistas, por um lado, e a revitalizacdo de comunidades de fé e tradigdes religiosas e a
politizacdo das mesmas em escala mundial, por outro. Desta forma, Habermas propde uma
leitura da secularizacdo, tendo em vista a perspectiva da sociedade pds-secular, conforme o
olhar p6s-metafisico. Assim, insiste na diferenca entre pretensdes de validade publicamente
contestaveis e as certezas da fé. Reconhece o lugar de contribuicdo da religido, porém sem
obliterar suas fronteiras com o conhecimento secular (HABERMAS, 2007).

De saida, Habermas considera o significado juridico da secularizacdo, que consistia
numa transferéncia compulséria dos bens que pertenciam a Igreja para o poder publico
secular. Este primeiro significado foi “transmutado”, conforme Habermas, para a origem da
modernidade cultural e social como um todo e, a partir disto, visbes opostas sobre a
secularizacdo se desenvolveram: uma, considerando-a como a domesticacdo bem sucedida do
poder eclesiastico pelo poder mundano, o que resulta na concepcédo da substituicdo dos modos
de pensar e viver religiosos por modos equivalentes racionais; e, outra, que interpreta a
secularizagdo como uma apropriacdo ilicita, o que resulta em uma “interpretagdo tedrica para
0 que seria a ruina de uma modernidade desamparada” (HABERMAS, 2013, p. 5-6).

Habermas observa que as duas visOes acerca da secularizacdo tém em vista,
erroneamente, que apenas um lado pode prevalecer: ou as forgas produtivas da ciéncia
moderna e da técnica ou os poderes conservadores da religido e da Igreja. Afirma que, no
conflito entre as diferentes pretensdes da fé e do saber, o Estado secular ndo tem
predisposicdo a aderir e defender politicamente qualquer uma das partes, pois é “neutro” no
sentido das visdes de mundo. Assim, a razdo pluralizada dos cidaddos do Estado, religiosos
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(dos diferentes credos) e ndo religiosos, que se reconhecem como cidad&os livres e iguais na
comunidade politica, fomentaria “um senso comum democraticamente esclarecido”, que tem
a fung¢do de um “terceiro partido” em cada novo conflito que irrompe na esfera publica
democrética. Trataremos mais detidamente sobre estes pontos nos proximos capitulos.

Em resumo as obras citadas, podemos considerar que, independentemente da forma
como os autores denominam o periodo chamado por Habermas de modernidade tardia, hd um
consenso de que as esferas de valor e visdes de mundo se pluralizaram e de que a religido e as
tradigcdes religiosas ndo mais dominam a organizacdo e o sentido da vida social. Isto
possibilitou aos individuos a construcdo dos seus préprios sistemas de fé, com base ou nédo
nos sistemas religiosos tradicionais (ruptura entre fé e prética), enquanto as identidades
confessionais continuam a existir na vida social. Essa “destotalizagdao da experiéncia humana”
em relacdo a religido, ou a mudanca nas condicdes de fé, revela uma mudanca histérica nas
sociedades ocidentais nas quais ndo se pode, ou pode-se cada vez menos, falar em absolutos
morais. Observam-se, neste caminho, com a versao tardia do capitalismo, ndo s6 o surgimento
do fundamentalismo, como também o aprofundamento de uma visdo naturalista do mundo
que, por vezes, rechacou e rechaca a possibilidade de didlogo com uma visao religiosa do
mundo, ou com visBes que se baseiam em fundamentos ndo cientificos. Apesar deste cenario,
onde se vé também que a l6gica dos mercados domina cada vez mais a vida social, ha, entre
diversos intelectuais, um movimento de dialogo com elementos da vida religiosa, didlogo este
que aponta para uma reflexdo acerca dos limites da razdo e da sociedade secular, bem como
para um esforco de reconhecimento da necessidade de uma comunicacdo racional entre
religiosos e ndo religiosos, que possa resguardar a comunidade politica de conflitos
destruidores dos lacos democraticos.
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CAPITULO 1

JURGEN HABERMAS: DA PLURALIZACAO DAS VISOES DE
MUNDO AO ESTADO (SECULAR) DE DIREITO

“Nos, homens, aprendemos uns dos outros.
E isso s0 ¢é possivel no interior de um espago publico, capaz de fornecer estimulos culturais.”
Jurgen Habermas (2007, p.20)

Em face do desencantamento do mundo, com a perda de dominio da religido sobre o
sentido e a organizacdo da vida social, com a pluralizagdo das esferas de valor e a ampliagédo
das teorias morais em disputa na sociedade, observa-se o lugar de destaque atribuido aos
processos argumentativos e aos procedimentos juridicos como meios para a legitimagdo das
instituicGes e das normas sociais. Neste capitulo, propomos uma breve leitura, conforme
Jurgen Habermas, deste processo de secularizagdo e racionalizacdo (1). Por conseguinte,
abordaremos a guinada linguistica e a estrutura geral do agir comunicativo (2) para melhor
entendermos a postura que a modernidade possibilita e exige para cada individuo participante
da vida social. Por fim, lembraremos as ideias-base da teoria do discurso a respeito da
democracia e do Estado (secular) de direito, bem como as suas consequéncias gerais para a
relacdo ideal entre cidadaos religiosos e ndo religiosos (3).

(1) Ate o limiar da modernidade, as narrativas miticas, as doutrinas religiosas e as
explica¢des metafisicas traziam o reflexo da “unidade inevitavelmente suposta” do mundo da
vida, assim, os sistemas de interpretacdo mantinham uma estrutura de elementos
correspondentes com a estrutura total do mundo da vida. Conforme Jirgen Habermas, porém,
com o surgimento das culturas de especialistas em ciéncia, em direito e em moral, por um
lado, e da independéncia da arte, por outro, a modernidade deu “um golpe de desvalorizagdo
nas formas de esclarecimento” pautadas em conceitos basicos da religido e da metafisica’.
Neste caminho, a partir do século XVIII, um processo de dissociacdo entre os modelos da
argumentacdo especializada sobre o conhecimento objetivo, 0 juizo estético e a inteligéncia
pratica e moral ocorre, e os critérios de validade dos mesmos modelos sdo definidos no
quadro das instituicbes que podem reivindica-los “sem contradigdes” (HABERMAS, 1990, p.
26-27).

Toda esta racionalizacdo estd conectada ao processo chamado por Max Weber de
“desencantamento do mundo”, como j& abordamos, que teve como consequéncia o
estabelecimento de novos termos para a fundamentacdo das normas da vida social, normas
essas que, agora, devem estar alicercadas em processos deliberativos e inseridas em uma
sociedade eminentemente plural. Desta forma, Habermas, segundo Luis Bernardo Leite
Araljo (1996), considera a racionalizacdo em duas perspectivas: racionalizagdo social (“por
baixo”) e racionalizacdo cultural (“por cima”). Respectivamente, isto significa que a
racionalizagdo “é vista como especificacdo da economia capitalista, organizada na empresa, e
do Estado moderno, baseada na administragdo burocratica”, e que também “envolve a
continua autonomizacdo das esferas axioldgicas, sobretudo da ciéncia, da moral e da arte”

® "Caracterizei 0 pensamento metafisico vigente até Hegel como sendo um conceito forte de teoria, como
doutrina das ideias, e como transformacdo do pensamento da identidade, consumado por uma filosofia da
consciéncia. Tal forma de pensamento passou a ser questionada através de desenvolvimentos histdricos que
feriram a metafisica a partir de fora; em dltima instancia, desenvolvimentos socialmente condicionados"
(HABERMAS, 1990, p. 43).
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(ARAUJO, 1996, p. 36). Nesta perspectiva, além da fragilizacdo e substituicdo da
legitimidade tradicional, observa-se também a pluralizacdo das formas de vida como uma
ampliacdo de teorias morais em disputa.

Entender o lugar da religido neste mundo emancipado e autossuficiente, no qual as
acOes sociais sdo organizadas prioritariamente pelos mecanismos econdmicos e politicos,
torna-se uma questéo, pois, apesar de a religido e os religiosos ndo terem deixado de existir, a
religido ndo se configura mais, como foi dito, como uma forga estruturante da vida social
conforme ocorria nas sociedades pré-modernas. Inicialmente, Habermas” ndo reconhecia que,
em sociedades modernas secularizadas, formas de pensamento miticas e religiosas, tratadas
como uma questdo privada pelo autor até entdo, poderiam orientar questdes na esfera publica.
A partir dos anos 1990, no entanto, esta perspectiva muda, pois Habermas® “passa a dedicar
maior aten¢do ao tema da religido e sua relacdo com o secularismo na filosofia politica”
(OLIVEIRA, 2018, p.25).

