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Resumo: O texto retoma o debate entre Jiirgen Habermas e Joseph
Ratzinger, que enfatiza a necessidade de uma ética partilhada entre
religido e razdo. Esse debate seria um resultado simbolico das
discussdes do Concilio Vaticano II e da Constituicio Pastoral
Gaudium et Spes, que convocaram a Igreja ao didlogo com o mundo
moderno e secular. A partir da anélise sociologica weberiana da
secularizacdo, culminando na critica genealogica de Talal Asad — que
enxerga o secularismo como uma doutrina politica de poder-saber (e
nao como campo neutro), observa-se a assimetria das esferas em
questao. Os principais pontos levantados sdo: a urgéncia de uma ética
partilhada entre razao e religiao para a sustentacao moral do Estado
liberal e a critica a patologia da razao (racionalidade instrumental
destrutiva). O resultado principal apresenta que, embora Habermas e
Ratzinger convirjam na busca por uma co-aprendizagem, a
perspectiva de Asad expoe a assimetria de poder subjacente, onde a
exigéncia de traducdo da linguagem religiosa para o secular
(Habermas) e a autodescricao hegemonica ocidental (Ratzinger)
impoem uma descaracterizacao a religiao, confirmando o monopolio
da razao secular.

Palavras-chave: Concilio Vaticano II; Habermas-Ratzinger;
dialogo; Gaudium et Spes; Talal Asad.

Abstract: This paper analyzes the debate between Jiirgen Habermas
and Joseph Ratzinger, highlighting the need for a shared ethic
between religion and reason. This dialogue is interpreted as a
symbolic outcome of the Second Vatican Council and the Pastoral
Constitution Gaudium et Spes, which urged the Church to engage
with the modern, secular world. Starting from a Weberian sociological
analysis of secularization and culminating in Talal Asad’s genealogical
critique — where secularism is viewed not as a neutral space but as a
political doctrine rooted in power-knowledge — the text reveals a
fundamental asymmetry between the spheres of religion and reason.
The study addresses the urgency of establishing a shared ethic as a
moral foundation for the liberal state and offers a critique of the
pathology of reason (instrumental rationality). The findings indicate
that while Habermas and Ratzinger converge in their pursuit of
mutual learning, Asad’s perspective unveils a deeper power
imbalance. The requirement to translate religious language into
secular terms, alongside Western hegemonic self-description, leads to
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the de-characterization of religion, thereby reinforcing the monopoly
of secular reason.

Keywords: Second Vatican Council; Habermas-Ratzinger debate;
Dialogue; Gaudium et Spes; Talal Asad.

Precisamos descobrir o que as pessoas fazem com

ideias e praticas antes que possamos entender

0 que estd em jogo na secularizacio de conceitos teologicos
em diferentes épocas e lugares.”s

Introducao

A relacao historica entre religiao e ciéncia constitui um campo -
também no sentido bourdieusiano - de estudo multifacetado,
marcado por debates que tradicionalmente as posicionaram como
dominios em conflito.® No entanto, outras camadas do pensamento
critico tém revelado a insuficiéncia de uma visao reducionista,
apontando para a possibilidade de diidlogo e complementaridade
entre essas duas formas de conhecimento.”

5 ASAD, Talal. Formacdes do Secular: Cristianismo, Isla, Modernidade. Sao
Paulo: Editora Unifesp, 2021, p. 200.

6 BOURDIEU, Pierre. Razoes Praticas: Sobre a teoria da acdo. 92 ed.
Campinas, SP: Papirus, 1996.

7 Mencionamos aqui a contribuicdo de autores como: Ian Barbouro, que
propds quatro modelos classicos para a relagdo entre ciéncia e religiao
(Conflito, Independéncia, Didlogo e Integragdo); John Polkinghorne, um
pastor anglicano que estudou fisica quantica (diante de sua formacao em
fisica), e que defendeu a complementaridade (como forma de
Dialogo/Integracao) entre as duas areas, além de criticar o reducionismo por
nao dar conta da totalidade da experiéncia humana; Jiirgen Habermas e
Joseph Ratzinger (Papa Bento XVI), que, embora nao tenham produzido
objetivamente para o campo da ciéncia-religido, o didlogo entre ambos
(“Dialética da Secularizag¢do”) é um marco do pensamento critico que busca
uma complementaridade ética. Por um lado, Habermas reconhece a funcao
normativa e ética da religido, que pode frear os excessos da racionalidade
cientifica, enquanto por outro, Ratzinger aceita a necessidade da razio
(ciéncia/filosofia) para evitar o fanatismo religioso.
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E nesse contexto de complexidade epistemoldgica e social que
se insere nosso artigo®, que tem como objetivo contribuir para o
debate em questao ao analisar as dinamicas de tensao e conciliacao
(?), entre religiao e ciéncia, religido e mundo da vida, destacando suas
distintas manifestacoes na sociedade e na cultura. O artigo ainda
busca demonstrar que, embora o conflito seja uma possibilidade real
quando ha invasao de dominios?, a relacao entre religiao e ciéncia é,
na contemporaneidade, marcada por uma complexidade que abre
possibilidades de dialogo, desafiando o leitor a reconhecer a
legitimidade dessas duas formas distintas'°, mas complementares —
para alguns.™

Como pano de fundo dessa anélise, tomamos como exemplo o
debate promovido pela Academia Catélica da Baviera em 2004 entre
o filésofo e socidlogo Jiirgen Habermas e o te6logo Joseph Ratzinger
que, a época, era prefeito da Congregacao para a Doutrina da Fé do
Vaticano2. O debate sobre as bases morais pré-politicas de um Estado
liberal encontra-se organizado por Florian Shiiller na obra Dialética
da Secularizacdo: sobre a razao e a religidao.

Esse debate representa um momento simbolico p6s Concilio
Vaticano II (1962-1965), uma vez que ha relacio com o tema que
envolve a Igreja e o mundo moderno. Mas trazemos aqui duas razoes
dessa relacdo. A primeira é a propria participacao de Ratzinger no
Concilio como peritus (consultor teologico) do Cardeal Frings de
Colonia. No ano de 1963, o tedlogo alemao mudou-se da Universidade

8 Para a elaboracao deste artigo, os autores utilizaram a inteligéncia artificial
Gemini (Google) para a revisao gramatical do texto, e a plataforma SciSpace
para o auxilio no levantamento bibliografico. A responsabilidade integral
sobre o contetdo final, analises e conclusdes permanece dos autores.

9 LUHMANN, Niklas. Introduction to Systems Theory. Cambridge: Polity
Press, 2012.

1o Nas palavras de Luhmann o termo seria interpenetracdo (LUHMANN,
2012, p. 159) — trata-se de um caso especial de acoplamento estrutural.

1 Sugerimos o texto Teoria Geral dos Sistemas: Fundamentos,
desenvolvimento e aplicagoes, de Ludwig von Bertalanffy, lancado em 1968.
Sob a perspectiva de Bertalanffy em sua Teoria Geral dos Sistemas, a ciéncia
deve ser compreendida por meio de sua natureza integrativa. O autor postula
que as esferas cientificas nao sdo excludentes, mas funcionam como
mecanismos de sintese que buscam a resolucao de problemas complexos de
forma colaborativa e sistémica.

12 Ratzinger tornou-se Papa um ano depois e renunciou em 2013.
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de Bonn (onde iniciou como professor em 1959 com palestra
intitulada “O Deus da Fé e o Deus dos Filosofos™3) para a
Universidade de Miinster. Chegou ao Concilio em 1963 e, por sua
cooperacao junto a tedlogos como Hans Kiing, Edward Schillebeeckx,
foi tomado como teblogo de linha reformadora®4.

