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APRESENTACAO

Sinto-me honrado em ter recebido o convite do Danniel
Rodrigues Oliveira para apresentar o seu livro “A religido como recurso
motivacional moral em Habermas”, a ser publicado pela Edufpi.
Apesar de ndo ter sido orientador de seus estudos de Mestrado, o
acompanhei em dois momentos cruciais: numa disciplina que ministrei
sobre teorias da justica no Programa de Pos-Graduagdao em Filosofia
da UFPI, e estive na sua banca de qualificacdo e de defesa que o
conferiu o titulo de Mestre em Filosofia. Em tais momentos ele
demonstrou um esfor¢o argumentativo e uma preocupacao conceitual
proprios de quem quer trilhar um longo caminho nas pesquisas.

Apesar de ter formagdo base na area do Direito, o Danniel
preocupou-se em cursar o seu Mestrado em Filosofia com uma visivel
entrega aos estudos que culminou numa dissertacdo pertinente para
os estudos acerca da religidao e da moralidade em Habermas. Para tal
entrega contou com o afastamento da Advocacia Geral da Uniao, em
que exerce o cargo de Procurador Federal.

Mesmo sendo uma pesquisa dissertativa de Mestrado, eu penso
que o livro que ora apresento oferece ao leitor uma exposi¢ao instigante
acerca da articulagao entre religido e moralidade em Habermas,
ressaltando aspectos interessantes dessa relacdo como, por exemplo,
o tema da racionalizacdo e da seculariza¢do no escopo de uma teoria
da acdo comunicativa, sem obliterar as implicagdes politicas
concernentes a esfera publica. Inclusive o ultimo item do segundo
capitulo expde isso quando o autor trata da “cooperagdo entre cidadaos
religiosos e seculares como base para um uso publico da razao”.

O recorte fundamental de seu livro, o que saliento como uma
instigante hipotese de pesquisa, consiste em demonstrar o arcabougo
ou estoque motivacional moral depreendido das religides para o agir
ético e politico. Trata-se, portanto, de um programa de pesquisa
bastante atual tanto em nivel tedrico, sobretudo quando se tem em
vista o debate Rawls-Habermas acerca do papel das religioes na esfera
publica, quanto em nivel pratico, mormente quando se vislumbra o



engate e as tensdes entre religido e politica, como o que ocorre no
Brasil atual.

Enfim, deixo que o(a) leitor(a) tire suas prdprias conclusdes
acerca do livro desejando-lhes uma boa leitura. Eu cumprimento ao
autor pelo livro, e espero que ele continue intensificando e qualificando
cada vez mais suas pesquisas num futuro Doutorado.

Teresina, 03 de marco de 2020.
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INTRODUCAO

Centra-se esta investigacdo na analise de um alegado déficit
motivacional moral na formulacdo de um modelo de democracia
deliberativa proposto pelo filosofo alemdo Jirgen Habermas. Ao
focalizar sua produgdo em proveito das figuras de intersubjetividade
e deixando de tratar com acuidade daquele momento monologico em
que o cidaddo decide agir de modo responsavel e participar da sociedade
ancorada no uso da razao, o modelo habermasiano transpareceria nao
levar em consideracao as motivagdes que estao na origem de uma
cidadania ativa e participativa. Com efeito, Christopher Craig Brittain
garante que é o proprio Habermas quem, nos anos mais recentes,
conclui que “ha uma necessidade racional de ir além da racionalidade
comunicativa no intuito de refor¢a-la com algo que assegure confianca
em seu potencial e nutra a motivacdo em se engajar nos seus
procedimentos” (BRITAIN, 2014, p. 176. Tradug¢do minha).
Questiona-se, em ultima analise, se, em sociedades contemporaneas
ideologicamente pluralistas, um consenso de fundo limitado a
procedimentos e principios seria suficiente para garantir a estabilizagao
social, sem contar com outras fontes da razdo pratica.

No ano de 1992, Habermas publicou a obra Direito e democracia:
entre facticidade e validade, na qual veicula seu modelo procedimental
de democracia, calcado na ética do discurso. Pode-se afirmar, no
entanto, que a tematica comunicativa associada a cidadania permeia
o conjunto de sua obra, desde os primeiros ensaios, ainda que de
maneira implicita ou descontinua, podendo ser considerado um dos
que mais fomentou as consequéncias da guinada linguistica'! nessa
area do conhecimento. Com efeito, ainda que seja possivel se identificar
uma aparente diversidade de foco em sua producao intelectual ao

! Linguistic Turn (no original em inglés) é uma expressdo que ficou conhecida como designa¢do
de um “novo movimento filoséfico” a partir do titulo de um livro organizado pelo filésofo
americano Richard Rorty, em 1967, e indica a guinada tedrica que se caracteriza pelo fato de
as questoes substanciais filosoficas serem tratadas fundamentalmente como questdes de linguagem
(Cf. STORIG, 2009, p. 575).
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longo dos anos, visto ter-se dedicado, durante certo tempo, ao
enfrentamento de tematicas envolvendo a razdo comunicativa, para
somente a partir do inicio dos anos 1990 ter voltado a explicitar suas
consideragdes quanto ao tema da democracia, o que ja tinha sido feito
em sua obra de entrada no mercado editorial, Mudanca estrutural da
esfera publica (1962), ndo é demais sustentar que este ultimo é o fio
condutor que perpassa o conjunto de sua produg¢do, havendo uma
relacdo de completude entre consideragdes linguisticas e politicas.

Sua proposta de democracia foi influenciada pelo contexto do
debate filosofico dos anos 1970-80, caracterizado por uma
intensificacdo nos debates sobre o tema da filosofia politica,
inicialmente nos Estados Unidos, com a publicacdo de Uma teoria da
justica, de John Rawls, no ano de 1971. Naquele momento, o debate
esteve polarizado entre liberais e republicanos acerca dos problemas
da democracia liberal, de justica, de redistribuicao, de direitos privados
e de direitos politicos e, como se nao bastasse, somem-se a esses temas
questdes relativas ao multiculturalismo e aos direitos culturais. Na
interpretagao do liberalismo social, a formagao democratica da vontade
tem como fung¢do unica a legitimac¢ao do exercicio do poder politico:
resultados de elei¢des autorizam a assungdo do poder pelo governo; e
este, por sua vez, tem que justificar perante a esfera publica e o
Parlamento o uso deste poder. Na interpretagao republicana, a
formacdao democratica da vontade tem uma funcdo muito mais
importante, que ¢ a de constituir a sociedade com uma comunidade
politica e manter viva, em cada eleicdo, a recordagdo desse ato
fundador.

Habermas desejava oferece uma alternativa a polarizacao entre
liberais e republicanos. O modelo por ele proposto assimila elementos
de ambos os lados, integrando-os no conceito de um procedimento
ideal para a deliberagdo e a tomada de decisdo. Aposta, portanto, em
um modelo de democracia deliberativa na qual a sociedade civil
contribui para uma racionalizacdo discursiva das decisdes, tomando-
se a propria argumentag¢ao como o processo adequado para a formacgao
racional da vontade. O seu procedimento consiste, sinteticamente, no
exame de pretensdes hipotéticas de validade dos atos de fala,
assumidas como o ideal para quem deseja participar da pratica
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argumentativa, de forma livre e igualitaria em relagdo aos demais
falantes, onde a forca do melhor argumento é a iinica forma de coer¢ao
admitida.

Aprofundando essa sua teoria da argumentac¢dao, ao
complementa-la por meio de uma ética da discussao, Habermas sugere
que uma comunica¢do somente pode funcionar diante da existéncia
de pressuposi¢des pragmaticas. Isto significa que enunciar uma
assercao implica a satisfagdo de algumas idealizagdes inevitaveis: ser
o falante inteligivel, ser suscetivel de demonstrar a validade daquilo
que diz, buscar o acordo do interlocutor, postular que o interlocutor é
racional e pode reconhecer e honrar ou contestar com uma base
argumentativa as pretensdes a validade emitidas. Essas idealizagdes
sdao implicitamente exigidas de um falante que queira se fazer
compreender, projetando-se uma situacao ideal de fala, mesmo que
muitas vezes nao corresponda aquilo com que se depara na realidade.

A partir dessas pressuposi¢cOes pragmaticas, e na tentativa de
permitir o reconhecimento da validade de uma norma enquanto
expressdao da vontade geral dos individuos, Habermas formula o
principio de universalizag¢do (U), dispondo que toda norma valida deve
satisfazer a condi¢do de que os efeitos que resultarem para cada um
dos envolvidos em sua escolha possam ser aceitos por todos os demais
e preferidos sobre as consequéncias das demais alternativas. Mais
restrito do que o principio U, mas tendo-o como pressuposto,
Habermas enuncia, também, o principio de discussao (D), significando
que uma norma somente pode pretender validade se contar com o
assentimento de todos os concernidos enquanto participantes de um
discurso pratico.

A proposta de democracia deliberativa habermasiana estabelece
um nexo interno entre consideragdes pragmaticas, compromissos,
discursos de autoentendimento e discursos de justica, fundamentados
na suposi¢ao de que é possivel chegar a resultados racionais e
equitativos. Esse modelo procedimental de democracia, sustenta-se nas
regras do discurso e nas formas de argumentagado, as quais extraem seu
conteudo normativo da base de validade do agir orientado pelo
entendimento e, em ultima instdncia, da estrutura da comunidade
linguistica e da ordem insubstituivel da socializagdo comunicativa. Ha,
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portanto, uma releitura e uma tentativa de superagdo dos antagonismos
liberais e republicanos, na medida em que ser autdnomo como cidadao
significa fazer uso de sua autonomia privada e publica. O cidadao
somente pode definir e defender seus direitos subjetivos participando
das discussdes publicas que permitam fazer valer suas necessidades e
definir seus direitos. O ambiente no qual se desenrolam essas discussdes
¢ o que Habermas denomina de esfera publica, qual seja, “uma rede
adequada para a comunica¢do, tomada de posi¢cdo e opinides”
(HABERMAS, 2011b, p. 93) e onde os fluxos comunicacionais sao
filtrados até se condensarem em opinides publicas. Trata-se de tema
caro a proposta de democracia deliberativa habermasiana,
consubstanciando-se em um de seus pressupostos de validade, uma vez
que nesse espago se desenrola o debate politico que contribui para a
tomada de decisdes. Dessa forma, a cidadania seria responsavel por
exprimir o ideal de emancipacdao em termos politicos, posicionando-o
em um quadro social e politico no qual os cidadaos ativos exercitam
sua emancipagdo por meio dos recursos comunicativos. Sob esse
aspecto, a proposta de Habermas se diferenciaria de outros modelos de
politica deliberativa por ele pretender interpretar o procedimento que
legitima as decisGes corretamente tomadas como estrutura central de
um sistema politico diferenciado e configurado como Estado de direito,
mas nao como modelo para todas as institui¢des sociais (nem mesmo
para todas as institui¢des do Estado).

Aparentemente, Habermas espera das instituicdes e dos
procedimentos que gerem uma forma de solidariedade, de senso civico,
0 que da ensejo a criticas quanto a existéncia de uma circularidade
em sua teoria: é o engajamento civico que garante que as instituicoes
sejam justas, ou € o fato de que as instituigdes sejam justas que motiva
o engajamento civico? Ou ainda: pode-se afirmar que uma sociedade
civil democratica so6 é possivel onde o liberalismo venceu em todas as
frentes e pode recorrer a tradigdes de comportamento amplamente
internalizadas na populagao? Alega-se, portanto, que Habermas nao
parece levar em consideragdao as motivagdes que estao na origem de
sua ideia de cidadania ativa e participativa.

Opondo-se o modelo de racionalidade procedimental rawlsiano
com aquele proposto por Habermas, é possivel constatar que o primeiro
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trabalha com maior acuidade o aspecto monolégico da elei¢ao dos
principios de justica, discorrendo sobre as motivacdes subjetivas que
impulsionam os cidaddos de uma comunidade a participar dessa escolha.
Assim o faz ao desenvolver, no §22, de Uma teoria da justica, o conceito
de “circunstdncias da justica” (RAWLS, 2002, p. 136) presente na
posig¢ao original, bem quando discorre, no §24, sobre as condigdes em
que se encontram as partes sob o véu de ignorancia. A seu turno, os
escritos habermasianos mais recentes, publicados entre 2005 e 2007 e
depois compilados em Entre naturalismo e religido, parecem querer dar
conta desse déficit. Com efeito, ja na Introducdao, Habermas adverte
que o direito nao seria capaz de garantir a solidariedade necessaria a
manuten¢ao de uma sociedade democratica. Sob esse prisma, ele busca
averiguar o potencial contido nas diferentes doutrinas religiosas para
funcionarem como um aglutinador de intui¢des morais, assim como
fontes capazes de fornecerem forca inspiradora, desde que seja feita a
tradu¢ao do vocabulario de determinada comunidade religiosa para uma
linguagem acessivel em geral.

Habermas conclama a que nao se descarte, a priori, a existéncia
de um conteudo semantico presente nas tradigdes religiosas, o qual
ndo teria perdido sua validade, conforme indicaria a circunstancia de
as religides mundiais continuarem a manter um lugar em meio a
estrutura diferenciada da Modernidade. Nessa toada, pretende-se
investigar se sao consistentes as alegagdes de que o procedimentalismo
discursivo proposto por Habermas incorreria em uma circularidade
vazia, ao optar por ndo aprofundar a andlise de um principio de
subjetividade, bem como se seria possivel conciliar a neutralidade
axioldgica que seria exigida do Estado de direito democratico, segundo
Habermas, ante o pluralismo presente nas sociedades contemporaneas,
com as possiveis contribui¢des normativas potencialmente contidas
em tradigOes religiosas.

O Capitulo 1, Desencantamento e razdo moderna, resgata as bases
conceituais da teoria da sociedade habermasiana, a partir da publicagao
de Técnica e ciéncia como ideologia, de 1968, desenvolvida com arrimo
na dualidade trabalho/interagao. Essa formulagdao é precursora da
estrutura de Teoria do agir comunicativo, publicada no ano de 1981,
considerada a obra principal de Jiirgen Habermas e calcada na teoria
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da racionalizagdo de Max Weber, a qual, por sua vez, concentra-se no
processo evolutivo de aprendizagem que culminou com o advento da
Modernidade a partir da no¢do de desencantamento do mundo e cuja
premissa situa as grandes religides universais no desempenho de um
papel central nesse processo’. Importante o registro de que ja em A4
crise de legitimagdo do capitalismo tardio, de 1973, Habermas trabalhava
essa intuigdo. Também contribui para o melhor entendimento da teoria
da racionalizagdo em Habermas a consulta a Para a reconstrugdo do
materialismo histérico®, de 1976, de onde o fil6sofo alemdo propde-se a
explicar o progresso nao somente com base na capacidade de
aprendizagem ligada a dimensao objetiva do conhecimento, consoante
ao sugerido pelo marxismo ortodoxo, como também por meio da
explicacdo desse progresso no plano da consciéncia pratico-moral. O
capitulo 2, O pensamento pés-metafisico e suas limitagdes, inicia a analise
da fase mais recente da producao intelectual habermasiana, interessada
em compreender o motivo para a persisténcia da religido (e em alguns
contextos, mesmo o seu fortalecimento) em um mundo secularizado.
Ja antes do ataque terrorista as Torres Gémeas, em 11 de setembro de
2001, Habermas, antenado com o mundo a sua volta, desenvolvia
essa tematica, a qual foi, naturalmente, reforcada em decorréncia
daquele evento. E desse periodo a confeccdo de Fé e saber, de outubro
de 2001, inicialmente publicado como encarte de O Futuro da natureza
humana. O célebre dialogo com o Cardeal alemdo Joseph Ratzinger,
publicado como Dialética da secularizacdo, também marca o conjunto
de escritos sobre o tema da relacdo entre razao e religiao.

Mas € no conjunto de escritos compilados em Entre naturalismo
e religido — o qual serve de norte para o capitulo 3 (4 religido e seu
estoque motivacional moral) — que Habermas procura desenvolver com

2 Max Weber designa por religides universais cinco sistemas religiosos, os quais conseguiram
reunir um numero consideravel de adeptos: o confucionismo, o budismo, o hinduismo, o
cristianismo e o islamismo. Ele acrescenta, ainda, o judaismo, em razao de sua importancia no
desenvolvimento da ética econdmica moderna e dos pressupostos historicos fundamentais
para entender o cristianismo e o islamismo. (Cf. ARAUJO, 1996, p. 130)

3 Habermas explica que reconstru¢io “significa em nosso contexto, que uma teoria é desmontada
e recomposta de modo novo, a fim de melhor atingir a meta que ele propria se fixou[...]”. (Cf.
HABERMAS, 1983, p.11). Diferencia-se uma ciéncia reconstrutiva de uma ciéncia empirico-
analitica, pois nessa ultima, a relagdo entre sujeito e objeto ocorre sem nenhuma forma de
media¢do, ao passo que na primeira, ha a mediac¢do pela linguagem.
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mais profundidade os motivos que o levam a compreender o porqué
da necessidade de um exercicio de cooperagdo entre cidadaos religiosos
e seculares, com vistas a fazer face a uma Modernidade que, segundo
ele, encontra-se com seu potencial normativo em vias de esgotamento.
Serdo demonstrados os passos seguidos por Habermas nessa mudanca
de foco sobre a religido para, ao fim, elucidar-se a maneira como deve
ser compreendido o seu conceito de conteudo semantico, evitando-se
uma supervalorizagdo do papel que lhes confere o filésofo alemao e,
dessa forma, afastando-se a possibilidade de uma proposta de
teologizacdao ou de retorno a religido em Habermas.
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CAPITULO 1

DESENCANTAMENTO E
RAZAO MODERNA

O tema da religido e sua relagdo com a Modernidade ndo recebe
um tratamento sistematico da parte de Habermas, encontrando-se
disperso no conjunto de sua obra, no bojo da qual se conecta com
outros temas fundamentais de sua producgdao, bem como com as
releituras que ele faz das teorias classicas sobre o fendmeno religioso
nos campos da antropologia cultural, sociologia e filosofia. Para bem
compreendé-lo, faz-se necessaria, portanto, uma visdao geral sobre sua
teoria critica da sociedade, em especial a guinada linguistica patente
em sua principal obra, Teoria do agir comunicativo, publicada no ano de
1981, a qual incorpora quatro aspectos da produg¢dao habermasiana
sobre a tematica da religido: a teoria da racionalidade (incluindo o
conceito mais amplo de razdo comunicativa e a superagdo da
perspectiva monologica do sujeito), a teoria da evolugdo social (com
a distingdo entre os dominios da légica e da dindamica do
desenvolvimento das sociedades modernas), a teoria da sociedade
(integrando a teoria dos sistemas com a teoria da ac¢ao, de modo a
distinguir entre a esfera do sistema e a esfera do mundo da vida) e a
teoria da Modernidade (propde uma releitura da dialética da
racionaliza¢ao social, visando a redirecionar o projeto da Modernidade
por meio do discernimento de seus fendmenos patoldgicos).

Pretende-se, de inicio, tracar um esbo¢o do quadro conceitual
elaborado pelo “jovem” Habermas, partindo-se da tipologia das
sociedades fundada na dualidade entre trabalho e interacdo e de onde
surge a interpretacdo do fendmeno religioso pela otica da legitimagao
social, seguindo-se na andlise de seu projeto de reconstrug¢do do
materialismo historico, no qual ja se observam os aspectos relativos a
perspectiva evolucionaria da teoria da religido habermasiana, até se
alcancgar o periodo “maduro” de sua produgdo intelectual, onde tais
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aspectos continuam presentes sob o registro dos quatro pilares teoricos
acima referidos.

1.1 Racionalizacdo das imagens de mundo e o papel das grandes
religiGes universais

Com a publicagdo de Técnica e ciéncia como ideologia, em 1968,
Habermas langou as bases conceituais de sua teoria da sociedade, a
partir da reformulacao do conceito de racionalizagdo proposto por
Max Weber. Trata-se da continuidade da reflexao detalhada dos
conceitos de trabalho e interagdo desenvolvidos por Hegel na
Fenomenologia do espirito, publicada entre os anos de 1806-1807, mas
que ja apareciam tanto previamente na obra hegeliana do periodo de
Iena (1801 — 1807), quanto posteriormente nos escritos de juventude
de Karl Marx. Cada um a seu modo, ambos os filosofos inseriram os
fundamentos do processo de formagao da espécie humana no curso
da historia universal. Para Habermas:

contrariamente a visao predominante segundo a qual as
licoes de Iena correspondem a uma etapa preparatéria de
Fenomenologia do espirito (1807), ao primeiro esbogo do
sistema hegeliano da maturidade, Habermas assinala uma
ruptura no pensamento de Hegel (ARAUJO, 1996, p. 25).

Sob essa linha de raciocinio, aqueles estudos teriam posto na
base de formacao do espirito uma sistematica particular, depois
abandonada por Hegel. Segundo Habermas, a dialética da consciéncia-
de-si, em Hegel, parte da compreensao dialdgica do Eu, constituido a
partir da relagdo complementar com outros sujeitos, superando-se o
quadro monolodgico de um sujeito cognoscente referido a si mesmo
como unico objeto. Esta ¢ uma concep¢ao hegeliana fundamental para
a compreensao da teoria do agir comunicativo desenvolvida por
Habermas, segundo a qual a individuagao s6 pode ser compreendida
como resultado bem-sucedido de um processo de socializagao.

Para Habermas, as relagdes dialéticas ndo sdao compreendidas
como meras etapas durante o processo de formagao do espirito, como
em Hegel, mas como principios de sua forma¢do. Com efeito, afirma
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que “o espirito nao €, entdo, o fundamento que subjaz & subjetividade
do si mesmo na autoconsciéncia, mas o meio ez que um Eu comunica
com outro Eu e a partir do qual, como de uma mediacao absoluta, se
constituem ambos reciprocamente como sujeitos” (HABERMAS,
1994, p. 15). A partir do pressuposto da identidade absoluta do espirito
com a natureza, ideia na qual a autorreflexao converte-se em paradigma
do movimento do espirito absoluto, Habermas identifica tal esquema
do modelo de formacao interconectado do espirito. Também observa
Habermas que, mesmo sem conhecer os manuscritos hegelianos do
periodo de Iena, o jovem Marx redescobriu o vinculo entre trabalho e
interagdo na dialética das forgas produtivas e das relagdes de produgao,
tendendo, contudo, a reduzir todas as categorias, entre elas a interagao,
a categoria do trabalho. A seu turno, Habermas pretende manter a
distingdo entre trabalho e interacdo, sem, entretanto, esquecer 0 nexo
pertinente entres essas categorias. A emancipac¢ao se relaciona tanto
com a razao pratica, quanto a razao técnica. Entao, os progressos
técnicos e cientificos ndo conduzem, inevitavelmente, & emancipa¢ao
humana, devendo-se levar em conta, também, a esfera comunicativa.
De acordo com Thomas McCarthy:

a ideia de insistir na ‘heterogeneidade’ ou na
‘irredutibilidade’ de trabalho e interacdao é evitar
precisamente essa fusdo de techne e praxis, do progresso
técnico e da conduta racional de vida, que é possivel
encontrar na raiz da ideologia tecnocratica (McCARTHY,
1981, p. 36. Tradugao minha).

Trabalhando a partir do par conceitual trabalho e interagao,
Habermas propde a seguinte divisdo entre esferas da sociedade: a) o
mundo da vida*, categorizado em mundo objetivo, social e subjetivo
e consistente em um dominio social marcado por processos
comunicativos, mediados pela linguagem; b) os subsistemas do agir
racional com respeito a fins, tal qual o sistema econémico e o sistema

4 A expressdo utilizada por Habermas no idioma original é Lebenswelt. A expressao “mundo da
vida” aparece na tradugdo contida na edi¢do de Teoria do agir comunicativo consultada no
presente estudo (HABERMAS, 2016b, p. 218). Contudo, constata-se, também, a opgdo por
“mundo vivido”, entre seus comentadores. (ARAUJO, 1996, p. 34).
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administrativo. Mais a frente, em Teoria do agir comunicativo, Habermas
associa essa concep¢do dual de sociedade com o conceito de esfera
publica, o qual perpassa praticamente toda a sua obra, sofrendo
reformulagdes ao longo dela. Naquele momento, “trata-se de uma
reorientacdo da categoria de esfera publica para o de movimento
comunicativo do espago publico, que tem como referéncia o conceito
de entendimento linguistico” (LUBENOW, 2015, p. 178).

A distingdo dos sistemas sociais depende da predominancia
de um dos tipos de acdo neles incorporado — interagdo ou trabalho.
Essa distingao ¢ inicialmente elaborada com a inteng¢do de comparar
as sociedades tradicionais com as sociedades modernas, caracterizando-
se as primeiras pela preeminéncia do marco institucional sobre os
subsistemas do agir instrumental. Habermas entende por marco
institucional os fundamentos fornecidos pelas interpretacdes miticas,
religiosas ou metafisicas da realidade. Essas interpreta¢des auxiliam a
justificar a distribuicdao desigual, ainda que legitima, do trabalho e da
riqueza.

Por sua vez, diferenciam-se as sociedades tradicionais das
primitivas (sociedades tribais fundadas nas relagdes de parentesco),
de acordo com Habermas, em razao de trés caracteristicas principais:
a existéncia de uma visao de mundo fundamental que objetiva a
legitima¢do da dominacao, a existéncia de um poder estatal
centralizado e de uma divisdo da sociedade em classes
socioecondmicas. As sociedades tradicionais, apesar de representarem
uma evolugdo histéria da humanidade, somente existem enquanto o
desenvolvimento dos subsistemas do agir racional com respeito a fins
se mantém nos limites da legitimacao promovida pelas tradigdes
culturais. Nesse contexto, nao estao excluidas mudancas nas estruturas
por um potencial excedente de forgas produtivas, mas retém-se a
dissolugdo da forma tradicional de legitimagao, em virtude de eventual
critica, por for¢a da preeminéncia do quadro institucional.

O carater inexpugnavel de sua forma tradicional de legitimagado
¢é o critério diferenciador da sociedade tradicional em relacdao a
sociedade moderna. Blindadas contra a critica da razao, as esferas
culturais de valor encontram-se cingidas em uma visao homogénea
de mundo. Com o advento do capitalismo moderno, ocorre uma
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progressiva expansdo dos subsistemas do agir racional com respeito a
fins. Dai, surge o confronto entre duas formas de racionalidade: aquela
ligada a ag¢do reciproca e comunicativa, propria do mundo da vida e
outra associada a ac¢ao instrumental e estratégica, inerente aos
subsistemas econdmico (dinheiro) e administrativo (poder). Ao
mesmo tempo, ha a autonomizagdo permanente da esfera do agir
instrumental em face da esfera interativa. No ambito do capitalismo
moderno, o poder se legitima por meio das relagdes de producao,
fundadas no principio das trocas comerciais dos sistemas de mercado,
nao bastando mais uma legitimacao provinda de imagens religiosas e
metafisicas de mundo. Esse padrdao de racionalizagao das sociedades
modernas tende a conduzir ao que Habermas descreve em Teoria do
agir comunicativo, como a ‘“coloniza¢do do mundo da vida”:

Tal colonizag¢do tem lugar quando a destruigdo de formas
de vida tradicionais ja nao pode ser compensada pelo
preenchimento efetivo de fung¢des da sociedade como um
todo. A proporcdo que certos componentes de conduta da
vida privada e de uma forma de vida politico-cultural sdo
arrancados das estruturas simbdlicas do mundo da vida —
mediante a redefinicio monetaria de fins, de relacdes, de
servigos, de espagos e tempos de vida, bem como mediante
a burocratizacdo de decisdes, deveres, direitos,
responsabilidades e dependéncias — percebe-se que 0s meios
“dinheiro” e “poder” estdo ligados a certas fungdes
(HABERMAS, 2016b, pp. 582-583).

A partir desse ponto, o tema da secularizagcdo passa a ser
recorrente na teoria da sociedade de Habermas, constituindo-se,
futuramente, um dos assuntos estruturais de Teoria do agir comunicativo,
inspirada na teoria da racionalizacdo de Max Weber, com
reformulagdes. Esta, a seu turno, fundamenta-se na ideia de
racionalizagdo progressiva das imagens de mundo, como conditio sine
qua non do advento da Modernidade. Trata-se do conceito de
“desencantamento do mundo”:

[...] Desencantamento e compreensao de mundo moderno.
‘Weber mede a racionalizagao de imagens de mundo segundo
o grau de supera¢ao do pensamento magico. Na dimensao
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da racionalizacdo ética, observa o desencantamento
sobretudo com base na interagao entre os fiéis e Deus (ou a
esséncia divina). Quanto mais esse relacionamento se
configura como uma relagao puramente comunicativa entre
pessoas — entre o individuo carente de redenc¢do e uma
instancia salvifica supramundana e moralmente imperiosa
—, mais estritamente o individuo pode sistematizar suas
relagdes intramundanas sob os pontos de vista abstratos de
uma moral a qual estdo submetidos ou somente os eleitos,
os virtuoses da religido, ou entdo todos os fiéis em igual
medida. (HABERMAS, 2016a, p. 377)

Consubstancia-se em um processo evolutivo de aprendizagem,
no qual as grandes religides universais teriam papel fundamental na
perda de legitimidade das tradi¢Oes culturais, tendo em vista seu
potencial evolutivo. Habermas interpreta a evolu¢gdao do mundo
moderno elegendo como pano de fundo as imagens religiosas de
mundo, o que seria imputavel a absoluta primazia dada por ele ao
paradigma do agir comunicativo na teoria da acdo, e ao paradigma
complementar do mundo da vida, na teoria da sociedade. Neste
contexto interativo, a religido operaria como importante fendmeno
de reproducdo simbdlica.

E importante ressaltar, entretanto, que Habermas nao define a
Modernidade como mero resultado de uma secularizagcdao do
cristianismo, apesar da relevancia dessa religido no processo de
racionalizag¢dao da conduta de vida. Foi a relacdo de tensao produtiva
entre estas duas imagens de mundo, no contexto medieval, a
responsavel pelo surgimento tanto da ética protestante, quanto das
ciéncias modernas, pois nem o cristianismo e nem a metafisica grega
(visdes de mundo possuidoras de maior potencial de racionalizagdo)
tomadas isoladamente seriam capazes de conduzir a uma
racionalizacao em todas as dimensoes.

Nesse momento da produc¢do intelectual habermasiana, a
secularizagao significa, sobretudo, a perda de legitimidade das visdes
tradicionais de mundo, que passam a ser questionadas pelos novos
critérios da racionalidade instrumental e, dessa forma, transformados
em convicgdes e éticas subjetivas a garantir o efeito vinculante em
termos privados. Ha, aqui, uma dupla funcao de fazer a critica da
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tradi¢do e, a0 mesmo tempo, reorganizar os conteudos dela, porém,
de acordo com os principios do direito natural racional. Os contetudos
religiosos sao assumidos pela moral, no ambito interno das orienta¢des
de valor e pelo direito, no nivel externo da coergcao dos
comportamentos, associando-se, portanto, a secularizag¢do a
racionalizagdo ética e juridica.