(2) Sendo a linguagem a condicdo inegavel do nosso acesso ao mundo, Habermas
considera indispensavel uma teoria da linguagem baseada na interacdo, segundo uma
perspectiva pragmaética. Nela, os participantes, a fim de se entenderem sobre algo, além de
compreenderem as proposi¢oes utilizadas nos proferimentos,

tém de ser capazes de se comportar uns em relacdo aos outros, assumindo o
papel de falantes e ouvintes — no circulo de membros ndo participantes de
sua (ou de uma) comunidade linguistica. As relagbes reciprocas e
interpessoais, determinadas pelos papéis do falante, tornam possivel uma
auto-relagdo, que ndo precisa mais pressupor a reflexdo solitaria do sujeito
agente ou cognoscente sobre si mesmo enquanto consciéncia prévia. A auto-
referéncia surge de um contexto interativo (HABERMAS, 1990, p. 33).

Detendo-se sobre aspectos que marcaram o abalo do modo metafisico de pensar,
Habermas destaca o florescimento da racionalidade procedimental, a historificacdo da razéo e
a virada linguistica. A guinada (ou virada) linguistica, longe de ficar estagnada no problema
da autoconsciéncia como fendmeno originario e de fazer do uso da linguagem algo
meramente subjetivo, traz, segundo nosso autor, uma compreensdo das expressdes gramaticais
como constituidoras de algo acessivel publicamente. Neste caminho, a palavra sem uma
pratica comunicativa ndao tem sentido em si mesma, pois € inteirando-se das circunstancias
nas quais a palavra foi usada que entendemos o seu significado, para além das regras
semanticas. Desta forma, segundo Oliveira (2018), “somente na praxis da linguagem podemos
constituir o ‘mundo’ como espago comum de interagdes entre sujeitos”, 0 que torna possivel o
entendimento da linguagem enquanto acdo social, isto €, como algo dependente de um
processo de interagdo social (OLIVEIRA, 2018, p.18-20; HABERMAS, 1990, p. 53-58).
Aqui, lanca-se luz sobre o paradigma do entendimento:

Os sujeitos capazes de fala e agéo, que ante o pano de fundo de um mundo
comum da vida, entendem-se mutuamente sobre algo no mundo, podem ter
frente a0 meio de sua linguagem uma atitude tanto dependente como

*HABERMAS, J. A crise de legitimag&o no capitalismo tardio. 3ed. S&o Paulo:Tempo Brasileiro, 1980;
PORTIER, P. Democracia e Religido no pensamento de Jirgen Habermas. Numen: revista de estudos e pesquisa
da religido, Juiz de Fora: 2013, v. 16, n. 1, p. 611-628.

% Juliano Cordeiro da Costa Oliveira (2018) nos informa sobre algumas obras mais recentes, nas quais Habermas
aborda a religido sob uma perspectiva diferente da de outrora: Pensamento pés-metafisico (1990),
Transcendence from within, transcendence in this world (1992c), Fragmentos filosoficos-teologicos (1999a),
Israel o Atenas (2001a), Textos e contextos (2001c), Era das transi¢des (2003), O futuro da natureza humana
(2004c), Entre naturalismo e religido (2007), Dialética da secularizagdo (do debate com Joseph Ratzinger,
2007).
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autonoma: eles podem utilizar os sistemas de regras gramaticais, que tornam
possivel sua pratica, em proveito préprio. Ambos os momentos sdo co-
originarios. De um lado, os sujeitos, encontram-se sempre num mundo
aberto e estruturado linguisticamente e se nutrem de contextos de sentido
gramaticalmente pré-moldados... De outro lado, o mundo da vida, aberto e
estruturado linguisticamente, encontra 0 seu ponto de apoio somente na
prética de entendimento de uma comunidade de linguagem (HABERMAS,
1990, p. 52).

E, considerando este contexto em que o0 sujeito, religioso ou ndo religioso, manifesta a
sua capacidade de falar e agir e se forma na participacdo em interagdes linguisticas, a
autoridade do melhor argumento é a que se impde. Sendo assim, ndo representando mais a
religido a fonte Gltima dos elementos comuns para a formacdo das normas de vivéncia em
sociedade, a argumentacdo supera a tradicdo na tarefa de legitimacdo e fundamentacdo do
campo ético-politico. Todavia, ndo a aniquila, pois Habermas destaca que “a forga retorica da
fala religiosa continua exercendo o seu direito, enquanto ndo tivermos encontrado uma
linguagem mais convincente para as experiéncias ¢ inovagdes nela conservadas” (idem, p.
35). Sobre isto, Aradjo (1996) diz:

Ele [o religioso] pode, a posteriori, reclamar o seu lugar no bojo de uma
ética que fornece apenas procedimentos formais de argumentagéo, deixando
a cargo do mundo vivido (onde estéo inseridas, entre outras, e com mais ou
menos impacto, segundo a “forma de vida” considerada, as tradicdes
religiosas) o debate livre e aberto acerca de contelldos morais concretos. Ora,
sobre tais aspectos substantivos qualquer partidario de um credo religioso, na
qualidade de participante da pratica comunicativa, tem algo a dizer — sem
deixar de reconhecer, em principio, a ideia do recuo da credibilidade de toda

crenga superior como “fundamento wltimo” da moral (ARAUJO, 1996, p.
106).

Neste caminho, abordar mais especificamente 0 agir comunicativo se torna
fundamental para, assim, considerarmos o Estado secular e a relagdo entre cidadaos religiosos
e ndo religiosos enquanto membros de uma comunidade politica democratica. Quando 0s
diferentes atores, pelo menos dois participantes de uma interagdo, buscam harmonizar os seus
planos de acdo e perseguem as suas metas iniciais segundo a condicdo da definicdo de um
acordo sobre determinada situacdo e as suas provaveis consequéncias, encaminham-se para
aquilo que Habermas chama de agir comunicativo orientado para o entendimento mutuo.
Contréria a esta postura € a do agir orientado para o sucesso, apesar de a agdo ser igualmente
teleoldgica ao visar determinados objetivos e expor interesse em executar certos planos de
acdo. A diferenca é que, na orientacdo voltada para o sucesso, os atores focam apenas a
consequéncia de sua acgdo, isto €, os atores buscam influenciar e até manipular
estrategicamente as situagdes e 0s outros atores para tentarem alcancar os objetivos de sua
acao.

Contudo, o agir orientado para o entendimento matuo ndo precisa ser reduzido ao agir
teleologico, pura e simplesmente, pois o “assentimento racionalmente motivado” a respeito do
conteddo de um proferimento é o objetivo visado por aquele tipo de agir. Desta maneira, 0
acordo a que se deseja chegar ndo pode ser imposto a nenhuma das partes, devendo-se chegar
a ele através de tomadas de posicdo que se baseiem em “convicgdes comuns”, segundo a
aceitagdo do contetdo de uma “oferta de ato de fala”. Isto faz do agir comunicativo um
“mecanismo de coordenagao de agdes” (HABERMAS, 1989, p. 164).

Neste processo, o ator ¢ tanto um “iniciador” como um “produto”, ou seja, o ator
domina as situagdes através de acOes imputaveis, a0 mesmo tempo que é um produto dos
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processos de socializacdo nos quais foi criado, das tradicdes nas quais se encontra e dos
grupos solidarios dos quais faz parte. Enquanto 0s agentes assumem “papéis
comunicacionais” alternadamente, como falantes, pessoas presentes e destinatarios, nas
situacbes que precisam de um entendimento matuo no mundo da vida, eles também séo
sustentados por um mundo da vida comum que, em cada caso, “oferece uma provisdo de
obviedades culturais donde os participantes da comunicagdo tiram seus esforcos de
interpretagdo, os modelos de exegese consentidos” (idem, p. 165,166).

Posto isto, entretanto, para que 0s agentes comunicativos executem o seu plano de
acao, é necessario que se entendam mutuamente sobre “algo no mundo objetivo”; fazendo
isto, presumem formalmente um conceito de mundo. No entanto, os atos de fala ndo tém
apenas a funcéo de representar ou pressupor o mundo. Conforme Habermas,

eles servem ao mesmo tempo para a producdo (ou renovacdo) de relacdes
interpessoais, quando o falante se refere a algo no mundo social das
interacBes legitimamente reguladas, bem como para a manifestacdo de
vivéncias, isto é, para a auto-representacao, quando o falante se refere a algo
no mundo subjetivo a que tem um acesso privilegiado... Assim, um acordo
na pratica comunicativa da vida quotidiana pode se apoiar a0 mesmo tempo
num saber proposicional compartido intersubjetivamente, numa
concordancia normativa e numa confianca reciproca (HABERMAS, 1989, p.
167).

