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OS MONGES E A TORRE DE BABEL

Olga Sodré

I. Passagem para o pés-modernismo e cultura
do didlogo

O presente artigo procura situar o didlogo inter-religioso mondstico,
no contexto das transformacdes da subjetividade, caracteristicas do
periodo histérico, que esta sendo chamado de “pdés-modernidade”.
Pretendo pdr em evidéncia a relacdo entre a crise das formas de pen-
samento e de explicacdo do mundo da “modernidade” com a abertura
para a pluralidade do ser e o surgimento do didlogo inter-religioso,
mostrando como essa ruptura com o chamado “pensamento moder-
no” ocorreu concretamente, no meio intelectual francés, ao qual eu
estava integrada, na época. Percebo, agora, que tal ruptura
correspondeu, de fato, a uma passagem para a “pds-modernidade”,
com sua dimensdo plural, com seu novo interesse pela religido, com
sua necessidade de didlogo e de desenvolvimento da hermenéutica. A
apresentacdo desse processo histérico me permitira, entdo, introduzir
a fenomenologia hermenéutica de Paul Ricoeur e sua importancia para
a filosofia e para as ciéncias humanas e sociais, na atualidade, indican-
do a contribuigdo, que sua concep¢do do ser pode trazer para o dia-
logo inter-religioso.

Foi, no final dos anos sessenta e mais claramente na década de 70, que
se aceleraram as transformacdes da cena intelectual francesa, que pro-
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piciaram a aparig¢do da obra de Jean-Francois Lyotard, A condigio
Pés-moderna, publicada em 1979, pela qual esse tema é lancado no
meio académico. A elaboragdo do pensamento intelectual sobre a
questdo antecede, contudo, o aparecimento dessa obra, como mostra-
rei a seguir. Na realidade, muitos de seus elementos comegam a ger-
minar na década de sessenta, despontando com mais profundidade
nas ciéncias humanas por volta de 1968. Surgem, entdo, transforma-
¢Oes sociais, que favorecem o amadurecimento do movimento, e o
fazem emergir de forma inicialmente incoerente, até ir tomando sen-
tido ao longo dos anos setenta.

As décadas de sessenta a oitenta estabelecem um marco importante
para a “cultura do didlogo”, coincidindo com uma virada fundamen-
tal no reconhecimento do pluralismo religioso. O Vaticano II (1962-
1965) abre oficialmente as portas do catolicismo para o dialogo inter-
religioso. Em 1968, o congresso asiatico de monges catdlicos passa a
contar com a presenca de monges de outras tradi¢des orientais; em 1978,
é eleito o Papa Jodo Paulo II, que muito vem contribuindo para a promo-
¢do do didlogo inter-religioso. Nesse mesmo ano, surgem as primeiras
comissdes para o Didlogo Inter-religioso Mondstico, dando inicio efetivo
as atividades institucionais do didlogo inter-religioso monastico (DIM).
Em 1986, o Papa Jodo Paulo II promove uma reunido inédita entre os
representantes das mais diferentes religides, em Assis (Itdlia).

Meu enfoque da “cultura do didlogo”, embora procurando cernir a
questdo ao nivel religioso, leva também em conta as transformagdes
da tecnologia e da cultura, no processo histérico de transformagdo
social, que engendrara as caracteristicas fundamentais da “pds-
modernidade”. E a partir da andlise desse processo e em relacdo com
essas caracteristicas, que procurarei apresentar o “renascimento da
religido” ou o “retorno da religido”, observado no mesmo periodo.
Baseando-me em alguns filésofos pés-modernos, mostrarei que esse
“renascimento da religido” pode ser considerado como uma das carac-
teristicas da etapa histérica atual, chamada de “pés-modernidade”.

Na Franga, no periodo anterior a 1968, o movimento aéreo era ainda
fraco, as pessoas se vestiam predominantemente de cinza e marrom,
0s estrangeiros eram pouco numerosos e as ruas tranqiiilas, mesmo
tarde da noite. A integragdo européia era ainda apenas um projeto. No
meio intelectual francés, o discurso era moldado por um racionalismo
extremamente formal, articulado e linear. Até mesmo na Ecole Pratique
des Hautes Etudes (EPHE), onde havia uma vanguarda de pesquisado-
res das ciéncias humanas e sociais, predominava esse tipo de
racionalismo. A equipe de psicologia social, por exemplo, na qual eu
trabalhava, na época, fazia pesquisa de campo, mas dava mais impor-
tancia ao aspecto quantitativo e ao uso do método experimental.
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A EPHE tinha um projeto de formar pesquisadores sociais de alto
nivel e, para isso, criou um ensino de pés—graduagédo especializado em
pesquisa, o Ensino Preparatdrio a Pesquisa Aprofundada em Ciéncias
Sociais (EPRASS), pois, antes de 1968, a pesquisa ndo tinha ainda sido
introduzida no ensino universitario das ciéncias humanas e sociais. O
EPRASS tornou-se uma expressdo desse racionalismo aplicado a pes-
quisa social, dando grande énfase a l6gica, a matematica moderna e
aos métodos estatisticos e experimentais. Ao mesmo tempo em que se
desenvolvia esse meio cientifico, forjava-se, igualmente, no meio inte-
lectual e universitdrio, um movimento estudantil e um movimento
feminino, onde estavam sendo elaboradas novas formas de discurso.
Cursando o EPRASS e participando desses movimentos, eu me encon-
trava na confluéncia desses discursos e contradi¢oes.

Foi nesse contexto, que surgiu a revolucdo estudantil de 1968, que
pretendia levar a imaginacdo ao poder, e acabou sacudindo os alicer-
ces da universidade francesa, onde predominava o ensino especulativo,
distante da realidade social e da pesquisa de campo, aprofundada
pela EPHE Uma das conseqiiéncias da efervescéncia cultural, que
brotou com o movimento de 68, foi a eclosdo de novas teorias sociais,
assim como uma radical mudanga no ensino universitario e no pensa-
mento intelectual. Estdvamos no inicio da década de setenta, e a vida
parisiense havia mudado bastante. O movimento psicodélico havia
generalizado o uso diversificado das cores, principalmente nos gran-
des centros urbanos. As relacdes sociais eram menos formais e a cida-
de havia se expandido para a periferia, onde crescia o nimero de
imigrantes, fazendo surgir um grande interesse pela sociologia urba-
na, pelo meio ambiente e pelo trabalho social com os diferentes grupos
culturais, trazidos pela imigragéo.

Comecou, entdo, a ocorrer uma grande reviravolta na maneira de ver
e pensar o mundo, que caracterizou a passagem do pensamento mo-
derno para o “pds-modernismo”. Surgem, no movimento feminista,
tentativas de romper com o “discurso racionalista masculino”, voltan-
do-se mais para a experiéncia vivida, para o imagindrio e para o cor-
po. Paris estava mudando e ja havia um intercaimbio internacional
mais acentuado, em particular o inicio de uma forte influéncia cultural
americana, que podia ser observada até nas modificagdes da aparéncia
e do modo de funcionamento dos cafés e restaurantes. E nesse contex-
to, que comecam a ser introduzidas, no meio intelectual, as experién-
cias americanas de trabalho corporal e de pesquisa da mente, que
encontram o terreno preparado pelo discurso do feminismo. Outra
coisa que estava mudando, era o cendrio da psicologia e da psicana-
lise, em face ao desenvolvimento das técnicas corporais e do interesse
pelas experiéncias espirituais, em particular as de tipo oriental. Um
fator fundamental nesse processo de mudanga foi justamente o “retor-

189



N .

no” a espiritualidade e a maneira como esse “retorno” aconteceu, no
intercdmbio com culturas muito antigas, como a cultura indiana, que
soube preservar sua riqueza imagindria e sua relagdo com o sagrado.

Fala-se de “retorno” nesse caso, para sublinhar a volta do interesse
social pela espiritualidade e pela religido. Esse interesse ressurge, na
Europa da década de setenta, como um movimento heterogéneo, tra-
zendo em seu bojo diferentes niveis e tipos de contribuicdo. Uma das
contribui¢des mais positivas desse “retorno da religido” é o aumento
do ntimero de publica¢des sobre a psicologia da religido, a partir dos
anos sessenta/setenta, como mostra Mario Aletti!, em sua revisdo da
histéria da psicologia da religido, na Itdlia. Existia j4 uma produgdo
intelectual anterior sobre o assunto, mas essa produgdo se expande e
se aprofunda, nesse periodo. Multiplicam-se, a0 mesmo tempo, as visdes
criticas sobre a psicandlise e 0 marxismo, antes hegemonicos no meio
intelectual. O préprio Aletti, psicanalista e professor de psicologia da
religido na Faculdade Teolégica de Mildo, faz uma releitura critica da
obra de Freud sobre a religiao®.

Nao se estava recusando em bloco o marxismo ou a psicandlise, que
contribuiram de modo fundamental para as ciéncias humanas e soci-
ais. O que se passou a recusar foi a utilizacdo da psicandlise e do
marxismo como visdes globais e totalizadoras, que excluiam, ao mes-
mo tempo, uma série de experiéncias humanas fundamentais, como,
por exemplo, a experiéncia religiosa. Recusava-se, igualmente, um
modo racionalista de abordar os problemas humanos, pretendendo
explicar o mundo de forma linear e determinista, em termos de causa
e efeito. Assim sendo, ndo se tratava de uma revolta contra a razao e
de um “retorno” ao irracionalismo, mas de uma ruptura com um certo
tipo de uso da razdo e da ciéncia préprias do modernismo.