O novo marco institucional surgido com o advento do
capitalismo moderno passa a ser legitimado, a partir desse momento,
pela ciéncia e pelo direito natural moderno. Ao longo do processo de
desenvolvimento do capitalismo, Habermas destaca a ineficacia da
legitimagao baseada no mercado, sem possibilidade de retorno as
antigas formas de legitimag¢do das sociedades tradicionais. O que se
apresenta, assim, € a autocompreensao tecnocratica da sociedade, cuja
forga ideoldgica se apoiaria, segundo Habermas, no objetivo de
eliminar o dualismo entre trabalho e interacao, valendo-se do sucesso
obtido em sugerir ndo haver diferenca entre técnica e pratica. Ha,
aqui, entao, nova derrota para a religido, a qual havia conseguido servir
como complemento as ideologias modernas, por meio da moral
universalista. Esse conteudo pretende ser recalcado pela ideologia
tecnocratica, pois, a medida em que ha um aumento desarrazoado da
racionalidade técnico-cientifica, a esfera publica da comunicagao tende
a ser absorvida pela esfera econdmica-administrativa do sistema,
reduzindo-se questdes praticas a questdes técnicas. Importante
ressaltar que, para Habermas, a razdo técnica enquanto tal ndo
apresenta perigo, o qual advém da extensdo dessa razdo técnica a outras
areas de decisdo racional, reduzindo-se a interagdo ao trabalho.

Em Para a reconstrucdo do materialismo histérico, de 1976,
Habermas retomou o privilégio do paradigma da comunicagdao sobre
o paradigma da produc¢do, ainda que sob novas bases, enquanto
trabalhava sua teoria da evolugdo social. Elementos decisivos da teoria
do agir comunicativo ja podem ser encontrados, também, nesse
momento. Habermas faz a critica dos fundamentos normativos da
teoria marxiana da sociedade, por acreditar que as estruturas normativas
nao seguem apenas a linha de desenvolvimento do processo de
produgdo. Assim como na dualidade interagao e trabalho, trata-se de
processos distintos, mesmo que complementares. Entdo, o que se
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pretende é evitar a absor¢do do processo de racionalizagdo das
estruturas normativas pelo processo de racionalizacao das forgas
produtivas:

Por isso, se retomamos hoje as colocagdes historico-
materialistas fundamentais sobre a evolug¢do social, é
preciso fazé-lo com a maxima atengdo. Atengao que nao
pode consistir, porém em tomar emprestado de uma
metodologia inspirada no modelo da fisica tabelas de
proibi¢des que bloqueiam o caminho hoje percorrido pelas
teorias do desenvolvimento nas ciéncias sociais, quando
tais teorias seguem os programas de pesquisa encaminhados
e estimulados por Freud, Mead, Piaget e Chomsky. Mas a
atengdo tem novamente de se voltar para a escolha dos
conceitos basicos que fixam a esfera objetual do agir
comunicativo. Com efeito, é essa passagem que decide o
tipo de conhecimento que o materialismo historico pode se
atribuir. [...] Nos discursos (Diskurse) praticos, é tematizada
uma das pretensoes de validade que servem de fundamento
ao discurso (Rede) como sua “base de validade”. No agir
orientado para o acordo, apresentam-se, implicitamente,
“desde sempre”, pretensoes de validade. Essas pretensoes
universais (ou seja, pretensdes de compreensibilidade da
expressdo simbolica, de verdade do conteudo
proposicional, de veridicidade das manifestagdes externas
intencionais e de justeza do ato linguistico em referéncia a
normas e valores validos) penetraram nas estruturas gerais
da comunicagio possivel. Nessas pretensoes de validade, a
teoria da comunicagio pode buscar uma pretensdo de razdo
que é leve, mas obstinada, jamais reduzida ao siléncio, ainda
que raramente satisfeita, e que certamente deve ser de facto
reconhecida em todos os casos e todas as vezes em que se
queira agir consensualmente. (HABERMAS, 1983, pp. 12-
13)

Associado a questdo do trabalho, o qual assume a forma de
trabalho socialmente organizado no materialismo histérico, Habermas
estudou o conceito de historia da espécie. Marx havia reconstruido a
histéria da espécie compreendendo a evolugdao social como um
ordenamento légico em diversas etapas encadeadas, cada uma alusiva
a um modo de produgdo.

27



Ja a teoria da evolugdo social habermasiana rejeita a versao
ortodoxa do materialismo histérico quanto a determinacdao do curso
da historia como um processo de desenvolvimento necessario, unilinear
e ininterrupto de um sujeito historico universal. A sua reconstru¢ao
tem o intuito de justificar os critérios do progresso historico com
fundamento nas varias dimensdes da racionaliza¢do. Para Habermas,
nao ¢é suficiente a explicagdo do progresso dada pelo marxismo
ortodoxo com sustentagdo na capacidade de aprendizagem ligada a
dimensao do conhecimento objetivante, fazendo-se necessaria,
também, a explica¢ao de tal progresso no plano da consciéncia pratico-
moral. Os principios sociais de organiza¢ao também ficam vinculados
a processos evolutivos de aprendizagem, mas na dimensao normativa.

Portanto, Habermas busca retrabalhar o modo pelo qual marcos
institucionais substituem uns aos outros, em um processo evolutivo.
A limitacao do materialismo historico ortodoxo, segundo Habermas,
residiria em fornecer uma resposta apenas descritiva para esse
progresso social, levando-se em conta os conflitos sociais. Mas uma
teoria da evolugdo social deve perquirir sobre os motivos que
conduziriam uma sociedade a dar um passo evolutivo e como
interpretar o processo no qual as lutas sociais levam, em certas
condi¢Oes, a uma nova forma de integracao social e, dessa forma, a
um novo estagio de desenvolvimento social. Ha uma compreensao
da logica da evolugao social tanto na dimensao do trabalho quanto da
interacao, guardando-se a nogao de que as regras do agir comunicativo
desenvolvem-se, certamente, em resposta as mudangas do agir
instrumental e estratégico, porém, preservando sua propria logica. Esta
abordagem da evolugao social é ancorada na metodologia das pesquisas
do epistemdlogo e psicologo suico Jean Piaget, que elucidaram os
estagios do desenvolvimento cognitivo do Eu.

Assumindo como referéncia o plano ontogenético’, Piaget
distingue etapas de constru¢ao do conhecimento, formadoras de uma
hierarquia no bojo da qual niveis seguintes mais complexos e

5 A ontogenia é o estudo da origem e desenvolvimento de um organismo desde o embrido,
passando pelos diversos estagios do desenvolvimento. Relaciona-se com a filogenia, a qual é o
estudo da historia das espécies e que pretende posicionar cada organismo em relagdo a seus
antepassados, bem como as relagdes genéticas entres os diferentes organismos atuais.
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abrangentes pressupdem e se desenvolvem desde niveis anteriores.
Esse modelo ¢ reconstruido por Habermas, admitindo-se que esse
processo de aprendizagem logicamente descritivel “ndo prejulga
questdes relativas & dindmica evolutiva” (ARAUJO, 1996, p. 49).
Habermas, entao, relaciona as modificacOes sistematicas das estruturas
das imagens de mundo com um crescimento de saber suscetivel de
reconstrug¢do interna, permitindo ao conceito piagetiano de
aprendizagem analisar a racionaliza¢do das visdes de mundo como
solugdes de problemas surgidos no curso da evolugdo social:

As estruturas da intersubjetividade produzidas
linguisticamente, investigadas de modo prototipico com
base em ag¢bes linguisticas elementares, sdo tao constitutivas
para os sistemas de sociedade quanto as estruturas da
personalidade. As primeiras podem ser entendidas como
tecidos de agdes comunicativas; as segundas podem ser
consideradas sob o aspecto da capacidade de linguagem e
de ag¢do. Defrontamo-nos com essas estruturas de
consciéncia quando examinamos as institui¢des sociais € as
qualificacbes de agdo dos individuos associados, para nela
descobrir tragos distintivos gerais. Isso pode ser visto muito
bem nas instituigdes e nas orientagdes especializadas na
manutengio da intersubjetividade do acordo, ameagada por
conflitos de agdo, ou seja, a moral e o direito. [...] A
psicologia cognoscitiva do desenvolvimento documentou,
no caso da ontogénese, diversos niveis de consciéncia moral,
descritos singularmente como modelos ou esquemas pré-
convencionais, convencionais e pos- convencionais de
solugdo dos problemas. Os modelos se repetem na evolugdo
social das ideias morais e juridicas. Os modelos
ontogenéticos foram certamente melhor analisados e
verificados do que os seus correspondentes social-
evolutivos|...]. (HABERMAS, 1983, pp. 14-15)

Valendo-se do conceito de homologia, para se referir, de forma
apropriada, a comparagdo entre os modelos ontogenético e filogenético
de desenvolvimento, em seus aspectos cognitivo, linguistico e
interativo, ja que esses termos nao podem ser transplantados sem
restrigdes, Habermas confecciona um modelo de mutua dependéncia
entre os processos individuais e sociais de aprendizagem: o primeiro
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confere sustentaculo ao segundo, ja que as sociedades dependem das
competéncias individuais dos seus membros, ao passo que referidas
competéncias somente se desenvolvem em condigdes sociais de
contorno. Adverte, destarte, que a evolugao social depende do acesso
coletivo aos estoques de saber oriundos da aprendizagem individual,
conferindo especial importancia as imagens de mundo de uma
sociedade, na medida em que os potenciais cognoscitivos contidos
nessas imagens de mundo podem ser utilizados na reorganizacao dos
sistemas de acdo, garantindo-se um aprendizado evolutivo. Da-se, dessa
maneira, a institucionalizacao de estruturas de racionalidade contidas
nessas imagens de mundo, motivo pelo qual Habermas considera a
religido como mecanismo essencial no desenvolvimento da capacidade
humana de conhecimento, linguagem e agao.

Habermas ndo deixa de ponderar que as estruturas universalistas
dessa racionalidade ndao surgem na Modernidade, pois ja estavam
presentes nas imagens metafisicas e religiosas de mundo que superaram
lentamente as visdes miticas, por meio da introdug¢ao do registro
argumentativo. Refere-se, aqui, ao periodo axial, expressdo cunhada
por Karl Jasper, alusiva ao surgimento das grandes religides
cosmocéntricas ou teocéntricas, em varias regioes do globo, entre 800 e
300 a.C. e que se torna o marco divisor entre civilizacOes arcaicas e
grandes impérios, no ambito das sociedades tradicionais. Em suma,
nessa fase do desenvolvimento da humanidade, encontram-se os
primordios de uma separagdo entre razao e religiao. O potencial de
racionalizagdo contido na religido tem grande importancia na
compreensdo do advento da Modernidade, pois, paradoxalmente, o
carater universalista das imagens de mundo religiosas tornou-se o
combustivel para a perda da funcao legitimadora da propria religido,
cuja forga ideoldgica tornou-se fragil dentro do sistema politico moderno.
Ato continuo, os conteudos utopicos da religido foram redirecionados
para outra forma de legitimagdo social. Ja na obra A4 crise de legitimagdo
do capitalismo tardio, de 1973, Habermas antecipou essa compreensao:

Menos trivial é o fato que a vida cultural estd tdo pouco
sujeita a defini¢Oes arbitrarias. Porque adaptagdo da
natureza interior a sociedade também opera através de
pretensdes de validade discursiva, alteragdo de estruturas
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normativas, bem como a histéria da ciéncia e da tecnologia
¢ um processo direcional. A integragdao da natureza interior
tem um componente cognitivo. No desenvolvimento a
partir do mito, através da religido, para a filosofia e a
ideologia, a demanda em favor da retengao discursiva de
pretensdes e validade normativa prevalece crescentemente.
Como o conhecimento da natureza e das tecnologias, assim,
também as visdes de mundo seguem na sua marcha um
padrao que torna possivel reconstruir racionalmente as
seguintes regularidades enumeradas descritivamente:
expansao do dominio secular diante da esfera do sagrado;
uma tendéncia de prosseguir da heteronomia de longo
alcance como a uma crescente autonomia; o dreno de
conteudos cognitivos de dentro das visdes do mundo da
cosmologia ao puro sistema da moral; do particularismo
tribal as orientagdes universalistas e a0 mesmo tempo
individualistas; crescente reflexao do mundo da crenga, que
pode ser visto na seguinte sequéncia: mito enquanto sistema
de orientagao imediatamente vivido; ensinamentos; religiao
revelada; religido racional; ideologia. (HABERMAS, 1994,
p. 24)

Em Para a reconstrugcdo do materialismo histérico, Habermas
pretende tornar tal conclusao mais evidente, valendo-se das homologias
entre os estagios do desenvolvimento do Eu, conforme Piaget
(simbidtico, egocéntrico, sociocéntrico e universalista) e a evolugao
das imagens de mundo (de onde se pode reconstruir os estagios do
desenvolvimento histérico da religido). A partir de uma comparacao
entre as estruturas do Eu e a evolugdao das imagens de mundo,
Habermas define os seguintes pares: a fase simbiodtica do
desenvolvimento do Eu seria homologa ao estagio das sociedades
paleoliticas, pois, da mesma forma que a crianga ndo possui ainda
uma subjetividade propria, vivendo em uma espécie de simbiose com
a pessoa de referéncia e o ambiente, aquelas sociedades sdo
caracterizadas por uma visdo de mundo maégico- animista, pouco
coerente; a fase egocéntrica do Eu corresponderia ao estagios das
sociedades neoliticas, na medida em que, assim como a crian¢a
consegue diferenciar, progressivamente, seu Eu do ambiente que a
circunda, contudo, sem se delimitar com suficiente objetividade, as
sociedades neoliticas dispdem de uma imagem socio-morfica de
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mundo, no seio da qual as representagdes mitologicas fornecem uma
certa ordem a partir da qual é possivel construir comparagdes entres
fendmenos naturais e fendmenos culturais, mas sem atingir o ponto
de uma diferenciacao entre as realidades social e natural e, tampouco,
entre imagens de mundo e normas; a fase sociocéntrico-objetivista do
desenvolvimento do Eu, periodo em que a crianga aprende a delimitar
sua subjetividade em relagdo a natureza externa e a sociedade,
guardaria relagdo com o estagio das civilizagOes arcaicas, caracterizadas
tanto por uma divisao de classes socioecondmicas com distribuicdao
de gratificagdes e de encargos segundos critérios de pertenca a uma
classe, quanto pela dominagao politica fornecida pelo mito evoluido,
de um lado e pelas religides politeista, de outro.

O mito evoluido assegura a legitima¢do das estruturas de
dominagdo na medida em que garante a unidade correspondente a
visao sociocéntrico do individuo, apesar da diversidade de fend6menos.
A religido politeista traz a diferenca entre as ideias de singular
(individuo), particular (comunidade concreta) e universal (ordem
cosmica), sem acarretar a critica a unidade politica, propiciando a
identidade coletiva. A fase universalista do desenvolvimento do Eu
corresponde a fase das civilizagdes desenvolvidas, visto que assim
como o adolescente liberta- se, de maneira progressiva, do dogmatismo
tipico da fase anterior, exercitando a capacidade de criticar afirmagdes
e normas, as civilizagdes desenvolvidas se caracterizam pela ruptura
com o pensamento mitico. Surgem imagens cosmoldgicas de mundo,
filosofias e religides teocéntricas com fundamentag¢des argumentativas
em substituicdo as explicagdes narrativas dos contos miticos. Mas,
nesse ponto, ainda ha uma limita¢ao do potencial universalista dessas
civilizagdes, pela circunstancia de a argumentagao ainda se reportar a
principios supremos, 0s quais sao imunes a propria argumentagao.

Habermas contrapde o pensamento mitico, em um extremo,
ao pensamento moderno, em outro. Assinala que falta reflexividade
ao pensar mitico, enquanto que a compreensao moderna de mundo é,
esta sim, uma interpretacao. Ao mesmo tempo, esse carater fechado
da imagem mitica de mundo se caracteriza pela unidade, ao nao
diferenciar entre as atitudes basicas (objetivante, social e subjetiva)
em face dos mundos (objetivo, social e subjetivo), mesclando
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pretensdes de validade (verdade proposicional, corre¢do normativa e
veracidade expressiva) nos conceitos formais de mundo. Portanto, os
mitos se caracterizam, em uma explicacao basica, pelo seu poder
integrativo e totalizante, no bojo do qual todos os fenOmenos da
natureza e da sociedade estao intrincados, de uma maneira em que a
diversidade das observagdes ¢ reunida numa totalidade compreensivel.
Se o mito significa a “reificacdo da sociedade e a ‘antromorfizagdo
da natureza’, o pensamento moderno representa a
‘desnaturalizacdo’ da sociedade e a ‘des-socializacdo’ da natureza”
(ARAUJO, 1996, p. 75), ocasionados por um processo de
desmitologizagao, prolongado em uma racionaliza¢ao das concepgoes
religiosas e metafisicas de mundo.

Quanto ao potencial universalista comum as religides e a
metafisica, no estagio das civilizagbes desenvolvidas, Habermas
destaca que as primeiras possuem maior eficacia legitimadora das
estruturas politicas, em virtude da maior capilaridade, ao atingir,
simultaneamente, as culturas popular e erudita. Especificamente sobre
o cristianismo, afirma:

Uma pretensao de validade geral ou universalista € pela
primeira vez apresentada pelas grandes religides mundiais,
entre as quais o cristianismo talvez seja a que se desenvolveu
racionalmente do modo mais completo. O Deus uno,
transcendente, onisciente, perfeitamente justo e piedoso do
cristianismo torna possivel que se forme uma identidade
liberada de todos os papéis e normas concretas.
(HABERMAS, 1983, p. 84)

Mas tendo em vista essa incompatibilidade entre o potencial
universalista contido nas visdes de mundo e os imperativos particulares
de conservacao do Estado, nas civilizacdes desenvolvidas, como se
tornou possivel manter a integragdo socio-politica? Em Para a
reconstrugdo do materialismo histérico, Habermas fornece trés ferramentas
utilizadas como mediadoras desse dilema: a) a integracao das diversas
miticas e magicas pelas religides monoteistas, unindo diferentes graus
de desenvolvimento cognitivo e motivacional; b) a distin¢do entre
membros da comunidade de fé (membros da institui¢ao) e aqueles a
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quem a verdadeira doutrina ¢ dirigida (pagaos); c) o dualismo radical
entre transcendéncia divina e mundo profano, por meio da doutrina
dos dois reinos. De acordo com Habermas, esses mecanismos
contiveram a emergéncia de uma consciéncia sobre a identidade
peculiar das civilizagdes desenvolvidas.

Na Modernidade, tais mecanismos deixaram de cumprir sua
funcdo. Habermas situa eventos historicos que contribuiram para a
separacdo ideologica entre religido e quadro institucional: a) a
radicalizacao da perspectiva universalista e da doutrina individualizada
do Eu promovidas pelo protestantismo e que culminaram no
desaparecimento de muitas visdes de mundo pagas; b) o fracionamento
da Igreja Catolica, significando uma maior tolerancia religiosa e perda
da exclusividade de uma comunidade de fé; ¢) o surgimento de
tendéncias teoldégicas com mensagem evangélica radicalmente
imanente, rompendo com a dualidade tradicional.

Em Habermas, é possivel observar que as sociedades modernas
nao diferem das sociedades tradicionais em razdo do potencial
universalista presente nas primeiras. A diferenga essencial situa-se na
“liberagdo progressiva e sistematica do enorme potencial de
racionalizagdo das imagens religiosas e metafisicas de mundo”
(ARAUJO, 1996, p. 58). Na economia capitalista e no Estado
moderno, o progresso das ciéncias e o avango das vontades politico-
morais ndo consegue mais ser contido por principios supremos, pois
estes precisam ser minimamente fundamentados, agora, de forma
reflexiva, com o uso da razdo. Torna-se, entdo, possivel a liberagdo do
potencial universalista contido nas imagens de mundo racionalizadas,
ocasionando a cisao entre as razodes tedrica e pratica nas modernas
interpretacdes de mundo, que perdem o carater de imagens do mundo.

1.2 O desencantamento do mundo por meio da linguistificacdo do
sagrado

Torna-se mais evidente, nesse ponto, que a teoria do agir
comunicativo sera desenvolvida a partir da nogdo de reconstrugcao
racional da logica evolutiva das sociedades, na qual a racionalizagao
das imagens religiosas de mundo tem primordial relevancia. Com
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efeito, essa mudanca da autoridade da fé pela autoridade de um
consenso racional buscado pela comunicagdo marca um processo de
aprendizagem denominado por Habermas de linguistificagao® do
sagrado, com arrimo no qual propds a fundamentagdao normativa da
teoria critica da sociedade e que veicula o processo de
desencantamento do mundo:

[...] as fungdes expressivas e socialmente integradoras,
preenchidas inicialmente, pela pratica ritual, se transferem
para o agir comunicativo, e a autoridade de um consenso
tido como fundamentado em cada caso. Isso implica uma
liberagao do agir comunicativo, o qual se solta das amarras
que o prendiam a contextos normativos protegidos pelo
sagrado. O desapossamento e o desencantamento do
dominio sagrado se realizam mediante uma
“linguistificagdo” do acordo normativo basico, garantido
ritualmente, ou seja, o acordo basico é traduzido
progressivamente em linguagem; isso permite uma
liberagdao do potencial de racionalidade inserida no agir
comunicativo. (HABERMAS, 2016b, p. 141)

O conceito de linguistificagdo permite a Habermas “elaborar
a no¢do de ‘mundo vivido racionalizado’, a qual, por seu turno,
possibilita conjugar a teoria de Durkheim sobre a evolug¢do moral e
juridica com a reconstru¢do da teoria weberiana da racionalizagdo
das imagens religiosas de mundo” (ARAUJO, 1996, pp. 156-157).
Com efeito, Durkheim interpreta a evolugdo do direito como um
processo de desencantamento, na linha de Weber, para quem o direito
vai abandonando progressivamente o seu carater sagrado, que lhe
conferia autoridade inquestionavel, para se transformar, no bojo da
Modernidade, em um direito secularizado que se imp&e exteriormente,
amparado pela autoridade estatal e seus mecanismos de sang¢do. Mas
diferentemente de Weber, Durkheim ndo se conforma que tdo somente
a possibilidade de coercao seja suficiente para garantir a legitimidade

¢ O termo utilizado por Habermas no idioma original é Versprachlichung. A palavra
“linguistificagdo” aparece na tradugdo contida na edi¢do de Teoria do agir comunicativo
consultada no presente estudo (HABERMAS, 2016b, pp. 141). Contudo, constata-se, também,
a mencdo a “verbalizacio” do sagrado, entre seus comentadores. (ARAUJO, 1996, p. 58)
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das normas juridicas, apostando que o direito moderno tem que possuir
um nucleo moral, vez que integrante de uma ordem politica. Essa
ordem politica se caracteriza ndo mais por um acordo moral fundado
no sagrado e expresso por meio do simbolo religioso e, sim, por um
interesse geral proveniente de um processo discursivo, o qual pressupde
a superioridade moral do principio democratico. Habermas nao deixa
de notar que essa mudanga na forma de integragdo social “sugere a
ideia de uma dilui¢do comunicativa do consenso religioso basico”
(HABERMAS, 2016b, p. 150), representando a passagem de uma
forma de solidariedade mecanica, na qual a autoridade do sagrado
nao ¢ contestada, para um tipo de solidariedade organica, fruto de
uma cooperagao refletida dos membros da sociedade.

A teoria do agir comunicativo tem como ponto de partida a
questao dominante na sociologia moderna que € saber se e de que
maneira a modernizagao das sociedades pode ser compreendida como
uma racionalizacao. Tratando-se de uma teoria da sociedade, enfrenta
a problematica da racionalidade sob um triplice registro - ac¢ao,
compreensao e modernizagao - e realiza a integracdo de métodos da
filosofia e da sociologia, em uma atividade de cooperagdo. Segue-se
que pode ser caracterizada como uma espécie de ciéncia reconstrutiva,
base metodologica da teoria habermasiana da evolug¢dao social,
designando o exercicio tedérico de se reconstruir, sistematica e
concretamente, um saber implicito, o know-how, que constitui uma
capacidade universal da espécie humana, inerente a sujeitos
competentes, capazes de falar e de agir e o know-that, qual seja, o
saber explicito daquele saber implicito. O know-how esta fundado em
pretensOes de validade de cunho cognitivo, linguistico e interativo,
racionalmente reconstruiveis.

Parte, entdo, a proposta habermasiana de reconstrug¢dao desse
saber, por assumir que se o intérprete deseja, ndo apenas compartilhar
o saber implicito do locutor, mas verdadeiramente compreendé-lo,
precisa transformar o know-how em know-that, isto €, em um saber
explicito. Nao ¢ dificil identificar a heranca universalista kantiana,
veiculada na reconstru¢ao de um saber pré-tedrico de carater geral, ao
mesmo tempo em que promove uma ruptura com o apriorismo da
analise transcendental, na medida em que adiciona a necessidade de
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confirmac¢do (ainda que sujeita a falibilidade) empirica das hipoteses.
Por isso, evidencia-se:

a preferéncia de Habermas pelo termo “pragmatica
universal” para designar sua abordagem reconstrutiva das
pressuposi¢Oes universais e incontornaveis da comunicagao,
evitando o termo “pragmatica transcendental” consagrado
por seu amigo Apel. (ARAUJO, 1996, p. 63)

O paradigma da filosofia da consciéncia, iniciada por Descartes,
reiterada na analise transcendental de Kant e desenvolvido por Husserl
¢ substituido pelo paradigma da linguagem, em Habermas, deixando-
se de lado uma razio centrada no sujeito monoldgico, em favor de
uma razdo comunicativa. Com efeito, partindo dos estudos do
“segundo” Wittgenstein, complementados pelos trabalhos de Austin
e Searle’ sobre os atos de fala, Habermas confere uma “guinada
pragmatica” (CARVALHO FILHO, 2012, p. 113) ao paradigma da
linguagem e propde uma reconstru¢ao racional, em termos formais
(universais), das regras fundamentais das situagdes de fala possiveis.
Parte-se do pressuposto de que a linguagem nao se constitui apenas
de um sistema sintatico-semantico, 0 que mereceria uma simples
analise das proposi¢des, mas, sim, de um sistema de comunicagoes, 0
que torna necessaria a analise dessas mesmas proposigdes, porém,
situadas em um contexto comunicativo, compreendendo-as, assim,
como proferimentos.

E possivel delimitar o sentido dos proferimentos por meio do
recurso a teoria dos atos de fala, j4 mencionados, pois essa teoria
permite uma espécie de sintese entre a linguagem e a agdo, na medida
em que o falante executa, ao pronunciar algo, exatamente a agao
representada na agdo performativa empregada no proferimento. A
primeira vista, o que se tem ¢ uma identificagcdo entre o falar e o agir,
conclusao que é afastada apds a analise das diferengas entre os atos
locucionarios, os ilocucionarios e os perlocucionarios, desenvolvida

7John Austin foi um fildsofo britdnico que desenvolveu a teoria dos atos de fala, a partir das
ideias sobre o performativo, onde o falar implicar um fazer. Seu aluno estadunidense John
Searle foi responsavel pela propaga¢do dessa teoria, especialmente por meio da publicagio de
Speech Acts, de 1969.
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por Austin: a) por meio dos primeiros, o falante diz algo, expressa um
estado de coisas; b) na segunda hipotese, o falante realiza uma agao
ao dizer algo no mundo a alguém, empregando sentengas na forma de
uma asser¢ao ou promessa, por exemplo, de forma que o objetivo
ilocucionario e a inten¢ao comunicativa do falante resultam do
significado manifesto do que diz; c) no ultimo caso, o falante causa
algo no mundo pelo fato de agir quando diz algo, desempenhando os
atos ilocuciondrios um efeito perlocutivo em um contexto teleologico
da acdo. Aqui, o falante age orientado pelo éxito, somente sendo
possivel ao destinatario identificar o sentido do que se fala com base
nas intengdes que o falante persegue. Em suma, “os trés atos que
Austin distingue podem ser caracterizados, portanto, com as seguintes
palavras-chave: dizer algo; agir enquanto se diz algo; realizar algo por
meio de se estar agindo enquanto se diz algo”. (HABERMAS, 2016a,
p. 501). Para Habermas, somente quando os participantes de uma
comunicagdao perseguem com seus atos de fala fins ilocucionarios é
que se esta diante de um agir comunicativo.

A razdo comunicativa opta pela analise da for¢a sem coer¢ao
da fala argumentativa, a qual permite realizar o entendimento e suscitar
0 consenso, privilegiando-se a atitude performativa adotada pelos
participantes de uma interacao mediada pela linguagem, em vez da
atividade objetivante do sujeito diante do mundo como totalidade. A
partir dela é possivel uma compreensao descentrada do mundo,
segundo Habermas, permitindo ao sujeito a adog¢do de diferentes
atitudes em relacdo aos diferentes mundos: objetivo, social e subjetivo.
Assim, as trés formas de racionalidade — cognitiva, moral e estética —
constitutivas do conceito moderno de razdo estabilizam-se em
processos de aprendizagem cumulativos e permanentes. Contudo,
deve-se evitar reduzir a razdao comunicativa com esses tipos
constitutivos da razdao moderna, sendo mais apropriado entendé-la
como sua matriz, enraizada no contexto do mundo vivido.

Associam-se a esse conceito de razdo os processos de
entendimento nos quais os participantes desempenham papéis de
falantes e ouvintes. A interacao linguisticamente mediada entre essas
personagens pressupde pretensdes de validade jungidas a seus atos de
fala, quais sejam, a pretensao de verdade, de corregdo e de veracidade,
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relacionadas, respectivamente, aos trés setores basicos da realidade:
mundo objetivo, mundo social e mundo subjetivo. De acordo com
uma teoria da racionalidade, como visto, tais atos de fala podem ser
criticados e fundamentados. Nao obstante, somente as pretensdes de
verdade e de correcao sdo suscetiveis de serem honradas mediante
argumentos, visto que a pretensao de veracidade somente é acessivel
ao proprio locutor, podendo apenas ser mostrada. Na comunica¢ao
cotidiana, entdo, ocorre o reconhecimento mutuo com vistas ao
consenso, o qual é subentendido quando existe o assentimento do ato
de fala do locutor por seu ouvinte. Acaso exista rejeicao, entra em
cena o Discurso argumentativo, extensao do agir comunicativo, na
tentativa de resgate das pretensdes de validade, valendo-se da forga
do melhor argumento.

