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DIALOGO COM O OUTRO.
PARA UMA PEDAGOGIA DO ENCONTRO
DIALOGUE WITH THE OTHER.
FOR A PEDAGOGY OF ENCOUNTER

Joaquim Machado de Aratjo & Alberto Filipe Aratjo”

Resumo

Este artigo valoriza uma pedagogia que faz do didlogo o leitmotiv fundante cuja pedra angular é a
palavra iniciatica, enquanto trans-formacao (um-bildung) e enfatiza a importancia de Olhar o Outro nao
como um “menor”, ndo como o “estrangeiro”, mas na qualidade do meu “préximo” a semelhanca da
parabola evangélica do “Bom Samaritano”. Assim, afirma a condigdo itinerante do ser humano (homo
viator), realca a simbolica do gesto fraternal, mostra a importancia do didlogo realizado ao longo do
caminho e as repercussdes pedagodgicas desta perspetiva. Trata também da iniciacdo e da palavra no
processo de conscientizacdo e crescimento em humanidade, abordando a dimensdo renovadora da
pedagogia e a necessidade da batuta inicidtica de um Mestre no percurso formativo de cada educando.

Palavras-chave: Proximidade, Itinerancia, Educa¢do, Mestria.

Abstract

This article values pedagogy as dialogue, the founding leitmotif whose cornerstone is the initiatory
word, as trans-formation (um-bildung) whilst emphasizes the importance of Looking at the Other not as
a "minor", not as a “foreigner" but as my "neighbor like in the Gospel parable of the "Good
Samaritan”. It underscores the traveling condition of the human being (homo viator), highlights the
symbolism of the brotherly gesture, shows the importance of the dialogue held along the way and the
pedagogical implications of this perspective. It also deals with initiation and the word in the process of
awareness and growing in humanity by addressing the renewing dimension of pedagogy and the need

for the Master’s initiation baton in the formative path of each student.
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Introducao
O apelo de abrirmo-nos ao Outro permite aprofundar a educagdo como iniciagdo aos grandes
simbolos da Tradi¢do, e ndo como uma mera didatica de procedimentos, do tipo técnico-
instrumental, que inelutavelmente nos conduziram aquilo que Neil Postman designa pelo
“fim da educacdao” (2002) e ao que Olivier Reboul designou por “uma educagdo sem

simbolos face a simbolos sem educagdo” (1992: 217-219).

Este artigo valoriza uma pedagogia que faz do didlogo o leitmotiv fundante cuja pedra
angular ¢ a palavra iniciatica, enquanto trans-formacgao (um-bildung) e enfatiza a importancia
de Olhar o Outro ndo como um “menor”, ndo como o “estrangeiro”, mas na qualidade do meu
“proximo” a semelhanca da parabola evangélica do “Bom Samaritano”. Na primeira parte,
afirma a condi¢do itinerante do ser humano (homo viator), realga a simbodlica do gesto
fraternal, mostra a importancia do didlogo realizado ao longo do caminho e as repercussoes
desta perspectiva na pedagogia. Na segunda parte, trata-se da iniciagdo e da palavra no
processo de conscientizacdo e crescimento em humanidade, abordando a dimensdo
renovadora da pedagogia sob o ensinamento iniciatico de um Mestre que ultrapassa o mero
trajeto pedagogico do educando para se situar no plano da trans-formagao de si em ordem ao

rosto do Outro.

1. Do didlogo ao caminho sob o signo do gesto fraternal

O nosso ponto de partida comeca precisamente com o encontro No caminho de Emaus e a

aproximacao do Mestre dos Mestres:
Nesse mesmo dia, o primeiro da semana, dois dos discipulos iam a
caminho de uma aldeia chamada Emats, que ficava a cerca de duas
léguas de Jerusalém; e conversava entre si sobre tudo o que acontecera.
Enquanto conversavam e discutiam, aproximou-se deles o proprio Jesus
e pOs-se com eles a caminho; os seus olhos estavam impedidos de o
reconhecer. Disse-lhes Ele: “Que palavras s3o essas que trocais entre vos
enquanto caminhais?” Pararam entristecidos. E um deles, chamado
Cléofas, respondeu: “Tu és o unico forasteiro em Jerusalém a ignorar o
que la se passou nestes dias?” Perguntou-lhes Ele: “Que fo0i?”

Responderam-lhe: “O que se refere a Jesus de Nazaré, profeta poderoso
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em obras e palavras diante de Deus e de todo o povo; como 0s sumos-
sacerdotes e os nossos chefes o entregaram, para poder ser condenado a

morte e crucificado (Lc 24, 13-20).