I1. Caracteristicas da pos-modernidade

A passagem para a “pés-modernidade”, que acabo de descrever, foi
um processo de profundas mudancas sociais, que continuaram a ocor-
rer, apds esse inicio por mim descrito, na direcdo da sua consolidacéo,
ao longo das ultimas décadas do segundo milénio. Nesse processo
tiveram grande influéncia as transformacdes tecnolégicas, j& em curso
nas décadas anteriores, mas que se acentuaram a partir das décadas
de oitenta e noventa. Observa-se, nesse periodo, a acelera¢do da revo-

! M. ALETTI, Psicologia, psicanalisi e religione, Bologna: Centro Editoriale
Devoniano, 1992, pp. 9-26.
2 Ibidem, pp. 83-95.
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lugao da informagao, da globalizacdo, da formagao da sociedade em
rede (em particular, apds a introdugdo da Internet), assim como a trans-
formacdo dos meios de comunicagdo (como é o caso da telefonia, le-
vando a multiplicacdo do uso dos celulares).

Essas transformacdes tecnolégicas imprimem uma dimensdo e uma
fisionomia cada vez mais marcantes a cultura pés-moderna, de modo
que se passa a falar mesmo de cultura digital. Surgem novas formas
de relacionamento humano, uma nova linguagem e novas configura-
¢Oes da subjetividade, nesse inicio do Terceiro Milénio. Esse processo
é atual e est4 em plena evolucdo. Estamos, de fato, assistindo a forma-
¢do da “pdés-modernidade” e da cultura digital, marcadas pelo
pluralismo e por um didlogo interpessoal, que se estende a todo o
globo. Histéria, cultura e psique se entrelacam na constituicdo dessa
nova formacdo psicossocial, como mostrou muito bem Monique
Augras: “Vale dizer: cultura e sociedade ndo sdo quadros externos
dentro dos quais a pessoa vai se desenvolver. Sdo aspectos constitutivos
da prépria personalidade. O homem concreto é produto, além de pro-
dutor, de todo o aparato sécio-cultural, tanto nos aspectos simbdlicos
como estritamente técnicos”.

Considero importante para a reflexdo sobre a “pds-modernidade” partir
da contribuigdo de Lyotar (1979), pois ele descreve o processo de rup-
tura com a modernidade, mostrando o fim dos “meta discursos” e dos
grandes sistemas tedricos totalizadores, por ele chamados de “Gran-
des Relatos”. Esse processo jé era nitido, na década de setenta, e havia
comecado mesmo antes, na filosofia, com o fim da metafisica. Lyotar
assinala, que o desenvolvimento cientifico, em diferentes areas, torna
impossivel descrever e analisar o mundo através dos discursos univer-
sais anteriores. Ele apresenta sua concepcdo desse desenvolvimento
como a formagdo de um conjunto heterogéneo de discursos, impossi-
veis de serem unificados numa meta linguagem universal, como a que
a ciéncia possuia na modernidade. Esses discursos especializados e
proprios de cada area do conhecimento passam, entdo, a ser submeti-
dos as regras préprias de legitimagdo de cada comunidade cientifica.

As reflexdes epistemolégicas de Lyotar e de Gianni Vattimo pdem em
evidéncia o surgimento de uma visdo do mundo complexa, instavel,
fragmentada e imprevisivel, que da origem a uma multiplicidade de
narrativas sobre um mundo multiplo ou plural. Esses autores nao
deixam de levar em conta as transformacgdes capitalistas e o desenvol-
vimento das tecnologias digitais, conduzindo a valorizagao e
descentralizagdo da informagdo, que propiciaram a multiplicagdo do

3 M. AUGRAS, Alteridade e dominagdo no Brasil — psicologia e cultura, Rio de
Janeiro: NAU, 1995, p. 19.
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capital e dos bens de consumo, assim como a circulagdo veloz da
informacgéo. Eles desvendam as transformagdes ocorridas no nivel das
formas de pensamento e dos discursos, permitindo de melhor compre-
ender como a utiliza¢do da informatica na produgéo e transmissdo do
conhecimento acaba por transformar o préprio conhecimento, rom-
pendo a trama das visdes enciclopédicas e universalistas.

O conceito de “pés-modernismo” é bastante discutivel e impreciso,
mas ele permite distinguir o periodo atual, que estamos vivendo, do
periodo anterior, que ficou conhecido como “modernidade”. Romao-
Dias* coloca em evidéncia as reservas sobre esse conceito, mostrando
como Kaplan considera tal conceito de “pés-modernismo” como con-
traditério e a idéia de que ele introduziria uma ruptura como proble-
matica, observando que “(...) a diversidade e divergéncia de conceitos
vém dando uma forma confusa a pds-modernidade”. Ambas subli-
nham, contudo, que a heterogeneidade é uma marca da “pds-
modernidade”, que seria “(...) justamente, uma época marcada pelo
fim dos universalismos”>.

Romado-Dias postula, também, que o termo assinala um movimento
para além das teorias totalizantes anteriores, cujo desaparecimento
pode ser percebido como emancipador ou como negativo. Escrevendo
num periodo posterior a Lyotar, Vattimo vai se dar conta dos senti-
mentos negativos e nostalgicos em face as transformagdes do mundo
e a tecnologia digital, na “pés-modernidade”. Ele abre, porém, a pers-
pectiva para um outro tipo de relacdo positiva com essas transforma-
¢des do processo de conhecimento, por ele caracterizado pela
pluralidade. Ao contrario de Lyotar e Vattimo, os autores de influén-
cia marxista (tais como Jameson, Harvey e Bauman) acentuam, con-
tudo, o aspecto social negativo das transformagdes tecnoldgicas, con-
siderando que o acesso a informacdo é ainda restrito, estratificador,
promovendo a exclusdo, a rigidez e a intolerancia nas rela¢des sociais.

Muito valiosa e inovadora €, sem duvida, a contribuicio de Manuel
Castels, com quem estudei, quando ele ainda trabalhava em sociolo-
gia urbana, em Paris, na EPHE, em meado dos anos setenta. Posteri-
ormente, trabalhando nos Estados Unidos, ele escreveu sobre a socie-
dade em rede®, sublinhando o papel das redes interativas de compu-
tadores na criagdo de novas formas e canais de comunicagdo, que
moldam a vida e vem por ela sendo moldadas. A utilizagdo dessa

4+ D. ROMAO-DIAS, Nossa plural realidade: um estudo sobre a subjetividade na era
da Internet = dissertacdo de mestrado, Rio de Janeiro: Departamento de Psicologia
da PUC-Rio, 2001.

5 Ibidem, p.11.

6 M. CASTELS, A sociedade em rede, Sao Paulo: Paz e Terra, 1999.
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rede, no diadlogo inter-religioso, vem diminuindo as distancias espaci-
ais e favorecendo a formacdo de novos espacos virtuais de comunica-
¢do entre tradi¢des religiosas, enraizadas nos pontos mais distantes do
planeta. Nesse sentido, a penetragdo das novas tecnologias digitais
influenciam todas as esferas da existéncia. Essa influéncia ocorre nao
somente na area produtiva, no comércio, lazer e entretenimento, mas
também na drea religiosa, modificando o campo dos relacionamentos
pessoais mesmo entre monges, que vivem uma vida mais reclusa,
retirados das atividades mundanas. Além disso, a estrutura descentra-
lizada e complexa das redes, vem permitindo o aparecimento de no-
vas formas de intercambio e organizacdo, no didlogo inter-religioso
mondstico. Ela possibilita, por exemplo, a troca de informagoes inter-
nacionais e a divulgacdo de testemunhos dessa nova experiéncia reli-
giosa. Permite, igualmente, a visualizagdo, a reflexdo, as publica¢des e
comunicagdes sobre as mudancas no DIM.

A nova tecnologia digital contribui, também, para a abertura da sub-
jetividade, que considero uma caracteristica central do DIM, permitin-
do o intercambio e o acesso multiplo e variado a experiéncias religi-
osas diversas. Nesse sentido, a experiéncia do DIM néo s6 se beneficia
das novas tecnologias, mas manifesta o surgimento, no contexto reli-
gioso, das novas categorias de andlise do mundo. Como assinalou
Castels, as transformacgdes tecnolégicas tém influenciado nossas cate-
gorias de pensamento no sentido da “(...) abertura como uma rede de
acessos multiplos”’. Através do DIM, criou-se uma nova rede de rela-
¢Oes entre os monges de diferentes religides, estruturando novas for-
mas de troca, de vivéncia e de maneiras de ver e pensar a si mesmo
e 0s outros, mais flexiveis e abertas a diversidade. A teoria de Castels
fornece uma interessante perspectiva de compreensao da nova subje-
tividade aberta, diferenciada e miltipla, que estd em elaboragdo, no
DIM.

Nao pretendo estudar o impacto da revolugéo tecnolégica da informa-
¢do e da cultura digital sobre o didlogo inter-religioso ou sobre a vida,
a organizacdo e a subjetividade monasticas. E, contudo, importante
assinalar, que novos tipos de relagdo e de subjetividade estdo em ges-
tagdo no meio religioso e ndo podem ser separadas desse processo. O
DIM esta inserido nas transformagdes da “pés-modernidade” e da
cultura digital. Concordo nesse sentido com as conclusdes de Ana
Maria Nicolaci-da-Costa®, que as novas formas de organizagio social

7 Ibidem, p. 81.

8 A. M. NICOLACI-DA-COSTA, Estamos diante de uma nova revolu¢do?: Investi-
gando os impactos psicolégicos do uso de celulares multifuncionais = Projeto de
Pesquisa, Rio de Janeiro: Departamento de Psicologia da PUC-Rio, 2001, p. 13.
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(virtual e em rede), o novo espago virtual e o uso de celulares
multifuncionais estdo gerando alteragdes nos comportamentos e em
nossa atual configuragdo psiquica, inclusive entre os monges.