A busca por um consenso significa, para Habermas, que os
participantes do processo argumentativo aceitam a validade de um
saber compartilhado, quando é fruto de um procedimento
racionalizado e ndo decorrente de um consenso falacioso ou de um
mero compromisso. Tem-se que a razdo comunicativa traduz uma
concepgdo processual de racionalidade, portanto. Mas € preciso afastar
a suposi¢do de que, nesse ponto, a teoria do agir comunicativo sugere
alguma forma de idealismo, pois Habermas reconhece que a agao
estratégica ¢ a pratica corriqueira e ndo o acordo, no qual as tentativas
de entendimento sao bem-sucedidas. Assim, ao desenvolver o conceito
de situagdo de fala ideal, na qual ha o emprego correto e simétrico da
competéncia comunicativa dos falantes envolvidos, Habermas explica
que se trata de um pressuposto inevitavel e contrafactual da
argumentac¢ao, definidor das condi¢des de possibilidade das dissensoes
e do consenso racional obtido pela argumentagao:

[...] eis por que tentei, ha tempos, descrever os pressupostos
da argumentac¢ido como determinag¢des de uma situagio de
fala ideal; e a razdo por que o presente ensaio merece a
caracterizacdo de um “esbo¢o” prende-se, sobretudo, ao
fato de que nao posso, neste ponto, proceder ao necessario,
trabalho de precisao, elaboragao e revisao de minha antiga
analise. Mas, hoje, ainda, parece-me acertada a intengao de
reconstruir aquelas condi¢des universais de simetria que
todo falante competente, na medida em que pensa entrar de
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todo numa argumentagdo, tem que pressupor como
suficientemente preenchidas. Mediante uma investiga¢ao
sistematica das contradi¢des performativas, € possivel
comprovar a pressuposi¢ao de algo como uma “comunidade
ilimitada de comunica¢ao” [...]. (HABERMAS, 2013a, p.
111).

Para Habermas, esse conceito de razao somente se desenvolve na
Modernidade, como resultado de um processo de superagdo das imagens
pré-modernas de mundo, as quais, enquanto imagens, mantinham
inseparaveis os conceitos formais de mundo e suas respectivas pretensoes
de validade. Essa influéncia do conceito weberiano de desencantamento
do mundo relaciona- se aquele conceito habermasiano de linguistificagao,
na medida em que o processo de racionaliza¢do das imagens provoca a
liberagdo progressiva do agir comunicativo, o qual passa a substituir a
autoridade antes assumida pelo mito e pela religido, mesmo que de forma
ténue, dado seu carater processual. Em Teoria do agir comunicativo,
Habermas continuou a desenvolver o conceito de racionalidade a partir
dalogica da evolugdo social e assumiu que apenas a interpretagdo ocidental
de mundo merece ser adjetivada de racional:

Até o momento, partimos do pressuposto ingénuo de que
na compreensdo de mundo moderna expressam-se certas
estruturas da consciéncia que pertencem a um mundo da
vida racionalizado e por principio possibilitam uma
condugdo racional da vida. Implicitamente, relacionamos
a nossa compreensdo de mundo ocidental uma pretensao
de universalidade (HABERMAS, 2016a, p. 94).

Nesse ponto, Siebeneichler preceitua que Habermas pretende
demonstrar a validade geral do conceito de razao, recusando-se,
contudo, a apelar a “superioridade do pensamento moderno com
relagdo aos modos de pensar presentes nas religides e nas civilizagdes
mundiais” (SIEBENEICHLER, 1989, p. 64). A seu turno, Araujo
ressalta a posi¢ao defendida por Habermas quanto a superioridade da
compreensao moderna de mundo, implicada na defesa de uma posi¢ao
universalista no debate sobre a racionalidade. Diz que, segundo
Habermas:
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a pretensao de universalidade da razao moderna esta
presente, ainda que tacitamente, no discurso de quem assume
a posi¢ao contextualista, pois a critica da racionalidade
pressupOe sua superioridade diante de outras formas de
pensamento, embora devamos estar atentos as distorgdes
marcantes de um autocompreensdo cientificista da
modernidade, associada ao aspecto unilateral e restritivo
da racionalidade cognitivo- instrumental (ARAUJO, 1996,
pp. 69-70).

Preconizar o conceito de uma razao comunicativa, segundo
Habermas, implica admitir que o referencial representado pela forca
nao coercitiva do melhor argumento somente se faz necessario porque
as praticas comunicativas sao realizadas em um meio que ndo ¢é puro.
Essa aceitagdo serve como freio ao impulso de se descartar, de
imediato, todo o potencial semédntico ainda contido nas visdes de
mundo pré-modernas. Com efeito, uma vez constatadas as perdas
resultantes de um processo racionalizador, resultante do intenso
intercimbio com diferentes fontes de compreensao do mundo,
Habermas sugere a reflexdo, em Teoria do agir comunicativo, sobre a
possibilidade de aprendizado com as sociedades pré-modernas pelos
integrantes da Modernidade, posi¢cdo reiterada, mais a frente, na obra
Discurso filoséfico da modernidade, de 1985. Reconhece que os individuos
encontram em seus sistemas culturais de interpretacdo respostas
concretas para as questdes existenciais, representando nao s6 o mito,
mas a religido, eixo de sentido para a vida desses individuos:

Se pretendemos comparar uns aos outros os padroes de
racionalidade alojados em diferentes sistemas culturais de
interpretacdo, nao podemos nos restringir a dimensao de
ciéncia e técnica fornecida por nossa cultura, nem fazer da
possibilidade de enunciados verdadeiros e técnicas
eficientes o parametro para a racionalidade dos outros
sistemas culturais; as imagens de mundo sdao comparaveis
apenas no que diz respeito a seu vigor na geragao de sentido.
Imagens de mundo langam luzes sobre os temas existenciais
recorrentes em todas as culturas, temas como nascimento e
morte, doenga e miséria, culpa, amor, solidariedade e solidao
(HABERMAS, 20164, pp. 120- 121).
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Tal asser¢do ndo significa, no entanto, um retorno nostalgico
aos conteudos dos mitos, continuando Habermas a sustentar a justeza
da pretensdo universal da racionalidade moderna. E nessa senda,
encontra ja nas imagens de mundo pré-modernas expressdes que sao
suscetiveis de verdade, pois ainda que possam existir varios critérios
de verdade, a propria ideia de verdade é algo universal, ou seja, €
suscetivel a universalizagdo por meio da argumentagdo, em qualquer
contexto sociolinguistico. Portanto, em seu uso pragmatico, Habermas
define que a linguagem ultrapassa os contextos plurais da forma de
vida pela validade pretendida universalmente, vez que resgatavel
discursivamente em todo ato de fala. A partir disso, ganha forca a
argumentagdo contra o relativismo, que normalmente se funda numa
concep¢dao da racionalidade limitada ao aspecto cognitivo-
instrumental, ao passo que a teoria da acdo comunicativa busca
desenvolver uma concepc¢ao de razao pratica, auxiliada pela teoria do
desenvolvimento da consciéncia moral do psicélogo estadunidense
Lawrence Kohlberg?, que amplie a concepgao de razdo teorica, sem
reduzi-la ao método cientifico. Pode-se afirmar que ha uma retomada
do conteudo semantico das tradi¢bOes culturais, sob a forma de um
humanismo baseado na reciprocidade do dialogo.

A teoria da evolugdao social em Habermas adquire, entdo, o
sentido de uma légica evolutiva crescente (na capacidade
argumentativa e de orientagdes da acdo) na passagem das imagens
miticas as religiosas e metafisicas de mundo e, destas, a compreensao
moderna de mundo. Esse processo de racionalizacdo das imagens de
mundo configura um processo de aprendizado, caracterizado por
sucessivos descentramentos, até se constatar uma diferenciacdo clara
entre os conceitos formais de mundo (objetivo, social e subjetivo),
bem como das pretensdes de validade e das atitudes de base
correspondentes. O descentramento e a racionalizagdo sao tidos por
Habermas como indispensaveis a uma sociedade emancipada, mas
ele ndo deixa de reconhecer que “a emancipagdo — em sentido
categérico — torna os homens mais independentes mas nao necessaria

8 As ideias de Kohlberg sofreram a influéncia de Piaget, ja referido. Ambos tentam explicar o
conceito de “competéncia”, definida como capacidade de resolver determinadas classes de
problemas empirico-analiticos ou moral-praticos. (Cf. HABERMAS, 2013a, pp. 49-50)
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e automaticamente mais felizes” (HABERMAS, 1993, p. 102). Com
efeito, em uma fase de sua producgao intelectual posterior a publicacao
de Uma teoria do agir comunicativo, Habermas pondera que, em que
pese o ja referido papel conferido ao agir comunicativo, na
Modernidade, sua tentativa de superar a autoridade antes presente
nas imagens miticas e religiosas de mundo encontra limites no
Absoluto, nao pretendendo ele que a razdo comunicativa possa resolver
qualquer problema existencial:

A razdo comunicativa nio se apresenta no palco assumindo
a figura de uma teoria tornada estética, como se fosse o
elemento negativo apagado de religides que distribuem
consolo. Tampouco ela proclama que o mundo abandonado
por Deus é sem consolo. Nem ela se arvora em consoladora.
Ela também renuncia a exclusividade. Enquanto néo
encontrar no meio da fala argumentativa palavras melhores
para caracterizar aquilo que a religido sabe dizer, ela
coexistira sobriamente com esta sem apoia-la, entretanto
(HABERMAS, 2002, pp. 181-182).

1.3 A formulag¢ao de uma ética discursiva

Conforme visto anteriormente, propugnando desde os seus
primeiros trabalhos por uma distin¢do entres processos de
racionalizacdao referente as esferas culturais de valor oriundas da
arquitetonica kantiana da razdo pura, ainda que essas esferas se
mantenham vinculadas formalmente pela racionalidade comunicativa,
Habermas termina por conferir um maior destaque a dimensao moral
de sua teoria da sociedade. Para ele, apenas no estagio poOs-
convencional da moral, constitui-se um conceito claro e preciso da
moralidade. Assim, o problema central reside na justificacao racional
das normas de acdo e de avaliacao moral. Contudo, a formulacao
sistemadtica de sua ética discursiva difere de outras teorias morais de
tipo cognitivista, na medida em que Habermas renuncia a uma
fundamentacdo ultima do principio moral, dependendo a
fundamentagdo racional da moral de confirma¢ao empirica. Portanto,
ha uma correlacao entre a fundamentacao filosofica e a corroboracao
empirica. Regenaldo da Costa explica que, de acordo com Apel:
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defendeu Habermas uma posicao semelhante a sua, ao
propor-se estabelecer uma complementaridade da relagdao
sujeito-objeto e da relagao sujeito/ co-sujeito, embora a sua
proposta ainda nao seja a de uma complementaridade
pragmatico- transcendental, como em Apel. (COSTA,
2002, p. 256)

A ética discursiva habermasiana baseia-se nas normas
fundamentais da fala racional, implicando a comunicag¢ao orientada
ao entendimento mutuo no reconhecimento reciproco de pretensoes
de validade. Encontra-se, dessa forma, o carater normativo embutido
nas condi¢bes pragmatico-universais da possibilidade de justificagdo
racional das normas de agdo, salientando-se o lugar central ocupado
pelo principio da universalizagdo (U) enquanto regra argumentativa.
Esse principio veicula que toda norma valida deve satisfazer a
condigao de que os efeitos que resultarem para cada um dos envolvidos
em sua escolha possam ser aceitos por todos os demais e preferidos
sobre as consequéncias das demais alternativas. Serve, dessa forma,
de orientagdo para a justificagdo de normas. Mais restrito do que o
principio U, mas tendo-o como pressuposto, Habermas enuncia,
também, o principio de discussdao (D), significando que uma norma
somente pode pretender validade se contar com o assentimento de]
todos os concernidos enquanto participantes de um discurso pratico.
Diz Habermas:

[...] dei a (U) uma versao que exclui uma aplicagao
monologica desse principio; ele so regra as argumentagoes
entre diversos participantes e contém até mesmo a
perspectiva para argumentagoes a serem realmente levadas
a cabo, as quais estao admitidos como participantes todos
os concernidos. Sob esse aspecto, nosso principio de
universalizagdo distingue-se da concedida proposta de John
Rawls (HABERMAS, 2013a, pp. 86-87).

Segundo Habermas, o discurso pratico é um processo
instaurado para o exame da validade de normas propostas e
consideradas hipoteticamente, fornecendo explicagdo para o valor
prescritivo de tais normas sob o ponto de vista moral, no lugar de
orientar na escolha de normas concretas. Ao optar pelo exame das
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condigdes procedimentais dos discursos praticos em geral, ao invés
de se imbuir da fun¢do de fornecer prescrigdes morais cotidianas, a
ética discursiva lida com as questdes do “justo”, sem se imiscuir nas
questoes de “bem viver”, tal qual as éticas materiais. Configura, entao,
uma ética universalista, deontologica, cognitivista e formalista,
caracteristicas que evidenciam sua filiagdo kantiana, propondo,
contudo, uma reconstrucdo da ética de Kant:

A ética do discurso procura superar o ponto de partida
kantiano, meramente interior e monoldgico; procura superar
a perspectiva monologica do paradigma da consciéncia, que
atribui unicamente ao individuo singular a capacidade de
examinar em seu foro interno as maximas da ag¢do. Ou seja,
Habermas rompe com o idealismo e o monologismo
kantianos. Com a abordagem intersubjetivista, a ética do
discurso rompe com as premissas da filosofia da consciéncia.
[...] O entendimento sobre a possivel generalizacao de
interesses passa a ser tido como um resultado que se pode
esperar da realizacao de discursos publicos organizados
intersubjetivamente. (LUBENOW, 2011, p. 27)

Ha, nesse cendrio, uma reconstrug¢ao procedimental do
imperativo categdrico kantiano, pois “ao invés de prescrever a todos
os demais como valida uma méxima que eu quero que seja uma lei
universal, tenho que apresentar minha méxima a todos os demais
para o exame discursivo de sua pretensdo de universalidade.”
(HABERMAS, 2013a, p. 88). Tratando-se, entdo, de uma ética
formalista, a ética do discurso assume que os principios relativos a
igualdade de tratamento, a solidariedade e ao bem-estar geral sao
inerentes as todas a morais, reportando-se as condigdes de simetria e
as expectativas de reciprocidade da agdo comunicativa. No entanto,
Habermas vai além, estendendo estas obrigagdes normativas para além
do contexto de uma dada comunidade, valendo-se de pressuposicoes
comunicativas generalizadas e abstraidas, inerentes a uma comunidade
de comunica¢do ideal formada por todos os sujeitos dotados de
capacidade de linguagem e de agio.

Por se configurar em uma teoria moral pos-convencional, a
ética discursiva ndo situa a religido em seu interior. “Em se tratando
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de uma teoria moral pos-convencional, a religido é tomada como uma
questao anterior”’ (ARAUJO, 1996, pp. 100-101) a ética discursiva, ja
que Habermas apoia seu projeto a partir de um processo evolutivo de
racionalizacdo, fruto da nocao de desencantamento de mundo,
tendente, em seu curso, a afastar qualquer possibilidade de uma
fundamentagdo ultima da moral, seja ela metafisica ou religiosa.

Ocorre, que, para Habermas a religido é crucial para a
emergéncia de um estadio pos- convencional da consciéncia moral,
nos termos da teoria da evolugao moral de Kohlberg, mas perde sua
forca na estabilizagao desse nivel de desenvolvimento moral. Aqui,
Habermas se afasta do pensamento de Weber, para quem uma
consciéncia moral guiada por principios ndo poderia sobreviver sem
um fundamento religioso. Diante desse contexto, a ética discursiva
em Habermas visa traduzir para uma linguagem racional e secularizada
o fundamento substantivo da autoridade do sagrado, retomando-se a
universalidade da razao pratica por meio da razao intersubjetiva, com
sustentaculo em uma teoria da argumentacdo em geral, de onde
provém o principio de universalizagdo como regra argumentativa no
discurso pratico.

Em comentarios ao Habermas de Uma teoria do agir comunicativo,
Aratjo afirma que “a ética discursiva €, na verdade, uma ética da
fraternidade despida do carater religioso” (ARAUJO, 1996, p. 104),
uma vez que o universalismo traduz um motivo de reciprocidade.
Com efeito, a autonomizagio das esferas de valor na Modernidade,
conduz ao abandono da forma religiosa representada por simbolos
que expressavam um consenso normativo tradicional, estabelecido e
constantemente renovado pela pratica ritual. A moral preserva o
conteudo da religido, mas ausente, agora, o carater absoluto, passando
a ancorar a validade de suas normas no acordo proveniente de
procedimentos discursivos racionais, 0 que situa o agir comunicativo
como critério normativo de uma Modernidade carente de
autofundamentacao.

Nao ha que se entender, contudo, que a esfera religiosa passe a
ser absorvida pela da comunicacao, sendo mais apropriada a
constatacdo de que ha a perda de sua for¢a normativa baseada na
evidéncia, o que acarreta a superagdo da tradigdo pela argumentagao.
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O que ndo deixa de notar Habermas é que o ganho de racionalizagdo
advindo dessa perda da for¢a de principio ultimo da fé religiosa
termina, paradoxalmente, por abrir uma vasta area para a esfera
religiosa, na medida em que uma ética adstrita as questdes do justo
nao pretende oferecer conteddos morais concretos.

1.4 Possibilidades de interacdo entre a religido e a razao
comunicativa

E preciso sempre ter em vista, contudo, que a critica da religido
¢ o0 motivo central do pensamento moderno e, nessa senda, Habermas
comunga da ideia de pensar a Modernidade como um movimento
emancipatorio em face da esfera religiosa. O faz inspirado na tradi¢ao
da esquerda hegeliana, a qual, em uma leitura negativa do fendmeno
religioso, representa a relacdo entre o religioso e o secular em termos
de dicotomia. Mas Habermas nao evoca a hipotese de uma
desintegracdo desse fendmeno, ao contrario, se mostra receptivo aos
fendmenos superestruturais, entre os quais esta compreendida a
religido, mostrando-se convencido de que “o conteudo essencial dos
principios incorporados ao direito dos povos concorda com a substancia
normativa das grandes doutrinas proféticas que tiveram eco na historia
mundial” (HABERMAS, 1993, p. 32). Portanto, Habermas concorda,
explicitamente, com a ideia rawlsiana de que haveria um consenso
sobreposto entre as interpretagdes religiosas e seculares dos
sentimentos morais profundos. Igualmente, Habermas ndo nega a
funcdo consoladora da religido, nem seu potencial de fornecer sentido,
apenas ressalta que tragos particulares de comunidades religiosas nao
podem ser universalizados em um contexto pos-convencional da
linguagem, no qual qualquer conteudo veiculado pela linguagem
religiosa deve ser submetido a uma comprovagao intersubjetiva no
ambito do discurso argumentativo.

Luiz Bernardo Leite Araujo registra que a recep¢do da teoria
do agir comunicativo pela teologia politica terminou por se converter
na acusac¢do, em sentido contrario ao que pretendido pelo proprio
Habermas, de que o agir comunicativo conduz ao reencantamento do
mundo, na medida em que o discurso é tido como uma féormula oculta
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do verbum religioso, ou seja, a uma forma de retérica (com o uso de
jargdes racionais) alusiva as imagens familiares da tradi¢do crista: o
pecado correspondendo a ideia de comunicagao distorcida e a salvagao
fazendo par referencial com o conceito de intersubjetividade intacta,
por exemplo. Aradjo explica que o proprio Habermas, no entanto,
ndo se oporia a essa associagao entre a razao comunicativa e o conteado
essencial das religides universais, haja vista a ja referida correlagao
entre os principios morais do direito dos povos e a substancia
normativa dessas religioes, observada pelo filosofo alemao. Relembra,
ainda que, para Habermas, nao se sustentam as criticas ao conceito de
situagdo de fala ideal, no que tange a presenca de um carater utopico
na no¢ao de intersubjetividade ilesa, visto que antes deve ser assumida
como um modelo conceitual ndo concretizavel. Aratijo arremata,
sentenciando:

Destarte, embora as raizes misticas da teoria do agir
comunicativo apontem na dire¢do do uso teleoldgico de
seus temas, algo perfeitamente licito, a teoria da evolugdo
social sobre a qual repousa a Religionstheorie inibe qualquer
tentativa de teologizagio da obra habermasiana. (ARAUJO,
1996, p. 196)

As aludidas criticas podem ser creditadas a interpretagdo da
teoria habermasiana da religido com foco em uma absorgao da religiao
pela comunicagao, ao se olvidar que, apesar de o agir comunicativo se
consubstanciar em medium pelo qual se reproduzem as estruturas
simbolicas do mundo da vida (cultura, sociedade e personalidade),
nado ha, aqui, uma relacao de dependéncia direta. Assim, as tentativas
de teologizacao do agir comunicativo esbarram na teoria da evolug¢ao
social habermasiana, de onde se extrai a concep¢ao de linguistificagdao
do sagrado, segundo a qual os conteudos das religides universais sofrem
uma dissolu¢do comunicativa, a0 mesmo tempo em que a teoria social
de Habermas sugere a permanéncia de dominios e experiéncias
proprios da religido, como as suas estruturas transcendentes, que nao
devem ser introduzidas na composi¢ao tricotdbmica do mundo da vida.

Habermas tem como foco o potencial semantico contido nas
religides, que precisam ser resguardados e resgatados no pensamento
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racional. Registre-se, porém, que essa mesma concep¢do de
verbalizagdo do sagrado serve como mote para a persisténcia as
observagbes sobre a presenca de resquicios de uma teologia
secularizada habermasiana, a luz de afirmag¢des como “[...] A aura do
assustador e do arrebatador, a qual irradia do sagrado, isto ¢, sua forca
cativante, transforma-se na for¢ca vinculadora de pretensdes de
validade criticaveis” (HABERMAS, 2016b, p. 141). De toda a sorte,
h4 que se ter presente a compreensdo de que, para Habermas,
secularizacdo nao é sinénimo de ateismo, mas uma evolucao interna
da propria religiao, que supera gradualmente a relagcdo coletiva com a
transcendéncia e ndo a fé como tal. E possivel constatar, portanto,
que até a fase de sua produgdo intelectual marcada pela publicagado de
Teoria do agir comunicativo, Habermas esteve interessado em explicitar
o papel da religido no processo de racionalizagdo que culminou na
Modernidade, concluindo que a religido perdeu seu papel de
fundamento da coesao social. Nao havia, ainda, a preocupacdo em se
trabalhar os motivos pelos quais a religido continuou a existir no seio
da sociedade moderna, impactando os mais variados contextos
culturais ou, muito menos, o reconhecimento, o qual ja era feito por
Aratjo, consistente em que “a religido deixa de ser ‘fundamento’, no
sentido de algo que constitui ‘o essencial de’, mas pode coabitar
(doravante) em igualdade de condi¢ao com as esferas do agir profano”
(ARAUJO, 1996, p. 200). S6 mais a frente, o fildsofo alemao passou
a conceder que, em que pese a religido tradicional haver deixado de
ser o fundamento da integracdo social na Modernidade, ha que se
rechagar a conclusido pela presenga de uma sociedade irreligiosa, ja
que a razao comunicativa ndo é capaz de cobrir todos os aspectos do
dominio religioso, motivo pelo qual “[...] enquanto ndo encontrar no
meio da fala argumentativa palavras melhores para caracterizar aquilo
que a religido sabe dizer, ela coexistira sobriamente com esta, sem
apoia-la, entretanto” (HABERMAS, 2002, p. 182).

No proximo capitulo, O pensamento pis-metafisico e suas
limitacoes, serdo demonstrados os preludios dessa mudanca de
perspectiva diante da religiao no pensamento habermasiano, iniciando-
se pela inquietacao manifestada por Habermas na obra O futuro da
natureza humana, publicada no ano de 2001, acerca dos avangos da
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engenharia genética em seres humanos. Habermas passou a repensar
0 papel de uma ética do justo diante dos desafios morais surgidos
com o rapido avan¢o da aludida tecnologia, reconhecendo que o
pensamento pos-metafisico pode dar respostas insatisfatorias a estes
desafios, na medida em que se concentra, apenas, em analisar as
propriedades formais dos processos de autocompreeensdo. Mas € a
partir da obra F¢ e saber, do mesmo ano de 2001, que a valorizagdo de
um potencial dos conteidos semanticos presente nas religides passa a
se fazer recorrente nos escritos habermasianos, culminando na
producao de uma coletdnea de textos produzidos entre os anos de
2005 e 2007, intitulada Entre naturalismo e religiGo, na qual Habermas
inicia a exposi¢do sobre de que forma seria viavel uma coopera¢ao
entre cidadaos crentes e cidaddos seculares na busca de fontes de uma
solidariedade social de que se ressente a Modernidade.
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CAPITULO 2

O PENSAMENTO POS-METAFISICO E
SUAS LIMITACOES

Afinado com a proposta de uma ética do justo e partindo da
distingdo entre a teoria kantiana da justica e a ética do ser si mesmo,
de Kierkeggard, Habermas esclarece, no prefacio de O futuro da natureza
humana, publicada no ano de 2001, que adota a premissa de que o
pensamento pos-metafisico deve se impor uma modera¢cao no que
tange a tomada de posi¢Oes definitivas sobre questdes substanciais
sobre a vida boa ou ndo fracassada. Entretanto, indaga se a filosofia
poderia se permitir essa moderagdo diante da polémica discussao em
torno da técnica genética, com foco na questdo do status moral da
vida humana pré-pessoal, sobre a qual Habermas alerta ndo termos
alcangado resultados. Diz partir da posi¢do, aparentemente pessimista,
de que as atuais praticas da engenharia genética serao tidas,
futuramente, como precursoras de uma eugenia liberal, regulada pela
oferta e procura.

2.1 Motivacdo e autocompreensao ética da espécie humana

Apoés a metafisica, Habermas afirma que “a filosofia ja nao se
julga capaz de dar respostas definitivas a perguntas sobre a conduta
de vida pessoal ou até coletiva” (HABERMAS, 2004, p. 02). Da
mesma maneira como as grandes religides apresentavam o caminho
da salvacdo, também a metafisica oferecia seus modelos de vida, ainda
que para uma minoria. Até entdo, as doutrinas da boa vida e da
sociedade justa, como a ética e politica possuiam uma base Unica,
formando um todo. Mas a aceleracao da transformacao social encurtou
os periodos de declinio dos modelos de vida ética, processo finalmente
encerrado com o advento do liberalismo politico de John Rawls, que,
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de acordo com Habermas, reage ao pluralismo ideoldgico e a
individualiza¢do crescente dos estilos de vida. As conclusdes do
filésofo estadunidense teriam arrimo, segundo Habermas, no fracasso
da filosofia em arbitrar modos de vida especificos como exemplares
ou universalmente decisivos.

Habermas sustenta que os “projetos individuais de vida nao
se formam independentemente dos contextos partilhados
intersubjetivamente” (HABERMAS, 2004, p. 05). Dessa forma, em
uma sociedade complexa, exige-se que cada cultura se afirme perante
as outras pelo convencimento, sem que haja a protecao cultural de
determinadas espécies, como impede-se que, a luz de um Estado
constitucional democratico, a maioria possa prescrever & minoria a
propria forma de vida cultural, como uma suposta cultura de referéncia.
Por essas mengdes, Habermas diz pretender ilustrar que, hoje, a filosofia
pratica, em que pese nao haver renunciado por completo a reflexdes
normativas, se limita a questOes sobre justica.

Assim, para ele, questdes éticas sobre a prépria sorte acabam
por se estabelecer no contexto de uma determinada histéria ou de
uma forma de vida especial, apresentando respostas concernentes a
questdes de identidade e que ndo sdo, portanto, universais e igualmente
definitivas para todas as pessoas. Sao caminhos proprios, dessa forma,
aqueles pelo qual seguem as teorias atuais da justica e da moral, de
um lado e aquele outro seguido pela ética, no sentido classico de uma
doutrina da vida correta. Habermas reconhece que pode ser
insatisfatoria a resposta fornecida, sob um ponto de vista moral, sobre
as questdes que nos sao mais relevantes do ponto de vista privado,
visto que a filosofia passa a analisar apenas as propriedades formais
dos processos de autocompreensdo, sem adotar posi¢do quanto aos
conteudos.

Termina Habermas por atestar que a separagdao de rumos entre
a teoria moral e uma ética especializada nas formas da
autocompreensao existencial acarretam prejuizo a primeira, ao privar
os julgamentos morais da motiva¢ao para agir corretamente. Para ele:

as convicgdes morais s6 condicionam efetivamente a
vontade quando se encontram inseridas numa
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autocompreensao ética, que coloca a preocupa¢ao com o
proprio bem- estar a servico do interesse pela justica. Teorias
deontologicas apds Kant ainda poderiam explicar muito
bem como as normas morais devem ser fundamentadas e
aplicadas; no entanto, elas ndo sao capazes de responder
por que devemos efetivamente ser morais. Tampouco podem
as teorias politicas responder por que os cidaddaos de uma
comunidade democratica, na discussao sobre os principios
da vida em comum, devem orientar-se pelo bem-estar
comum em vez de se contentarem com um modus vivendi
negociado de acordo com os principios de racionalidade
voltada para fins especificos (Zweckrationalitit). As teorias
da justica, desatreladas da ética, s6 podem esperar pela
“transigéncia” de processos de socializagdo e formas
politicas de vida (HABERMAS, 2004, p. 07).

Especificamente no que tange a discussdo envolvendo uma
ética da espécie, Habermas observa que a moderacdo pos-metafisica
esbarra nos seus limites, pois para ele a filosofia ndo pode mais se
furtar, hoje, a tomar posigao a respeito de questdes de conteudo, quando
a autocompreensdo ética de sujeitos capacitados para a linguagem e
para a acao entra em jogo. O impasse que precisa ser superado € aquele
entre se considerar a interven¢do no genoma humano como um
aumento de liberdade, que precisa ser normativamente regulamentado
ou, de outro lado, como a autopermissdo para transformacdes que
dependem de preferéncias e que ndo precisam de nenhuma
autolimitagdo. Habermas se posiciona pela primeira hipoétese,
defendendo que somente essa op¢do permite estabelecer os limites
da eugenia negativa.

A manipulacao do genoma de uma outra pessoa interfere nos
fundamentos somaticos da autocompreensdo espontdnea e da
liberdade ética de uma outra pessoa, alega Habermas, fazendo surgir
uma relagao interpessoal até entdo desconhecida. Com efeito, a decisao
irreversivel de intervir na constitui¢cdo organica de outrem modifica a
simetria da responsabilidade existente entre pessoas livres e iguais,
limitando-a. Para Habermas, tal quadro inédito fere nossa sensibilidade
moral, vez que traz uma espécie estranha nas relagdes de
reconhecimento legalmente institucionalizadas nas sociedades
modernas. Por enquanto, ressalva que as interveng¢des técnicas na
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linhagem germinativa e na clonagem de organismos humanos chegam
a ser mundialmente proscritas. Diz que se trataria de uma tentativa
de “moralizagdao da natureza humana” (HABERMAS, 2004, p. 36),
no qual o controle moral tornaria normativamente indisponivel aquilo
que a técnica contemporanea tornou disponivel.

Entdo, Habermas sugere que as intervengdes legislativas na
liberdade de pesquisa bioldgica tém uma recomendagdo implicita: é
melhor reconhecer um resto de sentimento arcaico que causa aversao
as inovagOes da técnica genética. Tratar-se-ia de uma tentativa de
ressacralizacao, de um novo encantamento da natureza interna, por
meio do restabelecimento de tabus artificiais, frente ao
desencantamento da natureza externa advindo com a ampliagdo de
nossa liberdade ocasionada pela ciéncia e pela técnica. Dessa maneira,
esta-se a promover uma autocompreensdo ética da espécie, a qual
garante, por sua vez, o fato de ainda podermos nos reconhecer
mutuamente como pessoas que agem com autonomia.

Habermas nao nega que o desencantamento dos mundos da
vida, que aqui ele chama de “destradicionalizagdio” (HABERMAS,
2004, p. 37) dos mundos da vida, constitui um aspecto importante da
modernizagao social. Ocorre, segundo ele, que ao longo desse processo
de civilizagdo as reservas de tradi¢ao foram quase totalmente
consumidas, revelando a rigidez dos mundos da vida quase totalmente
modernizados, os quais ndo dispdem mais do apoio de garantias
metassociais e, por outro lado, ndo podem reagir com outros impulsos
de secularizagdo ou por meio de uma reelaboracdo moral e cognitiva
das tradi¢oes religiosas. Assim, as sociedades seculares tém que
regenerar suas energias morais a partir de fontes de comunicacao
presentes no mundo da vida, propde Habermas, o que ndo denota um
novo encantamento, mas tao somente uma transformacao reflexiva
da Modernidade.

Nesse contexto, Habermas alerta que as discussdes envolvendo
as novidades nas técnicas de engenharia genética em embrides
humanos ndao conseguem atingir um debate “ideologicamente neutro
e, portanto, sem prejulgamentos do status moral da vida humana
prematura, que seja aceitavel para todos os cidadaos de uma sociedade
secular” (HABERMAS, 2004, p. 44). De um lado, ha aqueles que
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consideram o embrido humano apenas um amontoado de células em
contraposi¢do a pessoa do recém-nascido, a quem, a partir dai,
competiria a dignidade humana no sentido estritamente moral. No
outro lado, ha aqueles que entendem ser a fertilizacao do 6vulo humano
o inicio relevante de um processo de desenvolvimento ja
individualizado e controlado por si proprio, dai porque todo exemplar
biologicamente determindvel da espécie dever ser considerado como
uma pessoa em potencial e como portador de direitos fundamentais.

Para o filosofo alemao, se a discussdao sobre a atribuicdo da
dignidade humana, garantida pela Constituicao, tivesse de ser decidida
a partir de razdes morais imperativas, as questdes da técnica genética
(ou sobre o aborto), ainda que tenham embasamento antropoldgico
profundo, ndo ultrapassariam o campo das questdes morais comuns.
Sendo assim, as hipoteses ontoldgicas fundamentais do naturalismo
cientifico, das quais deriva o nascimento como cesura relevante, nao
sao de forma alguma mais triviais ou mais cientificas do que as
hipdteses metafisicas ou religiosas, do pano de fundo, que sugerem
uma conclusdo contraria. Ambos os lados se referem ao fato de que
toda tentativa de tragar um limite preciso e moralmente relevante em
algum ponto entre a fecundagdo ou a jungdo dos gametas, de um lado,
e o nascimento, de outro, une-se algo arbitrario, pois a partir dos
primordios organicos, primeiro se desenvolveria, com grande
continuidade, uma vida sensivel, que depois se tornaria pessoal. “Nao
seria, pois, arbitrario resolver o fendmeno da ambivaléncia dos nossos
sentimentos e intui¢des, que mudam aos poucos conforme avaliam a
questdao do embrido nos estagios iniciais ou intermediarios ou a do
feto nos estagios mais avancados do desenvolvimento, por meio de
estipulagdes moralmente univocas, em favor de um ou outro lado? “
- indaga Habermas (HABERMAS, 2004, p. 45).

Alerta, no entanto, que na discussdao normativa de uma esfera
publica democrdtica importam apenas as proposi¢des morais em
sentido estrito. “Somente as proposi¢des ideologicamente neutras
sobre aquilo que é igualmente bom para todos podem ter a pretensao
de ser aceitaveis para todos por boas razoes” (HABERMAS, 2004,
p.46). A pretensdo a uma aceitabilidade racional distingue as
proposi¢des sobre a solug¢ao justa para os conflitos de agdo das
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proposig¢des acerca do que ¢ bom para mim ou para nds no contexto
de uma historia de vida ou de uma forma de vida partilhada. Ainda
assim, esse sentido especifico de questdes sobre a justica admite uma
conclusao com base na moral. Diz o filésofo alemao que na linguagem
dos direitos e deveres, a comunidade de seres morais, que fazem suas
proprias leis, refere-se a todas as relagdes que necessitam de um
regulamento normativo. Todavia, apenas os membros dessa
comunidade podem se impor mutuamente obrigagdes morais e esperar
uns dos outros um comportamento conforme a norma.

Habermas afirma, entdo, pretender demonstrar que a dignidade
humana, entendida em estrito sentido moral e juridico, encontra-se
ligada a essa simetria das relagdes. “Ela nao é uma propriedade que se
pode ‘possuir’ por natureza, como a inteligéncia ou os olhos azuis”
(HABERMAS, 2004, p. 47). Antes disso, o conceito de dignidade
humana designa uma ideia de “intangibilidade” que somente passa a
ter significado nas relagdes interpessoais de reconhecimento reciproco
e no relacionamento igualitario entre as pessoas. Esclarece o filésofo
alemao que ndo emprega o termo intangibilidade com o mesmo
sentido de indisponibilidade, pois um resposta pos-metafisica a questao
de como devemos lidar com a vida humana pré- pessoal ndo pode ser
obtida ao preco de uma definicdo reducionista do homem e da moral.

Para Habermas, o comportamento moral é uma resposta
construtiva as dependéncias e caréncias decorrentes da imperfeicao
da estrutura organica e da fragilidade permanente da existéncia corporal
(evidente sobretudo em fases da infincia, da doenca e da velhice). A
regulamentacdo normativa das relagdes interpessoais pode ser
compreendida como um poroso involucro de protecao contra certas
contingéncias, as quais o corpo vulneravel e a pessoa nele representada
estdo expostas. Sentencia, entdo que ¢ o universo das relagdes e
interagOes interpessoais possiveis que necessita e € capaz de impor
regras morais. Apenas nessa rede de relagdes de reconhecimento
legitimamente reguladas é que as pessoas podem desenvolver e manter
uma identidade pessoal, juntamente com sua integridade fisica.
Seguindo essa linha de raciocinio e adentrando na discussao sobre o
aborto, Habermas entende que somente a partir do momento em que
a simbiose com a mae é rompida é que a crianga entra num mundo de
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pessoas, que vao ao seu encontro, que lhe dirigem a palavra e podem
conversar com ela. O ser geneticamente individualizado no ventre
materno, enquanto exemplar de uma comunidade reprodutiva, nao é
absolutamente uma pessoa ja pronta.

Habermas nao deixa de tecer um comentario explicativo sobre
o uso que faz da linguagem. Esclarece chamar de morais as questdes
relativas a convivéncia baseada em normas justas. Para pessoas ativas,
que podem entrar em conflito umas com as outras, essas questoes
sdo suscitadas considerando-se a necessidade normativa de se
regulamentar as interagdes sociais. Existe a expectativa sensata de
que tais conflitos, a principio, possam ser racionalmente decididos
em prol do igual interesse de cada um. Em contrapartida, essa
expectativa de aceitabilidade racional deixa de existir quando a
descricdo da situacao de conflito e a fundamentacdo das normas
correspondentes dependem do modo de vida que escolhemos e da
autocompreensao existencial, ou seja, quando dependem de um
sistema de interpretacdo com identidade propria, relativo ao
individuo ou a um determinado grupo de cidaddos. Tais conflitos
secundarios tocam em questdes éticas.

Para melhor ilustrar os supracitados conceitos, Habermas segue
afirmando que as pessoas e comunidades, cuja existéncia pode
fracassar, se questionam a respeito do que seria uma vida nao
fracassada, com vistas a orientacao de sua histéria ou forma de vida
segundo valores normativos. Essas questdes sdo talhadas de acordo
com a perspectiva daquele ou daqueles que querem saber como devem
se compreender em seu contexto de vida e quais as melhores praticas
para elas de uma maneira geral. “Considerando-se essas questoes ético-
politicas, vale a senten¢a ‘outras culturas, outros costumes’ “
(HABERMAS, 2004, p. 55). Em contrapartida, a forma de lidar com
a vida humana pré-pessoal suscita questdes de um calibre totalmente
diferente, de acordo com Habermas. Elas aludem nao a esta ou aquela
diferenca na variedade de formas de vida cultural, mas a
autodescri¢cOes intuitivas, a partir das quais nos identificamos como
pessoas e nos distinguimos de outros seres vivos — portanto, nossa
autocompreensao como seres da espécie:
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Quando avalio corretamente a discussao sobre a “utilizacao”
de embrides para fins de pesquisa ou sobre a “geragdo de
embrides com ressalvas”, vejo manifestar-se nas reagoes
afetivas menos a indigna¢ao moral do que a aversao a algo
obsceno. (HABERMAS, 2004, p. 56)

Seguindo-se essa linha de raciocinio e sob as condi¢des do
pensamento pos-metafisico, Habermas afirma que a autocompreensao
ética da espécie, inscrita em determinadas tradi¢Oes e formas de vida,
nao permite mais que dela se deduzam argumentos que suplantem as
pretensdes de uma presumida moral valida para todos. No entanto,
essa primazia do justo em relagdo ao bom ndo pode perder de vista o
fato de que a moral abstrata da razdo, pertencente aos sujeitos de
direitos humanos, apoia-se, por sua vez, numa anterior
“autocompreensao ética da espécie” (HABERMAS, 2004, p. 54),
compartilhada por todas as pessoas morais. Assim como as grandes
religides universais, as doutrinas metafisicas e as tradigdes humanistas
também fornecem contextos em que a estrutura total da nossa
experiéncia moral esta inserida. Para Habermas, elas articulam, de
um ou outro modo, uma autocompreensao antropologica, que se
adapta a uma moral autébnoma. As interpretagdes religiosas de si
mesmo e do mundo, surgidas na época axial das grandes civilizagdes,
convergem, de certo modo, numa autocompreensdo ética minima
da espécie, que sustenta essa moral. Enquanto estdio em harmonia
uma com a outra, a primazia do justo sobre o bom nao é problematica.

2.2 Uma sociedade pos-secular: repensando a relaciao entre fé e
saber

No prefacio da edi¢do brasileira de Fé e saber, Luiz Bernardo
Leite Aradjo afirma que Habermas introduziu a expressao “pos-
secular”, apos revisitar o tema da relacdao entre fé e saber, o que vem
ocasionando mudancas em sua teoria da Modernidade. Contudo,
ressalta que dai ndo se pode concluir pela presenga de uma reviravolta
do pensamento habermasiano, seja no sentido de minimizar a mudanga
de atitude proposta por Habermas em favor de uma relacdo dialégica
da filosofia com as tradigdes religiosas, seja em se pretender a
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existéncia de um interesse abrupto pela religido como importante
“figura do espirito”. Assim é que a expressdo “pods-secular” ndo
significa uma alternativa ao horizonte pés-metafisico da Modernidade,
mas, sim, uma mudanca de mentalidade do autoentendimento
secularista de sociedades que tomaram consciéncia da persisténcia da
religido, a qual guarda relevante contribui¢do para a vida politica e,
por isso, induz a necessidade de eliminar sobrecargas mentais
desproporcionais aos cidaddos crentes, bem como a garantir a
acomodacao das vozes religiosas na esfera publica democratica.
Escrevendo em um contexto apos 11 de setembro de 2001, Habermas
preceitua que “apesar de sua linguagem religiosa, o
fundamentalismo ¢é um fendmeno exclusivamente moderno”
(HABERMAS, 2013b, p. 03). Para ele, é possivel reconhecer, na
assincronia entre motivos e meios, a particularidade do terrorismo
islamico atual. Tratar-se-ia do reflexo da assincronia entre cultura e
sociedade nos paises natais dos terroristas envolvidos naquele
acontecimento, onde uma modernizacao acelerada e fortemente
desenraizadora nao oferece nenhuma compensagdo para a angustia
ocasionada pelo declinio das formas de vida tradicionais, nem
mesmo por meio da melhoria das condi¢des materiais de vida. Adverte
Habermas, entretanto, que também no Ocidente se fazem presentes
ortodoxias endurecidas, expressivas de sentimentos ambivalentes sobre
a secularizagdo, tal qual se observa nos debates em torno da engenharia
genética. Entdo, sugere que para que se evite uma guerra de culturas,
faz-se necessario o reconhecimento da dialética inconclusa no nosso
proprio processo ocidental de secularizagao.

O conceito de seculariza¢ao usualmente simboliza “um jogo
de soma zero” (HABERMAS, 2013b, p. 06), no qual atuam, de um
lado, a ciéncia e a técnica e, de outro, as forcas conservadoras das
religides tradicionais e das Igrejas. Um somente poderia ganhar as
custas da derrota do outro. Para Habermas, porém, essa imagem nao
se adequa a uma sociedade pods-secular que se depara, como visto,
com a sobrevivéncia das comunidades religiosas em um ambiente
cada vez mais secularizante. E preciso ter-se em consideracio o papel
de um senso comum, democraticamente esclarecido, que em um
contexto de pluralismo cultural consegue se impor como uma
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alternativa, situando-se entre a ciéncia e a religido. Com efeito, o Estado
liberal somente reconhece como razoaveis aquelas doutrinas religiosas
que, de maneira voluntaria, assimilam o encontro cognitivamente
dissonante com outras confissdes religiosas, adaptam-se a autoridade
das ciéncias, as quais detém o monopdélio do saber mundano, de acordo
com Habermas e, por fim, adequam-se as premissas do Estado
Constitucional baseado em uma moral profana.

Habermas reconhece que o senso comum precisa ser esclarecido
pelas ciéncias, haja vista produzir tantas ilusdes sobre o mundo.
Contudo, alega que as teorias cientificas ndao atuam sobre o conjunto
do saber cotidiano, onde se forma a autocompreensdao das pessoas
capazes de falar e agir. Para ele, o conteido de nossa autocompreensao
se modifica, uma vez que aprendemos algo sobre o mundo e sobre
nos como seres no mundo. Aludindo a Max Weber e a seu conceito
de desencantamento do mundo, Habermas explica que na medida
em que a natureza se torna acessivel a observacdo objetivante e a
explicacao causal, ela é despersonalizada, deixando de integrar o
sistema social de relages entre pessoas vivas que agem e falam umas
com as outras, atribuindo-se reciprocamente motivos e intengdes.
Indaga, entretanto, se o senso comum acabara se deixando consumir
pelo saber contraintuitivo das ciéncias, o qual perfaz a imagem do ser
humano segundo os conceitos extensionais de certos campos de
pesquisa cientificos, como a teoria da evolugao, processo que, segundo
Habermas, dessocializa completamente a nossa autocompreensao.
Aduz que essa “naturalizacdo do espirito” (HABERMAS, 2013b, p.
10) somente seria possivel se a intencionalidade da consciéncia humana
e a normatividade de nosso agir fossem reduzidos, completamente,
ao tipo de autodescricdo proprio das ciéncias, ao ponto de se explicar,
por exemplo, como as pessoas quebram regras morais.

Nessa senda, o projeto de modernizagdao de nossa psicologia
cotidiana, nos moldes das ciéncias naturais, ja fez a tentativa de explicar
biologicamente o conteido de nossos pensamentos, havendo
fracassado, ao que julga Habermas, em razao de que o conceito de
conformidade a fins, introduzido no jogo de linguagem darwinista de
mutac¢do e adaptacdo, selecdo e sobrevivéncia ndo ¢ suficiente para
abarcar a diferenca entre ser e dever ser, que se faz sempre presente

61



quando agimos contrariamente a um mandamento moral. Ocorre que
quando se descreve o comportamento de uma pessoa em termos do
que fez, mas nao deveria ter feito ou vice-versa nao se esta diante de
uma descricao similar aquela feita no campo das ciéncias naturais,
pois, na primeira hipotese surgem momentos da autocompreensao
pré- cientifica de sujeitos capazes de falar e agir. Isso significa que a
descri¢do do comportamento de uma pessoa envolve ndo apenas a
explicacdo de um acontecimento natural, mas também, a justificacao
desse comportamento, haja vista estar-se diante de um contexto de
interagOes normativamente regradas entre pessoas, as quais socializam
em um universo de argumentos publicos. Entdo, Habermas pontua
que, na vida cotidiana, ao dirigimos nossa aten¢do para uma segunda
pessoa, passamos a entender as posi¢des passiveis de critica que
devemos e exigimos uns com 0s outros. Essa consciéncia de uma
autoria que precisa justificar seus comportamentos consubstancia uma
autocompreensao inerente a perspectiva de um participante, algo
incompativel com uma observacao cientifica corretiva.

Habermas prossegue afirmando que o mesmo tipo de
consciéncia autbnoma que forma o senso comum, proprio de pessoas
que tém a capacidade de tomar decisdes, cometer erros e corrigi-los,
algo ndo compreensivel de uma perspectiva naturalista, também
estabelece a distancia em relacdo as tradi¢Oes religiosas de cujos
conteudos normativos nos nutrimos na Modernidade. Com efeito, a
exigéncia de justificativas racionais parece fazer com que o
esclarecimento cientifico adquira um aliado no senso comum, que
estabeleceu seu lugar no Estado constitucional de direito com
fundamento no direito racional, o qual, por sua vez, ainda que tenha
raizes na tradigao religiosa, alimenta-se de fontes dessa tradi¢do ha
muito tempo profanadas. No cenario composto por um Estado liberal,
o senso comum democraticamente esclarecido se fundamenta em
pressupostos aceitaveis por toda a sociedade e ndo apenas por
determinada comunidade religiosa, o que gera, certamente, a constante
suspeita entre os fiéis de que a secularizacdo acarretara a
marginalizacao da religido.

O Estado liberal promove, por meio da liberdade religiosa, a
pacificagdo do pluralismo das visdes de mundo, exigindo, para tanto,
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que os cidaddos crentes dividam sua identidade em seus aspectos
publico e privado. Sao esses cidadaos, portanto, que devem traduzir
suas convicgOes religiosas para uma linguagem secular, acaso desejem
que seus argumentos consigam o assentimento das maiorias, relembra
Habermas. Em contrapartida, o filésofo alemao inaugura, aqui, a ideia
de uma tarefa cooperativa na formag¢io do senso comum entre, de
um lado, os cidaddos crentes e, de outro, as maiorias seculares, tendo
em vista a existéncia de uma fronteira ndo tdo bem delimitada entre
os argumentos religiosos e os seculares nas discussdes presentes na
esfera publica:

a procura por argumentos voltados a aceitabilidade universal
s6 ndo levard a religido a ser injustamente excluida da esfera
publica, e a sociedade secular s6 ndo sera privada de
importantes recursos para a criagdo de sentido, caso o lado
secular se mantenha sensivel para a forca de articulagio das
linguagens religiosas. (HABERMAS, 2013b, pp. 15-16)

Em reforgo a sugestao de que o contetido das tradi¢Oes religiosas
ndo deve ser descartado de forma precipitada, Habermas ressalta que
a linguagem do mercado que impregna a Modernidade conduz as
relagdes humanas a se encaixar em um esquema de orientagao
autorreferente, de acordo com as préprias preferéncias. Adverte,
contudo, que o vinculo social que pressupde o reconhecimento
reciproco nao se afina com os conceitos de contrato, da escolha racional
e da maximizacdo da utilidade, dai o porqué de Kant ter se esforcado
em nao deixar desaparecer o dever categdrico sob a influéncia da ideia
de um interesse autoesclarecido. De acordo com Habermas, ao ampliar
a liberdade de arbitrio até abarcar o conceito de autonomia, Kant
teria garantido que a autoridade dos mandamentos divinos tivessem
ressondncia na validade incondicional dos deveres morais, de uma
forma que a desconstrug¢do secularizante das verdades de fé ndo
significasse uma derrocada destas.

Nao obstante, Habermas observa que Kant somente teria
percebido as consequéncias menos relevantes de uma “deflagao
esvaziante” (HABERMAS, 2013b, p. 17) contida na apropriagdo do
contetdo religioso, nao se mostrando convincente a tentativa kantiana
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em traduzir o mal da linguagem biblica para uma linguagem secular.
E que, explica Habermas, nos nio dispomos, ainda, de um conceito
apropriado para definir a diferenca semantica entre o moralmente
incorreto e o profundamente mal, de forma que:

Linguagens seculares que apenas eliminam aquilo em que
se acreditava causam perturbacdo. Quando o pecado se
transformou em culpa, e 0 comportamento contrario aos
mandamentos divinos em viola¢do as leis humanas, algo se
perdeu. Pois ao desejo de perdado esta sempre ligado o desejo
nao sentimental de desfazer o sofrimento infligido ao outro.
O que mais nos perturba a principio € a irreversibilidade de
um sofrimento ja ocorrido — aquela injustica com os
inocentes prejudicados, desonrados e assassinados que
ultrapassa qualquer possibilidade humana de reparacdo. A
esperan¢a perdida na ressureicdo deixa atras de si um
perceptivel vazio (HABERMAS, 2013b, pp. 18-19).

Habermas compara a historia da filosofia alema, desde Kant,
a um processo judicial em que se discute uma partilha de heranga. A
principio, Kant procura desfazer a simbiose entre a religido e a
metafisica, fruto da helenizacao do cristianismo, ao tracar uma divisao
precisa entre fé moral da religidao racional e fé revelada positiva. Por
sua vez, Hegel opta ndo por uma razdao que traga limites, mas, sim,
por uma razdo que toma para si o conteudo positivo do cristianismo
como centro de um pensamento que adota o tornar-se homem de
Deus como simbolo da vida do espirito filosofico. Ha, entdo, a
superacao dos conteudos religiosos na forma de conceitos filoséficos,
ao tempo em que a dimensao histérica de salvagdo do futuro é
sacrificada em beneficio de um processo do mundo que gira em torno
de si mesmo. Na sequéncia, Habermas afirma que os discipulos de
Hegel, desde Feuerbach e Marx até Bloch, Benjamin e Adorno
desejaram nao mais superar a religido no pensamento, mas realizar os
seus conteudos secularizados.

Ocorre que a historia teria demonstrado que, nesse ponto, tal
projeto havia sobrecarregado a razado e, considerando-se que os limites
entre religido e filosofia sdo fluidos, segundo Habermas, é facil
constatar que esta mesma razao tende a tomar para si a autoridade do
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sagrado desessencializado, conclui. Ilustra sua critica valendo-se do
conceito heideggeriano de rememoragdo, o qual se consubstanciaria
na transformacao da ideia de devogdo, porém sem que obtivéssemos
qualquer ganho compreensivo com a dissolu¢ao do Dia do Juizo Final
da historia biblica em um acontecimento indeterminado da histéria
do Ser. Curioso notar que critica parecida é dirigida ao préprio
Habermas, conforme visto no capitulo anterior, quando se alega a
presenca de vestigios de uma teologia secularizada em sua teoria do
agir comunicativo. De qualquer modo, reiterando a nog¢ao weberiana
de desencantamento do mundo, Habermas registra que a razao pode
guardar distancia da religiao sem, entretanto, fechar-se as suas
perspectivas:

Quando o pés-humanismo procura realizar-se no retorno
aos primérdios arcaicos antes de Cristo e antes de SOcrates,
soa a hora do kitsch religioso. Aslojas de arte abrem entao
as suas portas para os altares de todo o mundo, para os
padres e xamas que chegam de todos os lados para a vernissage.
Diante disso, a razao profana, mas ndo derrotista, tem tanto
respeito pelo ntcleo incandescente que continua a acender-
se na questao da teodiceia que prefere nao se aproximar
demais da religido. Ela sabe que a profana¢ao do sagrado
comega com aquelas religides mundanas que desencantaram
0 magico, superaram o mito, sublimaram o sacrificio e
desvendaram o mistério (HABERMAS, 2013b, pp. 22-23).

Nessa esteira, para Habermas, a sociedade pds-secular deve
continuar na religido o trabalho que esta realizou sobre o mito, porém
nao tao somente com a inten¢ao de apropriagao de conteudos pura e
simplesmente e, sim, buscando subsidios a incrementar os escassos
recursos de que dispde para uma integracdo social adequada a um
ambiente de disputas culturais. Preceitua, assim, que o senso comum
deve temer a banalizacao das diferencas existentes no corpo social,
dispondo-se a promover uma secularizagdo nao aniquiladora, por meio
da traducgao da linguagem religiosa de uma forma que permita a
repercussdo das emogOes morais nela contida e que quase se esvairam
no processo de formagdo da Modernidade. Habermas trabalha com o
exemplo da engenharia genética para demonstrar uma maneira possivel
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de se realizar essa tradug¢do de um contetido religioso em linguagem
secular, permitindo-se o entendimento mutuo entre crentes e ndo
crentes.

Para ele, a passagem biblica disposta em Moisés I, 27, “Deus
criou 0o homem a sua imagem, a imagem de Deus Ele o criou” expressa
uma intui¢do do conceito de “criabilidade” (HABERMAS, 2013b, p.
24) perceptivel a ambos os tipos de sujeito, cidadados crentes e seculares,
consubstanciada na ideia de que o amor e a liberdade ndao podem
existir sem o reconhecimento mutuo. Assim é que a doagao de uma
forma por Deus, isto €, o fato de o homem ser uma criatura de Deus
nao significa uma determinag¢do que impeg¢a a autodeterminagao
humana. Todavia, Habermas indaga se a intervengdo do homem na
combinagdo casual de cromossomos paterno-maternos segundo suas
proprias preferéncias ndo destruiria essa liberdade que existe entre
iguais e que assegura suas diferencas, tendo em vista que um homem
passaria a determinar um outro sem que houvesse a possibilidade
contrafatica de consenso com esse outro envolvido.

2.3 Em busca das fontes de uma solidariedade cidada

Em Dialética da secularizacdo, publicado originalmente em 2004,
Habermas parte da pergunta ja feita por Ernst Wolfgang Bockenforde,
em meados dos anos 60: “serd que o Estado liberal secularizado se
alimenta de pressupostos normativos que ele proprio nao é capaz de
garantir? “ (BOCKENFORDE apud HABERMAS, 2007a, p. 23).
Habermas especifica esse problema, esclarecendo que sob o aspecto
cognitivo, a davida se refere a questao de saber se, depois de o direito
ter se tornado totalmente positivo, 0 dominio politico admitiria uma
justificativa secular, ou seja, uma justificativa nao religiosa e pods-
metafisica. Ainda que a resposta seja positiva, para o filosofo alemao
resta a duvida, sob o aspecto motivacional, sobre a possibilidade de
estabilizar-se a comunidade ideologicamente pluralista de maneira
normativa, ultrapassando um mero consenso formal, limitado a
procedimentos e principios. Reiterando que as fontes de uma
solidariedade podem estar se esgotando na Modernidade, Habermas
adianta que pretender propor que a secularizagdo cultural seja
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entendida como um processo de aprendizagem dupla que obriga tanto
as tradi¢des do Iluminismo quanto as doutrinas religiosas a refletirem
sobre seus respectivos limites. Quanto as sociedades seculares,
portanto, € preciso responder a seguintes perguntas: quais orientagdes
cognitivas e expectativas normativas o Estado liberal precisa exigir
de seus cidaddos crentes e ndo crentes no relacionamento mutuo?

No Capitulo 1, Sobre a fundamentagdo do Estado constitucional
secular a partir das fontes da razdo prdtica, Habermas anuncia que sua
tarefa principal consiste em explicar: a) por que o processo democratico
¢é aceito como um processo legitimo de criagao do direito; b) por que
a democracia e os direitos humanos estao interligados com a mesma
primordialidade no processo constituinte. Para ele, a explicagdo se
encontra na comprovag¢do: a) de que o processo democratico, na
medida em que satisfaz as condi¢des de uma formacao inclusiva e
discursiva da opiniao e da vontade, justifica uma presunc¢do de
aceitabilidade racional dos resultados: b) de que a institucionaliza¢ao
juridica de tal processo de criagao democratica do direito exige a
garantia simultanea tanto dos direitos basicos liberais quanto dos
politicos. O ponto de referéncia dessa estratégia de fundamentagdo,
situa Habermas ¢ a constituicdo que os cidaddos associados se dao a
si mesmos e ndo a domesticacdao de um poder de Estado pré-existente.
Esse pode s6 passa a existir na medida em que é produzido pela
constituinte. Ja ndo existe no Estado constitucional um sujeito de
dominio que possa alimentar-se de alguma substancia pré-juridica.
“Nao sobra nenhuma lacuna deixada pela soberania pré-constitucional
do principe que, agora, precise ser preenchida — na figura do éthos de
um povo mais ou menos homogéneo — por uma soberania popular
igualmente substancial” (HABERMAS, 2007a, p.31). A luz dessa
heranga problematica, contextualiza Habermas que a pergunta de
Bockenforde foi interpretada no sentido de que uma ordem
constitucional completamente positivista necessitaria da religido ou
de algum outro poder sustentador que garanta suas bases de validez.

Habermas afirma compreender que a constituicao do Estado
constitucional liberal basta a si mesma para se legitimar, pois dispde
de um acervo cognitivo de argumentos que independe das tradi¢des
religiosas e metafisicas. Mas, mesmo com essa premissa, continua
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subsistindo a duvida do ponto de vista motivacional. E que os
pressupostos normativos do Estado constitucional democratico sao
mais exigentes em relacao ao papel dos cidadaos que se entendem
como autores do direito do que em relagdao ao papel dos membros de
uma sociedade que sao destinatarios do direito. De destinatarios do
direito espera-se apenas que, no exercicio de suas liberdades (e
pretensdes) subjetivas nao ultrapassem os limites legais. Deles se exige
que obedegcam as leis obrigatorias da liberdade, mas de cidaddos que
exercem o papel de colegisladores democraticos deve-se esperar outro
tipo de motivacao e atitude.

Segundo Habermas, o dever juridico de participar das elei¢oes,
por exemplo, seria um corpo tdo estranho num Estado democratico
de direito quanto a solidariedade compulsoria.

Apenas se pode desejar que os cidaddos de uma comunidade
liberal tenham a disposicao de empenhar-se eventualmente por
concidadaos desconhecidos e andénimos e de aceitar sacrificios em
prol do interesse geral. Por isso, é essencial para a sobrevivéncia da
democracia que as virtudes politicas sejam “cobradas”, mesmo que
seja apenas em middos. Elas fazem parte da socializagdo e da
familiarizagdo com as praticas e os modos de pensar de uma cultura
politica liberal. O status de cidadao fica, por assim, dizer, embutido
numa sociedade civil que se alimenta de fontes espontaneas ou “pré-
politicas”, se preferirem chama-las assim.

Isso ndo significa que o Estado liberal seja incapaz de reproduzir
seus pressupostos motivacionais a partir de suas proprias reservas. Os
motivos que levam os cidaddos a participarem da formagao da opiniao
e da vontade politicas nutrem-se, certamente, de projetos éticos e de
formas culturais de vida, mas nem por isso podemos ignorar que as
praticas democraticas desenvolvem também sua propria dindmica
politica. Identifica Habermas: “ o ‘vinculo unificador’ que estaria
faltando € formado pelo proprio processo democratico — uma pratica
comunicativa que s6 pode ser exercida em comum e na qual se discute,
em ultima analise, o verdadeiro entendimento da constituicao”
(HABERMAS, 2007a, p. 36).