A condi¢do de homo viator (Marcel, 1963) ¢é realcada por muitos outros autores, mesmo
quando, como Daniel Hameline, afirmam que “No6s somos todos viajantes porque nds somos
todos obrigados a caminhar sem que o saibamos porqué” (1986, p. 130). A condi¢do
itinerante dos homens traduz-se, segundo este autor, num dos mais velhos gestos do mundo,
que ¢ o de “indicar o caminho a um desconhecido, e para isso desviar-se da sua propria
dire¢do e acompanha-lo uma parte do seu trajeto” (Hameline, 1986, p. 130). Assim sendo, “a
condi¢do itinerante expde-nos a perdemo-nos, mas também a prestar ajuda; ela implica
também que no6s possamos ser chamados, por sua vez, a tornarmo-nos guias” (Hameline,

1986, p. 131).

Daniel Hameline reconhece mesmo que o exemplo dado transborda a semantica inerente ao
sentido proprio dos mecanismos da linguagem, postulando j4 um outro nivel semantico mais
profundo e, consequentemente, enraizado na linguagem do mito:

Dizer da condicao educativa pela condigdo itinerante, € inscrevé-la numa

narrativa que ¢ ja por si simbolica: a vida humana ¢ ai lida como um

itinerario. Esta simbolica oferece o duplo carater de ser largamente

atestada no nosso patrimonio cultural, mesmo no fundo antropologico

comum a todas as culturas, mas também de convir singularmente a

situagdo presente, tal como nds a somos conduzidos a imagina-la. Dizer

o destino dos homens utilizando a imagerie [no original] do percurso do

itinerario, da viagem, é retomar as imagens que a linguagem do mito

amplamente utilizou em numerosas culturas, bem como a linguagem da

vida espiritual ou moral, seja ela cristd ou paga, ocidental ou oriental

(Hameline, 1986, p. 131).

A imagem da “condicdo itinerante” do homem chama a atencdo para a “condicdo educativa”
enquanto caminho de formagao plasmado num poema dos «Proverbios y cantares» do livro

Campos de Castilla (1912) de Antonio Machado (1875-1939):
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Caminhante, sdo teus rastos / o caminho, e nada mais; / caminhante, ndo
ha caminho, / faz-se caminho ao andar. / Ao andar faz-se o caminho, / €
ao olhar-se para tras / vé-se a senda que jamais se ha-de voltar a pisar. /
Caminhante, ndo ha caminho, / somente sulcos no mar (Machado, 1999,

p.130).

A simbdlica da condicdo itinerante ¢ igualmente rica de implicagdes mitico-simbdlicas,
especialmente quando a esta condig@o se junta “o mais velho gesto do mundo” que ¢ aquele
gesto que nos vemos relatado na Pardbola do Samaritano, que responde a pergunta “Quem ¢
0 meu proximo?”’:

Certo homem descia de Jerusalém para Jeric6 e caiu nas maos dos

salteadores que, depois de o despojarem e encherem de pancadas, o

abandonaram, deixando-o meio morto. Por coincidéncia, descia por

aquele caminho um sacerdote que, ao vé-lo, passou ao largo. Do mesmo

modo, também um levita passou por aquele lugar e, ao vé-lo, passou

adiante. Mas um samaritano, que ia de viagem, chegou ao pé dele e,

vendo-o, encheu-se de compaixdo... Qual destes trés parece ter sido o

proximo daquele homem que caiu nas maos dos salteadores? Respondeu:

“O que usou de misericordia para com ele”. Jesus retorquiu: “Vai e faz

tu também o mesmo” (Lc 10, 29-37).

Vemos aqui retratado o gesto do samaritano que se torna proéximo de alguém, que lhe ¢
desconhecido, pela agdo do seu gesto solidario e fraternal. Fazemo-nos, sim, proximo de
alguém pela nossa a¢ao do encontro e pela disponibilidade que sentimos para o encontro para

la de toda a mediagao ou mesmo de todo o critério social estabelecido.