Neste caminho, chegar ou ndo a um acordo dependera do assentimento do destinatario
as pretensdes de validade apresentadas pelo falante. Numa oferta inteligivel de fala que visa
ser validada, sempre devera haver verdade, correcao/legitimidade normativa e sinceridade, e 0
destinatario que rejeitar ou assentir a um ato de fala dentro destes termos posiciona-se
rejeitando ou assentindo aos aspectos que compdem o mesmo. Desta maneira, busca-se
explicitar um “potencial de razdo” que se inscreve na praxis comunicativa no dia-a-dia de um
mundo da vida “destrancendentalizado” (HABERMAS, 2014, p. 66; HABERMAS, 1990, p.
43).

(3) Este agir orientado para o entendimento matuo é uma pratica fundamental para a
democracia deliberativa habermasiana, que privilegia a participacdo dos individuos em
processos de deliberacdo publicos que intencionam clarificar e formar, ou ainda transformar,
como afirma Vitale e Melo (2008), a opinido e a vontade dos mesmos em dire¢do a tomada de
posic¢ao supostamente mais racional. Em contraposicdo aos modelos realistas de democracia, a
legitimidade de uma ordem politica ndo consiste em espelhar as preferéncias e interesses de
uma maioria através do voto, antes, porém, deriva-se de um processo no qual os cidadaos
participam por meio de argumentos racionais com o propdésito de solucionar conflitos
politicos ou analisar se uma norma controversa € valida. Tal legitimidade depende, portanto,
da institucionalizacdo dos respectivos procedimentos (HABERMAS, 2002; VITALE e
MELO, 2008).

Para melhor entendermos este ponto, debrucar-nos-emos sobre os trés modelos
normativos de democracia expostos por Habermas, com o objetivo de lembrar as ideias-base
da teoria do discurso a respeito da democracia e do Estado de direito. De saida, vale destacar
que, segundo nosso autor, a diferenca entre o modelo liberal e 0 modelo republicano de
democracia se encontra na compreensdo do papel atribuido ao processo democratico.

Habermas afirma que as diversas conceituacOes a respeito do papel do cidadéo e do
direito tém suas raizes fixadas na natureza do processo politico. Sendo a politica, na
concepgdo liberal, uma luta por posicBes para dispor do poder politico, a concorréncia entre
0s agentes coletivos ¢ o que determina o processo de formacdo da vontade e da opinido
publica. Esses agentes coletivos, de grupos éticos diversos, agem estrategicamente para
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conquista e manutencdo de posi¢cdes de poder, tendo a eficacia medida pela concordancia dos
cidaddos, quantificada pelo numero de votos obtidos. Os eleitores indicam suas preferéncias
ao votarem, permitindo o acesso as posi¢des de poder, disputadas pelos partidos politicos
(HABERMAS, 2002, p. 274).

O status dos cidaddos do Estado, por sua vez, é determinado segundo os direitos
individuais dos quais dispdem diante do Estado e dos outros cidaddos. Os cidaddos sé&o
dotados de direitos subjetivos (direitos negativos), segundo os quais podem contar com a
defesa do Estado desde que, no limite imposto pelas leis, lutem pelos proprios interesses. Por
meio dos direitos politicos, os cidadaos podem, ainda, ver o0s seus interesses contemplados
pelo poder estatal, isto através de votagdes, da formagdo de composicdes de governo e de
corporagdes parlamentares (HABERMAS, 2002, p. 271). Por conseguinte, o0 modelo liberal
ndo se concentra na autodeterminagdo democratica dos individuos que deliberam, porém
consiste na “normatizac¢ao constitucional e democratica de uma sociedade econdmica, a qual
deve garantir um bem comum apolitico, através da satisfacdo das expectativas de felicidade
de pessoas privadas em condi¢des de produzir” (HABERMAS, 1997, p. 20-21).

Sobre o conceito de direito, ainda de acordo com a concepcdo liberal, a ordem juridica
se constitui a partir de direitos subjetivos e tem por sentido a constatacdo de quais sdo 0s
direitos cabiveis em cada caso individual. Michelman (1989), citado por Habermas (2002, p.
274), afirma que, em oposicdo aos republicanos, os liberais sempre tém alguns direitos
“embasados em um ‘direito supremo’ da razdo ou revelagdo transpoliticas”.

Partindo daquelas mesmas premissas — de que as conceituacdes a respeito do papel
do cidaddo e do direito tém suas raizes fixadas na natureza do processo politico —, Habermas
considera que, segundo a concepcao republicana, a formacao de vontade politica, bem como a
da opinido, obedece as estruturas de uma comunicacdo publica direcionada ao entendimento
mutuo, e ndo as estruturas do mercado. O mercado ndo é paradigma para o fazer politico
enquanto “praxis de autodeterminagdo” realizada pelos cidaddos do Estado. Todavia, 0
paradigma da politica é a interlocucdo. Neste caminho, na forma republicana de dominacéo
politica, do processo democratico nascem leis e politicas, que sdo o limite e a base para que 0
poder administrativo seja aplicado. Isto porque o embate de opiniGes que ocorre na arena
politica legitima que se ocupem posicdes de poder, como também apresenta forca vinculativa,
em sua continuidade.

Quanto a concepcao republicana de cidaddo do Estado, Habermas destaca que o0s
direitos positivos consistem em direitos de cidadania, de participagdo e de comunicagédo
politica, ndo estando o ‘“status de cidaddao” conectado a possibilidade de reconhecimento
como “pessoa em particular”. Os direitos citados garantem a liberdade para uma participagao
comum. O processo politico, por sua vez, serve como um controle a acdo do Estado, ndo
podendo ser visto como um mediador entre este e a sociedade. Nesta configuracdo, a
legitimidade do Estado consiste “na garantia de um processo inclusivo de formagdo da
opinido e da vontade, em que cidaddos livres e iguais chegam ao acordo mdtuo quanto a quais
devem ser os objetivos e normas que correspondam ao interesse comum” (HABERMAS,
2002, p. 272-273).

Seguindo a contraposicdo entre as visGes liberal e republicana, nesta Ultima
concepcao, no que se refere ao conceito de direito, afirma-se que é concedido um primado ao
teor juridico objetivo dos direitos subjetivos, que pode permitir e garantir um convivio
autdbnomo, equitativo e fundamentado sobre o respeito matuo. No projeto republicano,
conforme a tipificacdo habermasiana, a legitimidade das leis estd vinculada ao processo
democratico de sua criacdo, atribuindo 0 mesmo peso a integridade do individuo e da
comunidade, onde os individuos podem se reconhecer mutuamente como individuos e
cidadaos, preservando ‘“uma coesdo interna entre a praxis de autodeterminagdo do povo e do
dominio impessoal das leis” (idem, p. 273). Visto enquanto uma liberdade positiva, o direito
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ao voto

torna-se paradigma para os direitos em geral, ndo apenas pelo fato de ser
constitutivo para a autodeterminacdo politica, mas porque nele fica claro
como a inclusdo em uma comunidade de cidadaos dotados de direitos iguais
estd associada ao direito individual a contribuir igualmente e de forma
autbnoma e a assumir posicionamentos proprios (HABERMAS, 2002, p.
274).

Posto isto, contudo, Habermas vé como uma desvantagem da construcdo republicana a
dependéncia que o processo democratico tem das virtudes de cidaddos voltados ao bem
comum, considerando que a politica ndo pode ser conduzida de forma estritamente ética.
Frente as questdes do pluralismo cultural e social, podem surgir interesses e orientagdes de
valor que se manterdo em conflito no interior de uma comunidade, ndo podendo ser
partilhados intersubjetivamente. Esses casos precisariam ser compensados, e o caminho para
isto seria estabelecer um acordo entre os partidos, sabendo que este tipo de negociacdo parte
da ideia de uma disposic¢ao para observancia das regras do jogo pelas partes envolvidas, sem
excluir o espacgo para a acdo estratégica. Neste caminho, os pressupostos e procedimentos sdo
a forma de medir a justica e a honestidade dos acordos, precisando também os pressupostos e
procedimentos serem justificados racional e normativamente sob o ponto de vista da justica.

Disto segue-se que:

0 conceito de politica deliberativa s6 ganha referéncia empirica quando
fazemos jus a diversidade das formas comunicativas na qual se constitui uma
vontade comum, ndo apenas por um auto-entendimento mutuo de carater
ético, mas também pela busca de equilibrio e interesses divergentes e do
estabelecimento de acordos, da checagem da coeréncia juridica, de uma
escolha de instrumentos racional e voltada a um fim especifico e por meio,
enfim, de uma fundamentagdo moral (HABERMAS, 2002, p. 277).