Em seu livro, Na Malha da Rede’, Ana Maria Nicolaci-da-Costa ja
havia descrito os novos conceitos, a nova ldgica, a nova linguagem e
os novos modos de relagdo surgidos com o uso da Internet. Ana Maria
Nicolacci-da-Costa se interessa, sobretudo, pelos aspectos psicolégi-
cos desse processo de mudanga social e se refere, em particular, a
nova forma de organizac¢do subjetiva dos “sujeitos multiplicados” de
Sherry Turkle' ou dos “sujeitos plurais” de Romao-Dias". Esses tra-
balhos mostram, que a revolugdo das tecnologias de informacao estd
alterando as relagdes entre as pessoas, fazendo surgir um novo tipo de
organizacdo subjetiva “plural”, novas formas de sentir, de pensar, de
se perceber e perceber o mundo, novas maneiras de ver a realidade
(distinguindo o virtual tanto da fantasia como do real) e novos modos
de lidar com a fragmentacédo e a multiplicidade do ser. Seria, portanto,
interessante, apresentar, agora, como o caminho monadstico aborda a
questdo da unidade e da multiplicidade do ser.

IIl. Os monges e as transformacoes da
subjetividade

Pesquisando a vida monastica da tradi¢do hindu e catdlica, observei a
relevancia para os dois caminhos de um processo de reelaboragdo do
eu e de sua relagdo com o outro. O ingresso na vida monastica é
sempre acompanhado pela rentincia das identidades e rela¢des sociais
anteriores, inclusive familiares: as vestimentas sociais sdo trocadas pelos
trajes mondasticos, o nome social é substituido pelo nome espiritual, os
bens materiais sdo doados, os antigos lagos ou situagdes sociais sdo
abandonados. Busca-se um descentramento do eu, um recolhimento,
uma outra forma de abertura e de presenca a si mesmo, aos outros e
a Deus. Em ambas as tradi¢des, recusa-se, assim, a perspectiva de
divisdo e secessdo das consciéncias para aceder-se a uma visdo de
unidade e igualdade entre os seres humanos, de intersubjetividade e
de integracdo com Deus, consigo mesmo, com os outros e com o uni-
verso, canalizando todas as energias para a realizagdo desse processo
de unificagado e abertura da consciéncia.

9 A. M. NICOLACI-DA-COSTA, Na malha da Rede: os impactos intimos da Internet,
Rio de Janeiro: Editora Campus, 1998.

1S, TURKLE, Life on screen: identity in the age of the Internet, New York:
Touchstone, 1995.

1 ROMAO-DIAS, op. cit.
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Verifiquei, contudo, uma diferenca fundamental entre as duas tradi-
¢des no que diz respeito a representacdo de Deus. No hinduismo,
Deus é identificado com o Si mesmo (o Self). Ele é o mesmo e tinico
Ser, em todos os seres, havendo uma identidade entre Deus e o ser em
cada um de nds. Embora a divindade receba diversos nomes, procura-
se chegar a uma visdo do mesmo e tnico Ser em tudo e em todos,
predominando o processo de reconhecimento de uma mesma identi-
dade divina universal. A santificacdo é assim um processo de ilumi-
nagdo ou de descoberta da prépria divindade comum a todos os seres
humanos. No cristianismo, ao contrario, Deus é considerado como o
totalmente Outro e cada pessoa tem o seu préprio ser, distinto do ser
divino. Predomina, portanto, uma perspectiva de alteridade e a
santificacdo, nesse caso, estabelece-se, através de uma relacdo com
Deus e uma participac¢do na divindade do préprio Deus, mantendo-se
a diferenga radical entre o eu e o Outro.

Nao tenho divida de que as raizes do DIM foram langadas bem antes
da época atual, em particular, pela presenca de mosteiros cristdos, na
India. Nao apenas ocorreu a influéncia crista sobre a devogao as for-
mas pessoais da divindade (movimento bakti), como a consolidagdo
dessa experiéncia de intercdmbio cultural levou, igualmente, a
inculturacdo de certos aspectos da vida religiosa hindu pelo catolicis-
mo, na forma de ashrams catdlicos, por exemplo. A proposta de diélo-
go entre monges hindus e cristdos é, porém, mais recente, manifestan-
do-se de forma mais oficial nos Congressos Monasticos catdlicos, a
partir de 1968, e na criagdo de comissdes para o DIM, em 1978. Minha
participacdo na comissdo européia do DIM, desde 2000, meu contato
pessoal com os monges e o acesso aos boletins da Comissdo, contendo
relatos de monges da tradicdo beneditina, permitiram o
aprofundamento de minha reflexdo sobre o didlogo inter-religioso.

Percebi, entdo, que o testemunho dos monges pode contribuir para a
psicologia, na medida em que ajude a langar luzes sobre a questao
mais ampla da constituicdo e transformacdo da subjetividade e sua
abertura, assim como sobre a unidade/pluralidade do ser e a relagdo
a alteridade. Os testemunhos dos monges pdem em evidéncia que,
embora percorrendo um caminho interior, eles ndo apenas se situam
numa determinada tradicdo cultural, com raizes historico-sociais, mas
rompem radicalmente com a separagdo entre interior e exterior, che-
gando através do processo de abertura e transcendéncia da conscién-
cia a uma visdo de unidade e dissolucdo dessas divisdes e dicotomias.
Esses testemunhos confirmam a relatividade da subjetividade de tipo
individual, fechada nas préprias idéias, emogdes e pensamentos. Eles
nos fazem pensar se ndo seria precipitado reduzir o ser humano a sua
dimensdo meramente social, tornando a subjetividade um mero refle-
xo do social e excluindo a dindmica prépria das transformacées psico-
légicas e das formas de interioridade espiritual.
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As comissdes para o DIM retinem monges de diferentes religides em
torno de uma forma nova de intercdmbio, centrada no didlogo da
experiéncia, no qual se procura a convivéncia e a pratica em comum,
de modo a ultrapassar as barreiras e a falta de compreensao das dife-
rencas religiosas. Assim sendo, os monges de uma tradi¢do visitam e
participam da vida e das praticas de mosteiros de outras tradi¢des
religiosas. O testemunho dessa experiéncia é relatado e partilhado, em
seguida, com os monges, que integram as diferentes comissdes do
DIM, em diversos paises. Trata-se de uma experiéncia ainda recente,
mas ela me parece indicar uma tendéncia inovadora na relagao entre
as religides ocidentais e orientais (cristianismo, hinduismo, budismo e
islamismo). Desse ponto de vista, ela é fruto ndo apenas do esforco
pessoal de alguns pioneiros, que abriram caminho nesse sentido (como,
por exemplo, os monges beneditinos que criaram novas préticas ou
formas de vida monastica na India ou no Japdo), mas também das
transformacoes religiosas e sociais da atualidade.

Tendo retornado ao catolicismo, em 1992, ap6s uma longa caminhada
pela espiritualidade oriental e uma intensa pratica da meditagéo, es-
tranhei inicialmente a dimensdo mais externa e “social” das praticas
cristds. Constatei que refletiam a crescente agitacdo do modo de vida
urbano, na qual predomina a auséncia de recolhimento e a falta de
introspecdo e contato consigo mesmo. Ao entrar em contato com as
diferentes formas de contemplacdo cristd, descobri, contudo, que o
cristianismo, também, coloca énfase no recolhimento, para o desenvolvi-
mento da vida interior com Deus. Cheguei, portanto, a conclusdo que o
“ativismo” ndo era proprio a vida espiritual crista, mas fruto das condi-
¢Oes sociais, nas quais se desenvolve o cristianismo na atualidade. Em-
bora, no cristianismo, dé-se mais importancia a agdo, essa ndao é um fim
em si, devendo brotar da relagdo primordial e intima com Deus.

Tanto o caminho espiritual da ioga como a vida mistica crista exigem,
ao contrario, uma interioriza¢do da consciéncia, que se desliga (inici-
almente, a0 menos durante as praticas espirituais) da atividade exter-
na dos sentidos e do modo de funcionamento do mundo material,
para poder desenvolver a vida espiritual. Essa interiorizagdo é uma
condicdo para possibilitar a abertura interior da consciéncia, permitin-
do um outro tipo de escuta de si mesmo, dos outros e de Deus. A idéia
da abertura interior para o alto e para Deus é desenvolvida de um
modo particularmente interessante pelo teélogo K. Rahner™.

Considera ele que o materialismo, ao proclamar a morte de Deus,
produziu uma visdo do mundo, na qual o homem fica sendo o centro
e ocupa uma posicdo onipotente de super-homem sem transcendéncia,

12 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, Sdo Paulo: Paulus, 1989.
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perdendo a referéncia a um centro fora de si mesmo. Rahner parte da
observacdo do ser humano, considerando-o como um ser que pode
estar presente a si mesmo e refletir sobre si mesmo e sobre seu saber®.
Aborda, entdo, a possibilidade de uma abertura da pessoa para o
fundamento do seu ser, de uma capacidade de transcendéncia e de aber-
tura para o mistério de Deus. Essa abertura interior da consciéncia pos-
sibilita uma perspectiva descentrada (ou sem um centro na prépria pes-
soa), mas voltada para a alteridade, tanto divina quanto humana.