Paul Ricoeur (1968, p. 99-111) realgca que, nesta pardbola, a misericordia e a compaixao
surgem na e pela dialética do “socius e do préximo” que tomam necessariamente conta da
pessoa: o sacerdote e o levita representam a categoria do socius, ou seja, encarnam o “homem
da historia” (Ricoeur, 1968, p. 104), enquanto o samaritano representa o “proéximo”. Segundo
ele, o problema nao reside em quem ¢ o proximo, mas quem se comportou como proximo,
pois este ¢ um comportamento ¢ ndo um objecto: “Nao se tem um préximo; faco-me o

proximo de qualquer um” (Ricoeur, 1968, p. 100). E o samaritano ¢ alguém que esta aberto
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para o outro, sem estar preso a papéis, a cargos, a tradi¢des e a conveniéncias: “O samaritano
¢ também uma categoria, se se quiser; mas aqui ¢ uma categoria para os outros: é para
o judeu pio, a categoria do estrangeiro; ndo faz parte do grupo (...) E a categoria da ndo-

categoria” (Ricoeur, 1968, p. 100).

O samaritano ¢ alguém livre da hipocrisia e do calculo, alguém disponivel para a relagio eu-
tu, no sentido buberiano (1938). O samaritano, ao contrario dos demais, faz-se proximo da
vitima, do despojado, enquanto o sacerdote e o levita presos ao seu papel e fungdo sociais
(socius) ndo conseguem sentir-se proximos e, por consequéncia, ndo conseguem estabelecer
um didlogo movido pela compaixdo do gesto e pelo olhar favoravel e acolhedor do “menor”,
ou seja, da vitima despojada:
[O samaritano] Nao estd ocupado; nao esta preocupado por causa de suas ocupagoes;
estd em viagem, ndo se acha debaixo do peso de seu encargo social, pronto a
mudar de caminho e a inventar uma conduta imprevista; disponivel para o encontro
e a presenca. E a conduta que ele inventa ¢ a relagdo direta “de homem a homem”.
Esta mesma conduta ¢ da ordem do evento, pois se faz sem mediagdo de uma
instituicao; assim como o samaritano ¢ uma pessoa pela sua capacidade de encontro,

toda a sua ‘compaixdo’ ¢ um gesto para além do oficio (Ricoeur, 1968, p. 100).

Deste modo, podemos dizer que o préximo ndo se esgota numa mera defini¢do, extravasa-a
porque refere-se antes ao comportamento efetivo de se tornar presente a alguém. Nao basta,
assim, dizer que tenho um proximo, mas faco-me efetivamente proéximo de alguém pelo meu
gesto de tornar-me presente pela minha propria praxis que, por sua vez, institui um paradigma
de agdo. Deste modo, esse alguém de quem efetivamente me aproximei de forma pessoal, é o
unico referencial para se saber do préximo. Fago-me entdo préximo pelo gesto da compaixao,
da solidariedade e pelo olhar favoravel que, na sua plenitude, acolhe o desconhecido

transformado num irmao de misericordial

O samaritano ao contrario do sacerdote e do levita é o excluido social, o estrangeiro. E o
andénimo que, a troco de nada, oferece ao outro ndo somente a sua ajuda material mas
também, e ¢ aquilo que mais importa, todo o seu amor, toda a sua disponibilidade para além
de toda a mediagdo social. O outro (a vitima) ¢ encarado pelo samaritano como o seu

préoximo enquanto categoria ética e esta ndo deixa de colocar a questdo do comportamento e
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da atitude que mantém toda a densidade e envergadura da caridade relativamente ao nosso
proximo, seja ele estrangeiro, conhecido ou socius:
E preciso, pois, dizer alternativamente: é a Historia — e sua dialética do proximo e
do socius — e sua dialética do préximo e do socius — que mantém a envergadura da
caridade; mas ¢ finalmente a caridade que governa a relacdo ao “socius” e a relagdo
ao proximo, dando-lhes uma inten¢do comum. Pois a teologia da caridade ndo

poderia ter extensao menor do que a teologia da Historia (Ricoeur, 1968, p. 111).

Um samaritano que ia no mesmo caminho-percurso-itinerario € que, sem se desviar do
caminho, em vez de o ter continuado ou mesmo de ter fingido de ndo o ter visto, parou e
ajudou o homem anénimo caido semimorto e despojado. A sua categoria ¢ ndo ter categoria:
figura de quem socialmente ndo tem categoria nenhuma, ou seja, esta livre de qualquer
encargo social e por isso ¢ “o homem do remorso, do sonho, do mito” (1968, p. 104). E-nos
dito que estd em viagem, pronto a abrir-se ao imprevisto do encontro e do socorro solidario:
“o companheirismo em que o essencial da relacdo humana reside na troca reciproca e a
precaridade dos papéis: quem se engana pode um dia socorrer; quem socorre pode, amanha,
perder-se” (Hameline, 1986, p. 132). E a ser assim, a “condicdo itinerante” dos homens
convoca “um dos mais velhos gestos do mundo” (lembramos o texto do nosso comego), € ao
fazé-lo deixa ja as margens seguras da metafora para navegar no rio caudaloso da seméantica
luxuriante do simbolo, cujas fungdes educativas sdo postas em evidéncia por Olivier Reboul
(1992). E se o simbolo, como nos ensinou Paul Ricoeur (1988, p. 479-488), “da que pensar”
na poética, na psicanalise e na historia das religides também ndo dd menos que pensar nas
designadas Ciéncias da Educagdo, particularmente nas disciplinas que tradicionalmente as
constituem, tais como a pedagogia geral, a psicologia, a sociologia, a historia e a filosofia da

educacao (Reboul, 1992, p. 200-201).