Assim, lancando luz sobre um modo deliberativo de processo democrético, Habermas
acolhe elementos tanto do modelo liberal como do modelo republicano, integrando-os no
conceito de um procedimento ideal para o aconselhamento e para a tomada de decisdes.
Enquanto forma de estruturacdo do fazer politico, 0 procedimento democréatico proposto se
restringe a regras discursivas e formas de argumentagdo que “extraem seu teor normativo” da
estrutura da comunicacdo linguistica, ou seja, daquilo que valida a acdo em direcdo ao
estabelecimento de acordos mutuos, que consideram as mais variadas visées de mundo. Cria-
se, desta maneira, “uma coesdo interna entre negociagdes, discursos de auto-entendimento e
discursos sobre a justica” (idem, p. 278).

Antes de demonstrar as consequéncias dessa concep¢do para a compreensao da
legitimacdo e da soberania popular, Habermas faz algumas afirmacdes sobre a teoria do
discurso. Em uma comparacdo entre a teoria do discurso e as conotagdes normativas das
concepcoes liberal e republicana, Habermas diz que a teoria do discurso localiza-se entre as
outras duas concepcOes, pois apresenta conotacdes mais fortemente normativas do que a
concepcao liberal e menos fortemente normativas do que a concepcao republicana. Conforme
0 modelo republicano, o processo politico de formacdo da opinido e da vontade tem papel
central na teoria do discurso, porém sem tomar “a constitui¢do juridico-estatal como algo
secundario”. Disto segue-se que 0 estabelecimento de uma politica deliberativa ndo se torna
dependente das capacidades dos cidaddos de agirem coletivamente, porém da
institucionalizacdo dos respectivos procedimentos. (HABERMAS, 2002, p. 280).

Acreditando que o0s processos de entendimento mutuo, tanto na forma
institucionalizada através das corporagdes parlamentares quanto pela rede de comunicacdo da
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opinido publica sobre a politica, geram uma intersubjetividade mais avancada, Habermas
ressalta que, para a teoria do discurso, existe uma conexao interna entre a formagéao da opiniéo
(informal), decisdes eletivas institucionalizadas e resolucdes legislativas, de acordo com a
qual o poder criado comunicativamente transforma-se em poder administrativamente
aplicavel. Nesta perspectiva, a racionalizacdo discursiva das decisbes de um governo e
administracdo ligadas ao direito e a lei sempre estard associada aos pressupostos e
procedimentos comunicacionais da formacdo democratica da opinido e da vontade.

Entendendo que o conceito de soberania popular surgiu da reapropriacdo e
revalorizacdo republicanas da nocao de soberania comum ao inicio da Era Moderna, associada
a imagem de governos absolutistas, Habermas considera que a figura de um Estado detentor
dos meios de violéncia, concebido como um concentrado de poder e capaz de “prevalecer
sobre todos os demais poderes do mundo”, foi transposta por Rousseau a vontade geral,
“mesclada a ideia classica de autodominio de individuos livres e iguais e suprassumida no
conceito moderno de autonomia”. Afastando-se da compreensdo da relacdo entre Estado e
sociedade como o todo e suas partes, Habermas busca interpretar a soberania de forma
intersubjetivista:

Uma soberania popular, mesmo gue se tenha tornado anénima, sé se abriga
no processo democratico e na implementacéo juridica de seus pressupostos
comunicacionais, bastante exigentes por sinal, caso tenha por finalidade
conferir validacdo a si mesma enquanto poder gerado por via comunicativa.
Sendo mais exato, essa validacdo provém das interagGes entre a formagéo da
vontade institucionalizada de maneira juridico-estatal e as opinides publicas
culturalmente mobilizadas, que de sua parte encontram uma base nas
associacdes de uma sociedade civil igualmente distante do Estado e da
economia (HABERMAS, 2002, p. 283).

Por fim, a teoria do discurso faz uma leitura da democracia segundo a qual o sistema
politico ndo é o topo nem mesmo 0 centro da sociedade, ndo sendo ainda o modelo de
determinacdo da sua marca estrutural, porém um sistema de acdo ao lado de outros. A politica
deliberativa mantém uma relagdo interna com os diferentes contextos de um universo de vida
racionalizado e também cooperativo, tendo em vista que a politica consiste, conforme
Habermas, em um tipo de “lastro reserva” para solucionar os problemas que ameacam a
interacdo, comunicando-se, através do direito (medium), com todos 0s outros campos de acéo,
independentemente da forma como se estruturem ou organizem (idem, p. 284).

Observa-se que, reconhecendo a pluralidade das esferas de valor que orientam 0s
atores sociais e a autonomizacdo dos diferentes campos da vida social, que podemos associar
a concepcdo weberiana de desencantamento do mundo, Habermas considera o sistema
politico como um sistema entre outros que estabelecem racional e cooperativamente uma
relagdo interna no universo da vida social. Partindo de um mundo desencantado e plural, as
posi¢Oes conflitantes sem perspectiva de consenso no interior da coletividade devem ser
compensadas através de um acordo entre os partidos que se apoiam sobre as sancOes e
potencialidades de poder. Conforme a orientacdo da justica, estando as diversas formas de
comunicacdo suficientemente institucionalizadas, o procedimento democratico possibilita o
alcance de resultados racionais. A legitimidade do Estado, neste caminho, consiste na garantia
de um processo inclusivo, entre cidadaos livres e iguais, de formacéo da opiniéo e da vontade,
segundo o qual esses cidadaos, sendo nao religiosos ou religiosos, poderdo chegar ao acordo
mutuo sobre questbes que atendam ao interesse comum, sem se fechar também a
possibilidade do agir estratégico.
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CAPITULO 11

SOCIEDADE POS—SECULAR,E A TRADUCAO COOPERATIVA DOS
CONTEUDOS RELIGIOSO

Abordamos as consideracfes de alguns autores a respeito da secularizacdo, inclusive
Habermas, levando em conta o novo status que a religido assume nas sociedades modernas, a
saber, ndo mais o0 monopolio das interpretaces e da configuracdo da vida social, porém um
lugar entre diferentes visdes de mundo e instituicbes que contribuem para a construcdo da
vida no Estado democratico, entendendo que, neste processo, nao sé a sociedade, mas também
a religido sofre adaptagdes. Também abordamos os pontos da teoria habermasiana que
antecipam as possibilidades para o estabelecimento do dialogo entre as mais diversas visoes
de mundo na esfera publica e enfatizam a necessidade de institucionalizacdo dos respectivos
procedimentos.

Agora, 0 nosso propdsito é tratar daquilo que Habermas descreve como poés-
secularidade para, assim, podermos analisar o conceito de Traducdo Cooperativa dos
Conteudos Religiosos. Isto porque, sob o pensamento pés-metafisico, a pos-secularidade
habermasiana é o contexto ideal para o estabelecimento deste esforco racional e cooperativo
entre cidaddos religiosos (de todas as visGes) e ndo religiosos. O propoésito principal é
escrutinar o conceito de Traducdo e entender sua importancia no bojo do pensamento de
Habermas a respeito das relagGes entre religido e sociedade secular no Estado democréatico de
direito.

Entende-se, assim, que exista um lugar de contribui¢éo para a religido no contexto do
Estado democratico de direito e de uma sociedade em que a “linguagem do mercado penetra
todos os poros” (HABERMAS, 2013); uma sociedade que, na era moderna, como aponta
Hannah Arendt (2014), perdeu a fé na possibilidade de alcancar a verdade, voltando-se para a
interioridade, e que, na pés-modernidade®, entende o conceito de certeza como tirania e
teocracia, conforme Terry Eagleton (2016). Pensa-se ser este lugar de contribuicdo possivel
pelo fato de o Estado constitucional democratico ndo contar com uma esfera publica
antirreligiosa, porém laica, desencantada, na qual os argumentos religiosos se tornam uma
opcao entre as demais que ascendem a esfera publica.

Tratando da fundamentacdo do Estado constitucional secular segundo as fontes da
razdo pratica, Habermas considera o liberalismo politico (em uma forma de republicanismo
kantiano, defendido por nosso autor, como abordamos no capitulo anterior) como uma
justificacdo pos-metafisica e ndo religiosa dos fundamentos normativos daquele Estado
democratico. Isto significa que, afirma Habermas, o processo democratico fundamenta a
suposicdo de que seus resultados sdo racionalmente aceitaveis a medida que, através da
institucionalizacdo juridica dos procedimentos, conserva uma formacdo discursiva e inclusiva
da vontade e da opinido, bem como exige a garantia dos direitos fundamentais. Assim, do
ponto de vista ‘“‘cognitivo”, esta teoria se inscreve na “tradicdo de um direito racional que
dispensa as fortes presungdes de ordem cosmologica ou de historia da salvagdo em que se

® Importante lembrar que Jiirgem Habermas ndo abraca esta concepcdo. Considera, porém, a modernidade como
um projeto inacabado, precisando ser revisado. Isto pelo fato de que, no decorrer da modernizacéo capitalista, a
razdo instrumental e seus imperativos sistémicos prejudicaram o potencial racional comunicativo, no entanto,
ndo o destruiram. A racionalidade comunicativa seria um meio para repensar os problemas do tempo presente,
como, por exemplo, a questdo da relacdo entre religido e secularismo.
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baseiam as doutrinas classicas e religiosas do direito natural” (HABERMAS ¢ RATZINGER,
2015, p. 27; HABERMAS, 2007, p. 115-117).