A segunda razao passa pelos desafios discutidos no Concilio,
sendo um deles: de que maneira a Igreja dialogard com a
modernidade secular?'s O encontro entre Habermas e Ratzinger seria
uma materializacdo de parte da Constituicao Pastoral Gaudium et
Spes (Alegria e Esperanca)®, que convoca a Igreja a se engajar em um
didlogo com a sociedade e a cultura modernas, sem deixar de
reconhecer a separacao das esferas. Nossa hipotese é que o debate
Habermas-Ratzinger poderia ser visto como um resultado provocado
por discussoes e documentos produzidos durante o Concilio Vaticano
IT, mais precisamente a Constituicao Pastoral Gaudium et Spes.

Portanto, este texto procurara, através de uma analise
sociologica weberiana, em um primeiro momento, apresentar alguns
dos principais debates sobre a secularizacao para entender parte do
cenario em torno do Concilio; na segunda secao, descrever os
principais pontos trabalhados no Vaticano II através da Constituicao
mencionada (e outros documentos, quando necessario); por fim,
observar as convergéncias daqueles pontos, ainda que indiretamente,

13 Publicado no Brasil com introducdo de Carlos Eduardo Sell; ver:
RATZINGER, Joseph. O Deus da fé e o Deus dos fil6sofos: Uma contribuicao
para o problema da theologia naturalis. Sdo Paulo: Editora Benedictus,
2023. Posteriormente, o texto foi incorporado em sua obra Introducgdo ao
Cristianismo: prelecoes sobre o simbolo apostélico, publicado pela Editora
Loyola em 2005.

14 Qutro elemento que faz jus ao predicado, foi por sua admiraciao pelo
académico da Nouvelle Théologie Karl Rahner, um importante nome que
buscou, por meio da “virada antropologica”, produzir trabalhos que
conduzissem a reforma da Igreja.

15 SELL, Carlos Eduardo. Para onde vai a Igreja Catélica: Uma anélise
sociologica. Petropolis, RJ: Editora Vozes, 2025.

16 Trata-se da inica constituicao pastoral e a 42 das constitui¢des do Concilio
Vaticano II. Seu contetdo discute as relacoes entre a Igreja Catolica e o
mundo onde ela esta e atua (PAPA PAULO VI. Constitui¢do Pastoral
Gaudium Et Spes Sobre a Igreja no Mundo Actual. Roma, 7 de dezembro de
1965. Disponivel em: https://www.puc-campinas.edu.br/wp-
content/uploads/2016/03/NFC-Constituicao-Pastoral-gaudium-et-
spes.pdf. Acesso em 29 de out. 2025).
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no debate Habermas-Ratzinger — problematizando, em seguida, a
assimetria desse dialogo a partir da logica sobre a secularizacao, em
Talal Asad, que a enxerga como doutrina politica que surge com o
Estado moderno, visando gerenciar a relacao entre Estado e religiao.

Debate sobre secularizacdao: a Igreja Catolica e o didlogo com a
modernidade

No Brasil, as pesquisas sobre Weber tém sido sistematizadas e
aplicadas de forma bastante convincente por Carlos Eduardo Sell. Em
seu recente livro Para onde vai a Igreja Catodlica, ele realiza um
estado da arte sobre as vias da secularizacao reunindo autores, nao
apenas nacionais, como europeus e norte-americanos — facilitando o
acesso para determinados leitores leigos e pesquisadores que se
limitam a obras ja traduzidas —, para tratar das diferentes
interpretacoes sobre o tema. Tendo-o como referéncia no Brasil,
assumimos nesta secao o status quaestionis produzido na referida
obra, seguido de analises e didlogos com bibliografia ja conhecida
pelos autores do presente artigo.

Comecamos pela figura central da sociologia historica e
comparativa do século XX, Shmuel Eisenstadt'7, que produziu criticas
ao paradigma eurocéntrico da modernizacao e desenvolveu uma
forma de ler a modernidade em camadas heterogéneas, isto €, os
efeitos da modernidade nao poderiam ser interpretados linearmente,
pois, sendo a modernidade um programa cultural enraizado na
Europa Ocidental, ao interagir com outras culturas e suas premissas
locais (religidao, familia, conceito de agéncia humana), reconstro6i
diferentes padroes institucionais e ideologicos. Pelo viés weberiano,
Eisenstadt entendia que o desencantamento do mundo era um
processo reinterpretado em diferentes culturas. Em suas palavras

A nocao de “modernidades multiplas” denota uma
certa visao do mundo contemporaneo — na verdade,
da histéria e das caracteristicas da era moderna —
que vai contra as visdes ha muito prevalentes no
discurso académico e geral. Ela vai contra a visao
das teorias “classicas” da modernizacio e da
convergéncia das sociedades industriais
predominantes na década de 1950 e, de fato, contra
as andlises sociologicas classicas de Marx,
Durkheim e (em grande medida) até mesmo de

17 EISENSTADT, Shmuel. “Multiple modernities”. Daedalus: Journal of the
American Academy of Arts and Sciences, 129 (1), 2000, p. 1.


https://repositorio.ufc.br/handle/riufc/762
https://repositorio.ufc.br/handle/riufc/762
https://repositorio.ufc.br/handle/riufc/762
https://repositorio.ufc.br/handle/riufc/762
https://repositorio.ufc.br/handle/riufc/762

Revista Unitas, v. 13, n. 2, 2025 110

Weber, pelo menos em uma interpretacdo de sua
obra. 18

Sell ja havia chamado a atencdo quanto as nocdes sobre a
secularizacao que tém sido trabalhadas de duas maneiras: a partir de
sua genealogia e do exame de sua introducao no léxico das ciéncias
humanas. Em acordo com o fil6sofo alemao Hermann Liibbe, entende
que para evitar essa armadilha, deve-se lembrar que a secularizacao
faz parte de uma disputa politica e que “seu contetdo é determinado
em funcao de diferentes necessidades semanticas a depender dos
interesses do jogo”9. Lembra ainda que a insercao de tal conceito no
ambito da sociologia ocorre em dois momentos: o primeiro, durante
a fundacdo da sociologia (fim do séc. XIX), o segundo, na
“autonomizacao da sociologia da religido como area especializada do
saber sociolégico™° (ap6s a Segunda Guerra). Neste caso, €
fundamental

prestar atencao as continuidades e
descontinuidades que a nocdo sofre em cada uma
dessas passagens, pois enquanto no primeiro
momento de  secularizacio é  utilizado
primordialmente como instrumento pelo qual a
sociologia pensa o moderno, no pds-guerra a
secularizacdo torna-se instrumento para pensar a
religido.>
Ainda que Weber tenha sustentado o termo, na maior parte, em
sua sociologia do direito®?, Jean-Claude Monod destacara a influéncia
do pensamento hegeliano sobre a obra de Weber, que foi crucial para
a articulacdo de uma perspectiva dupla sobre o destino da religido na

18 SELL, 2025, p. 27-46.
19 SELL, 2025, p. 24.
20 SELL, 2025, p. 24.

21 SELL, 2025, p. 24. Ver também: A secularizacdo como sociologia do
moderno: Max Weber, a religido e o Brasil no contexto global. Revista
Brasileira de Ciéncias Sociais, v. 3, n. 6, p. 11-46, 2015.