No tocante a filosofia da educagdo, coube a Olivier Reboul (1990, p. 116; 1992, p. 191-219)
ter sido o primeiro a dar-se conta que “uma educacdo sem simbolos face a simbolos sem
educacao’:
Se a educacdo se conforma aos simbolos, ela reduz-se ao conformismo; (...) Mas se
ela os ignora, ela mutila-se porque o homem ndo pode passar sem eles. E preciso,
portanto, conhecé-los em todos os sentidos do termo ‘conhecer’: fazé-los conhecer,
considera-los, como também fazé-los compreender em toda a sua riqueza

polissémica. Que valores simbolizam o lobo e o cordeiro da fabula. Quando a

34



EDUCA - International Catholic Journal of Education, 2, 2016

educacdo negligencia os simbolos, os media apoderam-se deles — tal desportista, tal
cancdo, tal cantor — mas sem incitar minimamente a refletir sobre eles. Uma

educacdo sem simbolos face a simbolos sem educagdo... (Reboul, 1990, p. 116).

Por outras palavras, “uma educacdo sem simbolos face a simbolos sem educagdo” tenderia a
reduzir a reflexdo filoséfica educacional a uma espécie de beco sem saida especialmente por
duas razdes:

— A primeira ¢ que uma educagdo sem simbolos tornar-se-ia ininteligivel porque se a vocacao
originaria da educacdo consiste, por um lado, em formar o sujeito pela cultura geral e
especifica, por outro lado também visa inicid-lo ao mundo dos valores e € aqui que surge a
importancia do simbolo como linguagem dos valores (Reboul, 1992, p. 191-219);

— A segunda razdo € que os simbolos carecem de uma educacao de tipo iniciatico para melhor
revelarem a sua profundidade cosmoldgica, poética e onirica e ndo se ficarem num mero
nivel didatico de explicagdo como acontece, tantas vezes, com a alegoria e mesmo até com a

metafora.

Face as razOes agora assinaladas, importa destacar que elas contém ja em si todo um
programa hermenéutico-pedagogico prometedor que urge ser levado a sério pela complexa
razdo que a Natividade ilustra aquilo que pode ser uma educagdo pelo simbolo, ou seja,
gracas as qualidades deste passa-se “dos valores sociais aos valores humanos” (Reboul, 1992,
p. 217). E a passagem da Natividade conduz-nos quer a compreensdo dos valores universais
da humanidade, quer aqueles que sdo carateristicos da paideia grega (Jaeger, s. d., p. 3-18). E
portanto toda a simbolica da Natividade, com todas as implicagdes éticas e mitico-religiosas,
que faz do simbolo um “grande meio de ensino” (Reboul, 1992, p. 201) que visa libertar em
cada homem aquilo que o “impede de ser ele proprio, de realizar-se conforme o seu ‘génio’
singular” (Reboul, 1990, p. 22). E este mesmo “génio singular” diz-se, da-se e afirma-se pela
fala que sempre “define uma instancia suprema da pessoa, a ultima palavra, ou a primeira, da
existéncia na sua espontaneidade, testemunho do ser singular que se afirma e reafirma a face

do mundo” (Gusdorf, 1995, p. 105).

Para que cada homem tenha maiores possibilidades de realizar-se conforme o seu “génio
singular” importa que ndo descure os sentidos do seu caminho de modo a que ndo se sinta
tentado a perder-se nos varios labirintos da vida com todas as consequéncias que dai

J4

resultam. Por isso € o sujeito contemporaneo (evitando aqui a querela concetual da pos-
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modernidade) que deve restaurar o ritual iniciatico como via trans-formadora (Umbildung) do
homo viator (Marcel, 1963) para melhor apreender a via iniciatica dos simbolos e ndo se ficar

tdo-somente pela sua abordagem meramente didatica.