Nosso autor segue afirmando que a constituicdo do Estado liberal pode ser legitimada
independentemente das tradicdes religiosas e metafisicas, pois conta com um “acervo
cognitivo de argumentos”. No entanto, do ponto de vista “motivacional”, mesmo com estas
premissas, algumas duvidas persistem, pelo fato de existir uma exigéncia maior por parte do
Estado constitucional democratico em relacdo ao papel exercido pelos cidaddos que se
consideram como “colegisladores” (ou co-autores do direito) do que em relacdo aos membros
destinatarios do direito. Isto porque, dos membros destinatarios do direito, € esperado, tao
somente, que ndo ultrapassem os limites legais ao exercerem “suas liberdades (e pretensdes)
subjetivas” (HABERMAS ¢ RATZINGER, 2015, p. 33-34). Diferentemente, os cidaddos do
Estado devem assumir e exercer de modo ativo seus direitos de comunicacdo e participacao,
ndo somente em interesse proprio, porém também orientados pelo bem comum. Esta tarefa
exige maior grau de motivacao, o que nao pode ser imposto legalmente, conforme Habermas.

Tendo isto em vista, nosso autor afirma que as virtudes politicas, essenciais para a
democracia, incluem-se na socializacdo e na introducdo em modos de pensar e préaticas de
uma cultura politica que estd acostumada com a liberdade (HABERMAS, 2007, p. 119).
Porém,

Disso ndo segue que o Estado liberal seja incapaz de reproduzir seus
pressupostos motivacionais a partir de recursos seculares. Os motivos para
uma participacdo dos cidaddos (Burger) na formacao politica da opinido e da
vontade alimentam-se, certamente, de projetos de vida éticos e de formas de
vida culturais. [..] Entretanto, o Estado de direito constituido
democraticamente ndo garante apenas liberdades negativas para os cidaddos
da sociedade interessados em seu préprio bem; ao liberar liberdades
comunicativas, ele também mobiliza a participacdo dos cidaddos do Estado
na disputa publica sobre temas que sdo do interesse de todos. O “lago
unificador” nada mais é do que um processo democratico, no qual estd em
discussdo, em Ultima instancia, a compreenséo correta da constituigao.

O procedimento cognitivo ndo consegue, apoiado apenas em si mesmo,
aglutinar — nos modos de sentir e de pensar — 0s conteudos morais de
direitos fundamentais. [...] Entre cidaddos do Estado surge uma solidariedade
— mesmo que abstrata e mediada pelo direito — apenas quando os
principios da justica conseguem ter acesso a rede das orientacdes axioldgicas
culturais, que sdo muito mais densas (idem, p. 119-120, 121).

Posto isto, Jirgen Habermas ressalta que o Estado de direito democratico, em sua
natureza secular, ndo demonstra fraquezas internas que ameacem a auto-estabilizacdo
motivacional ou cognitiva, entretanto, identifica razfes externas para tal. O vinculo
democrético poderia ser facilmente esgarcado, como também poderia ser consumido o tipo de
solidariedade de que o Estado democratico depende (e que ndo pode obter por imposi¢éo), por
conta de uma “modernizagdo ‘descarrilhadora’ da sociedade” (idem, p. 121). Assim, nosso
autor aponta com preocupacao para 0 esgotamento da solidariedade de cidaddos do Estado,
em um contexto maior de uma dindmica na qual imperam uma economia e uma sociedade
mundiais.

Existem algumas razfes para isso. Com a assungédo cada vez maior de “fungdes de
controle em dominios da vida” por parte do mercado, o qual, conforme Habermas, ndo pode
passar por uma democratizacdo como as administracdes estatais, pode-se identificar uma série
de consequéncias: o crescimento do uso de mecanismos do agir orientado para 0 sucesso e
pelas preferéncias individuais; o encolhimento do dominio que depende das reivindicagdes de
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legitimacdo pablica; um aumento do privatismo dos cidadaos colegisladores por conta de um
desencorajamento frente a “perda de fun¢do de uma formacdo democratica da opinido e da
vontade”; o deslocamento de processos decisérios nacionais para niveis supranacionais € uma
esperanca decadente na configuracdo politica da sociedade internacional (HABERMAS,
2007, p. 122).

Destacando-se das teorias que identifica como “pos-modernas”, Habermas (2007)
desaprova o fato de tais teorias entenderem tal crise como um resultado procedente de um
programa ocidental de racionalizagdo espiritual e social autodestrutiva, e ndo como resultado
de “um esgotamento seletivo dos potenciais racionais inseridos na modernidade ocidental”
(cf. Nota 6). Assim, afirma ndo utilizar a critica racional para agudizar a questdo sobre se 0s
poderes seculares de uma razdo comunicativa conseguem ou nao estabilizar uma modernidade
ambivalente, e rechaca a adocdo de pontos de referéncia trancendentais ou religiosos como
Unica saida possivel. Propde, no entanto, com uma filosofia consciente de sua falibilidade e
fragil posicao na sociedade moderna, uma “distingdo genérica” e “nao pejorativa” entre a fala
discursiva secular e a fala discursiva religiosa — esta dependendo de verdades reveladas e,
aquela, pretendendo ser acessivel a todos —, como também uma postura de respeito e
disposicdo para aprender (HABERMAS, 2007, p. 122-124).

Partindo da tese hegeliana de que as grandes religiGes fazem parte da prépria histéria
da razdo, nosso autor afirma que, diferentemente do vazio conceitual sobre a “boa vida”, ou a
“vida exemplar”, inerente a perspectiva pos-metafisica, as Escrituras Sagradas e as tradicGes
religiosas contém algumas intuicGes sobre a falta moral e a salvacdo da humanidade.
Considera-se, desta forma, que estas conseguiram encadear a consciéncia daquilo que esta em
falta, como também continuam sensiveis para o que falhou. “Elas preservam na memoria
dimensdes de nosso convivio pessoal e social, nas quais 0s progressos da racionalizacao
social e cultural provocaram danos irreparaveis” (HABERMAS, 2007, p. 14). Tendo em vista
aquele esgotamento dos lagos de solidariedade entre os cidaddos do Estado, Habermas afirma
que o Estado constitucional é o maior interessado em manter as fontes culturais que sustentam
a consciéncia de normas e a solidariedade dos cidaddos. Esta consciéncia se reflete naquilo
que Habermas chama de “sociedade pés-secular” (HABERMAS, 2007, p. 13-14, 125-126;
HABERMAS, 2013).

Falar sobre sociedade pos-secular, segundo nosso autor, ndo significa dizer somente
que a religido, sobrevivente, precisa se afirmar em meio a um ambiente cada vez mais
dominado por componentes seculares. Mais do que isso, “pos-secular” se refere ao
“reconhecimento publico pela contribuicdo funcional relevante prestada no contexto da
reprodugdo de enfoques e motivos desejados”, pois, na sociedade pds-secular, prevalece a
ideia de que a “modernizag¢do da consciéncia publica” abarca as mentalidades religiosas, bem
como as profanas, transformando-as de forma reflexiva. Neste sentido, tanto religiosos quanto
ndo religiosos podem considerar, através de razdes cognitivas, as contribuicBes da
secularizagdao para temas controversos na esfera publica, ao entenderem comumente “a
secularizacdo como um processo de aprendizagem complementar” (idem, p. 126).

A esta altura, deparamo-nos com um importante questionamento de Habermas: “quais
orientagcdes cognitivas e expectativas normativas o Estado liberal precisa exigir de seus
cidaddos crentes e ndo crentes no relacionamento mutuo?” (HABERMAS e RATZINGER,
2015, p. 26). A resposta a esta pergunta nos levara as pressuposi¢fes cognitivas que
Habermas desenvolve tendo em mira o uso publico da razdo por cidaddos religiosos e nédo
religiosos (seculares) e, por conseguinte, & Tradugdo Cooperativa dos Contetdos Religiosos.

Considerando aquele processo de desencantamento e racionalizacdo que ja abordamos,
marcado pela secularizagdo do conhecimento, a neutralizacdo do poder do Estado e a
generalizacdo da liberdade da religido, pode-se verificar que a consciéncia religiosa e a
propria religido foram constrangidas a processos de adaptacdo nos quais, sob as ordenancas da



30

autonomizacao das funcdes dos subsistemas sociais, esta Ultima foi levada a se afastar da
pretensdo de ter autoridade sobre a interpretacdo e a configuracdo total da vida. Neste
caminho, as fungdes desempenhadas pelos membros de uma comunidade religiosa sdo
diferentes dos papéis de um cidaddo do Estado, ou seja, a vida nessas comunidades se destaca
do que ha nos entornos da vida social. E, aqui, é importante ressaltar que ndo estd sendo
abordado o que leva os individuos a desempenharem estes ou aqueles papéis em sua vida
cotidiana, porém os imperativos sociais que diferenciam 0s papéis mesmos que Sao
executados pelos diferentes individuos.

Ao observar estes pontos, Habermas afirma que as liberdades do exercicio da religido
e a secularizacéo do poder do Estado s&o resultados de um mesmo processo, e que

somente o exercicio de um poder secular estruturado num Estado de direito,
neutro do ponto de vista das imagens de mundo, esta preparado para garantir
a convivéncia tolerante, e com igualdade de direitos, de comunidades de fé
diferentes que, na substancia de suas doutrinas e visGes de mundo
continuam irreconciliaveis (HABERMAS, 2007, p. 9. Grifo meu).

Porém, apesar disso, a tarefa do Estado constitucional de protecdo dos seus cidaddos, sejam
religiosos ou ndo, depende de que os mesmos vivam, para além da adaptacdo as diferentes
regras, a conviccdo da necessidade de cooperarem com uma ordem democratica. Esta
convic¢cdo fomentaria uma solidariedade entre cidaddos que se respeitam de forma reciproca
como membros iguais e livres de uma comunidade politica e, por conseguinte, alimentaria o
Estado democréatico. Este respeito e este reconhecimento reciprocos podem significar, por
exemplo, conforme Habermas, a disposicdo para o dialogo entre cidaddos seculares e
religiosos em debates publicos e a subsequente aprendizagem mutua (idem, p. 8-10, 127).

Desta maneira, sob o pano de fundo da revitalizacdo das comunidades de tradicdes de
fé religiosa, acompanhada de sua politizacdo em escala mundial e da propagacdo de imagens
de mundo naturalistas, levando-se em conta, entretanto, a dissonancia cognitiva entre 0s
pontos de vista religiosos e ndo religiosos que fomentam os debates publicos, o autor propde a
Traducdo Cooperativa de Contelidos Religiosos’, numa perspectiva de tolerancia e
responsabilidade quanto a participacdo dos diferentes cidaddos. A proposta tem em vista a
assimila¢do da “heranga semantica das tradigdes religiosas sem obliterar a fronteira entre os
universos da fé e do saber” (HABERMAS, 2013, p. XIX).

Ao falarmos sobre Traducdo Cooperativa, na teoria habermasiana, talvez a cooperacéo
possa ser melhor identificada nos temas que perseguem as producdes do nosso autor, como,
por exemplo, a identificacdo de uma cooperacdo entre as pessoas na esfera publica,
considerada enquanto um espago para O trato comunicativo e racional, nos termos que
abordamos no capitulo anterior. Por conta disto, para refletirmos sobre o conceito de
Traducdo e lancarmos luz a forma como Habermas o utiliza, observaremos, mesmo que
brevemente, o conceito conforme mobilizado por Stuart Hall, na obra The question of cultural
identity®, de 1992, impressa no Brasil pela DP&A Editora, em 2005.

Ap0s argumentar a respeito das concepg¢des de identidade e do carater das mudancas
na modernidade tardia, das culturas nacionais como “comunidades imaginadas”, das tensdes
entre “local” e “global”, como também da transformagdo provocada pela globalizacdo nas
identidades, Stuart Hall (2005), com Robins (1991), articula as concepgdes de “Tradicao” e
(seguindo Homi Bhabha) “Tradu¢ao”, para abordar duas espécies de polos de gravitagao das
novas identidades produzidas pela contestacdo e deslocamento de identidades centradas,

’Ou “tradugio cooperativa dos contetdos dos idiomas religiosos” (HABERMAS, 2007, p.12).
8 Agradeco a Dra. Aparecida Maria Abranches (ICHS-UFRRJ), que indicou esta obra, na ocasi&o da qualificagdo
(2018).
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outrora, em culturas nacionais. As identidades que gravitam em torno da Tradigdo buscam
resgatar “sua pureza anterior e recobrir as unidades e certezas que sdo sentidas como tendo
sido perdidas”, e esta seria uma das saidas para o seu nao desaparecimento (HALL, 2005, p.
83-88).

Porém, Stuart Hall apresenta a Traducao (do latim, “transferir”, “transportar entre
fronteiras”) como outra possibilidade para se pensar as identidades produzidas pela
modernidade tardia. Este conceito diz respeito aquelas identidades de pessoas que sofreram
uma dispersdo permanente de sua terra natal e mantém vinculos fortes com suas tradices e
lugares de origem, sendo obrigadas a “negociar com as novas culturas em que vivem, sem
simplesmente serem assimiladas por elas e sem perder completamente suas identidades”.
Sendo produto de historias diversificadas e de culturas interconectadas (“culturas hibridas™),
tém a consciéncia de que ndo serdo “unificadas no velho sentido” (absolutismo étnico). Desta
forma, estes individuos “traduzidos” precisam aprender a ‘“habitar, no minimo, duas
identidades, a falar duas linguagens culturais, a traduzir e a negociar entre elas” (idem, p. 88-
89).

Sob a perspectiva da sociedade pés-secular, proposta por Habermas, podemos
observar aproximacOes e afastamentos, resguardadas as diferencas contextuais, entre essas
duas concepg¢des de Traducdo. Primeiramente, a predisposicdo dos diferentes cidaddos a
adaptacdo as regras do jogo democratico € um ponto-chave para a vida e a continuidade de
uma comunidade politica, como abordado por Habermas, que pode guardar afinidade com a
postura de negociacdo dos homens traduzidos que Hall (2005) considera. Apesar de sua
adaptacdo a cultura na qual estdo inseridos, os homens traduzidos ndo abandonam as suas
visdes particulares, da mesma forma que, mesmo com a adaptacdo das comunidades religiosas
a condicdes seculares, cidaddos religiosos ndo abandonam a fé religiosa. Talvez, a
necessidade da adaptacdo da linguagem ndo seja um ponto de convergéncia entre as
perspectivas aqui analisadas, pelo fato de Habermas (2007) sugerir que uma cultura politica
liberal pode esperar que a traducdo seja feita pelos cidadaos seculares, enquanto os religiosos
terdo a liberdade de usar a sua linguagem.

Observamos, pelo menos, duas diferengas entre as concepgdes de Habermas e Hall:
uma, na questdo da assimilacao dos diferentes individuos e, outra, no que se refere a habitacao
de diferentes identidades. Os homens traduzidos se adaptam ao entorno cultural, porém nao
sdo assimilados por ele, conforme Stuart Hall. Na sociedade pds-secular, no entanto, propde-
se um esforgo cooperativo dos cidaddos religiosos e ndo religiosos para a assimilacdo da
heranca semantica das tradicdes religiosas, porém sem anular a fronteira entre o universo da
fé e o universo do saber secular, apesar de a propria proposta ser uma resposta a necessidade
de equalizacdo do acesso dos diferentes cidadaos aos debates publicos. Quanto ao “habitar
pelo menos duas identidades”, tudo indica que os homens traduzidos também nao possam ser
aproximados da leitura habermasiana pds-metafisica do Estado democratico de direito e da
sociedade pds-secular, pois, na visdo de Habermas, é crucial que os cidaddos religiosos,
participantes de comunidades que conseguem entender a importancia de viverem em uma
comunidade politica democrética, busquem relacionar as proprias convicgdes de fé com o fato
do pluralismo religioso e cultural. Logo, ndo é necessaria uma nova identidade, mas que
exista uma consciéncia religiosa adaptada, ou disposta a adaptacao, ao entorno secular.

Habermas (2013) aponta que, no Estado liberal, pessoas religiosas precisam traduzir
suas convicgdes para, assim, tentarem, com seus argumentos, convencer as maiorias, e isto
pode se configurar, muitas vezes, na exclusdo da religido da esfera publica, o que é visto
como uma injustica com os religiosos. E o caso, por exemplo, quando catélicos e protestantes
buscam traduzir a imagem e semelhanca da criatura humana em relagcéo a Deus para termos
do direito constitucional. O meio para se escapar disto seria o lado secular manter-se sensivel
a “forca de articulagdo das linguagens religiosas”, e que fosse estabelecida uma tarefa
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cooperativa, na qual se exija, tanto do lado secular como do lado religioso (nédo rigidamente
dogmaético), aceitar também a perspectiva do outro, pois apenas quando uma consideravel
proporcdo de cidaddos do Estado conseguem atender a algumas expectativas ligadas a
civilidade do seu comportamento é que a formacdo da opinido e da vontade na esfera publica
pode funcionar, vencendo as profundas diferencas de fé e cosmovisées (HABERMAS, 2007,
p. 11; 2013, p.16).

Desta forma, sobre o cidadao de fé recairia a demanda de uma consciéncia que articule
a sua visdo de mundo com o fato do pluralismo religioso e cultural, de forma reflexiva,
colocando a fé em consonancia com a autoridade das ciéncias institucionalizadas, como
também com a precedéncia do Estado secular e da moral universalista dos direitos humanos
(“triplice reflexdao dos fi¢is”) (HABERMAS, 2013, p. 7). Por sua vez, o cidaddao secular
deveria assumir as pressbes de adaptacdo a situacdo pos-secular, ndo considerando as
tradicdes religiosas como irracionais ou absurdas, porém mostrando disposicéo para aceitar a
possibilidade de um conteddo racional nas contribui¢fes religiosas, como também para
participar da Traducdo Cooperativa dos Conteudos Religiosos (HABERMAS, 2007;
HABERMAS, 2013). Disto conclui-se que

a neutralidade em termos de visdes de mundo, que impregna o poder do
Estado, o qual garante iguais liberdades éticas para cada cidaddo, ndo se
coaduna com a generalizacdo politica de uma visdo de mundo secularista.
Cidad&os secularizados ndo podem, a propor¢do que se apresentam no seu
papel de cidaddos do Estado, negar que haja, em principio, um potencial de
racionalidade embutido nas cosmovisdes religiosas, nem contestar o direito
dos concidadaos religiosos a dar, em uma linguagem religiosa, contribui¢des
para discussfes publicas. Uma cultura politica liberal pode, inclusive, manter
a expectativa de que os cidaddos secularizados participardo dos esforgos
destinados a tradugdo — para uma linguagem publicamente acessivel — das
contribuigdes relevantes, contidas na linguagem religiosa (HABERMAS,
2007, p. 128).

Afirma-se que o fato do pluralismo das vis6es de mundo reaparece todas as vezes que
uma questdo que envolva convicgbes mais profundas, existencialmente relevantes, ascende a
agenda politica, chocando os pontos de vista dos cidaddos do Estado — crentes de todos 0s
credos e ndo crentes. Quando esses cidaddos compreendem a necessidade de lidar de forma
pacifica com a pluralidade de visbes de mundo, sem destruir o vinculo com a comunidade
politica, “reconhecem o que significam, em uma sociedade pos-secular, as condigdes
seculares da tomada de decisdes, estabelecidas pela Constituicdo”. Apenas quando isso
acontece € que a razao pluralizada segue a dindmica da secularizacdo, mantendo-se aberta
para “aprender com ambas as partes do conflito”, ndo assumindo, assim, um carater
“aniquilador” de nenhuma das diferentes visdoes (HABERMAS, 2013, p. 8, 24).

A exemplo de Kant, que ampliou o livre arbitrio de modo a abranger a autonomia, o
que operou a primeira “desconstrugdo ao mesmo tempo secularizante e salvadora das
verdades da fé”, Habermas propde que seja realizada a Tradugdo Cooperativa dos Contetdos
Religiosos, tendo o discurso racional como base comum e cada individuo como um agente
gue pode e também deve ter a possibilidade de interferir nas normas e leis as quais ele proprio
esta submetido (ARAUJO, 2010, p.10).

Ante ao que foi dito até aqui, torna-se relevante pensar, entdo, como se estabeleceria a
tarefa cooperativa de Traducdo da linguagem religiosa e se ela ndo incorreria no erro de tomar
o0s conteudos religiosos de maneira reducionista, mantendo a assimetria no que diz respeito ao
acesso dos cidaddos crentes aos debates publicos. A “triplice reflexdo dos fiéis”, que
mencionamos acima, diz respeito aos trés enfoques epistemoldgicos que, na leitura de
Habermas, os cidaddos religiosos precisam encontrar frente as outras religides, ao saber



33

cientifico institucionalizado socialmente e aos argumentos seculares que tém precedéncia na
esfera politica. A adocdo desses enfoques epistemoldgicos é descrita por sociélogos como
uma verdadeira mudanca na forma da consciéncia religiosa, desde a epoca da Reforma e do
lluminismo — Hans Blumenberg® diria que foi bem antes! —; um tipo de resposta da
consciéncia religiosa ao fato do pluralismo, a ciéncia moderna e a disseminagdo da moral
social profana e do direito positivo. Essas dissonancias cognitivas colocam-se aos cidadaos
seculares apenas quando também professam vis6es de mundo ancoradas em dogmas, 0 que
demonstra a assimetria dos fardos cognitivos impostos pela aquisicdo de enfoques
epistémicos adequados a ambas as partes (Habermas, 2007).

Na cultura ocidental, esta autorreflexdo hermenéutica, partindo de uma autopercepgéo
religiosa, foi realizada pela teologia e, no ramo catdlico, também por uma filosofia da
religido. Um “processo de aprendizagem”, porém, ¢ estabelecido com sucesso entre o0s
religiosos apenas quando uma “determinada elaboragao dogmatica dos desafios cognitivos da
modernidade” ¢ praticada nas comunidades religiosas. Aprender um novo enfoque epistémico
passa por uma “reconstrucao de verdades de fé transmitidas, a qual se torna evidente para os
proprios participantes”. A adaptagdo cognitiva exigida aos religiosos, porém, tendo em vista
gue a consciéncia secularista ndo acomoda pletamente o trato cooperativo com agueles
cidaddos, volta-se também aos cidaddos seculares. Isto pelo fato de que estes ndo devem
apenas tolerar moral ou politicamente os religiosos, porém desenvolver uma atitude de
“superacdo autorreflexiva de uma autocompreensdo da modernidade” que favorece a critica
cientifica em detrimento das visfes de mundo religiosas (idem, p. 156-157). Pois:

enquanto cidaddos seculares estiverem convencidos de que as tradicdes
religiosas e as comunidades religiosas constituem apenas uma reliquia
arcaica de sociedades pré-modernas, mantidas na sociedade atual, eles
considerardo a liberdade de religido apenas como uma protecdo cultural das
espécies naturais em extingdo. Na sua visao, a religido ndo possui mais uma
justificacdo interna. Nesta linha de raciocinio, o préprio principio de
separacdo entre Igreja e Estado s6 pode ter o sentido laicista de um
indiferentismo preservador (HABERMAS, 2007, p. 157).

N&o se pode esperar dos cidaddos que assumem este tipo de enfoque epistémico que
participem da Traducdo Cooperativa de Contetdos Religiosos, pois ndo levam a sério as
contribuicbes religiosas. Uma mudanca de mentalidade é exigida para a compreensdo da
necessidade de se viver naquilo que Habermas chama de “uma sociedade pods-secular
sintonizada epistemicamente com a sobrevivéncia de comunidades religiosas”, e este esfor¢o
seria correspondente ao dos religiosos, em seu esfor¢co adaptativo. Disto segue que:

sem tal pressuposicdo normativa, ndo se pode exigir nenhuma expectativa
normativa de um uso publico da razdo... Tal pressuposi¢do significa que o
etos democratico de cidaddos do Estado (na interpretagdo por mim sugerida)
sO pode ser imputado simetricamente a todos os cidaddos se estes, tanto os
seculares como os religiosos, passarem por processos de aprendizagem
complementares (HABERMAS, 2007, p. 158).

Esta proposicdo se ancora, assim, no pensamento pds-metafisico, que se constitui
como uma resposta secular a uma consciéncia religiosa reflexiva, sendo também um método
agnostico. Em outras palavras, 0 pensamento pos-metafisico, por um lado, ndo emite juizos
sobre as verdades religiosas e permanece fomentando a estrita delimitacdo entre os universos
da fé e do saber, bem como, por outro lado, coloca-se contra a exclusdo da religido da

YBLUMENBERG, Hans. La legitimacion de la Edad Moderna. Valencia: PRE-TEXTOS, 2008.
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genealogia da razdo e refuta uma concepcao cientificista da razdo. Esta ultima extrapola um
conhecimento tedrico das ciéncias da natureza importante para o conhecimento do humano,
criando uma imagem de mundo que desvaloriza e se opde a todo tipo de conhecimento sobre
0 mundo que n&o se fundamente em observacdes experimentais e leis.

Podemos obter exemplos de criticas aos fomentadores de uma concepcao cientificista
da razdo em Terry Eagleton (2011), que critica Richard Dawkins e Christopher Hitchens pela
postura polémica adotada contra o cristianismo, e no artigo de Agnaldo Portugal (2015), como
abordamos no primeiro capitulo, entre outros. Como afirma Robert Audi e Nicholas
Wolterstorff (1997, p.105): “muitas vezes, sendo a maioria das vezes, somos capazes de
avistar argumentos religiosos de uma milha de distancia... Tipicamente, no entanto, as
perspectivas compreensivas seculares passam despercebidas”lo.