As rupturas externas préprias da vida mondstica sao necessdrias ao
desenvolvimento desse tipo de vida espiritual, exprimindo-se na for-
ma da vida recolhida dos mosteiros. Essa ruptura, exigida tanto na
tradi¢do da ioga como na tradi¢do cristd, implica um abandono das
identifica¢des sociais e de outros apegos e propensdes naturais, que
possam ser um obstaculo a um encontro mais profundo com Deus.
Implica, também, uma diminui¢do da comunicagdo externa supérflua
para o desenvolvimento interior da vida espiritual. Esse processo nao
requer, contudo, a exclusdo do progresso tecnolégico das comunica-
¢des, que esta sendo usado, por exemplo, para manter a comunicagao
entre os mosteiros, inclusive no didlogo inter-religioso.

O que se busca através dessa ruptura é uma predominancia e ampli-
acdo do espaco interior para abrigar uma crescente vida espiritual. Ela
é necessdria ao aperfeicoamento de uma percepgdo espiritual, indis-
pensavel a contemplacdo de Deus. Esse espago interior do sagrado nio
é, todavia, um espago particular, privado e individual. E um erro
imagind-lo como uma forma de afastamento dos outros seres, ja que
se trata do espago onde predomina o amor de Deus, que é doacdo e
comunica¢do do préprio ser. Daf a importancia da vida religiosa em
comunidade e da inser¢do dos mosteiros na vida comunitdria mais
ampla, na qual se tornam focos de paz e repouso em Deus, em meio
a agitagdo do nosso mundo. A vida dos santos é um exemplo de que
um certo tipo de recolhimento espiritual, necessario para uma uniao
mais intensa com Deus, é a base de uma abertura muito mais ampla
e abrangente para todos os outros seres, implicando uma maior doa-
¢do e entrega de si mesmo ao outros.

Procurarei mostrar, a seguir, qual € a relacdo entre essa nova forma de
didlogo inter-religioso e as transformagdes psicoldgicas, sociais e
tecnolégicas de um mundo globalizado, e como ela se integra ao
movimento da chamada “pés-modernidade” e ao surgimento de no-
vas formas de subjetividade. Para isso, eu me servirei de um debate
entre filésofos a respeito do atual “ressurgimento do religioso”, sua
relacdo com a “pés-modernidade” e com a cultura digital.

15 Ibidem, p. 30.
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IV. Pos-modernidade, cultura digital e religidao

Em 1994, alguns fil6sofos europeus, entre eles Jacques Derrida, Gianni
Vattimo e Hans-Georg Gadamer', reuniram-se na ilha de Capri, ten-
do em vista o projeto de criagdo de um Anudrio Filoséfico Europeu, e
escolheram como tema a religido, admitindo seu carater central para
nossa época. Na sua intervencdo nesse encontro, Derrida se pergunta:
“Por que esse fendmeno, prematuramente denominado ‘o retorno das
religides’, é tdo dificil de se pensar? Por que ele surpreende? Por que
se espantam, em particular aqueles que acreditavam ingenuamente,
que uma alternativa opunha de um lado a Religido, do outro a Razéao,
o Iluminismo, a Ciéncia, a Critica (a critica marxista, a genealogia
nietzscheana, a psicandlise freudiana e suas herancas) como se uma
nio pudesse sendo acabar com a outra?”.

Gadamer, em sua conclusdo final, observa tratar-se para os participan-
tes, em particular Derrida e Vattimo, “(...) de se liberarem de todo
dogmatismo e, sobretudo, daquele que ndo quer ver na religido sendo
engano, ou a ilusdo que o homem se infringe a ele préprio”®. Ele
sublinha, igualmente, que as tomadas de posicdo de ambos tém em
vista a ultrapassagem da metafisica, tal como foi colocada por
Heidegger. Trata-se, portanto, de um fato filoséfico novo e ndo de um
retorno a metafisica, com suas colocagdes de tipo essencial, conclui
Gadamer. De fato, esses fil6sofos partem dessa nova perspectiva da
filosofia para analisar a posicdo da religido em seu atual contexto social.
Derrida, por exemplo, descreve a relagdo da religido com a cultura
digital e com as novas técnicas de telecomunicagdo, presentes em todo
tipo de manifestagdo religiosa, quer seja uma viagem ou alocugdo papal,
um evento relacionado com o Dalai-Lama ou uma manifestagdo de
cura'.

Considera ele, portanto, uma cegueira “(...) continuar opondo téo in-
genuamente Razdo e Religido, Critica ou Ciéncia e Religido, a
Modernidade técnico-cientifica e a Religido”’. Continuar a crer nessa
oposi¢do, ou seja, nessa incompatibilidade, seria permanecer numa
certa tradicdo do Iluminismo, a de uma “certa vigilancia critica e anti-
religiosa, anti-judaico-crista-islamica, uma certa filiagdo ‘Voltaire—
Feuerbach-Marx-Freud e mesmo Heidegger'”". Apesar dessas
constatagdes, é Vattimo quem me parece realmente aprofundar a

4 J. DERRIDA / G. VATTIMO (orgs.), La religion, Paris: Seuil, 1996.

5 Ibidem, p. 13. Todos os trechos desta obra citados neste artigo sdo traducdo do
francés pela autora.

16 Ibidem, p. 228.

17 Ibidem, pp. 35-36.

18 Ibidem, p. 40.

9 Ibidem, pp. 40-41.
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questdo da relacdo do atual “ressurgimento do religioso” (que ele
observa através da nova vitalidade das igrejas, das seitas, das doutri-
nas e praticas, da “moda” das religides orientais) com as transforma-
¢des da “pds-modernidade”.

Propde-se ele a pensar as modalidades concretas desse “retorno” em
condic¢des histéricas determinadas. Ele assinala um aspecto
fundamentalista nesse “retorno”, caracterizado pela afirmagéo
freqlientemente violenta das identidades locais e étnicas, acompanha-
da de uma recusa da modernizacdo, em face ao risco da destruigéo de
raizes culturais. Mostra, porém, mudancas do lado da filosofia e da
reflexdo, que estdo em oposi¢do com essa dimensdo fundamentalista.
Ele as relaciona ao desabamento das proibi¢des filoséficas contra a
religido que “(...) coincide com a dissolugdo dos grandes sistemas, que
acompanharam o desenvolvimento da ciéncia, da técnica e da organi-
zagdo social modernas; e, portanto, igualmente, com o desaparecimen-
to de todo fundamentalismo — dito de outra maneira, com o desapa-
recimento daquilo mesmo que a consciéncia comum parece procurar
em seu retorno ao religioso”*.

Haveria assim uma aparente contradi¢do entre a necessidade de fun-
damentos no nivel da consciéncia comum e a redescoberta plausivel
da religido apds a dissolugdo das “meta-narragdes metafisicas”, na
“sociedade moderna tardia”?. A raiz comum da necessidade religiosa
da nossa sociedade e de seu retorno na filosofia nao poderia, assim,
ser compreendida sem uma referéncia a “modernidade”, como época
da ciéncia e da tecnologia. N&do se trata para a filosofia de retornar a
religiosidade metafisica, fugindo da confusdo da modernizacio e da
Babel da sociedade secularizada através de um fundamentalismo re-
novado, ou seja, “(...) reagir a Babel da pds-modernidade por um re-
torno a Deus enquanto fundamento”?, opondo uma condicdo de au-
tenticidade ideal a degenerescéncia da ciéncia e da técnica modernas.

Segundo Vattimo, a ultrapassagem da metafisica e de sua fase de
extrema dissolu¢do (“a Babel da modernidade tardia e seus medos
apocalipticos”?) s6 pode ocorrer, ao contrario, respondendo ao apelo
do ser, que s6 ocorre no acontecimento, isto é, no mundo da ciéncia,
da técnica e da organizacdo total®. Foi a dissolugdo das meta-narra-
¢Oes metafisicas, que permitiu a filosofia redescobrir o carater plausi-
vel da religido, fazendo com que ela pudesse, portanto, “olhar a neces-
sidade religiosa da consciéncia comum de fora dos esquemas da cri-

20 Ibidem,

p- 89.
2 Ibidem, p. 90.
22 Ibidem, p. 91.
2 Ibidem, p. 92.
% Ibidem, p. 92.
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tica do Iluminismo”?. Em outros termos: “A filosofia que coloca o
problema do ultrapassamento da metafisica, é a mesma que descobre a
positividade na experiéncia religiosa, mas essa descoberta significa jus-
tamente a consciéncia de sua proveniéncia”®. Na “pés-modernidade”,
ndo seria mais possivel falar do ser com a linguagem da estabilidade das
esséncias, em fungdo mesmo do fim dos “meta-relatos”.

Portanto, “a religido a qual nés queremos voltar deve se representar
como definida por sua pertenca a época do fim da metafisica”?. A
possibilidade de repensar a religido dependeria, portanto, da compre-
ensdo de que o retorno da experiéncia religiosa ocorre em condi¢des
histéricas precisas da “modernidade tardia”, e que ndo pode ser defi-
nido por um salto fora dela. Ndo se trata, contudo, de reduzir o divino
a imanéncia da historicidade. Para escapar desse risco, seria importan-
te retomar a perspectiva sobre a relagdo da experiéncia religiosa com
o mito (tal como ela foi apresentada pela filosofia de Schelling), assim
como assumir a perspectiva da irrupgdo do Outro, que introduz a
descontinuidade no horizonte da histéria®. Essa perspectiva, encon-
tra-se, para ele, na referéncia ao Evangelho, na qual “ Deus chama de
preferéncia a ler os sinais dos tempos”?®.

Vattimo encerra sua intervengdo procurando esclarecer o sentido des-
se nucleo de leitura dos sinais dos tempos, tomando como referéncia
o Novo Testamento e a “doutrina cristd da Encarnacdo do filho de
Deus” na histéria humana. Essa referéncia seria o “nticleo mesmo da
experiéncia da eventualidade”, permitindo conceber uma leitura dos
sinais dos tempos que nao se reduz a um puro registro passivo do
curso do tempo®. A Encarnagdo nao € por ele vista somente como uma
maneira de exprimir de modo mitico, o que a filosofia descobre final-
mente como resultado de uma pesquisa racional. Ela ndo seria tampouco
uma verdade tltima, desmistificada e reduzida ao seu sentido préprio,
ou seja um enunciado biblico, que da lugar ao pensamento pds- metafisico
da eventualidade do ser. A descoberta das raizes biblicas dessa forma de
pensamento sobre o ser e a historia liga-se, para ele, ao proprio sentido
da histéria. Com a Encarnacdo, essa deixa de ser apenas uma acumula-
¢do de acontecimentos, e abre-se para um sentido emancipador.

No seu esfor¢o de ultrapassar a metafisica, respondendo ao apelo da
época, a filosofia torna-se, entdao, uma hermenéutica, conclui Vattimo™.

% Ibidem,

p- 93.
26 Ibidem, p. 100.
21 Ibidem, p. 93.
% Ibidem, p. 95.
» Ibidem, p. 100.
30 Ibidem, p. 102.
3 Ibidem, p. 103.
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E, portanto, importante compreender o sentido e o papel da
hermenéutica, na filosofia “pés-moderna”, o que me proponho a fazer,
a seguir. A hermenéutica abre justamente um campo de estudo extre-
mamente rico para a abordagem da pluralidade do ser e da cultura na
multiplicidade de linguagens da Babel “pds-moderna”.

V. Hermenéutica e pluralidade da linguagem

A hermenéutica (da palavra grega hermeneuein = interpretar), conside-
rada como arte de interpretar, transformou-se na moderna teoria da
interpretagdo dos sinais e elementos simbdlicos, na constitui¢do do ser
e da cultura. Ela tomou, ao longo da histéria da filosofia, diversas
formas, dependendo da concepgdo do ser, da linguagem, da cultura e
da interpretagdo utilizadas, podendo fornecer, portanto, uma base fi-
loséfica para a pesquisa psicolégica, em seu trabalho de elaboragao
das multiplas significacdes da linguagem. Em seu livro, Le Cogito
Herméneutique®, Jean Greisch traga um quadro da evolugdo da
hermenéutica, partindo de suas raizes em Aristételes, que pela primeira
vez, na histéria do pensamento, articulou a reflexdo sobre o ser a lingua-
gem, considerando que o ser se diz de diferentes maneiras®. Assim sen-
do, embora postulando o ser divino como o primeiro e supremo ser, essa
filosofia ja abre a perspectiva de pensar as diferencas do ser. Essa colo-
cagdo é fundamental para o didlogo inter-religioso, pois mesmo partindo
da concepgdo de um tnico ser divino supremo, pode-se admitir que esse
ser possa ser descrito e interpretado de diferentes maneiras.

Com a publicagdo de Verdade e Método de Georg Gadamer, em 1960,
na Alemanha, a hermenéutica filoséfica é fundada a partir de uma
perspectiva universal, gragas a reflexdo sobre a linguagem e a interro-
gacdo sobre o estatuto préprio das ciéncias do espirito. Na mesma
época, Paul Ricoeur cria, na Franga, uma concepgdo original da
hermenéutica, baseada num didlogo fecundo com as ciéncias da lin-
guagem e do texto (em particular com a psicanalise e a histdria), de-
senvolvendo uma hermenéutica enraizada no simbolo. Ele constitui,
entdo, uma fenomenologia hermenéutica, com um enfoque
fenomenoldgico mais indireto, que passa pela mediacdo da linguagem,
do texto e das condig¢des sociais e histéricas de sua elaboracéo.

Em Soi-méme comme un autre*, Paul Ricoeur parte do reconhecimen-
to do inconsciente, da linguagem e da alteridade da consciéncia, de-
fendendo a idéia da relagdo do si mesmo ao Outro da consciéncia,

32 J. GREISCH, Le cogito herméneutique, Paris: Vrin, 2000.
33 Ibidem, p. 156.
3¢ P. RICOEUR, Soi-méme comme un autre, Paris: Seuil, 1990.
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numa relacdo de alteridade que passa pela linguagem e pelo simbolo.
Para Ricoeur, a compreensdo de si integra o conjunto das obras e dos
atos, nos quais a vida se desenvolve. Considera ele, que a opgao pela
consciéncia imediata encerra o risco de erguer a base filoséfica sobre
uma falsa consciéncia. Torna-se, portanto, necessario fazer uma exegese
continua das significagdes do mundo da cultura, para a elaboragdo dos
significa¢gdes miuiltiplas e para o aprofundamento da reflexdo. Ele apli-
ca esse método a fenomenologia da religido, para pesquisar os sinais
e simbolos do sagrado.

Para Jean Greisch, a grande contribuicdo da hermenéutica francesa é
justamente a de uma ontologia hermenéutica, na qual a compreensdo
sobre o ser passa pela relacdo ao simbolo. A originalidade dessa contri-
buicdo seria ainda mais extraordinaria para esse autor em face a ausén-
cia quase total do conceito de simbolo na obra de Heidegger, cuja
ontologia da compreensdo dirige-se diretamente para a “Analitica do
Dasein”, sem passar pela andlise da linguagem. Ricoeur, ao contrdrio,
partindo da teoria das significagdes de Husserl, constréi uma ontologia
intimamente ligada a linguagem e a possibilidade de transcendéncia do
ser humano, constituindo assim uma fenomenologia hermenéutica.

Uma caracteristica fundamental da filosofia ocidental contemporanea
é ter admitido o fim da metafisica e um outro comeco filoséfico, o do
pensamento pds-metafisico. Nele a hermenéutica adquire um lugar
central, em funcdo mesmo da multiplicidade das linguagens e inter-
pretagdes. Na etapa atual, da pés-metafisica ocidental, Jean Greisch
considera, contudo, importante para a hermenéutica repensar a ques-
tdo da transformacio e da transcendéncia do ser humano, levando em
consideracdo as reflexdes atuais da filosofia e das ciéncias humanas a
esse respeito. Filésofos franceses, contempordneos, como Lévinas e
Ricoeur, apresentam o si mesmo como nédo fechado em si, mas aberto
para fora e para a interioridade psiquica, formulando a concepgédo de
uma abertura interior para a transcendéncia.

A hermenéutica da religido, em Ricoeur, parte justamente da experi-
éncia religiosa que produz simbolos, narragdes e interpretagdes, den-
tro de uma comunidade de fé, voltada para a possibilidade de
transcendéncia do ser humano. Sua fenomenologia hermenéutica re-
nuncia a abordar o fenémeno religioso em sua universalidade e
transcendéncia metafisica, buscando a compreensdo do discurso reli-
gioso dentro de seu contexto sdcio-cultural. Isso ndo exclui, contudo,
a possibilidade de se refletir sobre as implica¢bes dos aspectos
transcendentais da experiéncia religiosa de uma comunidade unida
pela fé, mas situa a pesquisa de interpretagao dos significados em um
determinado contexto, exigindo do intérprete o mesmo rigor de escuta
em relagdo aos relatos das diferentes religides.
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Ricoeur ndo encara o simbolismo como um sistema fechado de signos.
Ele é um sistema aberto, ndo podendo ser restrito ao sentido linear de
uma interpretagao légica. Seu sentido é pluridimensional, ligado as
modalidades mais origindrias da linguagem e as expressdes de fé atra-
vés das quais os membros de uma comunidade fazem a sua experién-
cia. E, portanto, a experiéncia viva e histérica de uma comunidade que
da sentido e dinamismo ao texto sagrado ou ao discurso religioso.
Essa experiéncia religiosa e o testemunho sobre ela abrem-se, entretan-
to, para uma dimens&o transcendente. O simbolo ou discurso religioso
exprimem, ao mesmo tempo, a relacdo humana a histéria e a cultura,
na qual a linguagem religiosa é elaborada; e uma relacdo a dimensao
espiritual, da qual o simbolo ou o sinal lingiiistico sdo uma referéncia,
mas cujo sentido os ultrapassa.

A propria relagdo com a alteridade ndo é situada por Ricoeur apenas
externamente, mas no mais intimo do ser, onde se estabelece a relagdo
pessoal com Deus. A hermenéutica do si mesmo, delineada mais cla-
ramente em Soi-méme comme un autre, mostra o ser aberto interior-
mente para um Outro, que é em ultima instancia o totalmente Outro,
ou seja Deus. Nessa perspectiva, a alteridade da consciéncia é
constitutiva e revela a relagdo ou até mesmo o didlogo interior com o
Outro. A pluralidade é, portanto, parte integrante da unidade da ex-
periéncia vivida. Para Ricoeur, o homem é um ser de transcendéncia,
que ultrapassa constantemente seus limites, mas que carrega em si
mesmo o limite da morte e da fraqueza humana. Ele se situa, assim,
entre os limites e a estreiteza de sua vida humana e um sentimento de
imensiddo e de sublime, em relacdo com essa abertura interior para o
mistério do totalmente Outro, que é fundamental para a compreensao
da alteridade e da relagdo do si mesmo e do outro, seja externa ou
internamente. Essa visdo da pluralidade do eu e da linguagem com
seus diferentes significados e interpretacdes permite, portanto, uma
compreensdo da Torre de Babel da "pés-modernidade” e de seu
pluralismo, inclusive as transformagdes e reformula¢gdes no campo
intelectual e religioso, que mostrarei a seguir.

VI. Revisao da modernidade e do enfoque da
religiao

Daniele Hervieu-Léger, diretora do Centro de estudos
interdisciplinares dos fatos religiosos, descreve a perplexidade atual
da sociologia da religido em face ao fato de que a religido, longe de
desaparecer, parece ressurgir sob formas diversas, do seio mesmo de
uma modernidade a-religiosa. Assim sendo, espanta-se “(...) ao desco-
brir, na virada dos anos 70, que essa modernidade secular, governada
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pela razdo cientifica e técnica, é uma nebulosa de crengas”®. Conside-
ra a autora que faltam “(...) instrumentos para avaliar as transforma-
¢Oes, que afetaram a paisagem religiosa contemporanea”?. As discus-
sOes sobre a religido se revestiriam, entdo, sublinha ela, de um tom
ideolégico e passional, e a midia nao focalizaria sendo os aspectos
espetaculares e mais superficiais dos fatos religiosos. Mostra ela que a
sociologia da religido desenvolve-se, na Franga, “reduzindo” o religi-
0s0 ao conjunto de suas determinag¢des sociais.

A atividade socioldgica teria contribuido para a racionalizagdo cres-
cente do sistema social e para a eliminagdo de todo “irracionalismo”.
“Para muitos pesquisadores, a andlise da racionalizacdo do social
passava, portanto, primeiro pela elucidagdo das modalidades da ex-
pulsdo da religido fora das sociedades modernas. Assim fazendo, eles
inscreviam seu préprio trabalho na coeréncia de um movimento de
secularizagdo, implicado pela histéria da moderniza¢do. A medida da
queda das praticas religiosas vinha oportunamente confirmar e con-
fortar a problemética da ‘reducdo’ da religido, que se impunha a eles
como a Unica abordagem cientifica possivel (...). Para testemunhar a
legitimidade cientifica de seu interesse pela religido, os pesquisadores
deviam, de algum modo, confirmar seu desaparecimento”¥.

A autora confirma a hipétese de que foi no final dos anos sessenta e
inicio dos anos setenta, que houve a reviravolta decisiva nessa postura
em relacdo a religido. A partir desse momento, passa a haver uma
reavaliacdo do modelo da incompatibilidade entre a modernizacéo e
a religido. Tal revisdo ndo afeta apenas a sociologia das religides, mas
abarca uma “colocagdo em causa da racionalidade do social implicada
pelo modelo funcionalista dominante”*. No meu entender, essa revi-
sdo é muito mais ampla do que ocorreu na sociologia, em particular
das religides, mas essa ilustra muito bem esse processo de crise e
transformacdo da “modernidade”, que alguns autores estdo chaman-
do de “pés-modernidade”. “O retorno com toda forca da religido na
cena publica, no coragdo mesmo das sociedades ocidentais, 1a onde se
supunha que a privatiza¢do do religioso era a mais avancada; a colo-
cacdo em evidéncia, através da explosdo de novos movimentos sociais,
de investimentos crentes ligados a mobilizacdo politica e cultural; a
dispersdo das crencas reveladas pela ascensdo das religiosidades pa-
ralelas e dos novos movimentos religiosos; todos esses fendmenos

3 D. HERVIEU-LEGER, Le Pélerin et le Converti, Paris: Flamarion, 1999, p- 12.
Todos os trechos desta obra citados neste artigo sdo traducdo do francés pela
autora.

36 Ibidem, p. 13.

37 Ibidem, p. 16.

38 Ibidem, p. 16.
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abriam uma brecha na idéia de uma modernidade ‘racionalmente
desencantada’, definitivamente estrangeira a religiao”™.

Os pesquisadores se voltam, entdo, para o estudo das crencas e seu
sentido na experiéncia subjetiva dos individuos, em relacdo com as
préticas, com as linguagens e com as tradi¢des religiosas histéricas.
Para essa autora, nao é a indiferenga em relagdo as crengas, que carac-
teriza a sociedade atual, mas o fato que “(...) essa crenca escapa muito
amplamente ao controle das grandes igrejas e institui¢des religiosas”*.
Descreve ela a atual “proliferagdo incontrolada das crengas”, a tendén-
cia a individualizagdo e a subjetivagdo das crencas, o enfraquecimento
das “institui¢des guardids das regras da fé” e a reivindicac¢do da liber-
dade de construir o préprio sistema de crencas, fora da referéncia a
um corpo de crengas institucionalmente validadas, que pulverizam as
crengas, dissolvem os lagos estaveis e controlados, tornando relativas
as crengas e misturando as fronteiras entre as religides.

Através de duas figuras consideradas tipicas do cenario religioso con-
temporédneo, Daniele Hervieu-Léger delineia uma das caracteristicas,
que considero como basicas da globalizacdo, a da mobilidade social,
salientando a mobilidade ao nivel religioso, em termos de religido em
movimento. Pinta ela o quadro do “religioso em movimento” através
do estudo detalhado do processo de identificagdo e construgdo da
identidade dessas duas figuras emblemaéticas do mobilidade religiosa.
Hipotetizando o “fim das identidades histdricas herdadas”, ela des-
creve a formacdo da religido submetida a escolha pessoal, que
corresponde a vivéncia de construcdo da individualidade prépria do
ocidente contemporaneo.

Esse novo modo de elaboragdo da identidade religiosa colocaria em
relevo a conquista pessoal, a experiéncia e autenticidade de um per-
curso de pesquisa, e ndo mais a conformidade & verdades garantidas
pelas institui¢des religiosas. Como as sociedades modernas estariam
sendo submetidas ao imperativo do imediato, elas estariam deixando
cada vez mais de ser sociedades de memoria para se tornarem socie-
dades de mudanga, que elegem a inovacdo como regra de conduta.
Com a ruptura da transmissdo da memoria, o presente domina o
horizonte e as crencas dispersas seriam organizadas em funcdo das
experiéncias individuais, que permitiriam construir concretamente as
identidades. Caberia, agora, ao individuo e nao mais a instituicdo,
elaborar seu préprio universo de normas e de valores a partir de sua
experiéncia singular. Ocorreria assim a subjetivagdo e a pluralizagdo
dos processos de construgdo das identidades religiosas.

39 Ibidem, p. 17.
4 Ibidem, p. 42.
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Em sua tentativa de compreensdo das novas formas de religiosidade,
Hervieu-Léger dedicou-se ao estudo mais aprofundado da comunida-
de de Taizé, cuja observagdo comecgou desde o inicio dos anos setenta,
acompanhando a transformacédo dessa comunidade monéstica em cen-
tro de acolhimento, atraindo jovens de toda Europa e do mundo intei-
ro e chegando a reunir até seis mil jovens. Essa observagdo de campo
lhe permitiu desvendar a nova caracteristica da peregrinagdo e seu
papel no atual contexto social. Mostra ela como, desde 1977, através
de encontros internacionais de jovens, em diferentes cidades européi-
as, o raio de agdo dessa comunidade desenha uma “cartografia pere-
grina da Europa”, cria uma “rede de contatos planetarios” e um “férum
de encontros intercontinentais”, com secretariados em Bombaim, Var-
sovia, Caracas, Nova lorque e Melbourne, permitindo a confrontagao
de jovens de diferentes culturas. Esses encontros vém se ampliando:
“Esses encontros retinem — ‘fora dos muros’ — de 20.0000 jovens (no
comeco dos encontros) a 120.000 jovens (para os mais recentes)”*.

VII. O papel dos monges na nova religiosidade

Taizé transforma-se, desse modo, em um simbolo do papel dos mon-
ges na Torre de Babel da “pdés-modernidade”, como assinala um jo-
vem em seu depoimento: “Taizé é uma verdadeira Torre de Babel, ha
gente de todo lugar com as quais se discute e af se aprende sempre um
monte de coisas”?. A comunidade permite, a0 mesmo tempo, a
“personalizacdo”, a “planetarizagdo” e a manifestagdo da diversidade
(representada pela pluralidade lingiiistica) entre pessoas muito dife-
rentes (de crentes a ndo crentes), como sublinha um outro jovem: “cada
um aqui se sente um pouco em casa, ninguém é rejeitado; encontram-
se as vezes irlandeses de cabeca raspada e 6culos escuros, que estdo
reunidos em torno de uma caneca de cerveja, e que cantam com toda
forca: Jesus, nds te amamos tanto”%.

Essa religiosidade peregrina atual ndo se reduz, contudo, apenas a
Taizé, como se percebe quando a autora analisa as Jornadas Mundiais
da Juventude. A que ocorreu em Paris, em agosto de 1977, chegou a
reunir, em seu encerramento, um milhdo de jovens, vindos de 140
paises diferentes, de diversas nacionalidades, linguas, condi¢des soci-
ais e culturais, “(...) testemunhando igualmente a pluralidade de sen-
sibilidades e de correntes religiosas no interior da esfera catdlica.”*.

4 Ibidem,

p- 280.
42 Ibidem, p. 102
4 Ibidem, p. 103.
4 Ibidem, p. 115.
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Diferentes movimentos catdlicos participam dessas Jornadas Mundiais
da Juventude, manifestando a pluralidade e “diversidade da oferta
espiritual no interior mesmo do catolicismo”*.

Hervieu-Léger, apesar de nédo ter qualquer vinculo confessional com
o catolicismo, apresenta, entdo, o papa como um icone dessa religio-
sidade peregrina: “O papa realiza tanto mais eficazmente essa fun¢do
de ‘operador utépico’ da reunido, na medida em que ele se apresenta
ele préprio como um “papa peregrino’, percorrendo o planeta em to-
dos os sentidos para responder a sua missdo de evangelizagao”*. Ele
é o “peregrino da utopia”, associando simbolicamente a universalida-
de do catolicismo em escala planetaria ao movimento da caminhada
em direcdo ao Reino de Deus, observa ela. E nesse sentido, alias, que
a Igreja catdlica se denomina Igreja peregrina, pois se considera em
movimento e apenas de passagem nesse mundo. Essa é a perspectiva
na qual se situam os monges, que assinalam de modo radical a rup-
tura com esse mundo (com a vida mundana) e a abertura e movimen-
to para “novos céus e nova terra”.

E importante, portanto, entender o papel dos monges de Taizé, nessa
Babel de jovens. Ao mesmo tempo que eles acolhem os jovens em toda
liberdade e sem constrangimentos, eles lhes transmitem a seguranca
de um meio ao mesmo tempo acolhedor e limitador, como expressam
as seguintes frases dos jovens: “os irmdos velam”, “ os irmdos da
comunidade sabem evitar os excessos”¥. Eles o fazem levando os jo-
vens a participarem da organizacdo cotidiana das atividades e a esco-
lher seu préprio programa, que vai desde a participacdo na reflexdo
biblica, na distribuicdo das refeicdes, na meditagdo ou no canto. A
permanéncia dos jovens na comunidade é sempre transitéria, cada um
sendo livre de chegar e partir quando quiser, sem nenhuma adesao
formal, além da participagdo minima nas atividades. A participagdo
litirgica permite transcender a diversidade, enraizando-a na tradigdo
comum. A leitura do Evangelho numa dezena de linguas assinala a
possibilidade de diversidade e unidade em Cristo e a universalidade
da Igreja.

Mas o papel fundamental da comunidade monaéstica, vivendo segun-
do a Regra monastica de Taizé, é o de abrir o horizonte de um mundo
alternativo possivel, permitindo uma experiéncia concreta do Reino de
Deus, nos limites desse mundo: “ A comunidade manifesta, na forma
da radicalidade monastica extra-mundana, o horizonte escatoldgico ao

% Ibidem, p. 115.
4 Ibidem, pp. 117-118.
47 Ibidem, p. 103.
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qual é suposto pretender toda reunido cristd (“a reconciliagao perfeita
que é da ordem do Reino”). Mas ela incarna, igualmente, a utopia,
partilhada por muitos jovens peregrinos, de um mundo harmonioso,
sem conflito, onde cada um poderia ser levado — como no canto a
varias vozes, conduzido pelos irmdos — a representar sua propria parte,
participando da unidade do todo”*. A forma de relacionamento reli-
gioso peregrino, caracterizado pela mobilidade, diferencia-se da esta-
bilidade monastica da comunidade, mas a ela ndo se opde, mas ao
contrario, nela se enraiza. A religiosidade peregrina desses jovens,
marcada pela mobilidade e pluralidade sociais dominantes, ndo pode
ser dissociada desse eixo monastico, que lhe da um sentido préprio.
Esse sentido deixa de ser percebido, quando a dimensdo peregrina é
analisada isoladamente, apenas em termos de modalidades de identi-
ficacoes individuais.

Outra caracteristicas da religiosidade atual, marcada pela mobilidade
das crengas e pertencas “é o extraordinario aumento das conversdes”.
A figura do convertido é considerada por Hervieu-Léger como aquela
que melhor permite entender o processo de formagéo das identidades
religiosas, no atual contexto de mobilidade. Essa figura ilustra a
mentalidade atual, baseada no direito de escolha religiosa. Parece-
me, contudo, que esse aumento das conversdes decorre também do
aumento do intercimbio e convivéncia entre as religides, que ndo
vivem mais separadas umas das outras, encerradas em mundos
culturais fechados e estdveis, mas sim num mundo globalizado e
de grande mobilidade. Esse fator é determinante, igualmente, na
dindmica das rela¢des inter-religiosas, considerada pela autora como
uma das mais interessantes dindmicas de mudangas significativas,
beneficiando do “apoio de uma pesquisa teolégica em pleno im-
pulso”.

Hervieu-Léger descreve o desenvolvimento dessas rela¢ées inter-reli-
giosas, na Franca, como “...uma espantosa proliferacdo de iniciativas
tendendo, no chdao das comunidades, a dar um contetido concreto a
descoberta e troca da experiéncia espiritual das diferentes tradigdes”™.
Assim sendo, apesar do apoio oficial da Igreja Catélica, consubstanciado
em articulacées como a do Encontro de Assis e da “...valorizagdo noté-
vel das orienta¢des formuladas na Declaragdo conciliar Nostra Aetate
— que se pode considerar, do lado catdlico, como a carta do didlogo
com as outras religides...”*, analisa a autora o surgimento de reagdes

48 Ibidem, p. 106.
4 Ibidem, p. 259.
5 Ibidem, p. 259.
51 Ibidem, p. 259.
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de defesa da “verdadeira tradigdo” (tanto entre os catélicos como entre
os protestantes), erguidas ndo apenas pelas correntes mais tradiciona-
listas (“que fizeram do combate contra o espirito de Assis a pedra
angular da defesa da ortodoxia catélica”?), mas igualmente, de forma
menos violentamente agressiva, pelos meios religiosos “...que tém o
sentimento de perder, em face a esse movimento de reconhecimento
dos ‘valores salutares’ das outras religides, suas referéncias
identitarias”>.

Considerando que as questdes levantadas pela vivéncia ou em torno
do dialogo inter-religioso “apresentam um grande interesse do ponto
de vista sociolégico”®, Hervieu-Léger mostra que, as praticas inter-
religiosas “estdo longe de induzir e amplificar os fendmenos de
fracionamento individualista dos crentes, mas constituem, ao contra-
rio, uma forma emergente e inovadora de regula¢do das identificagdes
crentes as tradigdes particulares. Os fiéis parecem estar tanto mais
inclinados a reconhecer a especificidade da contribui¢do de sua pré-
pria tradigdo a experiéncia religiosa da humanidade, quanto eles ates-
tam e valorizam a pluralidade das revela¢des trazidas pelas tradigdes
dos outros”®. Essa conclusdo confirma, portanto, minha tese sobre a
importancia da alteridade no aprofundamento da prépria identidade,
confirmada pelo testemunho de varios monges, que participam do
DIM.

Uma contribuicdo decisiva das iniciativas inter-religiosas, por ela co-
locada em relevo, é a de colaborar para a convergéncia ética das gran-
des linhagens religiosas e laicas. Um exemplo recente, por ela forne-
cido, é o da “Declaracdo inter-religiosa a respeito da vida politica
francesa atual”, assinada conjuntamente pela Conferéncia dos Bispos
da Franga, pelo reitor da Grande Mesquita de Paris, pelo presidente
do Comité inter-episcopal ortodoxo da Franga, pelo presidente do
Consistorio Central Israelita, pelo Presidente da Federacdo Protestante
da Franca e pelo Grande Rabino da Franga, imediatamente apds as
elei¢des regionais francesas de marco de 1998, manifestando o reptidio
as teses racistas, xendfobas e anti-semitas, assim como a necessidade
de reencontrar os valores fundadores da democracia. Essa Declaragido
tornaria visivel, ao mesmo tempo, a base ético-politica sobre a qual se
pode estabelecer a relagdo entre as diferentes correntes religiosas e
laicas, permitindo o reconhecimento da presenca das diferentes tradi-
¢Oes religiosas na vida publica e na cultura.

51 Ibidem, p. 259.
52 Ibidem, p. 260.
53 Ibidem, p. 260.
54 Ibidem, pp. 260-261.
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VIII. Contribuicao do dialogo inter-religioso
monastico

Pode-se constatar, pelas anélises de Hervieu-Léger, que ocorreram,
nas ultimas décadas do século XX, modifica¢des profundas ndo apenas
na relagdo das religides entre si, mas também no desempenho das
religides, em particular da religido catdlica por ela estudada, no cena-
rio social. Comega a mudar, a0 mesmo tempo, a maneira como as
religides sdao percebidas e abordadas pelos estudiosos do assunto. E
preciso agora relacionar essas mudangas e suas transformagdes da
subjetividade, caracteristicas do periodo histérico atual da “poés-
modernidade”, com a experiéncia do DIM

Orientei, nesse sentido, minha pesquisa sobre o DIM para o estudo da
dimensao da pluralidade, ou da relagdo ao outro enquanto alteridade.
Essa pesquisa se baseia no testemunho de 40 monges catdlicos, que
participam do Dialogo Inter-religioso Monastico, 6rgao ligado ao Con-
selho Pontificio para o Didlogo Inter-religioso do Vaticano, que retine
monges de mosteiros catdlicos do mundo inteiro, participando de
comissdes de didlogo com monges de outras tradi¢des religiosas. Essa
forma de didlogo se distingue do didlogo entre as religies cristds ou
mesmo monoteistas, por ndo ter uma referéncia doutrinaria comum,
embora os monges catdlicos, budistas e hindus, que integram as dife-
rentes comissdes de didlogo, tenham praticas monésticas semelhantes,
relacionadas ao caminho interior para Deus através da contemplagdo
e da ascese. O dialogo inter-religioso estd ainda comegando, encontra
dificuldades na falta de uma linguagem teolégica comum, implica um
didlogo cultural entre o Oriente e o Ocidente, e se desenvolveu apenas
a partir do final do século XX; enquanto que o didlogo ecuménico
(entre as religides cristds e monoteistas) tem uma base doutrindria e
cultural comum, ja estando bem mais amadurecido e tendo se desen-
volvido ha mais de um século.

O estudo do DIM mostrou-me que a concepgdo cristd da alteridade
estimulou o movimento em dire¢do ao outro, a0 mesmo tempo que a
caminhada do didlogo permitiu o aprofundamento espiritual da expe-
riéncia positiva da alteridade. A pratica do diadlogo inter-religioso
produziu novas representagdes sobre o outro e uma nova perspectiva
a respeito da relacdo com as outras religies. As mudancas a esse
respeito encontram sua raiz no caminho interior e na experiéncia da
alteridade radical de Deus, enquanto o totalmente Outro. Contudo, é
inegédvel que os testemunhos sobre a questdo exprimem representa-
¢Oes elaboradas na experiéncia da relagao social tanto no interior de
cada comunidade religiosa como na rela¢do entre os diferentes grupos
religiosos e nas diferentes comissdes de didlogo. Assim sendo, pode-
se falar de experiéncia da alteridade e de representacdo social da
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alteridade, constituidas e transformadas socialmente nas rela¢des co-
munitdrias de monges e monjas, assim como através das relagdes entre
os diferentes grupos religiosos. A pratica do DIM mudou a represen-
tagdo social dos monges e monjas catdlicos, permitindo-lhes uma nova
reflexdo sobre a alteridade e uma mudanga de atitude a respeito do
outro enquanto membro de uma religido diferente da catdlica.

Parece-me, portanto, que esses testemunhos, organizados pelo Secre-
tario Geral do Dialogo Inter-religioso Monastico, Pierre-Francois de
Béthune® demonstram uma rica perspectiva da alteridade. H4 um
reconhecimento que é preciso aprender a viver, a caminhar e a pensar
juntos, fazendo surgir uma gratiddo em relagdo as diferengas, assim
como uma compreensdo de que essas diferencas existem para o desen-
volvimento reciproco. A perspectiva da alteridade é ancorada nao
apenas na relacdo ao outro humano, mas também na aceitagdo da
alteridade radical do mistério divino, que determina, em tltima ins-
tancia, como as diferentes tradi¢des chegam a Deus. A perspectiva da
alteridade muda, desse modo, o préprio sentido da relagdo entre o eu
e o outro, que passa a ser colocada em fungédo dessa relagdo ao Outro
divino. Uma outra mudanca fundamental estd no fato de se passar a
considerar o didlogo ndo como um meio de converter o outro ao cris-
tianismo, tentando mudar suas idéias, mas como uma ocasidao de po-
der partilhar com os outros, de diferentes religides, a experiéncia de
amor enraizada na prépria descoberta espiritual do Cristo.

Além disso, passa a existir uma nova consciéncia do momento histo-
rico e do papel dos monges no contexto social. Os monges ligados ao
didlogo inter-religioso tém consciéncia da necessidade do dialogo, no
presente momento da histéria humana, no qual o potencial ideolégico
e religioso para os conflitos nos coloca diante da possibilidade da
destruigdo total do planeta. A perspectiva de aceitagdo da alteridade
é colocada como a base mesma da possibilidade do didlogo, permitin-
do ultrapassar o conflito e chegar a uma atitude de escuta e de troca
com o outro, sobretudo em face aos horrores das devastagées entre os
povos e as nagdes em fungao das guerras. Recusa-se o seu cortejo de
morte e de destruicdo desenfreada em nome de Deus ou de qualquer
outro principio espiritual que justifique a guerra em nome da religiao.
Em contraposicdo a essa perspectiva de morte e destrui¢do, é colocada
uma outra perspectiva religiosa com base numa relacdo amorosa ao outro,
tendo como pano de fundo o Outro divino, que é o préprio Amor.

% P.-F. de BETHUNE, «Une expérience d’appauvrissement», in P.-F. de BETHUNE
(org.), Expériences Monastiques et Dialogue Interreligieux = Bulletin International
du DIM n° 14, Clerlande: Monastére Saint-André de Clerlande, 2003, pp. 14-16.
Todos os trechos desta obra citados neste artigo sdo traducdo do francés pela
autora.
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Considera Pierre-Francois de Béthune, entao, ser importante diferen-
ciar o didlogo da negociacdo, da discussdo ou da troca de valores
respectivos ou a respeito das verdades de cada espiritualidade, evitan-
do mesmo falar de complementaridade entre as religides, cada qual
contribuindo com um ou outro elemento {itil, pois isso seria ainda
uma maneira muito quantitativa de abordar as religides, pois o “(...)
didlogo concerne nossa vida no que ela tem de mais essencial. Nao
deve ela ser confundida com uma negociagdo, uma outra forma de
troca, que trata de coisas (territorios, poderes, direitos, herangas, etc.).
Com certeza, as negociacdes sdo necessdrias e, em certas situagdes,
elas sdo indispensaveis. Conduzidas por ‘artesdos da paz’ elas sao
mesmo, as vezes, maravilhosos encaminhamentos evangélicos. Mas
elas concernem realidades quantificaveis e procedem, portanto, de um
modo que difere nitidamente do didlogo. Ora, como dizia o Patriarca
Atenagoras: ‘Nao se negocia o Inestimavel””. O objetivo desse género
de dialogo seria, ao contrario, unir-se ao outro através de um encontro
de pessoas no nivel da experiéncia religiosa, que seja, a0 mesmo tem-
po, uma descoberta da Presenca do Outro divino.

As questdes da alteridade e da pluralidade do ser e da cultura séo,
portanto, centrais no didlogo inter-religioso, que as aprofunda de modo
original e extremamente interessante tanto para a religido como para
a psicologia. Pierre-Franc¢ois de Béthune, ao escrever sobre as atitudes
cristds nesse tempo de pluralismo religioso, sublinha a importancia de
um sincero reconhecimento da alteridade religiosa e de sua contribui-
¢do para o cristianismo, mostrando, em sua conclusdo, como a tradi-
cdo cristd estd sendo revigorada ao levar em conta a esperanca e a
pesquisa de outras tradigdes religiosas, ao contrario do que pensam
aqueles que temem que ela seja alterada. Nao é, contudo, a absor¢ao
desses elementos, que justifica para ele a esperanca do didlogo, mas o
préprio procedimento “(...) de acolhimento do outro, que pode verda-
deiramente reavivar nossa prépria tradi¢do, pois é um passo essencial
no Evangelho, um pouco atrofiado, ao longo de anos de triunfalismo
cristdao”®®,

Esse tipo de didlogo ganha cada vez maior atualidade, como mostra
uma matéria, publicada no jornal francés Le Monde, em 14 de maio
de 2003, a respeito do préximo lancamento de sua revista bimestral,
Le Monde des Religions, que tratara exclusivamente dos fatos religio-
sos, na Franca e no estrangeiro. Essa revista tem como objetivo respon-

%8 Ibidem, p. 15.

%8 Idem, Attitudes chrétiennes en ces temps de pluralisme religieux = Paroles au fil
du temps, n°® 4, Clerlande: Monastére Saint-André de Clerlande, 2002, p. 17. Tra-
ducdo da citagdo do francés pela autora.
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der a necessidade de informacdes, conhecimentos e debates sobre o
papel das religides, criando uma plataforma de encontro para os par-
ticipantes e especialistas das diferentes religides a respeito das ques-
tdes espirituais e politicas mundiais. E particularmente ilustrativo da
atual abertura intelectual para o didlogo religioso, o fato da nova re-
vista ter surgido de um acordo entre Les Publications de la Vie
Catholique, que editava ha cinqgiienta anos o periédico Actualités des
Religions, e o grupo editorial Le Monde, um dos bastides da vida
intelectual francesa. A matéria sublinha que, na época do predominio
do existencialismo e do marxismo, pensava-se que Deus estava morto,
mas que ocorre uma reviravolta a esse respeito no inicio do século
XXI, na medida em que o fato religioso torna-se uma das principais
chaves da compreensdo do mundo e das tensdes internacionais. O
didlogo inter-religioso amplia-se assim para o mundo intelectual e até
mesmo para aqueles afastados da religido, permitindo, desse modo,
uma abertura para a escuta, interpretacdo e acolhimento da alteridade
de outros seres humanos, culturas e religides.

Olga Sodré, psicéloga, atualmente faz um doutorado em psicologia sobre o didlogo
inter-religioso mondstico na PUC-Rio. E Mestra em Psicologia Clinica pela PUC-
RJ, 1989 (“CIDVILASA, o Jogo da Energia Divina — Teoria e Experiéncia do Eu:
O Ator a Fantasia e seus Personagens, segundo a psicologia da ioga”), Doutora em
Filosofia pela Sorbonne / Paris IV, Franca, 1985 (“La Nature humaine et L’Energie
Consciente” [tese sobre a filosofia indiana do Shivaismo da Caxemira]), e Pés—
doutorada em Filosofia, no Laboratério de Pesquisa em Teologia Filoséfica e Filo-
sofia da Religido do Institut Catholique de Paris, 2000/2001, com relatério de sin-
tese voltado para a psicologia da religido. Lecionou em diferentes universidades no
nivel da licenciatura e mestrado, em particular na Université de Sciences Humaines
Cliniques (Paris VII), no Institut de I’Environnement de Paris, na UERJ, e na
PUC-Rio. Trabalha atualmente como psicéloga clinica auténoma.

Endereco: Rua Bardo de Ipanema, 139/202
22050-030 Rio de Janeiro — RJ
e-mail: olgasodre@openlink.com.br
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