Explica o filésofo que, ao contrario do que poderia sugerir um
mal-entendido muito disseminado, a existéncia de um patriotismo
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constitucional significa que os cidaddos assimilam os principios da
constituicdo nao apenas em seu conteudo abstrato, mas concretamente
a partir do contexto historico de sua respectiva historia nacional.
Professa que convicgdes morais e o consenso mundial em forma de
indignacdo moral sobre as violagdes massivas de direitos humanos
levariam tdo-somente a formagdo de uma integragdo muito ténue dos
membros de uma sociedade mundial politicamente constituida (se é
que esta existird um dia, pondera). Assim, entre cidaddos, qualquer
solidariedade abstrata e juridicamente intermediada s6 pode surgir
quando os principios de justica conseguem imiscuir-se na trama bem
mais densa das orientacdes de valores culturais.

Até aqui, Habermas garante ter feito consideragdes que
concluiriam que a natureza secular do status da constitui¢do
democratica ndo apresenta nenhuma deficiéncia interna que seja
inerente ao sistema politico em si e que possa pOr em risco sua
autoestabilizacdo sob o ponto de vista cognitivo ou motivacional.
Entretanto, diz nao descartar causas externas. Com efeito, evidéncias
de um esgotamento da solidariedade cidada comegariam a aparecer
no contexto maior de um dinamismo politico descontrolado que
envolve a economia e a sociedade mundiais:

Mercados que nao podem ser democratizados como se
fossem administragdes estatais assumem progressivamente
fungdes de regulagdo em areas da vida que até hoje foram
mantidas coesas de maneira normativa, isto é, ou
politicamente, ou por meio de formas pré-politicas de
comunica¢do. (HABERMAS, 2007a, p. 41)

De sua parte, aduz Habermas preferir ndo levar ao extremo
critico-racional a pergunta se a Modernidade ambivalente sera capaz
de encontrar sua estabilidade, valendo-se apenas das forcas seculares
de uma razdo comunicativa. Acha melhor tratd-la sem dramaticidade
como uma questao empirica aberta. No entanto, Habermas reconhece
a existéncia de um didlogo que aponta em outra direcao. Com efeito, o
filésofo alemao fixa como ponto de referéncia para o discurso filosofico
atual sobre razao e revelagdo um modo de pensar recorrente: a razao,
refletindo sobre seu fundamento mais profundo, descobre que sua origem
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vem de um outro, cujo poder determinante ela se vé obrigada a
reconhecer, se ndo quiser perder a orientagdo racional “no beco sem
saida de um autoassenhoramento arrogante” (HABERMAS, 2007a, p.
45). Para ele, inicialmente sem nenhuma intengao teoldgica, a razao,
que nesse caminho toma conhecimento de seus limites, extrapola-se
em dire¢do a um outro algo, que pode assumir a forma da fusdo mistica
com uma consciéncia cosmica abrangente, ou a forma da esperanca
desesperada que aguarda o evento historico de uma mensagem
salvadora, ou a forma de uma solidariedade com os humilhados e
ofendidos que se adianta para acelerar a salvacdo messianica. Entao
“esses deuses andnimos da metafisica pos-hegeliana — a consciéncia
abrangente, o evento imemoravel, a sociedade ndo alienada — tornam-
se presas faceis da teologia” (HABERMAS, 2007a, p. 46).

De qualquer maneira, essas tentativas de renovag¢ao da teologia
filosofica depois de Hegel, pondera Habermas, sao mais simpaticas
do que aquele nietzscheanismo, que se vale da conotagao crista dos
termos ouvir e escutar, devogcao e esperanga da graga, advento e
acontecimento, apenas para retornar, com O pensamento
propositadamente desnucleado, a um arcaismo indefinido que se situa
além de Cristo e Socrates. Assim, para Habermas, uma filosofia
consciente de sua falibilidade e da fragilidade de sua posicao dentro
do conjunto diferenciado da sociedade moderna insiste, pelo contrario,
na diferenciagdo genérica, mas de modo algum pejorativa, entre o
discurso secular, que ela pretende universalmente acessivel, e o
discurso religioso, que depende de verdades reveladas.

Divergindo de Kant e Hegel, aduz Habermas que a filosofia,
com essa determinacdao gramatical de limites, ndo se arvora em
instancia de julgamento sobre o que seja verdadeiro ou falso nos
conteudos das tradigbes religiosas, no que eles ultrapassam o
conhecimento geral institucionalizado da sociedade. O respeito que
acompanha essa absteng¢do cognitiva de julgar baseia-se na
consideragdo para com pessoas e modos de vida que, visivelmente,
segundo Habermas, haurem sua integridade e autenticidade de suas
convicgoes religiosas. Além desse respeito, a filosofia tem também
motivos para se manter disposta a aprender com as tradigdes religiosas,
conclui.
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De acordo com Habermas, ao contrario da abstinéncia ética
de um pensamento pds- metafisico que carece de qualquer conceito
de obrigatoriedade geral a respeito de uma vida boa e exemplar,
encontram-se nas sagradas escrituras cristas e nas tradi¢oes religiosas
intuicdes sobre faltas e redencao, sobre o desfecho salvador de uma
vida originalmente experimentada como irremediavel, que durante
milénios foram sutilmente soletradas e conservadas pela pratica
hermenéutica. Por isso é que o filésofo alemdo reputa ser possivel
que na vida das comunidades religiosas — contanto que evitem o
dogmatismo e a coercao das consciéncias — permaneca intacto algo
que se perdeu alhures e que nao pode ser recuperado, nem mesmo
com a ajuda exclusiva do conhecimento profissional de especialistas:

estou falando de possibilidades de expressao e sensibilidades
suficientemente diferenciadas para uma vida malograda,
para patologias sociais, para o fracasso de projetos de vida
individuais e as deformagdes de nexos de vida truncados.
Partindo da assimetria das pretensdes epistémicas, é possivel
justificar na filosofia uma disposi¢ao para a aprendizagem
frente a religido, ndo por razdes funcionais, e sim por razoes
de contetido, lembrando os bem-sucedidos processos de
aprendizagem ‘hegelianos’”. (HABERMAS, 2013b, p. 49)

A permeacdo mutua do cristianismo e da metafisica grega,
explica o filésofo, ndo produziu apenas a forma espiritual da dogmatica
teologica e a helenizagdo — nem sempre benéfica — do cristianismo.
Ela promoveu também a apropriacdo de contetidos genuinamente
cristaos pela filosofia. Esse processo de apropriacdao tomou forma em
redes conceituais normativas extremamente carregadas, como, por
exemplo, responsabilidade, autonomia e justificacdo, ou histéria e
memoria, recomego, inovacdo ou despojamento, internalizagao e
incorporacgao, individualidade e comunidade. Aqui, Habermas faz uma
ligacdo dessa experiéncia de apropriaciao de potenciais de significagdo
ligadas a um conceito religioso e o diagndstico que afirma estar
ameacgado o equilibrio que se estabeleceu na Idade Moderna entre os
trés grandes meios de integracao social, porque os mercados e o poder
administrativo desbancam a solidariedade social de um numero
crescente de ambitos da vida, o que implica um enfraquecimento de
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sua a¢do coordenadora sobre valores, normas e o uso da linguagem
voltado para o entendimento.

Por isso, é também do interesse do Estado constitucional que
se usem todas as fontes culturais de uma maneira moderada, porque
¢ nelas que se abastecem a consciéncia normativa e a solidariedade
dos cidaddos. Essa consciéncia que se tornou conservadora repercute
no discurso da sociedade pos-secular. Explica Habermas que a
expressdo poés-secular’ tributa as comunidades religiosas ndo apenas
reconhecimento publico pela contribuicdao funcional que elas prestam
a reproducao de motivos e atitudes. Na verdade, reflete-se na
consciéncia publica de uma sociedade pos-secular uma convicgao
normativa que traz consequéncias para as relagdes politicas dos
cidaddos crentes com os cidaddos seculares. Entendendo a
secularizagdo da sociedade como um processo comum de
aprendizagem complementar, aposta Habermas que ambos os lados
estarao em condi¢cOes de levar a sério em publico, por razdes cognitivas,
as respectivas contribui¢des para temas controversos.

Habermas elucida que sob a pressdo da secularizagdo do
conhecimento, da neutralizacdo do poder do Estado e da liberdade
religiosa generalizada, a religido se viu obrigada a desistir dessa
pretensdo ao monopolio de interpretacdo e a forma normativa e
abrangente de vida. Com a diferenciacdo funcional progressiva de
sistemas sociais parciais, a vida da comunidade religiosa também se
separa de seu entorno social. O papel do membro da comunidade se
diferencia do papel do cidaddo. Como o Estado liberal depende da
integracdo politica de seus cidaddos e como essa integragdo ndo pode
ficar restrita a um mero modus vivendi, essa diferenciacdao das
condi¢des de membro ndao pode esgotar-se numa simples adaptacao
cognitiva do éthos religioso as leis impostas pela sociedade secular.
Antes é necessario que a ordem juridica universalista e a moral
igualitaria da sociedade sejam de tal maneira conectadas
internamente ao ¢éthos da comunidade e que um elemento decorra
consistentemente do outro.

°Eduardo Mendieta menciona, de passagem, que tanto a expressio “pensamento pos-
metafisico”, quanto “sociedade pods-secular” foram tomadas de empréstimo, por Habermas,
de seu colaborador, de longa data, Klaus Eder (Cf. MENDIETA, 2013, p. 404).
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Menciona Rawls, para quem esse tipo de “inser¢ao” foi ilustrado
com a imagem do moédulo: “para se valer de uma expressao em voga, a
concepe¢ao politica é um modulo, ou uma parte constituinte essencial,
que se encaixa em diferentes doutrinas abrangentes razoaveis que
subsistem na sociedade por ela regulada e pode conquistar seu apoio”.
(RAWLS, 2011, p. 14). Ao mesmo tempo, segundo Habermas, na esfera
politica publica as visdes naturalistas do mundo — que se baseando numa
elaboragdo especulativa de informacdes cientificas sdo relevantes para
0 autoconceito ético dos cidaddos — ndao gozam de antemdo de
prerrogativas em relacao as concepg¢des ideoldgicas ou religiosas
concorrentes. A neutralidade ideoldgica do poder do Estado que garante
as mesmas liberdades éticas a todos os cidaddos é incompativel com a
generalizag¢do politica de uma visao do mundo secularizada. Em seu
papel de cidadaos do Estado, os cidaddos secularizados nao podem nem
contestar em principio o potencial de verdade das visdes religiosas de
mundo, nem negar aos concidadaos religiosos o direito de contribuir
para os debates publicos servindo-se de uma linguagem religiosa. Uma
cultura politica liberal pode até esperar dos cidadaos secularizados que
participem de esfor¢os de traduzir as contribuigdes relevantes em
linguagem religiosa para uma linguagem que seja acessivel publicamente.

2.4 A cooperacado entre cidadaos religiosos e seculares como base
para o uso publico da razao

Na obra Entre naturalismo e religido, registra Habermas que, desde
a virada dos anos 1980 para os anos 1990, tradigdes religiosas e
comunidades de fé adquiriram, inesperadamente, importancia politica.
Afirma ter em mente, acima de tudo, os tipos de fundamentalismo que
surgem, ndo somente no Oriente Médio, mas também nos paises da
Africa, no Sudeste da Asia e no subcontinente da India. Eles inserem-se,
eventualmente, em conflitos nacionais e étnicos, constituindo, hoje em
dia, uma espécie de incubadora de unidades descentralizadas de um
terrorismo que opera a um nivel global, opondo-se aos melindres
produzidos pela civilizagdo ocidental, tida como “superior”. Mas registra
haver outros fendmenos sintomaticos: “noutras partes do globo, o
fundamentalismo pode ser entendido também como consequéncia, no
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longo prazo, de uma colonizag¢ado violenta e de uma descolonizagao
malsucedida” (HABERMAS, 2007b, p. 130). Uma modernizagdo
capitalista vinda de fora desencadeia, sob condi¢des favoraveis,
insegurangas sociais e rejeicoes culturais. Nesta linha de interpretacdo, os
movimentos religiosos tendem a processar as mudangas sociais radicais
e ndo simultaneidade cultural, que sdo experimentadas sob as condi¢Oes
de uma moderniza¢do acelerada ou fracassada, interpretando-as como
desenraizamento. Em que pese isso, o fato mais surpreendente consiste
propriamente na revitalizagao politica da religiao no amago dos Estados
Unidos da América, portanto, no centro econdmico da sociedade ocidental,
onde a dindmica da modernizagdo se expande com maior sucesso.

O filésofo alemdo opina que apds a eliminagdo da pena de
morte, com as regulamentag¢des liberais do aborto, com a recusa
incondicional da tortura, com a equiparagdo legal das orientagdes
sexuais e com a paridade de conubios hétero e homossexuais e, em
geral, com o acento nos direitos privados e nao nos bens coletivos tal
como, por exemplo, a seguranc¢a nacional, os paises da Europa
continuam a trilhar, sozinhos, o caminho que tinham encetado, desde
a época das duas revolugdes constitucionais do final do século X VIII,
junto com os Estados Unidos. Nesse interim, cresceu no mundo em
geral a importancia das religibes no contexto politico. E, nesse
horizonte, a divisdo do Ocidente ¢ interpretada como se a Europa se
isolasse do resto do mundo. E observando as coisas pelo angulo de
uma historia mundial, o racionalismo ocidental, de Max Weber, passa
ser encarado, agora, como um caminho que foge a normalidade.
Segundo Habermas, em tal visdo revisionista, parece que as correntes
tradicionais das religides mundiais, que continuam a fluir sem
interrupgdes, eliminam ou, pelo menos, nivelam os umbrais entre
sociedades modernas e tradicionais que até hoje eram mantidos
intactos. De sorte que a autoimagem da Modernidade ocidental esta
sendo submetida a um teste de inversdo: “aquilo que antes era tomado
como um modelo normal para o futuro de todas as culturas passa a
ser um caso a parte” (HABERMAS, 2007b, p. 132).

Habermas elucida que a autocompreensao do Estado de direito
democratico formou-se no quadro de uma tradigdo filoséfica que apela
exclusivamente a uma razao “natural”, ou seja, a argumentos publicos
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que, de acordo com sua pretensdo, sao acessiveis da mesma maneira
a todas as pessoas. Mas, para ele, a assun¢do de uma razdo humana
comum constitui a base epistémica para a justificacdo de um poder
do Estado secular que independe de legitimagdes religiosas. E isso
permite, por outro lado, pensar a separacdo entre Igreja e Estado ao
nivel institucional, explica:

No ambito de uma compreensao liberal, a qual serve de
pano de fundo, a superagao das guerras de religiao e das
querelas entre as confissdes, que teve lugar no inicio dos
tempos modernos, constitui um ponto de partida historico;
o Estado constitucional reagiu a esse fato neutralizando, de
um lado, o exercicio do poder, o qual se tornou independente
de qualquer tipo de cosmovisao; de outro lado, ele abriu
espago para a autodeterminac¢ao democratica de cidadaos
que passam a dispor de iguais direitos. Tal genealogia
também forma o pano de fundo para a teoria da justica, de
John Rawls (HABERMAS, 2007b, pp. 135-136).

No Estado secular, ha que se transpor o exercicio do poder
politico para uma base nao mais religiosa. A constituicao democratica
precisa preencher a lacuna de legitimagao aberta pela neutralizagao —
em termos cosmologicos — do poder do Estado. Os direitos
fundamentais, simétricos, que cidadaos livres e iguais sdo obrigados a
atribuir uns aos outros quando pretendem regular sua convivéncia
mautua lancando maos dos meios da razdao e do direito positivo, sao
frutos de uma pratica constituinte. O procedimento democratico extrai
sua forga geradora de legitimacdo de dois componentes, a saber: da
participacdo politica simétrica dos cidadaos, a qual garante aos
destinatdrios das leis a possibilidade de se entenderem, ao mesmo
tempo, como seus autores; e da dimensdo epistemologica de certas
formas de uma disputa guiada discursivamente, as quais fundamentam
a suposicao de que os resultados sdo aceitaveis em termos racionais.
E quando Rawls fala, segundo Habermas, num dever dos cidadaos do
Estado para com a atitude civil e para com o uso publico da razdo, o
qual pressupde o dever moral de cada cidaddao de explicar uns aos
outros como os principios e normas de conduta propostos e votados
sao compativeis com os valores da razao publica.
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Acrescenta Habermas que a base de referéncia para um uso
publico da razdo s6 é obtida apds a diferenciagdo de uma associacao
de cidadaos livres e iguais que se determinam a si mesmos: os cidadaos
justificam, uns perante os outros, seus posicionamentos em vigor. Diz
que Rawls refere-se a “uma Constitui¢do cujos elementos essenciais
se pode razoavelmente supor que todos os cidaddos subscrevem, a
luz de principios e ideias que sdo aceitaveis para eles” e a “valores
politicos da razdo publica” (RAWLS, 2011, pp. 255-256) porque no
Estado que é neutro do ponto de vista das visdes de mundo sé valem
como legitimas as decisbes politicas que puderem ser justificadas a
luz de argumentos acessiveis em geral, isto é, que sao imparciais tanto
para os cidaddos religiosos como para nao religiosos, como também
para cidaddos de orientagdes de fé distintas. Nada obstante, Habermas
alerta que ndo podemos confundir dois tipos de argumentos — nao tao
rigorosos — em prol de um papel politico da religido, a saber, de um
lado, os que sdo inconciliaveis com o carater secular do Estado
constitucional e, de outro lado, os que constituem objec¢des justificadas
contra uma compreensao secularista da democracia e do Estado
constitucional.

Nessa linha, desenvolve Habermas que o principio da separagdao
entre igreja e Estado exige das instituicOes estatais rigor extremo no
trato com as comunidades religiosas; parlamentos e tribunais, governo
e administracao ferem o mandamento da neutralidade a ser mantida
quanto a visdes de mundo quando privilegiam um dos lados em
detrimento de um outro. De outro lado, no entanto, a exigéncia laicista
de que o Estado deve (em consonancia com a liberdade de religido)
abster-se de toda politica que apoia ou coloca limites a religiao
enquanto tal constitui uma interpretacdo por demais estreita desse
principio. Nao obstante isso, a posi¢do liberal de Rawls, registrada em
O Iliberalismo politico, dirige a atengdo dos criticos, ndo tanto para a
neutralidade que as instituicdes do Estado devem manter quanto a
visdes de mundo, mas para as implicacdes normativas do papel de
cidadao do Estado. Habermas registra que os criticos de Rawls apelam,
inicialmente, para exemplos historicos, a fim de chamar a atengao
para a influéncia politica benéfica exercida de fato pelas igrejas e
movimentos religiosos na defesa e na implantagdo da democracia e
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dos direitos humanos. Martin Luther King e o movimento
estadunidense em prol dos direitos dos cidadaos ilustram a luta bem-
sucedida por uma inclusdao ampliada das minorias e de grupos
marginais no processo politico.

Diante desse cenario, diversas e impressionantes sao as raizes
religiosas profundas do estoque motivacional da maioria dos
movimentos sociais e socialistas, seja nos paises anglo- saxdes, seja
nos paises da Europa continental. Outrossim, hd muitos exemplos
historicos que revelam um papel autoritario e repressivo das igrejas e
movimentos fundamentalistas; mesmo assim, no quadro dos Estados
constitucionais estabelecidos, as igrejas e comunidades religiosas em
geral preenchem fungbes que nao sdao destituidas de importancia para
a estabilizagdo e o desenvolvimento de uma cultura politica liberal.
“Isso vale especialmente para a religido civil que se desenvolveu assaz
na sociedade estadunidense”, destaca Habermas (HABERMAS,
2007b, p. 141).

Em que pesem tais constatagdes, ndo deixa de acrescentar o
alerta dos aludidos criticos no sentido de que o engajamento civil das
igrejas ficaria comprometido se elas tivessem que adotar o proviso
rawlsiano e decidir, a cada passo, entre valores politicos e religiosos —
se estivessem obrigadas a procurar, para cada exteriorizagao religiosa,
um equivalente numa linguagem acessivel em geral. Por isso é que o
Estado teria que renunciar, por razdes funcionais, ao desejo de impor
as igrejas e comunidades religiosas esse tipo de autocensura. No
entender de Habermas, contudo, nio ¢ essa ultima a objecdao central.
Para ele, independentemente do modo como os interesses envolvidos
na relagdo entre o Estado e organizagdes religiosas estejam distribuidos,
“um Estado ndo pode impor aos cidadaos, aos quais garante liberdade
de religido, obrigagdes que nao combinam com uma forma de
existéncia religiosa — porquanto ele ndo pode exigir deles algo
impossivel” (HABERMAS, 2007b, p. 142).

Com efeito, Habermas explana que uma tal exigéncia ndo seria
capaz de concretizar essa divisdo artificial da propria consciéncia sem
colocar em jogo a propria existéncia piedosa do cidadao crente. Vai
além e afirma que sua objecado central adquire conotagdes normativas
ao se referir ao papel integral, ou seja, ao papel que a religido assume
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na vida das pessoas crentes. E isso porque a pessoa piedosa encara
sua existéncia a partir da fé, a qual se constitui em fé verdadeira e ndo
apenas doutrina (conteiddo no qual se cré), mas também fonte de
energia da qual se alimenta a vida inteira do crente. Se aceita essa
linha de raciocinio, conclui Habermas que o Estado liberal, o qual
protege expressamente tais formas de vida mediante a garantia da
liberdade de religido, ndo pode esperar, ao mesmo tempo, que todos
os crentes fundamentem seus posicionamentos politicos deixando
inteiramente de lado suas convicgbes religiosas ou metafisicas sobre
o mundo.

O filésofo alemao concede que tal exigéncia estrita somente
pode ser dirigida aos politicos que assumem mandatos publicos ou se
candidatam a eles e que, por esse fato, sio obrigados a adotar a
neutralidade no que tange as visdes de mundo. Recorda que tal
neutralidade do exercicio do poder constitui uma pressuposicao
institucional necessaria para uma garantia simétrica da liberdade de
religido. Relembra que o consenso constitucional que se estabelece
entre os cidadaos atinge também a separagdo entre Igreja e Estado.
Porém, ressalva que a transposi¢do desse principio de cunho
institucional para posicionamentos de organizagdes e de cidaddos na
esfera publica politica em geral constitui, a luz de sua objecdo geral,
uma generalizagcdo excessiva:

O carater secular do poder do Estado ndo implica, para o
cidaddo em particular, uma obrigacdo pessoal e imediata
de complementar suas convicgdes religiosas, publicamente
exteriorizadas e de traduzi-las por meio de equivalentes em
uma linguagem acessivel em geral. E a expectativa
normativa, segundo a qual todos os cidadaos religiosos, ao
votarem, devem deixar-se conduzir por consideragdes
seculares, ndo tem nada a ver, em tltima instancia, com a
realidade de uma existéncia conduzida pela fé
(HABERMAS, 2007b, pp. 145-146).

Habermas segue argumentando que o Estado liberal ndo pode
transformar a exigida separacdo institucional entre religido e politica numa
sobrecarga mental e psicoldgica insuportavel para os seus cidadaos
religiosos. Entretanto, eles devem reconhecer que o principio do exercicio
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do poder é neutro do ponto de vista das visdes de mundo. Cada um
precisa saber e aceitar que, além do limiar institucional que separa a esfera
publica informal dos parlamentos, dos tribunais, dos ministérios e das
administragdes, s6 contam argumentos seculares. Diz o filosofo alemao
que para se entender isso ndo se necessita nada além da capacidade
epistémica, a qual permite ndo somente observar criticamente convicgoes
religiosas proprias a partir de fora, mas também conectad-las com
compreensoes seculares. Garante que, tdo logo participam de discussdes
publicas, cidaddos religiosos podem reconhecer essa espécie de reserva
de traducao institucional sem que haja necessidade de dividir sua
identidade em partes privadas e publicas. Por isso admite Habermas que
esses cidaddos crentes deveriam poder expressar e fundamentar suas
convicgdes em uma linguagem religiosa mesmo quando ndao encontram
para tanto uma tradugdo secular. Ndo se incorreria em uma alienagao dos
cidadaos religiosos das decisOes politicas, porque mesmo quando aduzem
razoes religiosas, estes cidadaos estao assumindo posi¢ao em sentido
politico, para 0 que estariam autorizados enquanto autores das leis as
quais, a0 mesmo tempo, se sujeitam como destinatarios.

Mas nesse ponto, Habermas parece advogar pela unica
possibilidade de os cidadaos crentes, acaso admitida a possibilidade
de se expressarem politicamente por meio de uma linguagem religiosa,
contarem com a tradug¢dao cooperativa de seus argumentos por parte
de seus concidaddos. Trata-se de uma novidade no pensamento
habermasiano, que antes havia se limitado a expor a existéncia de
uma assimetria cognitiva entre cidadaos religiosos e seculares.:

Uma vez que eles podem manifestar-se numa linguagem
religiosa apenas sob a condi¢do do reconhecimento da
“ressalva de uma tradugdo institucional”, eles podem,
apoiados na confiabilidade das tradugdes cooperativas de
seus concidadaos, entender- se como participantes do
processo de legislacdo, mesmo que os argumentos decisivos
nesse processo sejam seculares. (HABERMAS, 2007b, p.
148)

Vai adiante, aduzindo que a admissao de exteriorizagdes
religiosas nao traduzidas referentes a temas da esfera publica politica

79



ndo se justifica apenas normativamente pela possibilidade de se por
em risco o modo de viver religioso de cidaddos crentes ao priva-los do
uso publico de argumento privados, mas ainda porque o Estado liberal
tem interesse na liberacao de argumentos religiosos naquele espago
publico, ja que tanto os proprios cidadaos seculares como também os
crentes de outras denominagOes religiosas podem, guardadas certas
condigdes, aprender algo das contribui¢des religiosas de outros. Assim
ocorreria, por exemplo, quando esses concidaddos conseguem
identificar, no conteddo normativo de determinada religiao, certas
intuigdes por eles também compartilhadas e que, algumas vezes, foram
ha muito esquecidas.

Com efeito, Habermas elucida que as tradi¢des religiosas
possuem poder de aglutinagdo especial no trato de intui¢bes morais
principalmente no que tange a formas sensiveis de uma convivéncia
humana. Tal potencial faz do discurso religioso que vem a tona em
questoes politicas referentes a religido um candidato sério a possiveis
conteudos de verdade, os quais podem ser, entdo, tomados do
vocabulario de uma determinada comunidade religiosa e traduzidos
para uma linguagem acessivel em geral. Entretanto, ressalta Habermas
que os limiares institucionais que se colocam entre uma esfera publica
politica “selvagem” (HABERMAS, 2007b, p. 149) e as corporagdes
estatais criam, na confusao das vozes dos circulos da comunicac¢ao
publica, certos filtros, os quais, no entanto, sao cunhados apenas para
dar vazdo a contribuigdes seculares. No parlamento (certamente se
referindo ao da Alemanha), por exemplo, a ordem agendada deve
permitir ao presidente retirar da ordem do dia posicionamentos ou
justificativas religiosas. Sugere Habermas, portanto, que para nao se
perderem os conteudos de verdade de exteriorizacgdes religiosas, €
necessario que a referida tradugao ja tenha ocorrido antes, no espago
pré-parlamentar, isto €, na propria esfera publica politica.

Mais uma vez explica que esse trabalho de tradugdo tem de
ser entendido, porém, como uma tarefa cooperativa da qual participam
igualmente cidadaos nao religiosos. Porque do contrario, os
concidadaos religiosos desejosos e capazes de participar seriam
sobrecarregados de modo assimétrico:
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Entretanto, os cidadaos religiosos podem manifestar-se em
sua propria linguagem, porém, com a ressalva da tradugao;
tal fardo é compensado pela expectativa normativa, segundo
a qual, os cidadaos seculares se abrem a um possivel
conteudo de verdade de contribui¢des religiosas e entram
em dialogos nos quais as razdes religiosas podem,
eventualmente, aparecer como argumentos acessiveis em
geral. Cidadaos de uma comunidade democratica devem
fundamentar seus posicionamentos, politicos e
“reciprocos”, langando mao de argumentos. Apesar de nao
passarem por uma censura na esfera publica politica, as
contribuigdes religiosas dependem, mesmo assim, de
trabalhos cooperativos de tradu¢do. Porquanto, sem uma
tradugao bem-sucedida, o conteado das vozes religiosas nao
conseguiria entrar, de forma alguma, nas agendas e
negociagdes das institui¢des estatais, o que as impediria de
“influenciar” o processo politico ulterior HABERMAS,
2007b, p. 150).

Habermas registra que a imprevisao de filtros institucionais
nao exclui que certas politicas e programas de leis possam vir a ser
implementadas pelo simples fato de que determinadas convicgdes
religiosas ou confessionais venham a obter maioria e alude aqueles
que opinam pela possibilidade, mesmo, de o legislador politico se servir
de argumentos religiosos. Ocorre que para ele, a abertura do parlamento
para a disputa em torno de certezas da fé pode transformar o poder do
Estado num agente de uma maioria religiosa, a qual imp0e sua vontade
ferindo o procedimento democratico. Esclarece que nao entender ser
ilegitima a propria votagao democratica, realizada da forma correta,
mas a transgressao do carater discursivo das deliberagdes em curso,
componente essencial do procedimento. Entdo, ilegitima ¢é a
transgressao do principio da neutralidade do exercicio do poder politico,
segundo o qual todas as decisOes implementadas pelo poder do Estado
tém de ser formuladas e justificadas numa linguagem acessivel a todos
os cidadaos, sem tomar partido por nenhum tipo de visao de mundo.

“O procedimento democratico extrai sua for¢a de legitimagao
de seu proprio carater deliberativo e da inclusdo de todos os
participantes; pois € sobre esse carater que se fundamenta a suposi¢ao,
fundamentada, dos resultados racionais iz the long run (no longo prazo)
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“ (HABERMAS, 2007b, p. 152). No entanto, assevera Habermas que
sem o lago unificador da solidariedade, a qual, de acordo com ele, ndo
pode ser imposta por normas do direito, os cidaddos nao conseguem
entender-se como participantes, com iguais direitos, de uma pratica
comum que possibilita a formagdo da opinido e da vontade na qual
uns devem argumentos aos outros para seus posicionamentos politicos.
Essa reciprocidade diferencia uma comunidade liberal, a qual é
composta por uma constitui¢cao, de uma comunidade segmentada por
visoes de mundo, sintetiza o filésofo alemao.