2. Iniciacio e palavra

O ritual iniciatico, entendido como via trans-formadora (Umbildung), assume um papel
crucial na Bildung do sujeito moderno e tem grandes repercussdes numa pedagogia que se
pretende inicidtica e remitologizadora, além de ocupar um lugar-chave no imaginario
educacional (Araujo & Araujo, 2009). A substancia dos cenarios inicidticos situa-se no plano
da imaginacdo: “quer dizer que eles transmitem agora a sua mensagem espiritual num outro
plano da experiéncia humana, dirigindo-se diretamente a imaginacao” (Eliade, 1976, p. 266).
E importante ver que a expressio “diretamente” pode prestar-se a mal-entendidos, pois, e
Mircea Eliade sabe-o, ha sempre mediac¢do. Interessa, contudo, destacar que a iniciacdo,
enquanto experiéncia arquetipal tipica de toda a existéncia humana auténtica, ndo ¢ exclusiva
do homem tradicional, pois estd sempre ao alcance do homem de hoje reativar, em
determinadas condi¢des existenciais e em determinadas etapas da vida, o seu esquema

arcaico.

Compete, assim, a uma pedagogia iniciatica e remitologizadora ensinar a reativar o scheme
(Durand, 1992) arcaico da iniciagdo para que o sujeito possa ultrapassar as suas crises
existenciais num esfor¢o de recuperar novamente a confianga perdida na vida, a sua vocagao,
o seu destino. Por outras palavras, que aprenda a olhar a morte como um “novo nascimento”
que visa ja realizar o desejo da transmutacdo espiritual sentida pelo ser humano de todos os
tempos e de todas as culturas. Ele sente o apelo da mudanga e da transformagdo, ¢ habitado,
diriamos, por uma nostalgia de uma renovagdo inicidtica, para se tornar um homem mais
realizado, logo mais verdadeiro, o que significa mais espiritual: “Aquilo que se sonha e
espera nesses momentos de crise total, ¢ de obter uma renovagao definitiva e total, ¢ de obter
uma renovatio que possa transmutar a existéncia. E numa tal renovatio que culmina toda a
conversao religiosa auténtica” (Eliade, 1976, p. 282). Segundo Eliade o homem moderno,
independentemente da sua crenga, experiencia, em determinados momentos da sua existéncia,

uma nostalgia por uma renovagao de tipo iniciatico.

Por fim, o desiderato de toda a educagdo, que se pretende iniciatica, deve, seguindo os

ensinamentos do labirinto, criar condigdes para que aprendamos a aprender, ¢ a melhor
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compreender, a profundidade que somos. Somente a compreensio do sentido de
profundidade que a imagem matricial do labirinto comporta nos podera ajudar a romper com
as mascaras sob as quais nos escondemos aos outros ¢ a nés mesmos. Torna-se pois tao
importante, como urgente, romper esse muro que nos impede de aceder “a consciéncia do
infra-eu, espécie de cogito subterraneo, de um subsolo em nés, o fundo do sem fundo”

(Bachelard, 1986, p. 260).

Este “fundo do sem fundo”, lembrando o mito em Fernando Pessoa, “um nada que ¢ Tudo”,
parece-nos bem ilustrado pelo mitologema, ou simbolo do labirinto, que, através da sua
funcdo inicidtica, conduz-nos para os insondaveis caminhos da trans-descendéncia, na feliz
expressdao de Gaston Bachelard (1986, p. 60). Entre a andbase e a catdbase, decide-se muito
da nossa Bildung, que acontece sempre na e pela Umbildung do eu nos labirintos da vida, em
que os fios de Ariadne estdo sempre a espreita, embora, tantas vezes, carecendo de uma
pedagogia da escolha e de um Mestre, que ndo de um professor, que a saiba eleger:
“Professores ha muitos; mestres, dignos desse nome, raros o sdo. A palavra consagra, agora,
uma qualificagcdo especial, uma forca superior, de cuja presenga e irradiagdo irdo beneficiar
todos os que com ela contactam” (Gusdorf, 1973, p. 10). A vida de um Mestre “impde-se, a
todos ou a alguns, como uma li¢do de humanidade” (1970, p. 10). E todo o Mestre procura,
pela palavra e pelo seu exemplo, ir ao encontro do Outro, enfim do seu discipulo (1970, p.
183-204), numa exigéncia de autenticidade para melhor dar uma li¢do de humanidade a todos
o0 que com ele contactavam e, particularmente, com os seus discipulos (1970: 237-265).
Nunca esquecendo que ¢ pelo didlogo e pela linguagem que, como nos ensinou Georges
Gusdorf, “o ser do homem ