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1. Introducao

Jirgen Habermas e Nancy Fraser situam-se na tradicdo da Teoria Critica. Esta se
caracteriza por ser permanentemente renovada, ndo podendo ser fixada em um conjunto
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de teses imutaveis. Como sabemos, na Dialética do esclarecimento (1985), Adorno e
Horkheimer destacam que o individuo se vé completamente anulado frente aos poderes
econdmicos. O esclarecimento (JAY, 2008) do qual Kant falava transformou-se, no século
XX, em puro calculo da eficicia e da técnica. O que ndo se submete ao critério da
calculabilidade e da utilidade torna-se suspeito para o esclarecimento.

Segundo Marcos Nobre (2008), o diagnéstico do tempo desenvolvido na Dialética
do esclarecimento foi o de um blogueio estrutural da pratica transformadora no
capitalismo administrado e dos ideais do esclarecimento, da emancipacio e da liberdade.
Habermas, todavia, pensard um novo conceito de racionalidade, com referéncia na
comunicacéo linguistica e na intersubjetividade do entendimento, a partir de uma leitura
propria da modernidade, diversa da primeira geracdo da Teoria Critica. Nesse contexto,
segundo Habermas (1990), a racionalidade ndo tem a ver com a ordem das coisas
encontradas no mundo ou concebidas pelo sujeito isolado (Kant) nem com algo surgido
do processo de formacdo do espirito (Hegel). A racionalidade, assim, estd inserida na
linguagem, ou seja, na esfera pragmatica das relacoes entre sujeitos. Como, nesse sentido,
Habermas, na tradicdo da Teoria Critica, pensara o didlogo entre secularismo e religiao
em sua filosofia?

Ele outrora considerava a religido ainda como questio privada, reduzida a esfera
dos individuos, sem espaco nas sociedades racionalizadas, com pouca ou nenhuma
capacidade de orientar a conduta dos individuos. Porém, nos textos mais atuais,
Habermas (2007) defende que as religides possuem intui¢cdes morais que podem colaborar
no debate publico acerca das mais diversas questoes, havendo, inclusive, uma virada pds-
secular em sua filosofia, como veremos ao longo deste artigo. Para Habermas, as religides
devem respeitar a separacdo entre religido e estado. Todavia, isso nao significa que os
religiosos devam ser excluidos dos debates publicos. Eles, em realidade, precisam traduzir
suas intuicdes éticas para uma linguagem publica e secular nas instituicdes. Os nao
religiosos, por sua vez, ndo podem a priori deixar de ouvir os cidadaos religiosos, como se
fossem “cidadaos de segunda classe” (FORST, 2018, p.212).

Ja em Nancy Fraser, o tema da religido aparece em varios de seus escritos, embora
de forma néo sistematizada. Fraser, teérica do feminismo, na tradicdo da Teoria Critica,
refletira a religido a luz de sua discussdo acerca do debate entre redistribuicdo e
reconhecimento, partindo, igualmente, de criticas a Habermas, como veremos neste artigo.
Para ela, Habermas ainda estaria preso ao paradigma da comunicacéo, ndo levando em
consideracdo a critica da economia politica, algo central para Marx e a primeira geracao
da Teoria Critica. A crise econémica atual recoloca o problema do “automatismo do capital
e das contradicdes do sistema capitalista de producao” (GIANNOTTI, 2011, p.7), em que a
tradicdo da Teoria Critica precisa se voltar as intui¢cées marxianas.

Segundo Fraser, as lutas por reconhecimento devem incluir ac mesmo tempo as
reivindicacdes por redistribuicéo. Isto tem como consequéncia uma critica tanto as teorias
da redistribuicdo, que ndo levam em conta as lutas por reconhecimento, como também as
lutas por reconhecimento que nido levam em consideracdo as demandas por
redistribuicdo. Fraser, entdo, cita o caso do protestantismo americano como um exemplo
de como a religido precisa igualmente ser pensada a luz de uma sociedade desigual e
excludente, em que os individuos buscariam em tal esfera a resolucao para as contradicoes
do capitalismo. O artigo busca, assim, discutir como a religido é refletida nas Teorias
Criticas de Habermas e de Fraser.

2. Habermas, religido e p6s-secularismo

Habermas (2007) recentemente passou a defender, ao contrario de seus antigos
textos, que as religioes possuem intuicées morais que podem colaborar no debate publico
acerca das mais diversas questées, havendo, inclusive, uma virada pdés-secular em sua
filosofia, que veremos no decorrer deste artigo, numa tentativa de propor um dialogo entre
religidao e secularismo na democracia. Ele argumenta que, numa teoria politica que
trabalha com fundamentos normativos e com as condi¢des de funcionamento de Estados
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de direito democratico, a oposicao unilateral entre secularismo e religido coloca em risco
a coesdo de uma sociedade multicultural e pluralista. O Estado democratico alimenta-se
de uma solidariedade de cidadaos que se respeitam reciprocamente como membros livres
e iguais de uma comunidade politica.

Habermas destaca que é preciso encontrar uma forma de colocar o privilégio
cognitivo das ciéncias institucionalizadas socialmente, bem como a precedéncia do Estado
secular e da moral social universalista, em consonancia com os religiosos, numa sociedade
pluralista que se autodetermina. Ele diz que ndo pretende apenas colocar em pauta o
fendémeno da persisténcia da religido nas sociedades contemporaneas, como se fosse um
mero fato social. A filosofia, diz ele, tem de levar a sério tal fendémeno a partir de dentro,
isto é, como um desafio cognitivo.

Habermas (2007) enfatiza que a constituicdo do Estado liberal obtém sua
legitimacdo de modo autossuficiente, através de argumentos nio dependentes das
tradicoes religiosas nem metafisicas. Isso nao significa, porém, que as religides sejam
deixadas de lado nos debates publicos. Ele propde o conceito de pés-secularismo, como
ainda veremos, a medida que a religido e o secularismo devem participar de um processo
de aprendizagem complementar nos debates publicos. Assim, ele evita leituras
reducionistas que esvaziem qualquer possibilidade de didlogo ou discussao publica com
doutrinas religiosas, mesmo advogando a neutralidade de visdo de mundo das instituicées
do Estado democratico de direito.

Ele explica que a interpenetracao histérica entre cristianismo e metafisica grega
nao produziu apenas a figura da dogmatica teologica, ela promoveu também uma
apropriacdo, por parte da filosofia, de conteudos genuinamente cristdos, a saber:
responsabilidade, autonomia, justificacdo, historia, recordacdo, recomeco, inovacio,
retorno, emancipacdo, completude, renuncia, incorporacdo, internalizacdo,
individualidade e comunidade. Habermas (2007) fala acerca de conceitos biblicos que
foram traduzidos, ao longo do tempo, para um publico em geral de crentes de outras
religides e também de nao crentes, ultrapassando os limites de uma comunidade religiosa
particular.

Ele cita como exemplo a traducéo da ideia de que o homem é semelhante a Deus
para a ideia da “dignidade do homem”, de todos os homens, a ser respeitada de modo igual
e incondicionado (fundamento dos Estados democraticos de direito). Outro exemplo é o
conceito religioso de tolerancia, que, no decorrer dos séculos XVI e XVII, “[...] passa a ser
um conceito do direito” (HABERMAS, 2007, p. 279). Em Kant, afirma Habermas (2007), a
traducao da ideia do Reino de Deus sobre a Terra para o conceito de uma republica de leis
virtuosas diz respeito a uma relevancia cognitiva de contetdos conservados nas tradicées
religiosas.

Habermas, entdo, defende que o pensamento pés-metafisico deve incluir as
tradicoes religiosas e metafisicas em sua genealogia. Seria irracional, diz ele, colocar de
lado tais tradicdes por considera-las um residuo arcaico. Que razdo, pergunta ele,
impediria as religides de continuar mantendo potenciais semanticos inspiradores?
Habermas explica que as tradicdes religiosas ndo sao simplesmente irracionais e
absurdas. Pelo contrario, as grandes religides mundiais carregam consigo intuicoes
racionais e momentos instrutivos de exigéncias legitimas.

O pensamento pés-metafisico de Habermas (2007, p. 162) assume, portanto, uma
dupla atitude perante a religido: “[...] ele é agnéstico e esta, ao mesmo tempo, disposto a
aprender”. Para Habermas (2007), as religides mantém viva a sensibilidade para o que
falhou no mundo secular, preservando, na memoéria, dimensdes de nosso convivio pessoal
e social, nas quais os processos de racionalizacido social e cultural provocaram danos
irreparaveis. Habermas (2007, p. 116) destaca que as ordens liberais dependem da
solidariedade de seus cidaddos e que suas fontes podem “[...] secar no caso de uma
secularizacdo descarrilhadora da sociedade em seu todo”.

Segundo Habermas (2007), as Escrituras Sagradas e as tradicdes religiosas
possuiriam intuicdes sobre a falta moral e a salvacdo, sobre a superacio salvadora de uma
vida tida como sem salvacdo, as quais sdo mantidas e interpretadas durante milénios.
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Portanto, a formacio da opinido e da vontade nao pode censurar a linguagem religiosa,
mesmo havendo a necessidade de uma fundamentacio pés-metafisica e discursiva das
normas, como defende Habermas.

Para ele (1990), enguanto a linguagem religiosa trouxe consigo contetudos
semanticos inspiradores, que nido podem ser jogados fora, a filosofia, mesmo em sua
figura pos-metafisica, ndo podera desalojar ou substituir a religido; enquanto nio se
encontrar no meio da fala argumentativa palavras melhores para caracterizar aquilo que
as religioes sabem dizer, a existéncia delas sera legitima, mesmo no contexto de um
pensamento pos-metafisico.

Habermas (2013) insiste, no que diz respeito a politica institucional, na distin¢do
entre a fala discursiva secular, a qual pretende ser acessivel a todos, e a fala discursiva
religiosa, dependente das verdades reveladas. As religides precisam, no parlamento,
traduzir para uma linguagem acessivel suas contribuicées sobre as questoes da vida. Sem
essa traducdo, o conteudo das vozes religiosas ndo consegue entrar nas agendas das
instituicoes.

Tal exigéncia apenas podera ser dirigida aos politicos que assumem mandatos
publicos ou pretendem assumir. Eles “[...] sdo obrigados a adotar a neutralidade no que
tange as visdes de mundo” (HABERMAS, 2007, p. 145). Portanto, os religiosos devem
reconhecer que o principio do exercicio do poder é neutro do ponto de vista das visdes de
mundo. Eles precisam saber e aceitar que, nas instituicdes, parlamentos, tribunais e
ministérios, apenas contam argumentos seculares.

No parlamento, diz Habermas (2007), deve-se retirar da ordem do dia
posicionamentos ou justificativas religiosas. Isso nao significa que a religido nao possa
orientar os individuos. Entretanto, deve-se traduzir, como explicitamos antes, as intuicoes
religiosas para argumentacOes seculares no parlamento. Habermas defende que a
traducao do idioma religioso para o secular ndo implica uma separacao rigida entre
identidade religiosa e ndo religiosa, privada e publica. Sobre isso, Rainer Forst (2010, p. 56)
comenta:

Essa concepcao de justificacio nfo implica gue as pessoas, como ‘hons cidadaos’,
tenham de abdicar de sua identidade élica, mas mantém que a validade universal
e obrigatdria dos demais valores e das normas que deles seguem estd sujeita a um
critéric mais amplo — a saber, o consentimento racional de todos os atingidos.

As normas consideradas justas precisam ser tanto imanentes ao contexto guanto
transcendentes a ele. Precisam reivindicar validade para uma comunidade particular e
suas autocompreensdes e instituicdes especificas, mas, ao mesmo tempo, devem se
apresentar como um espelho critico para essas autocompreensoes e instituicées (FORST,
2010).

Para Habermas (2002), o que esta em jogo € a legitimidade de expectativas e
reivindicacdes que nés impomos nao somente como participantes da situacao especifica,
mas também como alheios a ela, isto €, para além das grandes distancias geograficas ou
histéricas, culturais ou sociais. Nao se trata do que é bom para nés como membros de uma
coletividade (caracterizada por um ethos proprio), mas sim do que é correto e justo para
todos, seculares e religiosos. Diante disso, Forst (2010, p. 65) nos explica que:

[...] a neutralidade ética nao significa que o direito € inteiramente livre de valores
éticos ou que as comunidades politicas nado possam ter ‘avaliactes fortes’.
Contudo, impde determinadas condicdes para a ‘eticizacio’ do direito. Isso nao
implica uma relacio dicotGmica entre ética e direito; a separacio enire regulacdes
que devem ser justificadas universalmente em sentido esirito ou restrito ndo pode
ser determinada em termos de contetdo.

—

Uma vez que o principio da neutralidade se refere primeiramente ao critério de
validade de normas universais, ele ndo implica uma neutralidade do processo de
justificacdo no sentido de que argumentos éticos seriam dele excluidos. O que importa é
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gue os argumentos, quando propdem valores como fundamentos para regulacdes
universais, possam ser traduziveis em argumentos universais, como no caso da religido
em didlogo com o secularismo. Por isso, os argumentos tém de ser compativeis com o
principio da justificacdo publica (FORST, 2010).

Eles nido se desvinculam completamente do pano de fundo ético do qual se
originam, como igualmente sugere Forst (2010, p. 66): “Os critérios de universalidade
estrita e limitada ndo desvinculam de seus contextos sociais as argumentacdes nem as
normas justificadas”. A defesa de principios neutros e imparciais nio significa que as
relacoes existentes aparecam como justificadas no sentido de uma “neutralidade de status
quo” e que o Estado, a medida gue nao as modifica, permanece “neutro”. Razées “neutras”
devem ser justificadas universalmente, quer falem a favor ou contra, por exemplo, das/as
instituicoes existentes.

Para Habermas, faz parte das convicgées religiosas dos crentes o fato de que eles
devem basear suas decisdes de acordo com suas convic¢oes religiosas. Eles ndo podem ver
isso como uma opcao qualquer entre fazer ou nao fazer certas coisas. Do ponto de vista do
crente, ha um esforco para atingir a completude e a integridade em suas vidas, através da
palavra de Deus, do ensino da Tora, dos mandamentos e exemplos de Jesus etc. Isso
configura a existéncia dos crentes, tal qual um todo incluido, bem como a existéncia social
e politica.

Habermas (2013) argumenta que o conflito sobre a autocompreensdo secular da
sociedade nao pode ser deslocado apenas para os religiosos. O senso comum nao €
singular, uma vez que se estabelece numa esfera publica plural. Portanto, os seculares nao
devem chegar a conclusdes nos diversos temas, “[...] antes de dar ouvidos a objecao dos
oponentes que se sentem lesados em suas conviccdes religiosas” (HABERMAS, 2013, p. 16).

Os cidadaos religiosos, na esfera publica, podem manifestar-se em sua propria
linguagem. Do contrario, os concidadaos religiosos, nas deliberacdes publicas, seriam
sobrecarregados de modo assimétrico em relacio aos secularizados. E preciso lembrar que
Habermas separa as dimensdes da esfera publica e do parlamento. Neste, ha a ressalva da
traducao do idioma religioso para o secular. O fardo da traducdo é compensado pela
expectativa normativa, segundo a qual os cidadaos seculares se abrem a um possivel
conteudo de validade vindo das religides. Apesar de nido passarem por uma censura na
esfera publica, as contribuicdes religiosas dependem de trabalhos cooperativos de
traducao para poderem entrar na pauta de discussdo do parlamento.