Mesmo apods essas digressdes, Habermas nao se furta a
reconhecer que na cultura ocidental, desde a época da Reforma e do
Iluminismo, houve uma mudanca real na forma da consciéncia
religiosa. Afirma que os socidlogos a descrevem com uma resposta
da consciéncia religiosa a trés desafios da Modernidade, quais sejam:
o fato do pluralismo religioso; a ascensao das ciéncias modernas e a
disseminac¢do do direito positivo e da moral social profana. Diante
desse cenario, as comunidades de fé tradicionais veem-se obrigadas,
sob tais aspectos, a processar dissondncias cognitivas que nao se
colocam para cidaddos seculares ou que se colocam apenas quando
estes também seguem doutrinas ancoradas em dogmas. Indaga, entdo,
se a concepcdo de cidadania por ele préprio sugerida nao impde as
tradi¢des as comunidades religiosas um fardo que continua sendo
assimétrico, o que ele mesmo responde que, como visto, ao longo da
historia os cidaddos religiosos tiveram que aprender a adotar enfoques
epistémicos em relagdo ao seu entorno secular que sdo assumidos
sem qualquer esfor¢o cognitivo pelos cidadaos seculares.

Ademais, sob as premissas normativas de um Estado
constitucional e de um éthos de cidadaos do Estado democratico, a
admissao de exteriorizagdes religiosas na esfera publica s6 passa a ser
razoavel quando se exige de todos os cidaddos que ndo excluam a
possibilidade de um conteudo cognitivo dessas contribui¢cdes —
respeitando, a0 mesmo tempo, a precedéncia de argumentos seculares,
bem como a ressalva da tradugao institucional. Tal é a pressuposicao
normal dos cidadaos religiosos, mas no ambito dos cidadaos seculares,
isso pressupde uma mentalidade que ainda ndo é autoevidente nas
sociedades secularizadas do Ocidente. Assim, segundo Habermas, a
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compreensao perspicaz de cidaddos seculares, de que é preciso viver
numa sociedade pods-secular sintonizada epistemicamente com a
sobrevivéncia de comunidades religiosas, depende de uma mudanca
de mentalidade cujas pretensdes nao sao menores do que as de uma
consciéncia religiosa que precisa adaptar-se aos desafios do entorno
que se seculariza cada vez mais.

Sem tal pressuposi¢do cognitiva, insiste Habermas, nao se pode
exigir nenhuma expectativa normativa de um uso publico da razao,
pelo menos nao no sentido de que os cidadaos seculares irdo tomar
parte numa discussao politica sobre o conteudo de contribuigcdes
religiosas com a intengao de traduzir, eventualmente, intuigdes morais
e argumentos convincentes para uma linguagem acessivel a todos.
PressupoOe-se um enfoque epistémico que resulta da certificagdo
autocritica dos limites da razdo secular. Tal pressuposi¢do significa
que o éthos democratico de cidadaos do Estado s6 pode ser imputado
simetricamente a todos os cidadaos se estes, tanto os seculares como
os religiosos, passarem por processos de aprendizagem
complementares. Registra o fildsofo alemdo que no trato com tradigdes
religiosas, inclusive arabes, a filosofia constatou, reiteradas vezes, que
¢ possivel obter impulsos inovadores a partir do momento em que se
consegue separar conteudos cognitivos de suas cascas originariamente
dogmaticas e menciona Kant e Hegel como exemplos bem-sucedidos
de trabalhos desse tipo. Dessa forma, Habermas sentencia:

seria irracional langar fora, a priori, o pensamento, segundo
o qual, as religides mundiais — que sdo tidas como o tnico
elemento sobrevivente das culturas dos velhos reinos, as
quais se tornaram estranhas — conseguem manter um lugar
em meio a estrutura diferenciada da modernidade, porque
o seu conteudo cognitivo ainda nao perdeu sua validade
(HABERMAS, 2007b, pp. 161-162).

Habermas sintetiza que o pensamento pos-metafisico assume
uma dupla atitude perante a religidao, ja que ele é agnodstico e, a0 mesmo
tempo, se dispde a aprender. E o tipo de pensamento que insiste na
diferenca entre certezas de fé e pretensdes de validade contestaveis
em publico, mas abstém-se de adotar uma presung¢do racionalista, a
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qual o levaria a pretender decidir por si mesmo sobre o que € racional
e o0 que ndo € nas doutrinas religiosas. Opina que apenas uma
determinada autocompreensao da Modernidade permite qualificar
modificacdes de mentalidades como processos de aprendizagem,
asseverando que a reflexivizagdo da consciéncia religiosa, como
também a superagdo autorreflexiva da consciéncia secularista é fruto
de uma superagado autorreflexiva de enfoques epistémicos. Contudo,
adverte que se a teoria politica ndo tem condi¢des de saber, de
forma peremptoria, se as mentalidades funcionalmente necessarias
podem ser adquiridas pelo caminho de processos de aprendizagem,
ela tem de reconhecer que sua concep¢dao do uso publico da razao,
fundada normativamente, continua sendo questionada pelos proprios
cidadaos. E isso porque o Estado liberal, explica Habermas, s6 pode
confrontar seus cidaddos com deveres que eles mesmos podem aceitar
apoiados no entendimento de que os enfoques epistémicos podem
ser aprendidos. Para ele, a controvérsia se estende para a questao
epistemoldgica da relagdo entre fé e saber, a qual atinge, por seu turno,
elementos essenciais da compreensdo que serve de pano de fundo a
Modernidade. Ao recordar a indagacao feita por Rawls no artigo The
ideia of public reason revisited, publicado no ano de 1997, sobre a
viabilidade de cidadaos crentes e seculares se disporem a apoiar um
regime secular que poderia vir até mesmo a significar, paradoxalmente,
o proprio declinio de suas doutrinas, Habermas afirma que a resposta
ndo pode ser encontrada em explicagdes normais da teoria politica.
No momento, esclarece que sempre que um naturalismo apoiado em
visdes de mundo ultrapassa as fronteiras de sua cientificidade, impde-
se uma controvérsia acerca de questdes basicas da filosofia. Ao mesmo
tempo, enquanto nao houver clareza filoséfica sobre o sentido
pragmatico e sobre o contexto da transmissao historica das proposi¢coes
existenciais biblicas, nenhum tipo de conhecimento neurolégico pode
obrigar comunidades religiosas a renegar as assercoes sobre a existéncia
de Deus e sobre uma vida apos a morte, conforme veiculado pela
tradicao.

Entdo, retoma Habermas o problema, no sentido do qual ao se
tentar relacionar assergcoes das ciéncias experimentais com convicgdes
religiosas, colocamo-nos, novamente no contexto da genealogia da
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autocompreensdao da Modernidade e, ao fazé-lo, da origem a duvida
sobre se a ciéncia moderna constitui uma pratica que determina
performativamente a medida do verdadeiro e do falso, podendo ser
entendida unicamente a partir de si mesma ou se ndo seria ela resultado
de uma historia da razao que inclui, essencialmente, as religides
mundiais. Aponta que Rawls transformou sua Teoria da justica em um
liberalismo politico, a partir do momento em que reconheceu a
relevancia do fato do pluralismo. Nao obstante, observa que tais
fendmenos também podem chamar a atencdo de uma teoria politica
pretensamente livre para o alcance limitado da argumentacao
normativa. Sendo assim, para que se torne possivel enfrentar o
questionamento sobre o se o liberalismo € a tinica resposta correta
para o pluralismo religioso, Habermas faz referéncia a ja mencionada
necessidade de interpretacdo da relagao entre fé e saber, a ser conduzida
tanto por cidadaos religiosos, quanto por cidadaos seculares, a qual,
por sua vez, permite a possibilidade de uma atitude autorreflexiva e
esclarecida na esfera publica politica.

Neste capitulo, buscou-se demonstrar que a mudanga no
pensamento habermasiano partiu de uma critica as limitagdes do
pensamento pos-metafisico em garantir o engajamento dos cidadaos
no processo discursivo que fundamenta seu modelo de democracia
deliberativa. Admite que somente a razao por si sé nao ¢é capaz de
manter a solidariedade social na Modernidade e, por isso, propde uma
reflexdo sobre as relagdes entre razdo e fé, sugerindo uma cooperagao
entre cidadaos seculares e cidadaos religiosos sobre as possibilidades
de uso, na esfera publica, dos contetidos semanticos ainda presentes
na religiao. No préximo capitulo, Religido e seu estoque motivacional,
buscar-se-a elucidar se e, de que forma, esse exercicio de cooperagao
proposto por Habermas, tipico de uma sociedade pds-secular, ¢é
suficiente para fazer da religido um repositério de recursos
motivacionais morais, que garantiriam as virtudes civicas necessarias
a participag¢do dos cidadaos no processo democratico.
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CAPITULO 3

A RELIGIAO E O SEU ESTOQUE
MOTIVACIONAL

Para poder pensar a religido como recurso motivacional de
participagdo civica numa democracia deliberativa, Habermas vale-se
da filosofia da religido kantiana no intuito de responder se é possivel
nos apropriarmos da heranca semantica de tradigdes religiosas, mas sem
borrar os limites que separam os universos da fé e do saber. Se possivel,
de que forma? Cita o prefacio da obra Disputa das faculdades, na qual
Kant ressalta “a deficiéncia tedrica da pura fé da razdo, que esta nao
nega” (KANT apud HABERMAS, 2007b, p. 238). Para Habermas,
Kant entende a compensagao de tal deficiéncia como satisfagdo de um
interesse da razdo e pensa que as sugestoes e estimulos provenientes de
doutrinas de fé, transmitidas historicamente, podem contribuir para tal
processo. Diante de um contexto de critica da religiao, Kant preceitua
que a fé eclesial, que se apoia sobre verdades reveladas, surge sempre
no plural (no seio de uma comunidade religiosa), ao tempo em que o
elemento puramente moral da religido natural se comunica a qualquer
pessoa (crente ou secular). Assim, a religido criada pela pura razido
pratica nao necessita de formas de organizagdo nem de estatutos, ja
que ela esta ancorada na interioridade de cada um.

Retorna Habermas, portanto, a filosofia da religido kantiana
nao porque ele tenha um interesse particular em postular a existéncia
de Deus, mas porque pensa ser necessario defender a ideia de uma
situacdo de fala ideal — a reunido voluntdria de pessoas com o intuito
de se engajar em um discurso racional. A essa altura da carreira de
Habermas, o problema que ele tem reconhecido é que sua assertiva
anterior de que os seres humanos teriam um dever em se engajar em
uma discussdo intersubjetiva ndao ¢é suficiente, por si propria, para
fundamentar a a¢io comunicativa.
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3.1 Filosofia da religidao vs. filosofia religiosa

Para Kant, diz Habermas, as doutrinas biblicas apenas formam
um invélucro que nao pode ser confundido com o contetido racional
da religido. Dessa maneira, a filosofia secular fundamentou-se nessa
premissa, ao pretender que a correta interpretagdo da Biblia no que
tange ao seu elemento essencial, reside no elemento pratico-moral,
ou seja, naquilo que devemos fazer. Nessa toada, é deixado de lado
tudo aquilo que nao pode ser reconhecido mediante conceitos de nossa
razdo, uma vez que eles sdo puramente morais e, portanto, infaliveis.
Contudo, adverte Habermas que essa retroligacdo subjetiva de todas
as referéncias transcendentais da fé a razdo pratica pura do homem
tem seu preco, consistente na dificuldade em se responder qual é o
ponto de partida de nosso agir moral. Entdo, a proporcao que tradigdes
religiosas sao reduzidas a um contetdo puramente moral, Habermas
afirma ter a impressao de que a filosofia da religido se limita, a exemplo
da critica da metafisica, a destrui¢ao de uma aparéncia transcendental.
Mas reconhece que Kant ndo permite que a filosofia da religido se
esgote na critica da religido e ressalta a existéncia de um aspecto
construtivo dessa filosofia, o qual reside, justamente, na capacidade
de encaminhar para a razao certas fontes religiosas das quais a propria
filosofia pode extrair estimulos e aprender algo, portanto.

Habermas acrescenta, contudo, que mesmo que ndo fosse
possivel descobrir, nas proprias leis morais, a razdo para um nexo
necessario entre a pessoa que se tornou moralmente digna da felicidade
e a felicidade de que realmente ela goza, o fendmeno dos que sofrem
injustamente ofende um sentimento profundo. Com efeito, afirma
que a respectiva felicidade de cada um, que pretendemos usufruir
tendo em vista nosso comportamento virtuoso, constitui apenas o
fim terminal e subjetivo de seres racionais que vivem neste mundo,
para o qual eles tendem por sua propria natureza. Ademais, para ele,
existe um outro pensamento que ¢ quase mais ofensivo a razao pratica
do que a falta de garantia da felicidade individual para as pessoas que
agem corretamente: “trata-se do fato de que todas as agdes morais no
mundo, tomada em seu conjunto, ndo conseguem fazer nada para
melhorar o estado desastroso em que se encontra a convivéncia da
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humanidade em sua totalidade” (HABERMAS, 2007b, p. 242). E,
certamente, assevera Habermas, esse protesto encontra acolhida na
doutrina do cristianismo, permitindo se fazer frente a insensibilidade
de mandamentos morais validos incondicionalmente, os quais sao
impassiveis ante as consequéncias do agir moral na historia e na
sociedade. Com efeito, Habermas explica que, para Kant, o
cristianismo realiza esse papel valendo-se da representagdo do mundo,
no qual seres racionais aderem a lei ética, como um reino de Deus
onde natureza e costumes entrem em harmonia por intermédio desse
Deus, tornando possivel o bem supremo.

Habermas ressalta que a utilizagdo do conceito metafisico de
bem supremo nao ¢ feita por Kant na intencdo de uma critica da
metafisica, ou seja, visando a pdr no seu devido lugar uma razao
especulativa divagadora, ja que a filosofia da religido ndo interessa
colocar limites a razao tedrica e, sim, ampliar o uso da razao pratica
para além da legislacao moral de uma rigorosa ética do dever, incluindo
os postulados presuntivamente racionais de Deus e da imortalidade.
Ja mesmo no prefacio do texto sobre a religido, Habermas relembra
que Kant

chama a atengdo para o momento excedente que distingue a
pura fé religiosa da simples consciéncia de deveres morais. E isso
porque nos, na qualidade de seres racionais, temos interesse na
promoc¢ao de um fim terminal, mesmo que a sua realiza¢do —
proporcionada por um poder superior — s6 possa ser pensada como
resultado de uma acumula¢io do agir moral incondicional,
inteiramente imprevisivel para n6s. Ainda que se objete que um agir
correto ndo necessita de um tipo de fim ou que qualquer representacao
de fim desviaria os que agem moralmente da incondicionalidade
daquilo que é correspondentemente exigido de forma incondicional,
Habermas aduz que a razdo ndo pode se furtar a indagag¢do do que
advira do nosso agir correto, que nao pode deixar de ser o fim para o
qual dirigimos nossa conduta.

E bem verdade, concede Habermas, que Kant pretendia superar
a metafisica, a fim de abrir espago para a fé. Nao obstante isso, recorda
que Kant encara a fé mais como um modo do que como um conteudo,
buscando um equivalente racional para a atitude de fé, a saber, o habito
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cognitivo do crente, representado por uma confianga na promessa da
lei moral. Mas nao se trata de uma promessa contida nessa lei enquanto
tal e, sim, porque o préprio ser dotado de razao insere essa promessa
na lei moral, justamente por possuir uma razao moralmente suficiente.
Habermas explica que, assim, Kant gostaria de manter um momento
da promessa, porém, destituido de seu aspecto sacral. Para imunizar
o modo de sentir e pensar moral contra as aparéncias que reprimem a
coragem, Kant sugere a ampliacao desse modo de sentir e pensar pela
insercao da dimensdo de uma confianga num sucesso finito que poderia
ser tomado como fim de todas as a¢des morais contempladas em
conjunto. Registra Habermas, entretanto, que agindo assim, Kant nao
pretende recuperar conceitualmente contetidos religiosos, em principio,
mas apenas integrar na razao o sentido pragmatico do modo da fé
religiosa. Entdo Habermas conclui que, ao que tudo indica, a fé na
razao mantém, pelo angulo moral, a referéncia a argumentos
convincentes e, pelo angulo da fé religiosa, o interesse na realizacao
de esperangas existenciais.

Retomando a ideia do dever de colaborar na realizagdo do fim
terminal e tentando dela se utilizar para complementar a lei dos
costumes, Habermas afirma restar claro o ponto da tradi¢do judaico-
crista pelo qual Kant deve interessar-se acima de tudo. Mais do que a
promessa de um além envolvendo a existéncia de Deus, trata-se da
perspectiva da promessa do reino de Deus sobre a Terra. Para ele, o
pensamento escatoldgico de um Deus, que age na historia e que supera
todos os ideais platdnicos, permite traduzir a ideia do reino dos fins,
isto &, “permite transp0O-la da palidez transcendental do inteligivel para
uma utopia intramundana” (HABERMAS, 2007b, p. 251). Dessa
maneira, os homens adquirem confianca, a qual, por sua vez, lhes
permite pensar que com o seu agir moral estdo contribuindo para a
realizagdo de uma comunidade ética, metafora criada por Kant alusiva
aum dominio de Deus sobre a Terra. Nesse ponto, Habermas aproveita
para concluir que sem a antecipagdo historica que a religido positiva
fornece a nossa imaginagao por intermédio de seu tesouro de imagens
estimulantes, a razao pratica estaria privada de estimulos epistémicos
capazes de alga-la ao nivel de postulados dos quais ela langa mao para
recuperar, no horizonte de consideragdes racionais, uma necessidade
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que ja se encontra articulada em conceitos religiosos. E Habermas vai
além, aduzindo que, caso seja possivel apropriar-se, segundo medidas
racionais, do material histérico encontrado, a razao pratica pode se
deparar com algo ja estruturado nas tradigOes religiosas que promete
compensar uma caréncia da razao. Nao obstante, Habermas nado deixa
de mencionar que Kant ndo reconhece tal dependéncia epistémica
quando reconhece na religido positiva e na fé eclesial uma fungdo
meramente instrumental. Para Kant, os homens necessitam de
modelos concretos, de historias exemplares de profetas e de santos,
de promessas e milagres, de imagens sugestivas e narrativas edificantes
apenas como ocasides para superar sua descrenca moral e explica tal
fato apelando para a fraqueza da natureza humana. Segundo Kant,
sustenta Habermas, a revelagdo apenas abrevia o caminho para a
propagacgdo de verdades da razdo. Sob uma forma doutrinaria, ela torna
acessiveis verdades as quais os homens poderiam ter chegado por si
mesmos mediante o simples uso da razdo e sem condu¢ao autoritaria.

Contudo, Habermas adota a posi¢do de que haveria uma
incoeréncia entre importantes passagens da filosofia da religidao
kantiana e a rigida compreensdo critica da fé eclesial, como visto, a
qual constituiria simples veiculo para a propagagdo da fé da razao.
Isso ocorre, marcadamente, quando Kant descreve tal passagem da fé
eclesial para o dominio exclusivo da pura fé religiosa sob o aspecto de
uma aproximac¢ao do reino de Deus e quando o faz de tal modo que
as formas de organizac¢do eclesial ja antecipam determinadas
caracteristicas essenciais de uma constituicao futura. Habermas diz
poderem ser extraidas duas interpretacdes da féormula de aproximacao
do reino de Deus em Kant: “no sentido de um genitivo subjetivo, o
reino de Deus aproxima-se do homem (aproximagdo do reino de Deus)
e no sentido de um genitivo objetivo (aproximacgao ao reino de Deus)
“ (HABERMAS, 2007b, p. 252). Para ele, isso significa que quando
nos entendemos a realizacao de um reino de Deus sobre a terra como
resultado dos esfor¢os cooperativos do proprio género humano, as
instituicOes voltadas a salvacdo, que surgem inicialmente no plural,
desempenham um papel organizatério importante no dificil caminho
que leva a verdadeira igreja. Ao passo que a aproximagao ao reino de
Deus é representada na forma sensivel de uma igreja cuja organizag¢ao
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compete aos homens enquanto obra que lhes é confiada e que pode
ser exigida deles.

A partir desse momento, explica Habermas, Kant traduz a ideia
de uma igreja geral, invisivel e inscrita em todos os tipos de associa¢ao
religiosa para o conceito de comunidade ética. Como resultado de tal
passo, o reino dos fins se evade da esfera da interioridade e assume
uma figura institucional, em analogia com uma comunidade eclesial
inclusiva e universal. Aqui, Habermas afirma deparar-se com o fato
de que a formagao dos conceitos e teorias da filosofia depende “de
uma fonte de inspiracao que se alimenta da tradigcao religiosa”
(HABERMAS, 2007b, p. 254). Com efeito, prossegue Habermas, ao
elaborar a concepgao de um estado ético- cidaddo de uma comunidade
organizada apenas de acordo com as leis da virtude, Kant fornece
uma nova possibilidade de interpretagdo, intersubjetivista, do fim
terminal de seres do mundo racional. Através disso, o préprio dever
de colaborar na realizacao do fim terminal adquire um novo sentido,
pois até entdo a realizacdo do bem supremo tinha que ser pensada
mais como uma espécie de resultado constituido pela soma de efeitos,
e efeitos colaterais complexos e imprevisiveis de todas as agdes morais,
de maneira que esse dever de colaborar na realizacdo do fim terminal
nao poderia ter uma influéncia direta sobre a orientacao do agir, apenas,
quando muito, sobre a motiva¢ao para o agir. Conclui Habermas, entao,
que somente as leis morais possuem for¢a orientadora, pois, segundo
elas, cada pessoa decide por si mesma aquilo que o dever exige em
cada situagdo. A principio, em Kant, cada um em particular esta ligado
diretamente a lei dos costumes, mas Habermas enxerga, agora, uma
modificacao quando o bem supremo, que toda pessoa justa espera
promover mediante um agir moral perseverante ¢ substituido pela
visao de uma forma de vida que Kant traduz pelo conceito de
comunidade ética. E que as praticas locais de uma vida em
comunidade (antecipadas pelo conceito de comunidade ética) podem
constituir pontos de unido para tentativas cooperativas de uma
aproxima¢ao maior.

Entretanto, Habermas advoga que a razdo nao ¢ capaz de
recuperar a ideia de uma aproximac¢ao do reino de Deus sobre a Terra
langando mao apenas dos postulados de Deus e da imortalidade. Para
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ele, a doutrina kantiana dos postulados deve sua existéncia a introdugao
de uma obrigagdo problemadtica que permite ao “dever ser” ultrapassar
a tal ponto o “ser capaz de” humano, que tal assimetria precisa ser
sanada pela ampliacdo do “saber” acerca da fé. E, para Habermas,
essa assercao reflete o dilema no qual Kant se enreda por causa do
conflito provocado por sua intengdo de considerar a religido como
oponente e, a0 mesmo tempo, herdeira. De um lado, a religido ¢é, para
Kant, a fonte de uma moral que satisfaz as medidas da razdo, mas de
outro, ela pode ser tida como um refigio desde que a filosofia a
purifique do obscurantismo e do fanatismo. Habermas pondera que a
tentativa de uma apropriacdo reflexiva de contetdos religiosos entra
em conflito com o objetivo declarado da critica da religido, que consiste
em julgar filosoficamente sobre sua verdade e falsidade. Ainda assim,
diz manter seu interesse na filosofia da religido kantiana, na perspectiva
de um pensamento pos-metafisico, pois busca responder a indagacao
sobre se a razao pratica nao teria algo a aprender da forca de articulagao
das religides mundiais. Continua afirmando que a tradug¢ao da ideia
do poder de Deus sobre a terra para o conceito de uma republica sob
leis virtuosas revela de maneira exemplar que Kant liga a delimitacao
critica e, a0 mesmo tempo, autocritica, entre fé e saber, com a aten¢ao
a possivel relevancia cognitiva de conteudos conservados em tradi¢des
religiosas. E destaca: “no seu todo, a filosofia moral de Kant pode ser
interpretada como tentativa de reconstruir o dever-ser (Sollen)
categdrico dos mandamentos divinos por um caminho discursivo”
(HABERMAS, 2007b, p. 256).

Habermas reconhece que Kant ndo conseguiu superar o umbral
de uma consciéncia histérica, cuja relevancia foi reconhecida, em
seguida, por Hegel. Segundo Habermas, Kant ainda entendia a
apropriagao reflexiva de conteudos religiosos na perspectiva de uma
substitui¢do gradativa da religido positiva por uma fé pura na razao e
nao como a decifracio genealodgica de um contexto de surgimento
histérico da qual a propria razdo participa. Mas, de certo modo, a
doutrina dos postulados kantiana ja reconcilia a razao com a inten¢ao
de uma traducgao salvadora de conteudos religiosos. Com efeito,
Habermas registra que foi o Kant da filosofia da religidao quem
percebeu que a moral da razdo e a institucionaliza¢do juridico-
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constitucional dos direitos humanos e da democracia necessitam de
uma inser¢do no denso contexto normativo de uma forma de vida. E
isso porque, para Habermas, esses direitos adquirem forca
impulsionadora mediante a inser¢ao nos diversos contextos de vida,
nos quais estdo inscritos fins terminais concorrentes. Entre eles, existe
um dissenso que a propria razao pressupOe e que deve ser trazido a
linguagem em discursos publicos. E ¢ nesse ponto, ressalta Habermas,
que a filosofia pode desempenhar um importante papel conciliador,
atuando como uma espécie de tradutora que esclarece a diversidade
legitima de projetos de vida de cidadaos crentes de variadas orientagdes
e de cidadaos seculares, sem, no entanto, assumir a postura de uma
concorrente que pretende ter mais importancia do que as demais fontes
de conhecimento. E Habermas vai além, afirmando que:

Nesse papel de intérprete, ela pode, inclusive, contribuir
para renovar sensibilidades, pensamentos e motivos que se
originam, é verdade, de outras fontes, mas que
permaneceriam encapsulados caso o trabalho conceitual
filos6fico nao os trouxesse a luz da razao publica.
(HABERMAS, 2007b, p. 270)

De outro lado, Kant pretendeu extrair da razao pratica mais
do que ela suporta, segundo Habermas. O que ele intencionava com
o modo da fé racional se relaciona mais com a compreensdo de si
mesmos de membros de comunidades religiosas e de grupos culturais
em geral, os quais sdo determinados por fortes tradicdes que cunham
a identidade. Ainda de acordo com Habermas, tal modo de fé
equipara-se aos enfoques proposicionais que nds assumimos perante
modos de vida que sao nossos e, por isso, tido como auténticos. N6s
s6 vivemos com a certeza de um modo de vida quando estamos
convencidos de seu valor. Entdo, sintetiza Habermas sobre a filosofia
da religido de Kant, que ela estabeleceu medidas para dois papéis
distintos da razdo: 1) para a conten¢ao autocritica de uma razao que
traca limites para o papel de apropriacao discursiva e publica dos
potenciais particularistas encapsulados em linguagens religiosas. 2)
Mas ainda assim, prossegue, para se descobrir a luz que a filosofia
da religido kantiana pode langar sobre a relagdo entre fé e saber em
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nossas sociedades pos-seculares é preciso considerar também a
historia de sua repercussao.

Nessa senda, Habermas realiza, em Entre naturalismo e religido,
de 2007, um breve tracado historico da filosofia da religido de Kant,
para confirmar sua atualidade, expressa na influéncia dos pensamentos
de Hegel, Schleiermacher e Kierkegaard. Afirma que os trés ndo sao
herdeiros diretos de Kant, na medida em que reagiram as delimitagdes
entre fé e saber estabelecidas pela critica da religido kantiana, cada
um a seu modo. Em comum, ao menos, estavam os trés convencidos
“de que Kant, critico da religido e filho do século XVIII, tinha ficado
preso a uma forma abstrata da Aufklirung, privando, destarte, as
tradigOes religiosas de sua verdadeira substancia” (HABERMAS,
2007b, p. 258) e de poder dar sua contribui¢do em um contexto no
qual, de acordo com Habermas, a consciéncia normativa corre perigo
porque sofre ameacgas ndo somente externas, veiculadas pelas
pretensOes reacionarias de uma contra- Modernidade fundamentalista,
mas, também, se depara com a ameaga interna, proveniente da propria
modernizac¢do que perde seu rumo. Nesse cenario, uma filosofia que
se tornou sobria em termos de metafisica ndo tem mais condi¢cOes de
compensar tal situagdo, algo que, segundo Habermas, ja havia sido
captado por Kant. A filosofia nao mais dispde daquele tipo de
argumentos capazes de isolar uma tnica imagem de mundo motivadora
e de coloca-la acima de todas as outras, tornando-a capaz de preencher
expectativas existenciais, de orientar normativamente.

Para Habermas, o grande diferencial do pensamento hegeliano
consiste em um olhar genealdgico que é capaz de decifrar imagens
sugestivas e a narrativa densa das religides mundiais, interpretando-as
como histéria de um espirito que esta a espera de uma apropriagao
reflexiva mediante o trabalho do conceito. Partindo dessa premissa,
assevera Habermas:

a filosofia pode encontrar em tradi¢des religiosas nao-
compreendidas e em praticas da vida da comunidade, mesmo
atualmente, intui¢des, compreensdes perspicazes,
possibilidades de expressao, sensibilidades e formas de trato,
as quais sao de toda estranhas a razao publica, e que sao,
ndo obstante isso, por demais enigmaticas, o que impede a
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sua aceita¢ao pura e simples pelo circulo comunicativo da
sociedade em seu todo. Entretanto, tais contetidos podem
adquirir forga regeneradora perante uma consciéncia
normativa, que se encontra em via de encolhimento, caso
se consiga desenvolver, a partir desse fundo, novos conceitos
formadores de perspectiva. Por esse caminho, conceitos tais

RN

como “positividade”, “alienagdo” ou “reificagdo” — os quais
ndo escondem a sua procedéncia do pecado original e da
proibigdo de criar imagens - conseguiram, em sua época,
modificar uma percepc¢ao geral (HABERMAS, 2007b, pp.
270-271).

A seu turno, em Der christliche Glaube, Schleiermacher promove,
acrescenta Habermas, o deslocamento da fronteira entre fé e saber
para além da simples razado, tentando favorecer a fé auténtica. E faz
1sso ao elaborar, no horizonte dos conceitos fundamentais da filosofia
da consciéncia, o sentido proprio do elemento religioso. Mas, enquanto
filosofo, Schleiermacher nao se interessa pelos conteudos da fé religiosa
e, sim, em responder a indagac¢do sobre o que significa ser crente, sob
um ponto de vista performativo. Ele distingue entre uma teologia
cientifica que elabora dogmaticamente contetidos nos quais se acredita
e uma piedade devota que inspira e serve de base a conduta de vida
pessoal do crente. Agindo assim, amplia, segundo Habermas, “a
arquitetonica das faculdades da razao kantiana” (HABERMAS, 2007b,
p. 262) sem, nao obstante, implodi-la, ainda quando cria um lugar
transcendental préprio para a fé religiosa, ao lado do saber, da
inteleccdo moral e da experiéncia estética. Dessa forma, ao lado das
ja conhecidas faculdades da razao, surge a religiosidade da pessoa que,
no sentimento da devocdo torna-se imediatamente consciente de sua
propria espontaneidade e de sua dependéncia pura e simples de um
outro.

Para Habermas, a compreensao filosofica de que todas as
religides tém a mesma origem racional, “abre para as igrejas — e para
a interpretacdo dogmatica dos respectivos credos eclesiais — a
possibilidade de encontrar um lugar legitimo em capsulas diferenciadas
das sociedades modernas” (HABERMAS, 2007b, p. 263). Dessa
maneira, essas igrejas podem, sem prejuizo de sua respectiva pretensao
de verdade, exercitar a tolerancia reciproca, reconhecer a ordem secular
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do Estado liberal e respeitar a autoridade das ciéncias que se
especializam em um saber sobre o mundo. De outro lado, Kierkegaard
fortalece o tracado de limites entre a razao e a religido, partindo do
continente da fé da revelacdo. Explica Habermas que, nesse
procedimento demarcatoério, Kierkegaard emprega a autolimitagao
transcendental da razdo kantiana contra o préprio antropocentrismo
inerente a ela. Com efeito, em Die Krankheit zum Tode, Kierkegaard
aduz que ndo cabe a razdo tragar limites a religido, pois a experiéncia
religiosa indica a razdo o espago que ela nao pode ultrapassar.

Em que pese a importancia das contribuigdes de Hegel quanto
ao papel da heranca religiosa, Habermas destaca que Schleiermacher
e Kierkegaard foram os primeiros a exigir da filosofia que aceitasse
a religido como uma parceira a ser situada no mesmo patamar.
Ambos liberaram o cristianismo dos lagos que o prendiam a
metafisica grega e o criticaram ou defenderam, ao nivel de um
pensamento pos-metafisico kantiano. Schleiermacher explica por que
areligido nao ¢ algo simplesmente passado e fechado a complexidade
da Modernidade. Ele demonstra como a Igreja, a consciéncia religiosa
e a teologia podem afirmar-se, no interior de uma diferenciagdo
cultural e social, na qualidade de figuras contemporaneas e, inclusive,
funcionalmente especificas. Nesse aspecto, para Habermas,
Schleiermacher apresenta-se como um precursor no quadro da
consciéncia de uma sociedade pos-secular que procura estar em
sintonia com a continuidade da religido num entorno em vias de
secularizacao.

Habermas ¢ categdrico em asseverar que, ao tentar uma
reconciliacao entre religiao e Modernidade utilizando meios filosoficos,
Schleiermacher aproxima-se de uma filosofia que pretende farejar na
fé elementos do saber. Por sua vez, Kierkegaard foi quem primeiro
confrontou o pensamento pds-metafisico com a heterogeneidade
insuperavel da fé que nega, sem compromissos, a visao antropocéntrica
do pensamento filoséfico, o qual toma como ponto de partida o interior
do mundo. Sendo assim, a filosofia obtém uma relacao dialética com
o dominio da experiéncia religiosa. Porém, alerta Habermas que “o
nucleo dessa experiéncia subtrai-se as interveng¢des secularizadoras
de uma analise filosofica do mesmo modo que a experiéncia estética,
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a qual também resiste a intervengdes racionalizadoras”(HABERMAS,
2007b, p. 272).

Em conclusao a analise das contribui¢Oes da filosofia da religido
kantiana, Habermas faz uma distin¢cdo entre trés correntes de
pensamento alusivos a relagdao entre fé e saber: a) as que retornam a
tradicdo da metafisica, situando-se atras das fronteiras tragadas por
Kant; b) as que se atém as fronteiras do pensamento pds-metafisico;
C) e as que apagam novamente tais marcas a propor¢ao que
ultrapassam as fronteiras e imergem num pensamento criador de
fronteiras. Ao tragar tal distingdo, ainda que ndo o afirme de forma
expressa, faz a defesa de um pensamento pos-metafisico que delimita
bem as fronteiras entre fé e saber sem, no entanto, se fechar a possiveis
acréscimos a serem extraidos da heranca religiosa:

Caracterizo, finalmente, como pds-metafisicas num
sentido substancial, portanto, nao apenas num sentido
puramente metodico, o qual atinge apenas os procedimentos
e os meios do pensamento, as posi¢des agnosticas que
estabelecem uma distingdo rigorosa entre saber e fé, porém,
sem supor a validade de uma determinada religiao (como é
o caso da apologética moderna) e sem negar (COmo no caso
do cientificismo) a essas tradigdes em geral um possivel
conteudo cognitivo (HABERMAS, 2007b, p. 276).

Explica se referir a cognitivos como todos os conteudos
semanticos traduziveis em um discurso, fugindo a regra que
acompanha, normalmente, verdades da revelagdo. Nesse discurso,
valem apenas argumentos publicos, ou seja, argumentos capazes de
convencer também os que se encontram fora de uma comunidade
particular de fé. Habermas garante que a separa¢ao metddica dos dois
universos de discurso combina com a abertura da filosofia para
possiveis conteudos cognitivos da religido, havendo uma apropriagao
de conteudos sem nenhuma intencdo de intromissdo ou de assun¢iao
hostil. Ademais, nessa aludida delimitacao entre fé e saber, reflete-se
o estado de consciéncia de cidaddos seculares conscientes de estarem
vivendo numa sociedade pos-secular.

De outro turno, a ultima corrente de pensamento analisada
por Habermas, adota uma posig¢ao da filosofia diante da religiao que
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ndo expressa apenas uma autocompreeensao controversa da filosofia,
isto €, o que segundo a filosofia ainda pode ser feito por ela mesma e
o que nao pode mais ser feito. Com efeito, essa interpretacao da relagao
entre filosofia e religido deixa entrever, além disso, ou uma recusa
pura e simples da Modernidade ou uma aceitagao critica, de forma
que a for¢a regeneradora da heranga metafisica deve compensar uma
falta sentida na Modernidade. Em contrapartida, o pensamento pos-
metafisico pode retirar-se dos conteudos de uma formagdao do mundo
a partir da natureza e da historia, ou seja, da constru¢ao de um todo,
porque ele simplesmente adota as diferenciagdes modernas, apos
terem passado pelo crivo de uma ressalva critica.

Mas, para Habermas, ndo obstante a intengdo de superagao de
uma Modernidade estagnada, esse retorno a um novo comego conduz
para um contexto situado antes da era axial (conforme Karl Jasper, ja
referido), culminando em uma histéria da queda da humanidade que
ja constava nos inicios da metafisica e da religiao. Entdo, tem-se que a
religido deve ser, do mesmo modo que a metafisica, expressdao do
esquecimento do ser. Diante desse cenario, ironicamente, somente €
possivel encontrar a disposi¢do o vocabulario escatologico,
exemplificado por Habermas nas seguintes expressdes do Heidegger
tardio: entrega (Hingabe), dadiva (Geschenk), acontecimento (Ereignis)
e volta (Kehre). E, dessa forma, o confinamento da razao ao seu uso
pratico atinge, atualmente, uma filosofia efusiva que apenas se
aproveita das conotagdes proféticas de um vocabulario religioso e
salvifico a fim de se eximir do rigor de um pensamento discursivo,
sentencia Habermas. Preceitua, portanto, Habermas que a filosofia
da religido kantiana pode ser entendida, no seu todo, como uma
adverténcia contra uma filosofia religiosa.

3.2 Ha algo como uma teologia habermasiana?

E tentador, contudo, se indagar em que medida o proéprio
Habermas foi capaz de se conduzir sob esse alerta kantiano, evitando
uma filosofia religiosa ou mesmo uma incursao em alguma forma de
teologia. Nythamar de Oliveira classifica a posi¢gao habermasiana
acerca da relacdo entre fé e saber como um “perspectivismo
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pragmatico-formal” (OLIVEIRA, 2009, p. 217). Habermas estaria,
por um lado, evitando leituras reducionistas dos materialistas e ateus
que simplesmente esvaziam, desde uma perspectiva naturalista,
qualquer possibilidade de dialogo ou discussao publica com autores
religiosos ou até mesmo discursos que tematizem o problema da
religido. Por outro lado, Habermas estaria também respondendo as
limitagGes e aporias que julga insuperaveis nos modelos inspirados
pelo pluralismo politico de John Rawls, incluindo a quase inevitavel
privatizacao da questao religiosa, na medida em que nada poderia
contribuir em debates publicos ou dentro dos limites da razao publica.
Afirma o comentador que a suspeita mantida por Habermas quanto a
argumentos transcendentais ao longo de sua obra, mesmo em escritos
mais recentes como FEntre naturalismo e religido, levam o filésofo alemao
a manter um papel “quase transcendental” ou do tipo “fraco”
(OLIVEIRA, 2009, p. 219) em seus argumentos discursivos.

Aduz que Habermas mostra-se seriamente interessado nas
descobertas cientificas e conjecturas plausiveis sobre a evolug¢ao natural
e social, dentro da qual pode-se também estudar a religido por meio
da ciéncia da religido, fenomenologia da religido e filosofia da religido,
diferentemente de abordagens teoldgicas confessionais, assim como
o complexo fendmeno da formacao de um éthos social, por meio de
uma abordagem sistémico-normativa da filosofia social. Essa
concep¢ao dual de sociedade (mundo da vida e sistema) conduz a
crer, segundo Oliveira, que nao se deve supor que o fendmeno da
religido estaria apenas relegado a esfera privada como um fendémeno
tipico do mundo da vida em uma sociedade cada vez mais secularizada
e racionalizada.

Na medida em que Habermas busca resgatar uma concepg¢ao
comunicativo-normativa de intersubjetividade inerente as estruturas
performativas de nossas relagdes, vivéncias e praticas cotidianas, tanto
em termos faticos de aceitagao social quanto em termos contrafaticos
de validade, Oliveira assevera que o fil6sofo alemdo ndo parece se
contentar com uma solu¢ao simplista como a que seria oferecida pelo
ateismo marxista. Com efeito, mesmo nos seus primeiros e seminais
escritos que definem o programa reconstrutivo da pragmatica universal,
Habermas ja mostrara que a posi¢ao de um filésofo agnostico, como
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investigador da autocompreensdo das ciéncias sociais, deve manter
em aberto as diferentes perspectivas de observadores e participantes
num fendmeno que é atravessado, do principio ao fim, pela questdo
da alteridade do outro. Diz o comentador que o ateismo metodoldgico
de Habermas nao poderia ser confundido com uma profissdao de
descrenga ou crenga antirreligiosa, pois a questdo da Modernidade,
afinal, com todas as suas implica¢Oes pratico-teoréticas, subjaz ao
problema da religido, a ser enfocado desde uma perspectiva politico-
filosofica.

Seguindo essa linha de compreensao do enfoque habermasiano
sobre o tema da religido, Oliveira se refere a uma atitude de suspensao
de juizo como método que ajuda a evitar as aporias do naturalismo,
materialismo e ateismo sem optar, todavia, por uma concep¢ao
religiosa ou teista, justamente em razdo da postura de Habermas,
seguindo Kant, contra uma filosofia religiosa. Ao mesmo tempo, nao
se trata de voltar a uma condi¢do pré-moderna, na qual a religidao seria
abase de uma normatividade ético-moral ou de celebrar o pés-moderno
e, sim, uma terceira via que favorece uma convivéncia com o
relativismo cultural, sua diversidade e irreversivel globalizacao sem,
no entanto, subscrever ao relativismo moral ou ceticismo ético. A
aposta habermasiana seria, de acordo com o comentador, quanto a
inevitabilidade de revisitarmos o universalismo moral diante uma
modernizagdo que esgotou suas fontes de solidariedade, buscando
resgatar o fundamento normativo da vida social moderna, em
particular, de nossas sociedades democraticas, sem recorrer ao
absolutismo moral de concepg¢des religiosas e teologicas. Para muitos,
seria uma confissdo de fé na razao moderna e suas premissas
universalizantes, a0 passo que, para outros, a proposta ético-politica
de inspiragdo kantiana ainda seria altamente defensavel, razoavel e
pragmatica. A indagagao é sobre, portanto, se ainda é possivel conferir
uma justificacdo racional para preceitos normativos universais ou se
estariamos fadados a lidar com o relativismo moral, o decisionismo e
0 emotivismo, 0s quais assumem que as normas morais sao arbitrarias
e para além de uma fundamentacdo racional.

Embora Oliveira afirme que os chamados argumentos
transcendentais ainda lhe paregam os mais plausiveis para substituir
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os tradicionais argumentos metafisicos, ontoldgicos, cosmoldgicos e
teleoldgicos em uma abordagem pos-metafisica da filosofia da religido,
ressalta que Habermas insiste em destranscendentalizar a critica ao
naturalismo e ao fisicalismo, pretendendo superar o recurso a metafisica
e evitar a tomada de posi¢ao entre o teismo e o ateismo. Para o
comentador, trata-se de uma postura ambigua, a qual representa uma
estratégico-politica para evitar posigdes mais ou menos liberais,
republicanas ou comunitaristas. E acrescenta:

em varios de seus escritos sobre autores como Kierkegaard,
Benjamin e Bloch, Habermas parece deliberadamente
afastar-se de questdes teoldgicas, a0 mesmo tempo que
reconhece a grande contribui¢do dos temas judaico-cristaos
da transcendéncia, do exilio e da alteridade do outro para o
pensamento ético-politico ocidental (OLIVEIRA, 2009, pp.
231-232).

Com efeito, explica que Habermas, na medida em que nao
escreve como tedlogo ou cientista da religido e, sim, como filésofo
social ndo demonstra se interessar por questdes tais como: existe
alguma diferenca entre religido e misticismo? Crentes, agnosticos ou
ateus podem ter a ultima palavra? E Oliveira opina que nao s6 essas
questdes, como também os proprios argumentos e conclusdes de ateus,
agnosticos e crentes sao, de certo modo, inconclusivos. Isso nao
significa, ressalva, que nao possam ajudar a definir uma certa
metodologia em uma pesquisa interdisciplinar em filosofia da religido.
De toda sorte, para ele, muitos tém qualificado Habermas,
erroneamente, de ateu secular, quando o filésofo alemao assevera que
vivemos em um sociedade poés-secular, na qual as conquistas
emancipatorias da Modernidade e da democracia social levam-nos a
revisar nossas ideias tradicionais de religido e racionalidade, fé e saber.
E que, em que pese Habermas haver assumido posigdes ambiguas
quanto ao uso de um argumento moral religiosamente informado na
esfera publica, também procurou revisar ou tornar mais claras, nos
escritos mais recentes, suas posicoes sejam para defender o cristianismo
(que teria assegurado a formagdo e valores basicos da Modernidade
como liberdade, igualdade e justi¢a), seja para corroborar a
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irreversibilidade da concepg¢do secular de separagdo entre Igreja e
Estado. Quanto a este ultimo tema, o comentador registra que
Habermas procurou se corrigir de uma visdo um tanto limitada e
ambigua da secularizagdao como transferéncia de propriedades da Igreja
a autoridade do Estado secular.

Procedendo a uma comparagdo com a teoria politica de John
Rawls, Oliveira conclui que as premissas rawlsianas do liberalismo
politico sao acatadas por Habermas, desde que possam evitar a
privatizacao do debate religioso e que permitam uma ampliacao e
transformacao pragmatico-semantica da esfera publica, no bojo da
qual se discute o que seja razoavel. Dessa maneira, em um certo
sentido, Habermas “retoma os principios e consequéncias do equilibrio
reflexivo amplo, em seus sutis dispositivos de calibragem histéricos,
linguisticos e culturais, subjacentes a nossas concepgdes cotidianas
de crencas e valores” (OLIVEIRA, 2009, p. 236). Nao obstante, para
o comentador, a concep¢do de mundo da vida em Habermas
permanece devedora de uma fenomenologia hermenéutica (narrativas
de sentido na primeira pessoa) e que poderia ser ainda caracterizada
em termos semanticos transcendentais, tal como a transformacio
hermenéutica da chamada “interpretagdo kantiana” do equilibrio
reflexivo de Rawls. Ademais, Habermas buscou, incessantemente,
uma terceira via capaz de evitar as redugdes racionalistas e empiristas,
a0 mesmo tempo em que pretendeu ndao incorrer em historicismo
transcendental, o que culmina, segundo Oliveira, em uma
argumentagdo quase- transcendental. Concede, porém, que Habermas
consegue manter a sobriedade de seu agnosticismo discursivo de forma
a evitar o misticismo semantico de uma hermenéutica radical,
adverténcia deduzida da filosofia da religido kantiana.

Luiz Bernardo Leite Araujo se refere ao pensamento
habermasiano como “uma posi¢do equilibrada entre o imanente e o
transcendente, entre a desmitologizacao e o reencantamento do mundo.
“(ARAUJO, 2010, p. 170). Com efeito, a seguinte passagem de
Transzendenz von innen, Transzendenz ins Diesseits, de 1988, que foi escrita
como uma réplica a uma conferéncia com tedlogos, ocorrida na
University of Chicago Divinity School, ilustra bem a precisdo dessa
assertiva:
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Como agentes da agdo comunicativa, estamos expostos ao
transcendental, o qual é integrado as condigbes da
reproduc¢ao da linguagem, sem que nos entreguemos a ele.
Esse conceito nao pode ser identificado com a ilusao
produzida por uma espécie que gera a si mesma e que se
posiciona no lugar de um Absoluto rejeitado. A
intersubjetividade linguistica vai além dos individuos sem,
no entanto, escraviza-los. Nao se trata de um subjetivismo
em alto grau e, portanto, sem sacrificar uma transcendéncia
interior, ela pode realizar essa fungdo sem uma concepgao
do Absoluto (HABERMAS, 2002b, p. 91. Tradu¢dao minha).

Explica Aratijo que, em que pese a orientagdo estritamente
secular e, mesmo, secularista, de sua teoria do agir comunicativo,
Habermas jamais emitiu qualquer sinal de hostilidade em face da fé
religiosa ou da reflexdo teoldgica. Pode-se falar de indiferenca,
sobretudo em comparagdo com o interesse da primeira geragdo da
Escola de Frankfurt pelo tema ou, até, de certa impaciéncia diante da
perspectiva moderna do fendmeno religioso, mas ndo de uma
perspectiva antirreligiosa. O comentador diz que, para ele, o que se
destaca, primordialmente, ¢ o fato de Habermas incorporar, por um
lado, os alicerces de uma critica radical da religido, representando a
relagdo entre o religioso e o secular a guisa de conflito permanente e
renunciando a todo ensaio de reconciliagdo do sagrado com o profano
e, por outro, demonstrar uma notavel abertura ao fendmeno religioso,
algo que o conduz além de uma critica objetiva da religiao.

Aratujo se refere ao “ateismo metodologico” de Habermas,
expressao utilizada pelo proprio filésofo alemao (HABERMAS,
2002b, p. 68), o qual representa a unica op¢ao aceitavel para um
pensamento pés-metafisico que, lidando com indispensaveis potenciais
de sentido embutidos na linguagem religiosa, ndo pretende reduzi-los
aos motivos seculares, porém insiste nas diferencas cruciais entre o
discurso filoséfico e o discurso teoldgico. Em uma entrevista concedida
a Eduardo Mendieta, ressalta Habermas:

Eu ndo iria opor-me, caso alguém afirmasse que minha
concepe¢do da linguagem e do agir comunicativo orientado
ao entendimento alimenta-se da heranga crista. (...) pretendo
afirmar apenas que a comprovagao de que existe uma relagao
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da minha teoria com uma heran¢a teolégica nao me
incomoda, enquanto ficar clara a diferenca metodica entre
os discursos, portanto enquanto o discurso filosofico
obedecer a exigéncia de um discurso fundamentador. Uma
filosofia que ultrapassa os limites do ateismo metodico®®
perde, a meu ver, a sua seriedade filosofica. (HABERMAS,
2003b, pp. 211-212).

Dito de outra forma, nem a filosofia nem a teologia esgotam,
para Habermas, o sentido performativo da fé religiosa: “o conceito de
uma verdade incondicional é defensavel, ndo somente com principios
teologicos fortes, mas também sob as premissas mais modestas do
pensamento pés-metafisico” (HABERMAS, 2001, p. 214). Embora
ambas cumpram um trabalho similar de apropriacdo racional e
transformadora dos contetidos religiosos veiculados pelas comunidades
de crentes, o filésofo alemao sublinha que a segunda possui um status
parasitario ou derivado no tocante ao nucleo dogmatico de uma
tradigdo religiosa, de cuja verdade revelada se nutre a sua interpretagao.
De outro turno, a primeira estabelece uma relagdo de independéncia
absoluta diante da religido, cuja experiéncia ndo pode ser integralmente
traduzida para a linguagem profana, mas assimilada tanto quanto
possivel pelo discurso filoséfico de cardter eminentemente
argumentativo. Sob essa linha de raciocinio, conforme sera aprofundado
no tépico seguinte, o modo como pode ser definida a ideia de tradugao
do contetdo semantico da religido em Habermas afasta a alegacao de
um excurso em uma forma de teologia, na medida em que o filosofo
alemao nao pretende realizar uma mera traducao de contetidos da
revelagao divina em uma linguagem secular, no intuito de justificar e
“salvar” a religido.

Assim, é notavel que as imagens religiosas de mundo sempre
tiveram relevancia heuristica no pensamento habermasiano. Elas
representam, pode-se dizer, um gigantesco espelho através do qual a
compreensao moderna de mundo se reconhece e se manifesta,

10 Tuiz Bernardo Leite Aratjo explica que Habermas fala em methodological atheism, motivo
pelo qual modificou- se a expressdo “ateismo metodico” nas edi¢Oes brasileiras posteriores
(Cf. ARAUJO, 2010, p. 171).
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permitindo-lhe introduzir o conceito de agir comunicativo, bem como
o complexo de teorias da racionalidade, da Modernidade e da sociedade
nele fundadas. Segundo Araujo, Habermas fala numa coexisténcia
sObria entre razao comunicativa e religiao, portanto sem que esta ultima
seja apoiada por aquela, mas ndo deixa de apontar a indispensabilidade
da religido como recurso semantico inspirador para a filosofia.

Para Habermas, ndo ha contradi¢do em afirmar a um s6 tempo
abusca de uma verdade incondicional sob as premissas do pensamento
pos-metafisico, mais modestas do que aquelas baseadas em principios
teologicos fortes e a convicgdao de que os discursos religiosos
conservam potenciais de significacdo imprescindiveis, ainda nao
plenamente explorados pela filosofia e nem traduzidos para a linguagem
das razoes publicas. Nao se trata, portanto, de tendéncias divergentes
na obra habermasiana e, sim, de uma postura dialética em face do
antigo problema da relacao entre fé e saber. Por outro lado, é possivel
afirmar que nao se trata de “rendicdo do agnostico Habermas a
superioridade da religido, como gostariam alguns intérpretes
interessados” (PINZANI, 2019, p. 213).

Ha, contudo, uma mudanca de tonalidade ou de énfase na
posicdo de Habermas acerca do significado e do papel da religido na
esfera publica, a0 menos da visao predominante até os anos 2000. Mas,
como também adverte Aratjo, o proprio Habermas prefere manter
siléncio sobre o resultado a ser esperado desse trabalho de tradugao
filosofica da heranga religiosa, nem admitindo assimilagdo integral pela
filosofia nem afirmando completa inacessibilidade das experiéncias
articuladas numa linguagem religiosa. Entretanto, ndo ha davidas quanto
a proposta habermasiana de acesso a religiao como recurso motivacional
na Modernidade, atuando como catalisador da atitude civica de
engajamento nos processos democraticos deliberativos:

Habermas interpreta a religido, e neste aspecto
particularmente o cristianismo, nao apenas como figura
precursora ou mero catalisador para a autocompreeensao
normativa da modernidade, mas igualmente como heranga
permanentemente apropriada e interpretada, e isto tanto de
um ponto de vista cognitivo quanto motivacional
(ARAUIJO, 2010, p. 175).
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Longe de contradizer esse método de reconstrugdo pragmatica
da racionalidade, tanto em sua dimensao tedrica quanto pratica, Aratjo
compreende que as recentes intervenc¢des de Habermas sobre a religiao
reiteram seus tracos fundamentais, dentre os quais a autocritica de
uma razao consciente dos seus limites e de seu fundamento originario
mais profundo em algo que transcende as estruturas funcionalmente
diferenciadas e culturalmente heterogéneas de uma Modernidade
complexa. Isso nao significa, contudo, que o filésofo alemao tenha
abandonado o seu projeto de reconstru¢ao da Modernidade:

Habermas ndo abdica, pois, da autocompreensido secular
da modernidade[...] mas questiona de modo profundo e
inovador, sem deixar de estar em consondncia com seu
projeto tedrico, a leitura secularista do processo de
modernizagdo, predominante nas interpretagdes de um
determinado modelo de racionalizag¢do ocidental,
permitindo-lhe salvaguardar a acentuagao critica da posi¢dao
universalista da razdo comunicativa (ARAUJO, 2010, p.
182)

Acrescenta Araujo haver motivos de ordem teorica e pratica
para essa reviravolta pds- secular do pensamento habermasiano, isto
¢, para a matizacdo de sua posi¢do sobre o significado e o papel da
religido na esfera publica. Do ponto de vista tedrico, o comentador
destaca a defesa promovida por Habermas do ideal democratico de
igualdade civica do liberalismo politico de Rawls e também os intensos
debates na atualidade acerca da tese weberiana do desencantamento
do mundo como resultado de um processo universal de racionalizagao.
Do ponto de vista pratico, as tendéncias a uma possivel
instrumentalizacdo da natureza humana em decorréncia dos recentes
avancos da biotecnologia, particularmente no campo da engenharia
genética (tal qual trabalhado em O futuro da natureza humana) e a um
recrudescimento da influéncia politica de ortodoxias religiosas em
choque com padrdes ocidentais de modernizagdo social e cultural,
sendo o atentado terrorista de 11 de setembro de 2001 por militantes
islamicos fundamentalistas um evento emblematico.

Sob um primeiro aspecto, Aradjo diz ser possivel concluir que
Habermas tratou de ambientar-se nos debates contemporaneos sobre
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arelagdo entre religido e politica, cujo foco principal é a ideia rawlsiana
da razao publica e sua especificacdo do papel das crencas religiosas na
politica democratica. No segundo aspecto, trata-se de avaliar a relacao
entre filosofia pos- metafisica e religido, diante da qual é importante
registrar o seguinte fala de Habermas, ja referida:

O pensamento pos-metafisico assume uma dupla atitude
perante a religido, porquanto ele é agnostico e esta, ao
mesmo tempo, disposto a aprender. Ele insiste na diferenca
entre certezas de fé e pretensdes de validade contestaveis
em publico; abstém-se, porém, de adotar uma presung¢ao
racionalista, a qual levaria a pretender decidir por si mesmo
sobre o que é racional e o que nao é nas doutrinas religiosas.
Entretanto, os conteudos dos quais a razao se apropria por
tradu¢ao nao constituem necessariamente uma perda para
a fé. Além disso, uma apologia da fé, elaborada com meios
filosoficos, ndo é tarefa da filosofia, que continua agnostica
(HABERMAS, 2007b, p. 162).

Trata-se de uma passagem que sintetiza a atual perspectiva
habermasiana sobre o tema da religiao, demonstrando, no entender
de Aratijo, que o agora “agnosticismo metodologico” (ARAUJO,
2010, p. 185) deve ser entendido ndo como ruptura em relagao a
avaliacao filosofica das pretensdes de verdade da linguagem religiosa,
cujo universo de validade é mantido a distancia da filosofia e de seu
discurso fundamentador, mas como aplica¢ao coerente de uma genuina
compreensao dialética da secularizacao. Nesse diapasao, os potenciais
semanticos da doutrinas religiosas, em vez de terem se esgotado,
permanecem como fonte de inspiracdo ndo apenas para cidadaos
crentes, os quais podem introduzir motivos religiosos na discussao
politica com base numa ética da cidadania definida por condi¢des
simétricas de participacdo numa pratica comum de autodeterminacao
democratica, mas para todos os cidadaos dispostos a ingressar em
processos de aprendizagem incompativeis com um secularismo
militante que agora, Habermas rejeita de forma cristalina. E sugere,
entdo, Araujo que, embora mantida a orientagao estritamente secular
da teoria do discurso, ha em Habermas, no momento, um auto
distanciamento em relacdo a uma visdo de mundo secularista para
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consumar a passagem do ateismo ao agnosticismo metodologico no
seio do pensamento pos-metafisico. Por fim, registre- se a adverténcia
do proprio Habermas, feita em uma entrevista, no ano de 2008: “estou
velho, mas nio me tornei piedoso” (HABERMAS apud ARAUJO,
2010, p. 151).

3.3 O modo de aproveitamento dos conteudos religiosos

Mas de que maneira, entdo, seria possivel essa traducdo
cooperativa do contetido semantico religioso que tem sido proposta
por Habermas? De inicio, constata-se a presenca de uma critica
recorrente, a qual parte da desconfianga de que somente os cidadaos
religiosos seriam beneficiados com essa pratica. Para Brittain, a
capacidade de motivacdo presente na religido “depende em grande
escala na crenga que o participante mantém na validade e correcao
das pretensdes de verdades presentes em sua religidao” (BRITTAIN,
2014, p. 179. Tradugdao minha). De fato, Habermas realmente busca,
em primeiro lugar, diminuir a assimetria com que sao tratados os
cidaddos religiosos na esfera publica, garantindo-lhes que possam se
valer de forma mais ampla do potencial motivacional contido nas
tradigOes religiosas que professam.

Para o fil6sofo alemdo, ja ha um ganho substancial para a
Modernidade, em termos de coesao social, ao se encorajar uma maior
participacdao dos cidadaos religiosos na esfera publica informal. Ao
mesmo tempo, contudo, Habermas deixa claro nao descartar que os
cidadaos seculares possam aprender nesse processo de tradugdo
cooperativa, pois aposta na universalidade inerente a pelo menos
algumas intuig¢des e insights religiosos.

Em critica correlata, Pinzani ndo acredita na possibilidade de
cooperacao entre cidadaos religiosos e cidadaos seculares, visto que
ndo estariam os primeiros disposto a se engajar no discurso:

Sua atitude é de falsa abertura ao dialogo — falsa porque nao
héa nenhuma abertura, quando quem entra no didlogo o faz
na convic¢do de possuir a verdade absoluta, garantida por
uma divindade, e ndo esta disposto a admitir que esta errado
e a apropriar-se da posi¢dao do interlocutor. Nao conhego

108



nenhuma religido que admita esta possibilidade, pois isso
significaria renunciar as proprias pretensdes de verdade
absoluta, isto é, finalmente, a prépria esséncia de religido
(PINZANTI, 2014, p. 260).

Pinzani oferece uma visdo bastante pessimista, desarrazoada,
até certo ponto. Parece tomar a parte pelo todo e desconsidera que na
orientacdo de grande parcela dos cristaos, bem como de outros tipos
religiosos, o par conceitual revelagdo-fé ndo tem a eminéncia que se
encontra na histéria na teologia cristd, ao ponto de impedir a abertura
ao didlogo. Com efeito, segundo Wolterstorff é muito raro deparar-se
com cristaos que afirmam: “Deus me disse, entdo é verdade. Fim da
discussao” (WOLTERSTORFF, 2013, p. 108. Tradug¢ao minha). Por
outro lado, é claro que outra parcela dos cidadaos religiosos nao esta
aberta a concessoes, pelo menos quanto a alguns de seus conteudos
religiosos. E, em nenhum momento, Habermas demonstra
desconsiderar isso. Ao contrario, o que o filésofo alemdo entende é
que essa constatacdo nao significa, necessariamente, uma postura
fundamentalista. Por isso é que ele tem discorrido sobre a persisténcia
de uma sobrecarga psicoldgica e mental desproporcional aos cidadaos
religiosos em comparag¢ao com os cidadaos seculares, na Modernidade,
quando de suas manifestacOes na esfera publica. Ha o risco, mesmo,
de que os conteudos de uma verdade revelada percam o que lhe tornam
parte de uma tradicdo religiosa, segundo ele. Justamente nessa
perspectiva é que, diante de sociedades secularizadas, a religido esta
em situacao desfavoravel na esfera publica, ainda que o proprio filésofo
alemao sugira que a tradu¢do cooperativa de conteddos religiosos
contemple uma auto reflexibilidade por parte dos cidadaos religiosos.

Ademais, Pinzani assevera que, segundo o proprio filosofo
alemao, todos os argumentos religiosos devem ser traduzidos em
linguagem laica quando de seu uso na esfera publica das decisOes
institucionais, ainda que, na esfera publica informal, sejam utilizados
na linguagem original. Diz que, assim, perde-se, de qualquer forma, o
conteudo religioso:

Deste ponto de vista a tinica concessao que Habermas faz,
em comparac¢ao a Rawls, é a de admitir argumentos
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religiosos no debate publico, para, contudo, barra-los na
hora de passar a esfera das decisdes institucionais. Poder-
se-ia afirmar que ele reconhece que as religides podem
enriquecer o debate publico, ao apresentar argumentos que
os cidadaos nao religiosos de outra forma nao levariam em
conta; mas, ao final, € necessario que tais argumentos sejam
traduzidos para a linguagem racional, perdendo assim sua
peculiar natureza religiosa (PINZANI, 2014, p. 242).

Nao é dificil constatar, entretanto, que Habermas entende haver
conteudos religiosos que nao podem ser traduzidos, diante do risco de
virem a perder o seu carater de verdade revelada. Dessa forma, para
ele, esses conteudos somente poderiam ser utilizados na esfera publica
informal. Ainda assim, Habermas aposta que intui¢des e #nsights
presentes nesses conteudos religiosos podem vir a ser utilizados por
cidaddos seculares como recurso motivacional na esfera publica
informal, o que também representaria um ganho para uma sociedade
pos-secular. Registre-se, nesse ponto, que ndao parece ser a mais
acertada, a afirmagdo de Brittain no sentido de que Habermas nao se
refere a apropriagdo de conteudos cognitivos especificos das religides,
por meio da traducdo desses conteudos. Com efeito, tem-se,
ilustrativamente, essa passagem de Entre naturalismo e religido:

A admissdo de exteriorizagdes religiosas na esfera publica
politica s6 passa a ser razoavel quando se exige de todos os
cidaddos que ndo excluam a possibilidade de um contetudo
cognitivo dessas contribui¢Ges — respeitando, a0 mesmo
tempo, a precedéncia de argumentos seculares, bem como
aressalva da tradugdo institucional. (HABERMAS, 2007b,
pp. 157-158)

Arfi corrobora essa tese ao afirmar que “Habermas esta
bastante interessado na possibilidade de encontrar os ‘conteudos de
verdade’” das contribuigdes religiosas|[...]” (ARFI, 2015 p. 494.
Traducao minha). Mas também Arfi reconhece, assim como Brittain,
que parte desse conteudo semantico religioso ¢ intraduzivel. Apenas
discordo de Arfi quando diz que Habermas ndo levanta essa questao
da intraduzibilidade. E que, sob esse novo foco sobre a religido, o
pensamento habermasiano se inclina no sentido de admitir que nem
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todos esses conteudos semanticos podem ser traduzidos e Habermas
ndo deixa de fazer esse reconhecimento:

Linguagens seculares que apenas eliminam aquilo em que
se acreditava causam perturbacdo. Quando o pecado se
transformou em culpa, e 0 comportamento contrario aos
mandamentos divinos em violagdo as leis humanas, algo se
perdeu. [...] os filhos e filhas ndo religiosos da modernidade
parecem acreditar, nesses momentos, que sdo mais culpados
uns em relagdo aos outros, e mesmo que necessitam de mais
do que lhes seria disponivel na tradugao da tradigdo religiosa
— como se o potencial semantico desta ndo estivesse
esgotado. (HABERMAS, 2013b, pp. 18-19)

Sendo assim, pode-se rebater as criticas de Brittain, no sentido
de que ao conclamar ao aproveitamento do potencial do contetido
semantico religioso, mas ao mesmo tempo exigir a tradugcdo desse
conteudo quando da tomada de decisdes da esfera publica
institucionalizada, o pensamento habermasiano conduziria as tradicdes
religiosas ao seu proprio fim. Essa passagem de Entre naturalismo e
religido € bem ilustrativa quanto a preocupacdo de Habermas sobre
esse topico:

Contra tal exigéncia objeta-se que muitos cidadaos religiosos
ndo poderiam concretizar tal divisao artificial da propria
consciéncia sem colocar em jogo sua propria existéncia
piedosa. [...] no entanto, a objeg¢do central adquire
denotagdes normativas. Ela se refere ao papel integral, isto
é, a “posicao” que a religido assume na vida das pessoas
crentes. Porquanto a pessoa piedosa encara sua existéncia
“a partir” da fé. E a fé verdadeira nao é apenas doutrina,
conteudo no qual se cré, mas também fonte de energia da
qual se alimenta a vida inteira do crente”. (HABERMAS,
2007b, p. 144)

Entao, tem-se, até aqui, que Habermas nao descarta que uma
sociedade pos-secular retenha conteudos doutrinarios especificos
advindos das religides tradicionais. Diferentemente do que tem sido
feito até agora, porém, a tradugdo desses contetidos semanticos religiosos
deve ser efetuada ndo de uma maneira hostil, na qual descarta-se, desde
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ja, tudo aquilo que nao possa ser traduzido de uma forma convencional
com o uso da razdo. E certo que Habermas ainda nzo trabalhou com
mais profundidade esse novo modo de tradugdao, o que sé pode ser
inferido, portanto. E nessa busca, as contribui¢cdes de Arfi sdo as que
captaram a inten¢do habermasiana com maior sensibilidade. O
comentador sugere que o modo de tradug¢do do conteudo semantico
religioso proposto por Habermas deve ser definido como “anasemia”,
neologismo criado por Nicolas Abraham para ilustrar como a psicandlise
traduz a linguagem da natureza para formular seus conceitos e discurso.

Esse exercicio de traduc¢do implica uma ressignificacdao de
antigos conceitos religiosos em uma linguagem secular, por meio da
busca do significado de fendmenos que sdo naturalmente inacessiveis
a apreensdo direta. Por meio da anasemia ndo se busca um significado
que esta escondido atras de um determinado conceito religioso, que
definiria o que estendemos por aqueles conceitos em si. Isso significa
que “Habermas parece estar pressupondo que ha um nucleo inserido
nas contribui¢cdes religiosas, um meta-religioso, que pode ser encoberto
e descoberto ou expresso como um discurso secular neutro” (ARFIT,
2015, p. 498). Habermas demonstra estar pedindo aos cidadaos
religiosos que traduzam as pré-condi¢des do discurso religioso — aquilo
que torna o discurso religioso possivel — em um discurso neutro.

Cooke tem visdo parecida, na qual o conceito de
presentacao” expde contornos similares aqueles da ideia de anasemia.
Para ela, a tradugdo de conteudos religiosos nao ¢ feita meramente
como um exercicio de traducao de um idioma para outro, por meio
do qual se reformula conteudos proposicionais. Antes, trata-se de
rearticular criativamente os conteudos inspiradores de uma maneira
que conduza a experiéncias subjetivas nas quais a verdade é novamente
manifestada. Ha sucesso nessa tradugao, portanto, quando ocorre uma
re- presentacdo da verdade original. Contudo, é preciso esclarecer que
isso nao significa que se saiba de antemdo em que consiste essa verdade
original, pois o exercicio de re-presentagdo ndo revela um objeto
transcendente, na medida em que “o que é revelado é sempre
parcialmente resistente a articulacdo linguistica (e nao linguistica)
“(COOKE, 2006, p. 123). Para ela, entdo, os conteudos de verdade
da religido ndo podem ser totalmente revelados.

“

re-
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Justamente quanto a esses conteudos semanticos intraduziveis
¢ que reside a maior novidade nesse novo foco do pensamento
habermasiano sobre a religiio. E preciso se buscar, entretanto, no
conjunto da producgao intelectual habermasiana, o modo como podem
ser apreendidos e, dessa forma, servirem como recurso motivacional
para Modernidade. A analise de Brittain se revela apropriada, na parte
que assevera que Habermas emprega a expressdo “contetudo
semantico” para encapsular o potencial motivacional da religido, nao
somente sob o aspecto moral, mas também, pelo aspecto estético.
Com efeito, Habermas demonstra, de longa data, a preocupagdao com
o advento de uma emancipag¢do sem significado, sem contetido. Assim,
a experiéncia estética poderia servir como repositorio de energias
semanticas, sem as quais “haveria, necessariamente, uma estagnagao
das estruturas do discurso pratico que, por fim, prevaleceu”
(HABERMAS, 19790, p. 59. Tradug¢ao minha).

Habermas ja reconhecia, desde seus estudos de filosofia da
linguagem, que seguir as regras do discurso nao conduz, por si, a
formag¢do de uma personalidade que se abre para a reflexdo critica
quanto aos desejos das pessoas. Para isso, segundo ele, devemos dirigir
nossa atengdo para a dimensao estética. E isso porque as formas de
comunica¢ao, entre as quais circulam a experiéncia estética e a
imagina¢ao, ndo sdo redutiveis ao discurso objetivante. Antes, se
situam numa relagao interna com o discurso, sem a qual as exigéncias
de flexibilidade e reflexibilidade, inerentes a esse discurso, ndo teriam
tanto potencial para conferir nova luz sobre os desejos e possiveis
formas de vida diferentes daquelas prevalecentes em uma sociedade.
Recorde-se Habermas quando de seus estudos sobre a relagao entre a
teoria do desenvolvimento do Ego da psicanalise e consideragdes sobre
a interdependéncia entre os desenvolvimentos cognitivo, linguistico e
interativo, por um lado e consideragdes sobre os desenvolvimentos
moral e afetivo, por outro. Acerca do surgimento da consciéncia moral,
sugere Habermas:

anatureza interior € expressa de forma comunicativamente
fluida e transparente, nos limites que os desejos podem, por
meio de formas estéticas de expressdo, serem mantidos
articulaveis ou liberados de sua preliguisticidade
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paleosimbolica!! [...] No ambiente de uma comunica¢do
formadora de valores e normas, no qual a experiéncia
estética se insere, conteudos culturais tradicionais nao sao
mais, simplesmente, as estampas de acordo com as quais 0s
desejos sao moldados; ao contrario, nesse meio, os desejos
podem buscar e encontrar interpretagcdes adequadas
(HABERMAS, 1979a, p93. Tradug¢ao minha).

Seguindo-se essa linha de raciocinio, pode-se deduzir a
compreensao habermasiana sobre o conceito de contetido semantico
religioso ao analisar-se seu estudo sobre a teoria dos simbolos de Ernst
Cassirer. Com efeito, Habermas esclarece que o contetido semantico
religioso funciona tal qual Cassirer afirma que os simbolos o fazem,
ao exercerem um papel mediador no desenvolvimento do pensamento
racional. O filosofo alemdo destaca que Cassirer formulou a fungao
dos simbolos como mediadora entre a imediaticidade do contato
sensorial humano com a natureza e a interpretacao significativa de tal
experiéncia. De acordo com Habermas, os simbolos “criam aquela
distancia do mundo que torna possivel uma reagdo consciente e
reflexivamente controlada ao mundo” (HABERMAS, 2001, p. 07.
Tradu¢do minha). Habermas enfatiza 0 modo pelo qual essa teoria da
linguagem simbolica se relaciona com formas conceituais e destaca
que Cassirer compreendeu esse desenvolvimento como um processo
civilizatorio. A passagem da experiéncia sensorial para a representacao
e produgdo de significado envolve uma progressiva descontextualiza¢ao
e objetivacdo, na qual a linguagem ocupa uma posi¢ao entre o0 mito e
o logos.

As religides se situam nesse processo, em que pese se
encontrarem incapacitadas para completar a transicdo entre a
sensitividade e a cognigdo tedrica. Para Habermas, se a religido tivesse
que abandonar totalmente seu elemento mitologico, isso requereria
que deixasse de lado as formas simbolicas que a tornam uma forma
diferente de cultura. Mais recentemente, em Entre naturalismo e religido,
Habermas reiterou essa compreensao da experiéncia religiosa ao

I Na versdo em inglés da obra, utilizou-se a expressdo “paleosymbolic prelinguisticality”,
pretendendo Habermas se referir a primitividade de nossos desejos, sob uma perspectiva
evolucionaria.
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advertir que “o nucleo dessa experiéncia subtrai-se as intervengdes
secularizadoras de uma analise filosofica do mesmo modo que a
experiéncia estética, a qual também resiste a intervencgdes
racionalizadoras” (HABERMAS, 2007b, p. 272). Wolterstorff
sintetiza com precisdo essa relagao feita por Habermas entre a
experiéncia estética e a religido, ao afirmar que “o filésofo pos-
metafisico constata que o cerne da religiao foge a sua compreensao,
assim como a experiéncia diante de uma obra de arte o faz”
(WOLTERSTORFF, 2013, p. 94).

Entao, nesse sentido, a religido € associada com expressividade,
emocgao e corporalidade. Estas sao dimensdes da experiéncia que faltam
a racionalidade tedrica e a ciéncia. E esse 0 acréscimo a ser feito pela
fungdo simbolica presente na religido em relagdo ao pensamento
racional e cientifico. O que importa é a conexao da religido com a
imediaticidade da experiéncia corporal. Essa relacdo com a
corporeidade confere a nog¢do de conteudo semantico uma
profundidade subjetiva maior, o que a insere essa ideia mais
substancialmente na vida diaria das pessoas. E dessa forma que, para
Habermas, a dimensao religiosa da cultura é capaz de motivar o
comportamento humano de uma maneira mais imediata do que a
razao tedrica.
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CONSIDERACOES FINAIS

A tultima fase da produc¢do habermasiana, marcada pelo
aprofundamento das questdes religiosas, tém dado origem a um
crescente numero de escritos elaborados por seus criticos, fomentando
um debate que ainda nao pode fornecer conclusdes definitivas sobre
uma possivel contribuigdo de contetdos religiosos para o pensamento
pos-metafisico. Consoante ja registrado, o proprio Habermas nao se
arvora em tecer consideracgdes especificas sobre 0 modo como se daria
tal contribuicdo. E certo que de Teoria do agir comunicativo para o
presente, procurou elaborar mais a relagdo fundamentadora do
cristianismo com a Modernidade, o que para alguns significou uma
defesa dessa tradigdo religiosa.

Com efeito, Habermas admite, em uma entrevista contida em
Era das transigoes, publicada em 2001, que o cristianismo ndo é apenas
uma figura precursora para a autocompreensao normativa da
Modernidade ou um simples catalisador, pois, segundo ele, o
universalismo igualitario, do qual surgiram as ideias de liberdade e de
convivéncia solidaria, de conduta de vida autbnoma e de emancipagao,
da moral da consciéncia individual, dos direitos humanos e da
democracia, ¢ uma heranca imediata da ética da justica judaica e da
ética crista do amor. Explica que a sociedade moderna foi se
apropriando criticamente dessa heranga, deixando-a, porém, inalterada,
apesar das inumeras reinterpretagcdes. E vai além, quando assevera
ndo haver, na atualidade, alternativa com relacao a essa tradi¢ao, pois,
mesmo quando confrontados com os desafios atuais de uma
constelacdao pos-nacional, continuamos a nos alimentar dessa
substancia. “Tudo mais ndo passa de palavreado poés-moderno”
(HABERMAS, 2001, p. 199).

Assim, o conceito do acordo obtido discursivamente, que se
mede pelo reconhecimento intersubjetivo, alimenta-se da heranga de
um /6gos entendido ao modo do cristianismo, o qual se incorpora na
pratica comunicativa da comunidade. Nao obstante, adverte que
qualquer tentativa de relacionar a sua teoria com uma heranca teoldgica
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deve deixar clara a diferenca metodica entre os discursos, ou seja, a
exigéncia de que o discurso filosofico obedeca a um discurso
fundamentador. Afirma mesmo que o conceito de uma verdade
incondicional é defensavel, ndo somente com principios teologicos
fortes, mas também sob as premissas do pensamento pos-metafisico.
Ao mesmo tempo, no que aduz ndo incorrer em contradigao,
Habermas se mostra convicto na ideia de que, no discurso religioso,
estao conservados potenciais de significacdo que nao podem ser langcados
fora. Tais potenciais ndo foram explorados plenamente pela filosofia,
nem traduzidos para a linguagem dos argumentos publicos, isto é,
argumentos que se presumem sejam capazes de convencer em geral.
Diz ter a sensagdo de que os conceitos fundamentais da ética filosofica,
desenvolvidos até 0 momento, ndo conseguem captar todas as intuigdes
que ja se encontraram expressao nuangada no discurso da Biblia e que
s pode-se conhecer através de uma socializagao semirreligiosa. Tendo
consciéncia dessa falta, a ética do discurso tenta uma traducdao do
imperativo categdrico para uma linguagem na qual é possivel fazer jus
a uma intui¢do importante, qual seja, ao sentimento de solidariedade
que liga os membros de uma comunidade a todos os companheiros.
Faz questao Habermas de esclarecer afirmagdes por ele ja postas
no sentido de a solidariedade e a justica constituirem os dois lados de
uma mesma moeda. Ao tempo em que preconiza que ambos 0s
conceitos nascem do nucleo da fé cristdo, faz a devida apartagao entre
eles. Para ele, a ética cristd do amor faz jus a um elemento da entrega
ao outro que sofre, o qual nao aparece numa moral da justica, mesmo
na que ¢ delineada de modo intersubjetivista, pois esta se limita a
fundamentacao de mandamentos a que cada um deve obedecer, com
a condi¢ao de que possam ser seguidos por todos os outros. No entanto,
Habermas assegura haver uma boa razdo para esta autolimitagao.
Um agir super-rogatorio, que ultrapassa aquilo que pode ser
exigido de cada um na base da reciprocidade, significa o sacrificio
ativo de interesses proprios legitimos em prol do bem- estar ou da
diminuicao do sofrimento de outros, carente de ajuda. A imitagcdao de
Cristo exige do fiel o sacrificio, com a condi¢do de que assumamos
livremente esse sacrificio ativo, que ¢é santificado a luz de um Deus
justo e bom e de um juiz absoluto. Porém, ndo existe um poder

117



absoluto sobre a Terra, de forma que nenhum poder terreno pode
impor um sacrificio a vontade autdbnoma, em virtude de pretensos
fins superiores. Por isso é que, de acordo com Habermas, o Iluminismo
quis eliminar o sacrificio. Conclui Habermas que essa é a razao para a
limitagao precavida e resignada a uma moral da justica.

Entretanto, conforme ja referido, Habermas se acautela em
ressaltar que os resultados dessa possivel contribuigdo dos contetudos
religiosos surgirdo a medida em que a filosofia continuar trabalhando
nesse sentido, com sensibilidade cada vem maior. Portanto, por um
lado ndo é possivel assumir que o objetivo da filosofia consista, a
partir de agora, em traduzir, elaborar e guardar dialeticamente os
conteudos religiosos. De outro, também nao ha como prever que a
religido se oponha sempre a todas as tentativas de tal intervengao,
mantendo-se inacessivel e, até mesmo, autbnoma e imprescindivel.
Explica Habermas, apenas, que nao se refere a um projeto neopagao
de um “trabalho no mito” (HABERMAS, 2003, p. 215), pois esse ja
foi realizado pela propria religido e pela teologia. Quanto a esta tltima,
Habermas admite que guarda, hoje, em comum com a filosofia um
tipo de abordagem pos-metafisica diante do discurso religioso,
residindo no ateismo metodoldgico utilizado pela filosofia a disparidade
central entre estas duas areas do conhecimento.

E que a filosofia ndo pode se apropriar do que ¢ falado no
discurso religioso como se fossem experiéncias religiosas, as quais
somente poderiam ser adicionadas ao repertoério filosofico se a filosofia
identificasse essas experiéncias valendo-se de uma descri¢do ndo
contaminada por uma linguagem de uma tradicao religiosa especifica
e, sim, advinda do universo do discurso argumentativo que ¢é
desacoplado da ideia de revelagao divina. Mas ¢é diante dessa mesma
concepgao de ateismo metodoldgico, a qual invoca ao proceder a uma
“desmitologizacdao” (HABERMAS, 2002b, p. 77. Tradugdo minha.)
que o proprio Habermas suscita a davida sobre quem seria capaz ainda
de se identificar com uma interpretacdo do batismo, da eucaristia, da
imitacao de Cristo baseadas na teoria da comunicacao, tal qual o faz
uma teologia da libertacao. Para ele, ha, aqui, uma perda de identidade
da teologia, que ndo mais enxerga a experiéncia religiosa como sua
razdo de ser, apenas se limitando a comentar sobre ela.
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Interessante constatar a autocritica feita por Habermas quanto
ao uso do pensamento weberiano no que tange ao papel da religido na
Modernidade. Em Traszendenz von innen, Transzendenz ins Diesseits, de
1988, admite haver assumido muito precipitadamente a ideia de
privatizagdo dos poderes da fé e de ter sugerido com muita pressa
uma resposta afirmativa quanto a indagac¢do sobre se os principios
seculares de uma ética da responsabilidade universal poderiam ser
aceitos como 0s unicos bons motivos para o agir moral, apos o colapso
das visdes de mundo religiosas. Reconhece que essa questdo tem de
permanecer em aberto para o cientista social que pretende proceder
de forma reconstrutiva e que quer evitar fornecer uma diregdo rigida
em determinado sentido. Porém, é taxativo ao negar que uma abertura
ao conteudo semantico contido na religido signifique que a teoria
discursiva da moral esteja tdo umbilicalmente ligada a questOes éticas
que necessite de uma fundamentagao teologica.

Estabelece Habermas que sua unica ideia de transcendéncia é
aquela ligada a uma comunidade de comunicac¢ao ilimitada, no seio
da qual nos orientamos em dire¢do a reivindicagOes de validade, as
quais, na pratica, podemos levantar apenas no contexto de nossas
linguagens e de nossas formas de vida, “ainda que a conversibilidade
que exprimimos, simultaneamente, aponte para além do
provincialismo de nosso ponto de vista” (HABERMAS, 2002b, p.
80. Tradug¢dao minha). Assim, estamos expostos aos movimentos
de uma transcendéncia “a partir de dentro”. Ao mesmo tempo, uma
razdo estruturada como anamnese, a qual advoga de forma oposta a
uma razao comunicativa uma razao platonica insensivel a dimensao
temporal, nos confronta com uma questao de consciéncia referente
aos excluidos, as vitimas nesse mundo. Por isso, Habermas assegura
que nos tornamos conscientes dos limites dessa transcendéncia “a
partir de dentro”, que ¢ direcionada ao mundo, circunstancia que nao
nos permite, entretanto, buscar uma compensa¢dao por meio de uma
transcendéncia no além.

Nesse periodo de sua producao intelectual, é possivel constatar
uma certa relutdncia em enfatizar o acesso a contetidos semanticos
religiosos como recurso motivacional. Dirigindo-se aqueles para quem
o ponto de vista moral inerente a uma estrutura de praxis direcionada
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ao consenso, bem como a perspectiva de vivermos juntos em
solidariedade e justica ndo tem sustento sem o alicerce de uma
esperanca cristda, Habermas garante que nao ha porque se
supervalorizar a contribuicao de algo a mais quanto a disposi¢do para
o agir corretamente, ainda que o filésofo alemdo nao deixe de
reconhecer que um pensamento pés-metafisico ndo é capaz de
responder a indagacdo quanto aos motivos para agir moralmente.
Reforga, contudo, que a filosofia é plenamente capaz de explicar que
as intuicOes morais nos informam que ndo temos bons motivos para
agir de outra forma, o que torna desnecessaria a busca por algo além
da propria moral. Assim, em que pese agirmos, em grande parte das
ocasides, de forma incorreta, o fazemos com peso em nossa
consciéncia, circunstancia que ilustra a fragilidade do poder
motivacional contido apenas na ideia de bons motivos para agir, ao
mesmo tempo em que confirma que o agir motivado pela razdo ¢é
melhor do que nada, pois nossas convicgdes morais nao permitem
serem postas de lado sem resisténcia.

Portanto, é notavel a percepg¢dao de mudanga no foco sobre a
religido como recurso motivacional ao engajamento civico, nos
escritos habermasianos, a partir do final do século passado. As obras
desse mais recente periodo, aqui analisadas, em especial Entre
naturalismo e religido, revelam um olhar mais complacente sobre o
papel que ainda podem desempenhar as tradi¢des religiosas, na
Modernidade. E Habermas continua a seguir nessa diregdo. Com
efeito, no ano de 2012, Habermas publicou uma colecao de textos
intitulada Nachmetaphysisches Denken II: Aufsitzen und Repliken'?,
Como o titulo revela, trata-se de uma sequéncia de Pensamento pos-
metafisico, publicado em 1988, o qual lida com a reflexdo sobre a
filosofia a luz da guinada linguistica. Mendieta assegura que esses
escritos mais recentes confirmam que a preocupac¢do de Habermas
com o tema da religido nao € passageira e nem superficial. Em
particular, o capitulo cinco da obra consiste em uma afirmacgao sobre
a necessidade de repensar, ambos, o eurocentrismo e o secularismo

12 Somente disponivel no idioma alemao. Em uma tradugio livre, equivale a Pensamento pds-
metafisico II.
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que fundamentam a teoria social moderna a luz das tendéncias
contemporaneas e da emergéncia de uma sociedade global, a qual
demonstrou que preconceitos diante de outras religides e formas de
expressao cultural sao anacrdnicos e ilusorios. Além disso, essa
ultima obra é também uma rearticulacao e um redirecionamento do
proprio engajamento da filosofia com relacdo a fé e a religido, em
andamento desde seu alvorecer com Socrates e Platdo, na Grécia
antiga. Ressalta o referido comentador que Habermas deixa bem
claro que essa reflexao sobre a relacdo entre fé e saber tem relevancia
e eficacia politicas Obvias, pois ndo se tratam de reflexdes idilicas e,
sim, intervengdes pontuais e eloquentes na esfera publica global sobre
como devemos lidar com o pluralismo religioso em um cenario de
recessdo econdmica e ineficiéncia politica, ao lado do crescimento
da desigualdade mundial que vem se tornando combustivel para o
extremismo religioso e a para a intolerancia politica.

Por outro lado, Habermas insiste em rechacar qualquer ligacao
entre seu projeto tedrico e alguma espécie de teologia. Em recente
réplica aos criticos, contida em Habermas and religion, publicada no
ano de 2013, o filosofo alemdo se diz situado entre aqueles que
continuam a defender um autoentendimento laico da filosofia e os
que buscam recuperar um forte motivo religioso presente no discurso
filosofico. Confirma o entendimento de Luiz Bernardo Leite Aratujo
quanto a uma cada vez maior influéncia agnostica em sua maneira de
analisar o discurso religioso, em acréscimo ao que o proprio Habermas
classificara de ateismo metodologico. Assevera se tratar de um
agnosticismo que se mostra receptivo a um dialogo com a teologia e,
dessa forma, mantém-se aberto a potenciais semanticos contidos nas
tradigOes religiosas, ainda ndo exauridos. Habermas sugere que a
traducgdo de textos complexos exige um esforgo literario, motivo pelo
qual a aproximag¢do com temas religiosos ¢ comumente reservada
para os filésofos que também sao escritores, como Walter Benjamin
e Derrida. Retoma, entretanto, o que foi exposto em Entre naturalismo
e religido, quanto ao cuidado que a filosofia deve manter em nao adotar
uma imitagao mistificante de pretensdes religiosas, o que pode ser
evitado por meio de uma correta aplicagdo de um ateismo
metodologico, exigente de um discurso rigorosamente justificado, no
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intuito de nao incorrer em uma importagao retérica sub- repticia, tal
qual uma “teologomenia.”’?

Até o momento, é notavel que Habermas sugere o recurso aos
conteudos semanticos da religido sem, no entanto, aprofundar a
maneira pela qual se daria a apropriagao desses recursos.

Contudo, de seus escritos mais recentes se extrai que Habermas
admite a existéncia de conteudos da fé religiosa que ndo podem ser
simplesmente submetidos a um exercicio de traducio, sob pena de
perderem sua natureza de verdade revelada. E sobretudo em referéncia
a essa espécie de conteudo semantico que Habermas, reiteradamente,
adverte sobre a existéncia de uma carga cognitiva desproporcional
suportada pelos cidaddos religiosos na esfera publica, em obediéncia
a exigéncia de uma razao publica tipica dos Estados liberais. E reside
exatamente, nesse ponto, a grande novidade desses ultimos escritos
habermasianos, pois uma vez se assumindo a impropriedade em se
proceder a uma tentativa de traducao, resta se perquirir sobre o modo
de aproveitamento desses conteddos semanticos religiosos. A analise
conjugada de obras mais recentes como entre Entre naturalismo e religido
e outras mais antigas, como Communication and the evolution of society,
nos permite deduzir que Habermas propde uma forma de
aproveitamento proxima aquela tipicamente proporcionada pela
estética, por meio da qual o acréscimo advém de intui¢des que a religiao
¢ capaz de fornecer e que escapa ao pensamento pds-metafisico, de
carater fundamentado na razdo. Dessa maneira, torna-se possivel que
cidaddos religiosos se manifestem na esfera publica sem que,
invariavelmente, precisem submeter o conteudo de suas crengas a uma
forma de traducdo exigida em sociedades seculares, circunstancia que
motiva esses cidadaos a uma atitude de engajamento civico necessaria
ao funcionamento do modelo habermasiano de democracia
deliberativa. Ao mesmo tempo, partindo-se da premissa sugerida por
Habermas, de acordo com a qual hd uma convergéncia entre conteidos
universais contidos nas grandes religides mundiais e aqueles conteudos

13 Habermas utiliza o termo “theologoumena”, na tradugdo para o idioma inglés. Parece
querer se referir, de forma depreciativa, a asser¢des supostamente teoldgicas, porém mais
fundadas em opinides do que em doutrinas ligadas a uma determinada tradi¢do religiosa. Cf.
HABERMAS, 2013c, p. 370.
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proprios de uma ética da espécie humana compartilhada por todos
nos, a despeito de nossas concepgdes éticas particulares, também os
cidadaos seculares usufruem de um ganho motivacional advindo das
intuicdes emanadas dos conteudos semanticos religiosos e com as
quais passam a se conectar.
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