Em sintese, considerando a dependéncia que o Estado constitucional democrético tem
de uma solidariedade de cidad&os, religiosos e nédo religiosos, alimentada pela conviccao da
necessidade de se viver em uma ordem democratica, 0 apego a visdes secularistas ou
fundamentalistas se constitui em um problema. Uma postura de fechamento para o didlogo
corrdi o procedimento democréatico, pois apenas quando uma consideravel proporcdo de
cidaddos do Estado consegue atender a algumas expectativas ligadas a civilidade do seu
comportamento é que a formacao da opinido e da vontade na esfera publica pode funcionar,
vencendo as profundas diferencas entre a fé e o saber. Ante a um esgotamento da
solidariedade cidadd, no contexto maior de um dinamismo politico sem controle que envolve
a economia e a sociedade mundiais, Habermas prop@e a Tradu¢do Cooperativa dos Conteudos
Religiosos como uma tarefa cooperativa entre cidaddos do Estado que reconhecem a diferenca
entre as visdes de mundo que estdo em jogo na esfera publica, porém entendem a limitacao de
seus enfoques epistémicos, estando abertos ao didlogo, mesmo que considerem suas visGes
como irreconciliaveis. Nosso autor parece sugerir que os cidadaos seculares que reconhecem a
possibilidade de a religido contribuir para o debate politico pela existéncia de um contetdo
racional nas tradi¢bes religiosas devam participar da Traducdo Cooperativa, ndo sendo
possivel exigir tal postura de um cidaddo que ndo demonstre aquele reconhecimento. Nesse
sentido, ndo seriam apenas os cidadaos religiosos do Estado constitucional democréatico os
promotores da Traducdo, porém cidadaos religiosos em cooperacdo com cidadaos seculares.

19 Citado por Jiirgen Habermas (2007), na pagina 160, nota 48.
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CONCLUSAO

Salientamos, inicialmente, que, apesar de ndo existir um consenso sobre o conceito e a
origem da religido e da secularizacdo, os autores aqui abordados assemelham-se na
perspectiva de que, na modernidade, as esferas de valor e visdes de mundo se pluralizaram e
de que a religido e as tradicGes religiosas ndo mais dominam a organizagéo e o sentido da vida
social. Neste caminho, os diferentes individuos tiveram a possibilidade de construirem os seus
proprios sistemas de fé, com base ou ndo nos sistemas religiosos tradicionais (ruptura entre fé
e prética), enquanto as identidades confessionais tém continuado a existir na vida social. Este
processo de “destotalizagdo da experiéncia humana” em relacdo a religido, com a progressiva
mudanca nas condicdes de fé, revela uma mudanca histérica nas sociedades ocidentais nas
quais nédo se pode, ou pode-se cada vez menos, falar em absolutos morais.

Reconhecendo a pluralidade das esferas de valor que orientam os atores sociais e a
autonomizacao dos diferentes campos da vida social, que podemos associar a concepcao
weberiana de desencantamento do mundo, Habermas considera que, ndo representando mais a
religido a fonte Ultima dos elementos comuns para formagdo das normas de vivéncia em
sociedade, a argumentacdo supera a tradicdo na tarefa de legitimacdo e fundamentacdo do
campo ético-politico, porém ndo a aniquila.

No contexto em que o sujeito, religioso ou ndo religioso, manifesta a sua capacidade
de falar e agir e se forma na participacdo em interacdes linguisticas, a autoridade do melhor
argumento é a que se impde. Aqui, 0 agir orientado para o entendimento mutuo ganha
destaque, pois consiste em uma pratica fundamental para a democracia deliberativa
habermasiana, na qual, sob a orientacdo da justica, estando as diversas formas de
comunicacdo suficientemente institucionalizadas, o procedimento democratico possibilita o
alcance de resultados racionais. Desta forma, a legitimidade do Estado consiste na garantia de
um processo inclusivo, entre cidad&os livres e iguais, de formacdo da opinido e da vontade,
segundo o qual estes cidaddos, sendo crentes de diferentes credos ou ndo crentes, poderdo
chegar ao acordo mutuo sobre questdes que atendam ao interesse comum, sem se fechar
também a possibilidade do agir estratégico.

Ante a um esgotamento da solidariedade cidad&, no contexto maior de um dinamismo
politico sem controle que envolve a economia e a sociedade mundiais, Habermas propGe a
Traducdo Cooperativa dos Contelddos Religiosos como uma tarefa cooperativa entre cidadaos
do Estado que reconhecem a diferenca entre as visdes de mundo que estdo em jogo na esfera
publica, porém que entendem a limitacdo de seus enfoques epistémicos, estando abertos ao
dialogo, mesmo que considerem suas visdes como irreconciliaveis. Nosso autor parece sugerir
que os cidadaos seculares que reconhecem a possibilidade de a religido contribuir para o
debate politico pela existéncia de um conteddo racional nas tradicdes religiosas devam
participar da Traducdo Cooperativa, ndo sendo possivel, porém, exigir tal postura de um
cidaddo que ndo demonstre tal reconhecimento. Assim sendo, os promotores desta Tradugéo
seriam os cidad&os religiosos do Estado constitucional democratico em cooperagdo com 0S
cidadaos seculares (ou, mais apropriadamente, pos-seculares).

Esta proposta considera a dependéncia que o Estado constitucional democratico tem
de uma solidariedade de cidadaos, religiosos e ndo religiosos, que é abastecida por uma
conviccdo da necessidade de se viver em uma ordem democratica. Por esta razdo, o apego a
visdes secularistas ou fundamentalistas é apresentado por Habermas como um problema. Uma
postura de fechamento para o dialogo abalaria o procedimento democratico, pois apenas
quando uma consideravel propor¢do de cidaddos do Estado consegue atender a algumas
expectativas ligadas a civilidade do seu comportamento é que a formagdo da opinido e da
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vontade na esfera publica pode funcionar, vencendo as profundas diferencas entre a fé e o
saber. A razdo comunicativa, inscrita no processo de Traducdo Cooperativa dos Conteldos
Religiosos, seria uma saida possivel para o “descarrilamento” que as visdes extremistas
poderiam causar na secularizacdo ocidental.

Por fim, consideramos que a Traducdo Cooperativa proposta por Habermas e o
conceito de “deliberagio”, formulado por Aristoteles em sua Etica a Nicomaco, poderiam ser
aproximados. Acreditamos que a descri¢do aristotélica da capacidade humana de realizar uma
“escolha deliberada” (que envolve um necessario didlogo interno entre razdo e desejo como
pré-condicdo de toda acdo) pode clarificar as condi¢cGes dentro das quais a traducdo dos
contetdos valorativos das visdes de mundo e o didlogo entre elas se tornam possiveis.

Tendo em vista que as paix0es irracionais sdo tdo humanas quanto a razao, observa-se
que, para Aristoteles, a razdo e o pensamento acompanham o agir humano. A deliberacéo,
neste sentido, tem sempre por objeto coisas que realizamos, cujo resultado, porém, ndo se
mostra ja dado, mas sempre dependente de uma escolha consciente. Delibera-se, assim, sobre
0s meios de se praticar uma acdo, bem como sobre os fins visados, que, nesta concep¢éo, sao
objetos de um “desejo raciocinado” ou de uma “razdo desejante”. Neste caminho, as agoes
que dizem respeito aos meios de se alcancar o fim desejado serdo voluntarias e feitas por
escolha. No livro 111 da Etica, Aristoteles distingue tipos de acio, sendo a agio por escolha,
ou deliberacdo, uma delas. Assim, tanto a virtude quanto o vicio dependem da escolha
humana, pois, se o agir depende de nos, 0 ndo agir também depende. Cabe ao homem, assim,
escolher entre ser virtuoso ou entregue aos Vvicios.

Respeitando as particularidades das proposigdes, a Tradugdo habermasiana nos remete
a deliberacdo aristotélica. O fato de o agir virtuoso ou vicioso também depender de uma
escolha humana particular pode ser comparado, na pds-secularidade, a disposicdo deliberada,
por parte dos cidaddos religiosos e seculares do Estado democratico de direito, para a
compreensdo das limitacGes das diferentes visdes quanto aos entendimentos e proposi¢oes
sobre 0 mundo e a vida social, 0 que aponta, por sua vez, para a importancia do dialogo e da
manutencdo das regras do jogo democratico. Entendemos que a proposta de Jirgen Habermas
se direciona a capacidade humana de agir racionalmente, da mesma forma que a escolha
deliberada, abordada por Aristételes, € acompanhada de pensamento e de razao.
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