Contudo, Habermas reforca a ideia de um Estado de direito neutro do ponto de
vista das imagens de mundo, pois somente este esta preparado para garantir a convivéncia
tolerante entre crentes das mais diversas religioes e ndo crentes: a critica ao secularismo
nao deve “[...] abrir as portas para revisdes que venham a anular a separacdo entre Igreja
e Estado” (HABERMAS, 2007, p. 140). Habermas, através de seu pés-secularismo, propoe
um dialogo entre tradicdes seculares e religiosas na democracia, mantendo, a0 mesmo
tempo, o carater secular das instituicoes, o que néo significa dizer que os seculares tapem
seus ouvidos para as vozes das religides na esfera publica. Como pano de fundo, tal qual
explica Seyla Benhabib, em Habermas, “a universalidade é definida nos termos de um
procedimento intersubjetivo de argumentacdo orientado para a obtencdo de acordo
comunicativo” (BENHABIB, 2021, p.80).

Para Habermas, comeca a prevalecer na sociedade pds-secular, e ndo mais apenas
secular, a ideia de que tanto as mentalidades religiosas quanto as seculares precisam
modificar-se de forma reflexiva, aprendendo as contribuicoes de uma e de outra para os
diversos temas. Nesse sentido, Habermas (2007, p. 126) explica o porqué do termo pés-
secular:

A expressdo ‘pas-secular’ foi cunhada com o intuito de prestar 4s comunidades
religiosas reconhecimento piblico pela contribuicao funcional relevante prestada
no contexto da reproducio de enfoques e motivos desejados. Mas néo é somente
isso. Porque na consciéncia publica de uma sociedade pds-secular refleie-se, acima

ar
rel
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de tudo, uma compreensio normativa perspicaz que gera conseqiiéncias [sic] no
trato politico entre cidadaos crentes e ndo crentes.

No pés-secularismo, impde-se a ideia de que a modernizacdo da consciéncia
publica abrange, em diferentes fases, tanto mentalidades religiosas como profanas,
transformando-as reflexivamente. Habermas argumenta que a secularizacdo cultural e
social deve ser entendida como um processo de aprendizagem complementar, gque obriga
tanto as tradicées do Iluminismo quanto as doutrinas religiosas a refletirem sobre seus
respectivos limites. A consciéncia religiosa, por sua vez, precisa assimilar cognitivamente
o contato com outras visdes de vida: ela deve abrir-se as premissas do Estado
constitucional, que se fundamenta numa moral profana.

A compreensdo pluralista da tolerancia em sociedades pos-seculares exige dos
crentes e ndo crentes a compreensido razoavel de que eles tém de contar com a
permanéncia de um dissenso. A neutralidade, em termos de visdes de mundo do Estado
secular, garantidora de iguais liberdades éticas para cada cidaddo, ndo diz respeito,
contudo, a generalizacdo politica de uma visdao de mundo secularista. Esse é um aspecto
novo no pensamento de Habermas. Ele defende que, embora o carater secular do Estado
seja uma condicao necessaria, ainda nao € algo suficiente.

A traducdo cooperativa de conteudos religiosos remete a uma ética da cidadania
cuja realizacdo depende de enfoques epistémicos mediante os quais as dissonancias
cognitivas sejam tratadas como desacordos razoaveis entre todas as partes engajadas em
processos de aprendizagem complementares. Segundo Habermas, o pensamento pos-
metafisico deve adotar uma atitude simultaneamente agnéstica e receptiva diante da
religido, que se oponha a uma determinacdo estritamente secularista das razdes
publicamente aceitaveis, sem comprometer, entretanto, sua autocompreensao secular.

Habermas (2007) ndo abdica, como mostramos antes, da autocompreensao secular
da modernidade, a qual é derivada da reconstrucdo racional de uma logica do
desenvolvimento, na qual a racionalizacdo das imagens religiosas de mundo, como
processo de aprendizagem, desempenha um papel de consideravel relevancia. Ele, por
outro lado, questiona, sem deixar de estar em consonancia com seu projeto teérico, a
leitura secularista do processo de modernizacéo.

O pensamento pés-secular reconhece a importancia das tradicdes religiosas no
trato de intui¢cdes morais profundas e na articulacdo daquilo que falta ou que se perdeu,
nao pretendendo despi-las de possiveis conteudos racionais nem desvaloriza-las como
residuos arcaicos de uma figura do espirito superada pelas ciéncias. Habermas propoe
uma reavaliacdo da tese tradicional da secularizacdo a partir do questionamento do
secularismo ou laicismo como visao de mundo.

Para ele, o secularismo e as religides devem participar conjuntamente de um
processo de aprendizagem complementar, em que cada uma das esferas aprende com a
outra, a partir de seus respectivos limites. As religides, por exemplo, devem aceitar o
carater secular das instituices, uma vez que apenas o estado laico pode garantir a
neutralidade institucional, assim como o pluralismo entre diferentes visées de mundo. De
outro lado, os secularizados nio podem a priori descartar as vozes das religides, tal qual
um discurso ultrapassado e puramente irracional. As religides, desde que traduzam suas
intuicoes fundamentais para uma linguagem secular no parlamento, diz Habermas, seriam
bem-vindas.

Aqui percebemos que a filosofia pés-metafisica e agnostica habermasiana possui
uma apreensio ética e discursiva da religido, que se orienta essencialmente pela
racionalidade comunicativa. Fraser, no entanto, pensara a religiao, nao pela orientacado da
racionalidade comunicativa, como Habermas, e sim tentando recuperar, na Teoria Critica,
o elemento material, & luz das contradicées do capitalismo e de uma critica da economia
politica. Segundo Fraser, houve um abandono da ideia original da Teoria Critica como um
projeto interdisciplinar que visava a compreender a sociedade como uma totalidade.
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. _____________________________________________________________________________________________________________________________________________________]
Nao mais vinculando guestdes normativas a andlise de tendéncias sociais e a um
diagnéstico de época, as pessoas simiplesmente pararam de tentar compreender o
capitalismo como tal. Nac houve mais esforcos para identificar suas estruturas
profundas e os mecanismos que o regem, as conlradictes e as tensdes que o
definemn ou suas formas caracteristicas de conflito e possibilidades
emancipatérias (FRASER, 2020, p.18).

Ja Jaeggi (2020) afirma gue o capitalismo, por um longo tempo, esteve ausente dos
debates politicos, incluindo a Teoria Critica. E impossivel, para Fraser, pensarmos, por
exemplo, o protestantismo americano, desconsiderando o neoliberalismo. Como explica
Fraser, de um lado, encontram-se os proponentes da redistribuicdo. “Apoiando-se em
antigas tradicoes de organizacdes igualitarias, trabalhistas e socialistas, atores politicos
alinhados a essa orientacdo buscam uma alocacdo mais justa de recursos e bens”
(FRASER, 2007a, p.101). De outro lado, estdo os proponentes do reconhecimento.
“Apoiando-se em novas visdes de uma sociedade “amigavel as diferencas”, eles procuram
um mundo em que a assimilacdo as normas da maioria ou da cultura dominante ndo é
mais o preco do respeito igualitario” (FRASER, 2007a, p.102).

Membros do primeiro campo esperam redistribuir a rigueza dos ricos aos pobres;
membros do segundo, ao contrario, buscam o reconhecimento das distintas perspectivas
das minorias étnicas. A orientacao redistributiva tem uma linhagem filoso6fica distinta da
do reconhecimento, ja que as reivindicacoes redistributivas se orientam com vistas a
justica social. O segundo grupo, por sua vez, busca desenvolver um novo paradigma
normativo que coloca o reconhecimento em seu centro. Fraser tenta articular uma terceira
posicao. Sua tese € de que as lutas por reconhecimento devem incluir ao mesmo tempo as
reivindicacdes por redistribuicao. Isto tem como consequéncia uma critica tanto as teorias
da redistribuicdo, que ndo levam em conta as lutas por reconhecimento, como também as
lutas por reconhecimento que ndo levam em consideracdo as demandas por
redistribuicdo. A religido, entdo, é refletida a partir deste contexto, ndo se restringido,
como em Habermas, ao elemento comunicativo.

3. A religiao entre redistribuicdo e reconhecimento em Fraser

Fraser destaca que os dois campos (redistribuicdo e reconhecimento) vivem
atualmente uma polarizacdo. Os proponentes da redistribuicdo entendem as
reivindicacdes de reconhecimento das diferencas como uma falsa consciéncia, um
obstaculo ao alcance da justica social. Inversamente, os defensores das politicas de
reconhecimento, como Taylor, rejeitariam as politicas redistributivas por identificarem
que outras esferas sdo fundamentais para a formacao das identidades dos sujeitos, como
a eticidade, ndo podendo ser reduzidas as demandas por redistribuicdo. “Nesses casos,
realmente estamos diante de uma escolha: redistribuicao ou reconhecimento? Politica de
classe ou politica de identidade? Multiculturalismo ou igualdade social”? (FRASER, 2007a,
p.103). Todavia, segundo Fraser, essas sdo falsas antiteses. A justica, hoje, requer tanto
redistribuicdo quanto reconhecimento; nenhum deles, sozinho, € suficiente.

A questdo, para Fraser, € como combinar ambas as perspectivas. Ela sustenta que
0s aspectos emancipatorios das duas problematicas precisam ser integrados em um
modelo abrangente e singular, a saber: um projeto capaz de acomodar tanto as
reivindicacdes por igualdade social quanto as de reconhecimento. Dai, Fraser entra na
disputa entre as chamadas éticas do bem e as do justo, ou seja, entre a eticidade hegeliana
e a moralidade kantiana.