22 Cf. PIERUCCI, Antonio Flavio. Secularizacio em Max Weber: da
contemporanea serventia de voltarmos a acessar aquele velho sentido.
Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, v. 13, n. 37, p. 43-73, 1998. Ver
também a analise do conceito aplicado sobre o cristianismo ocidental em:
SCHLUCHTER, Wolfgang. Paradoxos da modernidade: cultura e conduta
na teoria de Max Weber. Sao Paulo: Editora Unesp, 2011, p. 235-324.
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modernidade. Monod evidencia que essa lente (hegeliana) permitiu a
constatacido da ambivaléncia inerente ao declinio da religido na esfera
social e a compreensiao da secularizacio como processo de
transferéncia de sistemas e conceitos de valor de origem religiosa ou
teologica para a esfera “mundana” (os valores, no entanto, nao
desaparecem, mas adquirem novas camadas e se manifestam em
instituicOes e praticas seculares).2s

J4 na dimensdo histérico-estrutural, e concordando com
Eisenstadt, Wolfgang Schluchter, considerado um dos maiores
intérpretes de Weber24, destaca que o processo de expansiao da
modernidade é multipla e ocorre de diferentes maneiras (como na
América Ibérica), pois a

imagem religiosa do mundo estd, também,

confrontada com visdes seculares do mundo, e a

esfera religiosa, do ponto de vista institucional, esta

consideravelmente desligada das demais ordens

sociais, sem contar que uma orientacao religiosa da

vida é praticada hoje apenas por uma pequena

minoria.2s

Em outras palavras, nesse processo de secularizacao, a religiao

se moveu do centro da vida publica e cultural para a esfera privada,
de onde compete por autoridade com uma multiplicidade de forgas
seculares. Pode-se perceber ao menos quatro aspectos:

a) a religiao perdeu o monopolio da explicacdo do mundo, uma
vez que era a organizadora da sociedade e agora compete com outras
forcas, tais como: ciéncia, midia de massa, entretenimento, ideologias
politicas, tecnologia;

b) concorréncia cognitiva, pois é desafiada por visdes de mundo
seculares e outras areas do conhecimento cientifico (materialismo,
biologia evolucionaria), gerando uma certa “crise de plausibilidade”2¢

23 MONOD, Jean-Claude. La querele de la sécularization: de Hegel a
Blumenberg. Paris: Vrin, 2002, p. 116.

24 WEISS, Raquel Andrade; FABRIS, Carlos Augusto Silva. Max Weber
ontem e hoje: Entrevista com Wolfgang Schluchter. Revista Tempo Social, v.

33 (01), p. 389-417, 2021.

25 SCHLUCHTER, Wolfgang. O desencantamento do mundo: seis estudos
sobre Max Weber. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2014, p. 49.

26 Ver “A secularizagio e o problema da plausibilidade” em: BERGER, Peter
L. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido. Sao
Paulo: Ed. Paulinas, 1985, p. 139-164. Como o livro aborda a religido
enquanto aquela que fornece uma cobertura (dossel) de significado na
construcdo social da realidade, a crise de plausibilidade seria a erosao desse
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para o individuo que possui, diante de si, diferentes ferramentas para
compreender a realidade;

c) diferenciacao e autonomia (separacao das esferas), em que as
instituicoes religiosas sdo separadas de outras esferas da vida (sem o
controle religioso sobre o judiciario, o legislativo ou o sistema
econdmico);

d) individualizacdo e declinio pratico/comportamental,
possibilitando afirmar que uma minoria vive inteiramente orientada
por preceitos religiosos, ainda que se identifiquem como tais, e que a
vida se tornou mais individualizada e secularizada nas préaticas
pessoais.

Na interpretacao de Peter Berger, “a secularizacao € o processo
pelo qual setores da sociedade e da cultura sao subtraidos a
dominacao das instituicoes e dos simbolos religiosos”?7, e sera vista
como mutacao do religioso, assim como entendera Bryan Wilson28.
Nos estudos de Thomas Luckmann29, secularizacao é a privatizacao
do religioso (o que também trara certa relacao com o termo usado por
Jose Casanovas®: a desprivatizacdo do religiosos'). O argumento de
Casanova € que a religiao desprivatizada representaria ou nao uma
ameaca de acordo com sua maneira em que se torna publica. Se a
religido promove a construcao da sociedade civil e o debate em torno

dossel sob o impacto da secularizacio e do pluralismo. Ver também:
GIDDENS, Anthony. As consequéncias da Modernidade. Sao Paulo: Editora
UNESP, 1991, p. 92.

27 BERGER, Peter. The Sacred Canopy: Elements of a Sociological Theory of
Religion. New York: Archor Doubleday, 1967, p. 119.

28 WILSON, Brian. “Secularization”. In: HAMMOND, P.E. (ed.). The Sacred
in A Secular Age. Berkeley: University of California, 1985.

20 LUCKMANN, Thomas. The Invisible Religion: The Transformation of
Symbols in Industrial Society. London: Collier-Macmillan, 1967.

30 CASANOVA, José. Public Religions in the Modern World. Chicago:
University of Chicago, 1994.

31 Na sintese de Asad: “Jose Casanova aponta trés elementos nessa tese, todos
os quais, desde pelo menos Weber, considerados essenciais para o
desenvolvimento da modernidade: 1. Aumento da diferenciagdo estrutural
de espacos sociais que resultam na separagdo da religido em relacao a
politica, economia, ciéncia e assim por diante; 2. a privatizacao da religiao
dentro de sua prépria esfera; e 3. o declinio do significado social da crenca
religiosa, do veiculo e de suas instituigoes. Casanova sustenta que apenas os
elementos 1 e 3 sdo viaveis”. (ASAD, 2021, p. 197)
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dos valores liberais, ela é consistente; caso contrario, uma rebelido
contra a modernidade e os valores iluministas. Para Asad, “se o papel
legitimo da religido desprivatizada for levado efetivamente a cabo, o
que acontece com a parte supostamente vidvel da tese da
secularizacao, como afirma Casanova?”s2

Tendo aqui falado das “modernidades multiplas” e de (algumas)
recepcoes sobre o conceito, quem eleva o secularismo ao centro do
debate contemporaneo é Talal Asads3, com sua antropologia do
secularismo. Em sua proposta, existem trés termos-chave que
precisam ser distinguidos: secularismo, secular e religioso. Na
sistematizacao de Sell acerca do antropologo arabe, secularismo
“postula a separacdo entre instituicoes politicas (razao publica) e
religido (razao privada)”; secular “é o objeto a ser explicado (efeito),
operacao que nos remete ao ‘secularismo’ como sua causa”s4.

Utilizando o método genealdgico (Nietzsche e Foucaultss), Asad
questiona a autoevidéncia de secularizacao via secular a partir da
critica a narrativa socioldgica tradicional em que a secularizacao seria
a sucessora racional da religido. O secular seria uma categoria
construida em relacoes de poder. Por isso, propora a antropologia do
secular, uma vez que o secular é o espaco nao marcado, enquanto a
religido é o estranho que precisa ser explicado. Sua tarefa é inverter
essa logica e examinar as condicOes de possibilidade que criaram o
secular. Por fim, a critica de Asad remonta a propria definicao
moderna de religido. Quando religido é definida como conjunto de
crencas privadas e o secularismo separa religiao (esfera privada) de
politica (esfera publica), trata-se objetivamente de uma imposi¢ao de
definicao moderna e ocidental de religiao.

Ja o secularismo, como doutrina politica nascida na Euro-
América moderna, nao seria apenas um processo de separacao entre

32 ASAD, 2021, p. 198; com essa questao, Asad demonstra que os elementos
1e 3 (nota anterior) estdo comprometidos.

33 ASAD, Talal. Genealogies of Religion. Discipline and Reasons of Power in
Christianity and Islam. Baltimore: Johns Hopkins University, 1993.