Segundo ela, a maioria dos filésofos partidarios da redistribuicio alinham-se com
o campo conceitual da moralidade kantiana; ja os do reconhecimento com a eticidade
hegeliana. “Esse contraste €, em parte, uma questio de perspectiva” (FRASER, 2007a,
p.-104). Pensadores de matriz kantiana insistem que o justo deve ter prioridade sobre o
bem. Para eles, as demandas por justica estdo acima das reivindicacdes identitarias.
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Ja para os comunitaristas a nocdo de uma moralidade, independentemente de
qualquer ideia do bem, seria incoerente. Eles rejeitam um suposto formalismo vazio das
abordagens distributivas. A ética, para comunitaristas como Taylor, seria uma questao
relacionada a vida boa e a eticidade. “Por detras do problema da desigualdade e da justica
reside algo de mais profundo, que diz respeito ao que hoje chamariamos de “identidade”
dos seres humanos naquelas sociedades mais antigas” (TAYLOR, 2010, p.61).

A perspectiva de Taylor, segundo Fraser, complica o problema de integrar
redistribuicdo com reconhecimento. A redistribuicdo pertenceria ao campo da moralidade
deontolégica, enquanto o reconhecimento a eticidade hegeliana.

Nao por acaso muitos tedricos deontoldgicos rejeitam as reivindicacdes por
reconhecimento como violacées a neutralidade liberal, por defenderem que a justica
distributiva esgota a moralidade politica; enquanto os partidarios do reconhecimento
concluem gue as demandas morais vindas das comunidades intersubjetivas excedem as
capacidades dos modelos distributivos. Ambos os lados, assim, nunca se encontrarao.
Para Fraser, porém, é possivel integrar os dois lados. Ela articula uma politica do
reconhecimento que nao se vincule prematuramente a eticidade. Ela entende que as lutas
por reconhecimento sao reivindicagdes por justica, a partir de uma no¢do ampla de justica.
O reconhecimento nao poderia ser sinébnimo apenas de identidade cultural especifica de
um grupo.

O modelo do reconhecimento pautado pela identidade seria, para Fraser,
problematico, pois ele destaca a estrutura psiquica em detrimento das instituicées sociais
e da interacao social.

0 modelo agrava es 5, a0 posicionar a identidade de grupo como o objetive
dm reconhecimento, Enfatizando a elaboracio e a manifestagio de wma identidade
1) tica, auto-afirmativa e aul 1, ele submete os membros
Jumm iduais a uma pressao moral a fim de se conformarem a culfura do grupo
Miiitas vezes, o resultado é a imposicic d@ uimna h’]lm’nﬂ(]lad@ de grupo singular ¢
drasticamente simnplificads e negs e das vidas dos individuos, a
mudtiplicidade de suas identificac e as JU[U[H[HP& Oes de suas varias afiliacoes.
Além disso, o modelo reifica mu]hLuM Ignorando as in g frangciliurais, ele
trata as umums como profindamente definidas, wpaum{'lm e nao interativas
onde uma termina e a outra comeca, Como resulfadeo, ele tende
wratismo ¢ a enclausurar os gripos ao invés de fomentar
05 @ ﬂuwg @1@5 {(FRASER, 2007a, p.107).

Jijn'tm age

Entao, para Fraser, o modelo da identidade se aproxima de formas repressivas do
comunitarismo. Ela prefere um outro caminho para tratar o reconhecimento, a saber, a
perspectiva do status social ou modelo de status. Em Fraser, o reconhecimento ndo é a
identidade especifica de um grupo, mas a condi¢cdo dos membros do grupo como parceiros
integrais na interacdo social. O nao reconhecimento, por conseguinte, ndo significa
depreciacdo e deformacdo da identidade de grupo. Ao contrario, ele significa
subordinacio social no sentido de ser privado de participar como um igual na vida social.
Segundo Fraser, reparar a injustica certamente requer uma politica de reconhecimento,
mas isso ndo significa uma politica de identidade.

Geralmente, o reconhecimento ¢ entendido como um problema da boa vida. Essa
€ a perspectiva tanto de Charles Taylor quanto de Axel Honmneth, os dois tedricos
contemporfineos mais proeminentes do reconhecimento. Para ambos, ser
reconhecido por wm outre sujeito é uma condigio necessaria para a formacio de
uma subjetividade integral e ndo distorcida. Negar a alguém o reconhecimento é
priva-le dos pré-requisites Tundamentais para ¢ plenc desenvolvimento humano
(FRASER, 2007a, p.111).

No modelo de status, proposto por Fraser, uma politica de reconhecimento visa a
superar a subordinacao, fazendo do sujeito falsamente reconhecido um membro integral
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da sociedade, capaz de participar com os outros membros como igual. Portanto, entender
o reconhecimento como uma questdo de status significa examinar os padroes
institucionalizados de valoracdo cultural em funcdo de seus efeitos sobre a posicdo
relativa dos atores sociais. Se e guando tais padrées constituem os atores como parceiros,
capazes de participar como iguais, como 0s outros membros, na vida social, ai nés
podemos falar de reconhecimento reciproco e igualdade de status. Assim, o néo
reconhecimento aparece quando as instituicdes estruturam a interacdo de acordo com
normas culturais que impedem a paridade de participacao.

Em suma, o reconhecimento ndo se prenderia a um vinculo identitario especifico
de uma comunidade, e sim a perspectiva de ser um parceiro na interacio social, como
iguais com os demais. O sujeito, antes de tudo, é um parceiro integral na vida social, capaz
de interagir com os outros como um par. O modelo proposto por Fraser evita, por exemplo,
gue possamos entender a identidade cultural como uma esséncia, valorizando a interacio
entre grupos, em oposiciao a um enclausuramento.

Dai, Fraser argumenta que a questio do reconhecimento naoc pode se restringir a
eticidade. O reconhecimento seria, acima de tudo, uma questiao de igualdade de status,
definido como paridade participativa. Fraser, por isso, afirma que sua proposta de
reconhecimento vincula-se a uma “abordagem deontolégica do reconhecimento”
(FRASER, 2007a, p.109-110). Tal modelo tenta se desvincular de uma dependéncia direta a
um especifico e substantivo horizonte de valor. Fraser, entdo, ressalta que seu modelo é
compativel com a prioridade do justo sobre o bem, alinhando-se & moralidade, em
contraposicdo a eticidade. Ela, com isso, tenta relacionar o reconhecimento, ndo com a
identidade, e sim com a redistribuicdo e a chamada igualdade de status. “Alargando a
nocao de moralidade, evitarei, entdo, voltar-me prematuramente para a ética” (FRASER,
2007a, p.110).

Ela defende que sua teoria, por se filiar a um padrao deontolégico, permite que as
reivindicacdes por reconhecimento se justifiguem como moralmente vinculantes sob
condicdes modernas do pluralismo valorativo. Sob essas condicoes, Fraser diz que ndo ha
nenhuma concepcao de vida boa que seja universalmente compartilhada. “Desse modo,
qualquer tentativa de justificar reivindicacdes por reconhecimento que apele para uma
concepcao de boa vida sera necessariamente sectaria” (FRASER, 2007a, p.112). Segundo
ela, o modelo de status é deontolégico e nao sectario, pois sustenta que cabe aos sujeitos e
grupos definir para si proprios o que conta como uma vida boa, criando, para eles mesmos,
uma forma de alcancar uma determinada forma de vida.

A paridade participativa de Fraser advoga que reivindica¢oes por reconhecimento
sejam justificadas como normativamente vinculantes para todos aqueles que concordem
em seguir os termos justos da interacdo, sob condicdes do pluralismo valorativo. O
reconhecimento, portanto, deve ser tratado como uma questao de justica, e ndo apenas de
valorizacdo de identidades. Fraser fala acerca de um combate as desigualdades
distributivas, em que as lutas por reconhecimento devem se filiar as demandas por
redistribuicdo, nao se isolando apenas em reivindica¢des de identidades. Uma teoria da
justica deveria ir além dos padrdes de valorizagdo cultural, examinando a estrutura do
capitalismo. Ela deve considerar se os mecanismos econdémicos impedem a paridade de
participacdo na vida social.

E preciso que uma teoria do reconhecimento nio assuma apenas a defesa de uma
politica cultural das identidades pertencentes a uma comunidade, haja vista que uma luta
por reconhecimento mais ampla deve incluir, como vimos, uma “politica social da
igualdade” (FRASER, 2006, p.231). Somente integrando reconhecimento com
redistribuicdo é que podemos chegar a um quadro conceitual adequado as demandas de
nossa época.

Fraser (2007b) ressalta que, por exemplo, houve um relativo desprezo pelas
questdes de redistribuicdo de setores do movimento feminista e de movimentos
progressistas. Isso favoreceu setores conservadores na conquista do eleitorado popular.
“Muitos observadores notaram que a direita teve algum sucesso em mostrar as feministas
dos Estados Unidos como profissionais de elite e humanistas seculares que desprezam as

| Pensando — Revista de Filosofia Vol. 13, N2 29, 2022 TSSN 2178 843X




Oliveira, Juliano C. da C. A religiao nas teorias criticas de Habermas e Fraser

mulheres comuns, especialmente as trabalhadoras e religiosas” (FRASER, 2007b, p.301). O
fato é que, para Fraser, o feminismo falhou ao tentar alcancar estratos das mulheres
trabalhadoras e de classe baixa, atraidas, nas ultimas décadas, pela religido evangélica.

E preciso entender, diz Fraser, que a religiio evangélica, nos Estados Unidos, e
também podemos dizer no caso do Brasil, responde a emergéncia de um novo tipo de
sociedade, denominada por Fraser de “sociedade da inseguranca” (FRASER, 2007b, p.302).
Essa sociedade é a sucessora da “sociedade da seguridade”, que estava associada a social
democracia. Diferentemente desta, a nova sociedade institucionaliza uma crescente
inseguranca nas condicdes de vida da maioria das pessoas. “O resultado é uma grande
sensacdo de inseguranca, a qual o cristianismo evangélico responde” (FRASER, 2007b,
p.302).

A religido evangélica forneceria as pessoas um discurso e um conjunto de praticas
através das quais elas podem gerir a inseguranca, fornecendo-lhes um sentido a vida.
Fraser explicita a dificuldade que o movimento feminista e setores progressistas tém de
se comunicar com mulheres pobres e evangélicas, ao mesmo tempo em que nio se
consegue dizer o que o feminismo pode lhes oferecer em troca. Seria preciso, afirma
Fraser, como vimos antes, integrar as politicas de reconhecimento com as de
redistribuicao.