34 SELL, 2025, p. 42.

35 A partir de Nietzsche, a ideia de “religiao” como uma esséncia universal e
atemporal é rejeitada, sendo tratada, no entanto, como uma construcao
histérica marcada por lutas de poder e por praticas disciplinares. Em dialogo
com Foucault, Asad demonstrara como a definicao moderna de religido pode
ser interpretada como uma tecnologia de poder da modernidade europeia,
autorizando e desautorizando certas formas de vida (com foco nas formas
islamicas sobre a tradi¢do).
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Igreja e Estado, mas um regime de poder-saber historicamente
contingente que define o que a religido deve ser e o que o ptblico deve
ser.36 Em outras palavras, o Estado moderno exerce o poder para
definir o que € ou ndo aceitavel na esfera pablica e, em muitos casos,
para controlar e despolitizar certas expressoes religiosas.

A principal implicacdo da tese de Asad é que, mesmo nas
discussoes sobre a modernidade como uma série de projetos
interligadoss’, assume-se o secular como padrao normativo
subjacente da propria modernidade. E o secularismo, quando se
apresenta neutro e universal, nada mais é que uma traducao politica
do cristianismo que se universalizou. Retomaremos sobre sua teoria
na dltima secdo para entendermos como sua logica pode atuar como
uma moldura critica no didlogo entre Habermas e Ratzinger, tentando
inserir novas questoes, como por exemplo: em vez de debater quais
sao os fundamentos morais pré-politicos (a questao do dialogo em si),
a nova pergunta: Quem define o que é religido e o que é razdo nesse
debate?38

O uso da sociologia do secularismo de Asad, com énfase nas
relacoes de poder que definem categorias, encontraria, em certa
medida, pararelo metaférico3’ na Teoria dos Sistemas, conforme nota
5, 6 e 7 deste artigo. De acordo com Luhmann, os sistemas sociais e
psiquicos operam de maneira autopoiética — sdo fechados em si
mesmos e reproduzem-se através de suas proprias operacoes. Por
isso, ndo podem interferir diretamente no outro. O que eles fazem é
realizar um acoplamento estrutural, também conhecido como
interpenetracdo. Esse tipo de ajuste significa que cada sistema

36 ASAD, 2021, p. 11-28.

37 “A questdo do secularismo tem se apresentado como objeto de elaboracao
académica e disputa concreta. Se hd um ponto pacifico, é que nao ha mais
lugar para uma narrativa linear do avanco do religioso ao secular” (ASAD,
2021, p. 11, cf. p. 24).

38 Uma informacao importante: Asad entende que “quando se propoe que a
religido pode desempenhar um papel politico positivo na sociedade
moderna, ndo se pretende que isso se aplique a qualquer religiGo, mas
apenas aquelas religiGes capazes e dispostas a entrar na esfera ptiblica com o
objetivo de um debate racional com oponentes que sdo persuadidos, no
coagidos” (ASAD, 2021, p. 199).

39 Metaforico e ndo uma articulacao conceitual direta. O argumento de Asad
nao teria aqui a necessidade de uma moldura sistémica que é,
fundamentalmente, antipoder e anti-genealogia - no sentido foucaultiano.
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oferece sua propria complexidade pré-selecionada para que o outro
utilize como premissa para suas operagoes.4°

A critica de Asad poderia ser interpretada com a seguinte
pergunta: como o regime secularista (poder-saber) atua para
estruturar o acoplamento entre os sistemas psiquico e social na
modernidade, particularmente no que concerne ao religioso? A partir
disso teriamos formas de entender a imposi¢io de categoria4,
restricdto  de  interpenetracdo#?, fechamento  operacional
hegemoOnico#s. Para Luhmann, enfatizamos, os sistemas sao
autopoiéticos e indiferentes um ao outro. O sistema da religiao e o da
politica/direito sao fechados e ndo ha poder que force um a se
descaracterizar, no sentido de Asad. A interpenetracdo é apenas a
oferta de complexidade pré-selecionada. Nao existe hegemonia de
poder no sentido genealdgico-critico de Asad/Foucault, mas apenas
diferenciacao funcional. Para Asad, o secularismo é uma doutrina
politica de poder-saber que ativa e historicamente impoe uma forma
de subjetividade e discurso. Essa é uma critica de conteudo
(genealogia do poder).

Considerando, portanto, a secularizacao como instrumento de
analise para compreender a transformacao do papel da estrutura
religiosa na cultura ocidental, incluindo um dialogo com a cultura
contemporanea, perguntamos como o Concilio Vaticano II serviu
como o Aggiornamento, diante dos efeitos e tensdoes da modernidade,
a fim de habitar em um novo mundo, e de que maneira as esferas
tentam reduzir a outra ao seu discurso.

40 Cf. LUHMANN, 2012.

41 Quando define que a religido deve ser uma crenca interior e privada (o
reino do sistema psiquico), o secularismo tenta restringir a operacio
religiosa a consciéncia individual.

42 O secularismo, como doutrina politica do Estado moderno, busca limitar
o tipo de complexidade que a religido pode oferecer ao sistema social. A
religido s6 pode interpenetrar o dominio publico (comunicacao social) se for
traduzida em termos seculares e universalmente acessiveis.

43 O efeito do regime secularista € um fechamento operacional assimétrico: o
sistema social permite a entrada de discursos religiosos apenas se estes se
submeterem as regras de codificacio do sistema secular (Razdo, Direito,
Ciéncia) — como se vera na tultima sec¢ao deste artigo. Assim, o secularismo
ndo apenas separa esferas, mas controla as regras da interpenetracio,
ditando a forma aceitavel de acoplamento entre a consciéncia religiosa e o
discurso publico.
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1. Concilio Vaticano II: secularizaciao, dialogo e
revisitacoes

O Concilio Vaticano II, reconhecendo que a secularizacio era
um fato da diferenciacio social e que a politica e a economia nao
estavam mais sob seu controle, concentraram no Estado laico a
possibilidade de exercer sua missao espiritual e pastoral, sem
enxergar nele um inimigo absoluto. O documento conciliar Dignitatis
Humanee problematizou a premissa de que somente a Igreja Catolica
possuia direitos, entendendo a liberdade de consciéncia como
elemento direto da modernidade. Na secao intitulada A liberdade
religiosa esta de acordo com o comportamento de Cristo e dos
Apoéstolos, o documento exorta:

Como o Mestre, também os Apostolos
reconheceram a legitima autoridade civil: “Nao ha
nenhum poder que nao venha de Deus”, ensina o
Apostolo, que depois manda: “cada um se submeta
as autoridades constituidas; ..quem resiste a
autoridade, rebela-se contra a ordem estabelecida
por Deus” (Rom. 13, 1-2) (30). Ao mesmo tempo,
nao temeram contradizer o poder publico que se
opunha a vontade sagrada de Deus: “deve-se
obedecer antes a Deus do que aos homens” (Act. 5,
29) (31). Inadmeros martires e fiéis seguiram, no
decorrer dos séculos e por toda a terra, este mesmo
caminho.44
O Concilio, enxergando a secularizacao como transferéncia de
valores, e reconhecendo a divisao das esferas, busca um didlogo com
o “mundo” — alinhada (e essa é a nossa leitura) a interpretacao de
Jean-Claude Monod. As consequéncias teologicas fazem deslocar, ao
menos enquanto objetivo, o foco de uma Igreja como sociedade
perfeita e hierarquica para uma imagem de “povo de Deus”, realcando
a participacdo dos fiéis. Isso também estd estabelecido na
Constituicao Pastoral Gaudium et Spes, que sugere que os valores de

44 PAPA PAULO VI. Declaracdo Dignitatis Humana sobre a liberdade
religiosa. Roma, 7 de dezembro de 1965a. Disponivel em:
https://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_ council/docume
nts/vat-ii_decl_19651207_dignitatis-humanae_ po.html. Acesso em: 30 out.
2025.
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justica e dignidade humana, ja desenvolvidos, em certa medida, pela
teologia, agora devem ser observados em instituicoes seculares:

A ordem social e o seu progresso devem, pois,

reverter sempre em bem das pessoas, ja que a ordem

das coisas deve estar subordinada a ordem das

pessoas e ndo ao contrario; foi o proprio Senhor

quem o insinuou ao dizer que o sabado fora feito

para o homem, ndo o homem para o siabado. Essa

ordem, fundada na verdade, construida sobre a

justica e vivificada pelo amor, deve ser cada vez mais

desenvolvida e, na liberdade, deve encontrar um

equilibrio cada vez mais humano. Para o conseguir,

sera necessaria a renovacdo da mentalidade e a

introducao de amplas reformas sociais.45

Essa “renovacao da mentalidade” seria uma resposta interna
da Igreja ao processo de secularizacao, descrito aqui anteriormente
sobre a perda do monopolio, diferenciacao e individualizacdo. Ao
enfatizar o fim da ordem social, a Igreja legitima o trabalho nas esferas
seculares (politica, justica). Essa necessidade de renovacao seria uma
resposta pastoral a crise de plausibilidade e ao pluralismo, como
apontado por Berger. Mas também uma abertura ao progresso social
baseado nos valores de “justica social”, “equidade”, “dignidade da
pessoa humana e, finalmente, a paz social”#. O esforco, que exige
resultados concretos, justifica a ideia de manter sua relevancia em um
cenario secular visando gerar frutos sociais e éticos no mundo. Enfim,
“renovacao da mentalidade” seria o ajuste teologico capaz de fazer
com que a Igreja aceite a autonomia das esferas, além de oferecer o
principio da dignidade da pessoa humana como o novo ponto de
convergéncia para a ordem social.
Em outro momento do documento, diz mais claramente sobre

a contribuicdo do fiel para o bem comum: “O dever de justica e
caridade cumpre-se cada vez mais com a contribuicao de cada um em
favor do bem comum, [...] promovendo institui¢des publicas ou
privadas e ajudando as que servem para melhorar as condicoes de
vida dos homens”; e continua em outra secdo: “Deve, por isso,
estimular-se em todos a vontade de tomar parte nos
empreendimentos comuns. E € de louvar o modo de agir das nacées
em que a maior parte dos cidaddos participa, com verdadeira

45 PAPA PAULO VI. Constitui¢do Pastoral Gaudium Et Spes Sobre a Igreja
no Mundo Actual. Roma, 7 de dezembro de 1965b. Disponivel em:
https://www.puc-campinas.edu.br/wp-content/uploads/2016/03/NFC-
Constituicao-Pastoral-gaudium-et-spes.pdf. Acesso em 29 de out. 2025.

46 PAPA PAULO VI, 1965b.
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liberdade, nos assuntos piblicos”.47 Esse novo campo de missao tem
a ver, em primeiro momento, com o movimento da religido da esfera
privada (Luckmann), e ulteriormente, com a resposta do Vaticano II,
pensando em desprivatizacao, tal qual Casanova. A Igreja sai da
esfera privada, ndo para dominar o Estado, mas para inspirar os fiéis
a agirem eticamente e para promocao da justica e o bem comum. E de
que maneira? A partir de instituicoes seculares.

O estimulo a participacao nos assuntos publicos dialoga com o
aspecto da individualizacdo da vida moderna, em contraste com a
Igreja pré-concilio, que via o leigo como passivo. Agora nao mais
apenas um receptor das doutrinas, mas um agente que exerce sua
liberdade dentro do espectro democratico e civil. A renovacdao da
mentalidade via Concilio é traduzida pela integracdo da fé com a
cidadania, pois, se a secularizacao levou a separacao das esferas, o
Vaticano II ressignificou o espaco publico como local onde o fiel deve
exercer seus valores para o progresso da ordem social.

A despeito da amplitude desse movimento, a transformacao
nao se processou de forma imediata. Tal constatacdo encontra
respaldo na pesquisa desenvolvida por Raquel Cavalcante Cabral, que
aponta que

A reflexdo teologica ndo contava com tempo
suficiente para avancar e dar base soélida ao
documento. O problema mais sério do esquema
XI1148 parecia ser a falta de escolha de uma teologia
de fundo e, se existia, faltava-lhe suficiente clareza
para que fosse percebida. As expectativas a esse
respeito foram balanceadas pelo posicionamento
prudente de tebdlogos como Ratzinger, que
buscavam  equilibrar  exigéncias e reais
possibilidades. Eles exortavam a assembléia [sic]
conciliar a considerar que aquele esquema nao seria
0 Gnico e nem o mais importante modo de abordar
a problematica da relacdo da Igreja com o mundo.
Muitos padres consideravam o esquema XIII como
o testemunho de boa vontade que impulsionaria e
desencadearia um verdadeiro caminho de diilogo
entre a Igreja e o mundo.49

47 PAPA PAULO VI, 1965b.

48 Gaudium et Spes foi chamado de Esquema XIII por ter sido o 13°
documento na lista do Concilio Vaticano II.

49 CABRAL, Raquel Cavalcante. Cristologia e Antropologia na Gaudium et
Spes. Belo Horizonte: FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, 2007
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O documento ainda carecia de “clareza” e de uma “teologia de
fundo”. A urgéncia pastoral para lidar com o mundo tinha pela frente
a crise de plausibilidade. Como nao havia um histoérico robusto de
didlogo com a modernidade, o importante seria legitimar, dali por
diante, uma nova postura dialogal. A intervencao de teblogos como
Ratzinger revela o esfor¢o pela renovacao da continuidade, sobretudo
ao exortar a assembleia a nao considerar a Gaudium et Spes como “o
unico e nem o mais importante modo de abordar a problematica da
relacao da Igreja com o mundo”.

Reconhecer o documento como ndo fechado talvez seja a
maior identificacdo de que o “testemunho de boa vontade” exerca o
papel da interacao entre a Igreja e o mundo, mas que também nao se
traduzisse em uma ruptura total com a tradicdo dogmatica. Esse tipo
de testemunho reafirma que a identidade da Igreja, embora dialogal,
nao poderia ser plenamente definida por essa relacao, mas por sua
base teologica, cristologica e eclesiologica. Tanto é que a Gaudium et
Spes finaliza a penultima secdo centralizando expressoes como
“amor”, “verdade”, “prudéncia”, “valores do espirito humano”:

Por nossa parte, o desejo de um tal dialogo, guiado
apenas pelo amor pela verdade e com a necessaria
prudéncia, ndo exclui ninguém; nem aqueles que
cultivam os altos valores do espirito humano, sem
ainda conhecerem o seu autor; nem aqueles que se
opbem a Igreja, e de varias maneiras a perseguem.
Como Deus Pai ¢é o principio e o fim de todos eles,
todos somos chamados a ser irmaos. Por isso,
chamados pela mesma vocacao humana e divina,
podemos e devemos cooperar pacificamente, sem
violéncia nem engano, na edificagdio do mundo na
verdadeira paz.

Esse trecho reflete um dos pilares da eclesiologia e da
missiologia da Igreja, apresentando sua abertura ao mundo, ainda
que delimitada teologicamente. A abertura de que falAvamos sobre o
documento pode também ser ligada ao termo “prudéncia”, o que
indica um debate continuo sobre como se envolver e conciliar
questdes comuns na sociedade com o dever de proclamar a fé crista.
Nesses termos, um dos pontos mais significativos é a afirmacao que a
base do didlogo reside na crenca de que “Deus Pai é o principio e o
fim de todos eles”, uma certa referéncia a Lumen Gentium e Nostra

(Dissertagdo de Mestrado), p. 36. Ver também: ALBERIGO, Giuseppe.
Historia do Concilio Vaticano II. Petropolis: Vozes, 1996, p. 441-455.



Revista Unitas, v. 13, n. 2, 2025 | 120

Aetate, outro documento do Concilio que interpreta que a
humanidade tem a mesma origem, e que o amor de Deus
transcenderia as fronteiras visiveis da Igreja. Por outro lado, isso
esbarra em seu otimismo antropoldgico ao se esforcar para enxergar
a presenca de verdades e bens morais fora do ambito formal do
cristianismo.
Esse didlogo nao é realizado sem tensoes. “Amor pela verdade”

e “prudéncia” sao as condicoes para a aproximacao. O didlogo nao é o
fim em si mesmo. A declaracdo Nostra aetate, produzida pelo
Concilio Vaticano II, abordava as relacoes da Igreja com outras
religides. Apos 25 anos, a Igreja retoma ao assunto para dirimir
duvidas a partir do documento Didlogo e Antincio. Notemos:

A pratica do didlogo suscita alguns problemas na

mente de muitos. HA aqueles que pareceriam

pensar, erroneamente, que na missao atual da Igreja

o diadlogo deveria simplesmente substituir o

anincio. No extremo oposto, alguns nao conseguem

ver o valor do dialogo inter-religioso. Outros, ainda,

estdo perplexos e perguntam: se o dialogo inter-

religioso assumiu tal importancia, o antncio da

mensagem evangélica perdeu a sua urgéncia? O

esforco que tende a conduzir as pessoas para a

comunidade da Igreja tornou-se secundario,

supérfluo? Hd, porém, a exigéncia de uma

orientagdo doutrinal e pastoral, a que este

documento gostaria de conduzir, sem pretender

oferecer uma resposta exaustiva as muitas e

complexas questoes que surgem a este proposito.5°

(Grifo nosso)

Chamamos a atencao para duas questoes sobre o trecho acima.

A primeira: o documento aponta para o risco de um relativismo
pratico, indicando o equivoco de que o didlogo substituisse o antncio;
a segunda: a manutencao de um exclusivismo rigido, que renunciasse
ao valor do proprio didlogo. Com o passar dos anos, a sociedade
ocidental abriu-se ainda mais a pluralidade religiosas!, e a Igreja

50 ARINZE, Francis; TOMKO, Jozef. Dialogo e Anuncio. Pontificio Conselho
para o Dialogo Inter-religioso. Congregacao para a evangelizacao dos povos.
Roma, 19 de maio de 1991. Disponivel em:
https://www.vatican.va/roman_ curia/pontifical_councils/interelg/docum
ents/rc_pc_interelg _doc_19051991_dialogue-and-proclamatio_po.html.
Acesso em: 31 out. 2025.

5t RIBEIRO, Claudio de Oliveira. A pluralidade religiosa global e nacional em
questdo. Caminhos, v. 18, n. 2, p. 308-324, 2020.
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precisou revisitar os documentos para: esclarecer a comunidade de
fiéis a partir de atualizac6es dos documentos produzidos no Concilio
e que, mediante as transformacOes sociais, politicas, culturais,
deveriam ser retomados para a continuidade do dialogo (incluindo o
inter-religioso) sem perder suas caracteristicas teolbgicas
fundamentais.

Apbs 50 anos da Gaudium et Spes, Leonardo Agostini
Fernandes organizou uma obra para refletir e repropor sua recepcao
tanto para a comunidade eclesial quanto para a sociedade,
considerando as mudancas ocorridas na sociedade.’> O livro
questiona se a Igreja realmente conseguiu interagir com o mundo
diante das novas realidades, levando em consideracao agora a
fragmentacao social, a polarizacdo digital, globalizacao,
individualismo em ascensao e as crises ambientais. Além disso, como
a Igreja pode se inserir nessas novas configuracoes mantendo sua
relevancia, atualizando sua mensagem, mas sem perder sua esséncia?
No entanto, nao bastaria apenas estudar a Gaudium et Spes, mas
como, no processo das décadas seguintes, foi recebido e aplicado pela
Igreja e pela sociedade. Foi assim que os textos dessa colecao
observaram as lacunas dessa recepcao. Se a Gaudium et Spes foi
produzida no auge da Guerra Fria e de esperanca no progresso, o
cenario, apos 50 anos, confronta a Igreja a repensar diante da crise
climatica, da desigualdade social e da fragmentacao ideologica (e
aqui, incluimos, até mesmo a fragmentacao interna).ss

Por fim, seria correto afirmar que o Concilio Vaticano II
estabeleceu normas para um didlogo mais proficuo entre a distin¢ao
religido e politica, bem como religido e ciéncia. Mas a partir de quais

52 FERNANDES, Leonardo Agostini (Org.). Gaudium et Spes em Questdo:
reflexdes biblicas, teoldgicas e pastorais. Sdo Paulo: Paulinas, 2016.

53 Qutros textos que discutiram sobre a necessidade de se refletir e progredir
na construcido da Gaudium et Spes: TONETI, Edson Donizete. Gaudium et
Spes: uma constru¢do em processo. Revista de Cultura Teolbgica, Sao Paulo,
n. 99, p. 60-76, 2021. TEIXEIRA, Faustino. “O Concilio Vaticano II e o
didlogo inter-religioso.” In: GONCALVES, Paulo Sérgio Lopes;
BOMBONATTO, Vera Ivanise (orgs.). Concilio Vaticano II: anélise e
prospectivas.  Sdao Paulo: Paulinas, 2004. LIBANIO, Jodo Batista.
Contextualizacao do Concilio Vaticano II e seu desenvolvimento. Cadernos
Teologia Ptiblica, n. 16, 2005. FAGGIOLI, Massimo. “Gaudium et Spes” 50
anos depois: seu sentido para uma Igreja aprendente. Traducdo: Luis
Marcos Sander. Cadernos Teologia Publica, v. 12, n. 95, 2015. PALACIO,
Carlos. O legado da Gaudium et Spes: riscos e exigéncias de uma nova
condicdo crista. Perspectiva Teoldgica, n. 73, p. 333-353, 1995.
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critérios? A verdade é que com as transformacOes ocorridas na
sociedade, outras demandas precisariam ser atendidas. E sob qual
diapasao? Nesse interim, ocorre um dialogo entre o principal herdeiro
da Escola de Frankfurt e fil6sofo secular de esquerda, e um guardiao
da doutrina religiosa catélica, considerado um dos mais importantes
tedlogos conservadores da virada do século. Seria um movimento de
concretude dos documentos aqui esbocados? E quais os
apontamentos para o futuro desse dialogo?

2. Habermas e Ratzinger: assimetria do poder entre
esferas em Talal Asad

O dialogo entre Ratzinger e Habermas serviria como um norte
intelectual para definir a fronteira entre Igreja e Estado no século
XXI? Nao sendo apenas um dialogo pontual, poderiamos considera-
lo uma espécie de diagnostico da modernidade tardia realizado por
seus dois pensadores mais representativos, sob a égide da missao de
dialogo inaugurada pelo Concilio Vaticano 11?54 Ora, que esse material
dialoga com o Concilio, nao restam davidas. Temas como a dignidade
humana, direitos humanos, sao refletidos na Dignitatis Humanae e
na Gaudium et Spes.

Também nao hi davidas de que Ratzinger, herdeiro da
liberdade religiosa promovida pela modernidade, continuou sendo
um importante nome nesse processo. Preocupou-se em demonstrar
que a razao moderna (secular) nao poderia ser suficiente para
sustentar o Estado de Direito, exigindo o hiimus moral fornecido
pelas tradigcoes religiosas. Em ressonancia com o Vaticano II,
buscaria, como se vera nesta secdo, a renovacao da continuidade da
identidade eclesial e da tradicao intelectual crista.

Para Habermas, “toda a religiao é originalmente ‘uma visao de
mundo’55, e o papel do membro religioso para o cidadao seriam
coisas distintas. Isso nao significa que apenas um grupo tenha de
revisitar suas conviccoes, sendo que a

54 BARSALINI, Glauco. Poder e religiao na contemporaneidade: um dialogo
entre Ratzinger, Habermas e Agamben. Interacoes, v. 9, n. 15, p. 162-176,
2015.

55 HABERMAS, Jiirgen; RATZINGER, Joseph. Dialética da secularizacao:
sobre a razio e a religido. Sao Paulo: Edi¢6es Loyola, 2006, p. 58.
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concepcao de tolerancia de sociedades pluralistas de
constituicao liberal nao exige apenas dos crentes
que entendam, em suas relacoes com os descrentes
e os crentes de outras religides, que precisam contar
sensatamente com a continuidade de um dissenso,
pois numa cultura politica liberal exige-se a mesma
compreensdo também dos descrentes no
relacionamento com os religiososss.

Nesse dialogo, Habermas defende que a religiao ainda
desempenha um papel fundamental na sociedade contemporanea, ao
oferecer limites éticos normativos a atuacao da ciéncia, especialmente
em contextos em que os avancos tecnolégicos e cientificos desafiam
valores morais consolidados. Como exemplos paradigmaéticos dessa
tensdo, menciona temas como a eutanasia, a pesquisa com células
estaminais (tronco-mae que se multiplica, criando e regenerando
outras células e 6rgaos), a clonagem humana, entre outros, nos quais
o contributo das tradicoes religiosas pode servir como um
contraponto ético as tendéncias utilitaristas da racionalidade
cientifica. Por sua vez, Ratzinger reconhece que ha, no interior das
religides, praticas e discursos potencialmente perigosos, como o
fanatismo religioso, os quais exigem ser confrontados pela luz da
razdao que, representada pela ciéncia e pela filosofia, seria necessaria
para discernir, criticar e controlar tais desvios, prevenindo
instrumentalizacoes ideoldgicas da fé.

Na verdade, desde que Habermas “chamou a atencao para a
importancia central da esfera publica para a sociedade liberal
moderna, os criticos apontaram que isso sistematicamente exclui das
consideracoes sérias varios tipos de pessoas”, ou até mesmo varios
“tipos de reinvindicagoes”s’. Para esses criticos, segundo Asad, o
dominio publico ndo seria apenas um féorum de debate racional, mas
um espago excludente, e isso, porque o “dominio do discurso livre é
sempre moldado por limites preestabelecidos”s8.

Diante de visoes plurais sobre a sociedade, “o que mantém o
mundo unido”™® nesse espago excludente, segundo Ratzinger, é
colocar a dignidade humana no topo da reflexdo a partir dos
fundamentos morais pré-politicos de um Estado liberal. E por que
isso? Porque existiria uma complementaridade entre razao e fé, e que

56 HABERMAS; RATZINGER, 2006, p. 55.
57 ASAD, 2021, p. 199.
58 ASAD, 2021, p. 200.

50 HABERMAS; RATZINGER, 2006, p. 61.
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a fé crista nao teria tido a libertacao historica se o ser humano nao
tivesse trazido pela razao. Ratzinger, entendendo nao haver uma
universalidade entre fé crista e racionalidade secular, chama atencao
para os limites de cada uma e propde reconhecer que também existem

patologias da razao (fato do qual a humanidade em

geral nao tem a mesma consciéncia). Existe a hybris

da razdo, que nao é menos perniciosa; por causa de

sua eficiéncia potencial, é até mais ameagadora, pois

produz a bomba atémica e enxerga o ser humano

como um mero produto. Por isso se faz necessério

que a razao também seja levada a reconhecer seus

limites e a aprender com as grandes tradicOes

religiosas da humanidade. Quando ela passa a se

emancipar completamente, deixando de lado a

disposicao de aprender e de se correlacionar, ela se

torna destruidora.so

A convergéncia entre Ratzinger e Habermas na critica a
patologia da razao é um dos pontos altos. A verdadeira crise da
racionalidade secularizada se manifesta na destrutividade sistémica
da razao instrumental®. Esse tipo de razao € voltado para a eficiéncia,
sem mecanismos internos de autolimitacao ética. Quando aplicada
unilateralmente, resulta em uma hybris tecnolégica, que ultrapassa
fronteiras morais. Os exemplos que poderiamos oferecer passam por
pelo menos dois pontos:

- Degradacdo ambiental: quando a natureza é reduzida a um
recurso a ser explorado (meio) em funcao de progresso econémico e
tecnoldgico (fim), sem que haja um valor (ético) intrinseco
reconhecido.

- Tecnologia da destruicdo: a mesma logica instrumental que
inovacgbes, mas que também desenvolve armas destrutivas — uma
racionalidade técnica desprovida de hiimus moral.®?

6o HABERMAS; RATZINGER, 2006, p. 88.
61 Um conceito central na Escola de Frankfurt herdado por Habermas.

62 Neste ponto, e este seria um tema de secao no artigo, poderiamos conectar
com a ecoteologia do Papa Francisco, na Enciclica Laudato Si’. O documento
papal ndo é apenas uma critica ambiental; € uma critica a raiz da patologia
secular, nomeando-a de paradigma tecnocratico. Francisco argumenta que a
crise ecologica €, em sua esséncia, uma crise ética e espiritual causada pelo
dominio de uma tecnologia que promete controle total e ignora os limites
intrinsecos da vida. Essa critica ressoa perfeitamente com o alerta de
Ratzinger sobre a razio que, ao se emancipar completamente, torna-se
destrutiva, e com a busca de Habermas por contrapesos éticos nao-seculares.
Portanto, o co-learning proposto torna-se uma exigéncia de sobrevivéncia
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O tedlogo nao ignora que o potencial destrutivo ndo é exclusivo
da razdo secular. Religides também exibiram hybris e produziram
guerras, violéncias, intolerancia, quando seu dossel sagrado era
inquestionavel. Quanto ao humus moral, ele também pode vir de
fontes seculares, como direitos humanos. E, certamente, muitos
intelectuais seculares estdo conscientes e engajados na luta contra o
reducionismo e os perigos da tecnologia, que podem trazer
consequéncias tragicas na ética ambiental e na bioética.

Ambos convergem na critica ao uso unilateral de qualquer uma
das esferas, religiao e ciéncia: Ratzinger e Habermas alertam para os
excessos da racionalidade cientifica moderna, que contribui para a
degradacao ambiental, para o desenvolvimento de uma industria
bélica (tecnologia de/da destruicdo) e para a normalizacio da
violéncia tecnologica. Em contraposicao, sublinham que todas as
tradicoes religiosas auténticas possuem um carater intrinsecamente
pacifista; os conflitos atribuidos a religiao, segundo eles, decorrem de
interpretacoes distorcidas e de sua instrumentalizacao politico-
econdmica.

3. E como superar a patologia?

O caminho para superar a patologia da razao, sem destruir a
autonomia do Estado secular, seria a coaprendizagem. Criticando o
secularismo radical, Habermas entende que o Estado deve ser neutro,
enquanto a sociedade civil, inclusiva, permitindo a expressao religiosa
e preocupacao politica de todos os cidadaos religiosos, uma vez que
isso constitui suas identidades.

Haveria também um desafio de traducdo. Por um lado, os
cidadaos religiosos precisam ter disposi¢do para traduzirem suas
demandas para uma linguagem universalmente acessivel, ou seja, que
aqueles que nao fazem parte de seu sistema de crenca, compreenda
sua linguagem religiosa (pois as tradices religiosas atuam com
“reservatorios semanticos” = fontes de sentido). Por outro lado, que
os cidadaos seculares também estejam dispostos a participar do
esforco de traducao e nao descartar o potencial de verdade e sentido

civilizacional. A Razdo Secular precisa aprender com os reservatorios
semanticos religiosos a reintroduzir uma ética da finitude e do cuidado (o
cuidado com a Casa Comum) para temperar a hybris instrumental. Assim,
o debate transcende a discussdo doméstica do Estado liberal e se torna um
diagnéstico da crise global da modernidade tardia.
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contido nas cosmovisoes religiosas. Nesse aspecto, o secularismo nao
seria interpretado como uma verdade final, mas sim, um ponto de
partida que precisaria de insumos morais.

E qual seria a assimetria entre as esferas a partir da visao
asadiana?

Em primeiro lugar, o secular “ndo deve ser pensado como o
espaco em que a vida humana real se emancipa gradualmente do
poder controlador da ‘religiao™®. O secular nao é a auséncia da
religido, nem uma esfera neutra, mas uma formacao histoérica e
politica especifica, com suas proprias premissas de poder, verdade e
subjetividade. Para que o secular se defina como emancipado, precisa
primeiro essencializar e enquadrar a religido como algo rigido,
dogmatico, privado e, por vezes, irracional. Assim, o secularismo, ao
invés de abolir o controle, cria uma forma de controle sobre o que é
permitido ser religioso e piiblico; em outras palavras, Asad entende
que o secularismo nao é o fim da religiao, mas uma nova etapa que
estabelece suas formas de regulacao, e nao emancipacao. Deste modo,
“no discurso da modernidade, o ‘secular’ apresenta-se como o terreno
a partir do qual o discurso teologico foi gerado (como uma forma de
falsa consciéncia) e do qual gradualmente se emancipou em sua
marcha para a liberdade”°4.

Em segundo, Asad criticaria a pretensao de universalidade de
Ratzinger, uma vez que este argumenta que as nocoes de razio e
direitos humanos s6 puderam surgir da matriz religiosa ocidental. E
por qué? Ratzinger nao esta apenas fazendo uma autodescrigao
hegemonica, mas uma teologia da razao de matriz helénico-crista. Sua
aula® durante a Conferéncia de Regensburg ajuda a confirmar a tese,
pois afirmou que a fé crista, ao se unir a razao grega (Logos), produziu
uma forma de racionalidade aberta a verdade, que rejeita o mero
voluntarismo e o reducionismo. A critica de Asad aqui é menos sobre
a fonte historica e mais sobre a pretensdo de universalidade (como o
Ocidente define o que é a “razao universal”).

Ja na critica asadiana a Habermas, como terceiro ponto, o
secularismo nao seria apenas separacgao de esferas; ele é um regime

63 ASAD, 2021, p. 207.
64 ASAD, 2021, p. 208.

65 Ver: RATZINGER, Joseph. “Fé, razio e universidade: Recordacoes e
reflexdes”. Aula Magna da Universidade de Regensburg, 12/09/2006.
Disponivel em:
https://www.montfort.org.br/bra/veritas/papa/papa_regensburg/. Acesso
em 30 out. 2025.
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de poder. Nao é neutro, nem mesmo a linguagem secular, pois € a
lingua do poder criado pelo Ocidente. A traducao impoe que a religiao,
por exemplo, renuncie seus aspectos nao-proposicionais (como
rituais e praticas corporais) para se tornar uma proposicao ética.
Nesse enquadramento, o processo nao é de aprendizado mttuo, mas
de uma submissao categorial. O secularismo permitiria a entrada da
religido apenas na medida em que esta se descaracteriza, confirmando
o monopdlio da razao. Religiao, para o secularismo, tornou-se uma
categoria residual, um conjunto de crencas simbdlicas separadas do
poder e da acdo pratica (a esfera instrumental e politica). Em certa
medida, Habermas aceita a propria categoria que Asad
genealogicamente desconstroi. A religiao que ele busca traduzir é um
produto das formacoes do secular que ele busca acomodar.

Embora Asad critique a idealizacdo da esfera publica de
Habermas, o filosofo alemao propoe que a traducao seja um esforco
de ambas as partes (tanto religiosos quanto seculares), além de exigir
que os seculares nao sejam surdos ao potencial de verdade dos
argumentos religiosos. Mesmo assim, o papel de Asad neste artigo é
mostrar que, na pratica, a exigéncia de traducao recai
desproporcionalmente sobre o religioso.

O que temos aqui passa pela assimetria de poder inerente ao
que deveria ser um processo de coaprendizagem. Habermas e
Ratzinger convergem na crenca em categorias universais (razao /
religidao), e aceitam o secularismo como um quadro dentro do qual a
moral deve ser negociada. Pelo viés asadiano, h4 um desvelamento
genealdgico dessa convergéncia, pois as construcoes conceituais de
ambos sdo construcgoes histdricas hegemonicas. Nao hé neutralidade
nesse campo. Tanto traducdo quanto fundamento puro seriam um
regime de dominagao categorial que impoe ao religioso a rentincia de
seus aspectos praticos.

Conclusao

O debate entre Jiirgen Habermas e Joseph Ratzinger, ao buscar
uma coaprendizagem entre razao e religido para sustentar o hiimus
moral do Estado liberal, espelha, em nossa interpretagao, o esfor¢o do
Concilio Vaticano II para estabelecer um didlogo prudente com o
mundo moderno e secular. Vimos que essa convergéncia é vital para
criticar a patologia da razdo — a hybris instrumental que leva a
degradacao ética e ambiental —, um diagnostico que encontra eco na
critica ao paradigma tecnocratico.
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No entanto, a insercdo da critica genealdgica de Talal Asad
demonstra que este didlogo ndo ocorre em um campo de jogo neutro,
mas sim em um terreno historicamente constituido por relacoes de
poder. A exigéncia habermasiana de traducao da linguagem religiosa
para o discurso secular nao se revela um processo simétrico de
partilha, mas uma imposicao categorial. A religido é admitida na
esfera publica apenas na medida em que se descaracteriza,
renunciando a seus aspectos praticos e nao-proposicionais para se
enquadrar como um reservatorio semantico de crengas privadas, um
produto das proprias formacoes do secular que Habermas busca
acomodar.

Analogamente, a busca de Ratzinger por um fundamento
moral pré-politico universalista, apoiado na matriz crista-ocidental,
seria desvelada por Asad como uma autodescricao hegemonica. Essa
narrativa, ao essencializar a origem ocidental da razao, corre o risco
de impor um etnocentrismo categorial que define o Ocidente como o
unico caminho legitimo para o universalismo.

Por fim, este artigo demonstrou que o secularismo nao ¢é o
espaco neutro de onde a vida se emancipa gradualmente da religiao,
como a narrativa sociologica tradicional sugere. Pelo contrario, o
secularismo é um regime de poder-saber, uma doutrina politica do
Estado moderno, que historicamente constroi e regula as fronteiras
entre o que € aceitavel como razao e o que é relegado como religiao
(essencialmente, uma categoria residual).

Entendemos, portanto, que a principal contribuicdo desta
andlise foi desnaturalizar as condicoes do didlogo Habermas-
Ratzinger, apontando a assimetria de poder subjacente, onde a
convergéncia, embora intencionalmente ética, confirma o monopélio
da razao secular sobre as regras de engajamento. Por ltimo, fica a
questao se o futuro do didlogo nao residiria em uma acomodagao, mas
no reconhecimento honesto de que o secularismo é, ele proprio, um
projeto que precisa ser submetido a mesma critica genealdgica que ele
aplica a religiao.
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