Dessa forma, Fraser defende uma concepcdo ampla da justica, orientada pela
paridade participativa, incluindo tanto redistribuicdo quanto reconhecimento, sem
reduzir um ao outro. A redistribuicio e o reconhecimento seriam duas dimensées
mutuamente irredutiveis. Com isso, seria incorreto refletirmos a questio da religido,
desconsiderando as contradicées do capitalismo, tratando-a apenas como uma figura
meramente irracional. Em realidade, as religides, como vimos, respondem, a seu modo, a
inseguranca permanente das sociedades do chamado capitalismo tardio. E interessante
notarmos que Fraser recupera, na Teoria Critica, uma dimensao de andlise da religido
outrora refletida pelo jovem Marx, que aponta que tudo isso s6 pode ser pensado a partir
de uma critica a sociedade civil burguesa, as suas institui¢cées, bem como ao modo
capitalista de producao da vida material.

Em Marx, a sobrevivéncia da religido na modernidade nao significa um desvio da
secularizacdo na historia moderna, uma traicdo a Filosofia das Luzes ou mesmo um
antagonismo em relacdo a emancipacao politica. Ao contrario, ela é consequéncia de uma
secularizacdo que nao enfrentou as contradicoes de uma sociedade capitalista (OLIVEIRA;
CARVALHO, 2021). A religido figura, por um lado, segundo Marx, como o “6pio do povo”
(MARX, 2013, p. 151, grifo do autor). No entanto, ela €, ao mesmo tempo, “o suspiro da
criatura oprimida, o animo de um mundo sem coracao, assim como o espirito de estados
de coisas embrutecidos” (MARX, 2013, p. 151). Ao negar este mundo para afirmar um
outro, no além, a religido reflete as contradi¢des da propria sociedade. A critica de Marx
da religido, seguida por Fraser, consiste na exigéncia critica de abolir e romper com as
condicdes que pressupdem necessariamente a religido, enquanto uma promessa de
“felicidade iluséria do povo” (MARX, 2013, p. 151, grifo do autor). Apesar do tema da
religido nao ser o objeto central das analises de Fraser, como vimos, ela, ao se referir a tal
tematica, tem como horizonte a critica marxiana do capitalismo, recuperando um dos
elementos centrais da Teoria Critica da primeira geracdo, como observamos em sua
analise do protestantismo americano.

Conclusio

Segundo Fraser (2020), o normativo, em Habermas, foi abstraido do ambito social
e tratado como algo independente. Deveriamos, defende ela, estar nio apenas
preocupados com as desigualdades distributivas, mas também com o0s mecanismos
estruturais e os arranjos institucionais que as geram. O mesmo aponta Rahel Jaeggi (2020),
ao enfatizar que Habermas remove a esfera econdmica do ambito da critica.

A religido, portanto, deve ser refletida diante disso. “Em outras palavras, visamos
conectar o aspecto normativo da critica com o tedrico-social. Essa é a marca da teoria

| Pensando — Revista de Filosofia Vol. 13, N2 29, 2022 TSSN 2178 843X




Oliveira, Juliano C. da C. A religiao nas teorias criticas de Habermas e Fraser

critica” (FRASER, 2020, p.142). A Teoria Critica de Fraser, assim como a de outras tedricas,
tal qual Rahel Jaeggi, tenta recuperar o elemento de critica do capitalismo, deixado em
segundo plano por Habermas. Isto, por exemplo, se reflete em sua analise da religido.

Assim, em Fraser, as reflexoes pressupoem sempre a critica da economia politica,
oriunda de Marx, presente também em Lukacs, Hokheimer e Adorno. Embora Fraser ndo
seja propriamente uma tedrica da religido, em seus textos a religido aparece enquanto
dimensao social, reverberando as contradicdes do capitalismo. Para ela, como vimos, a
religido evangélica responde a permanente inseguranca social do neoliberalismo. Mesmo
em paises como o Brasil, diversas pesquisas apontam que a maioria dos evangélicos é
composta por mulheres, pobres e negros. E impossivel, assim, desvincularmos a reflexio
das religides nas sociedades contemporaneas do tipo de sociedade gestada pelo
neoliberalismo, numa inseguranca permanente.

Habermas, por sua vez, apesar de uma preocupacado fundamental, a saber, como
construir critérios normativos diante do pluralismo dos modos de vida, centra sua analise
da religido rigorosamente dentro do quadro teérico da comunicacio e da linguagem. E
verdade que ele aponta para o elemento ético das religiGes, bem como acerca da
necessidade do secularismo de se abrir ao potencial ético das religides, desde que elas
sejam capazes de traduzir suas intuicGes essenciais para uma linguagem publica e secular
nas instituicoes. Isto constitui uma mudanca de percepcdo da religido no pensamento
habermasiano ao longo do tempo.

Porém, como sua analise é centrada na linguagem e na comunicacao, a dimensao
do trabalho fica em segundo plano, quando néo é totalmente dissolvida na pragmatica da
linguagem. Ja Fraser, partindo de criticas a Habermas, tenta recuperar a critica ao
capitalismo presente em Marx e mesmo na primeira geracdo da Teoria Critica. Para ela, a
religido deve ser refletida justamente nesse contexto de inseguranca social do
neoliberalismo, a luz do debate entre redistribuicdo e reconhecimento.
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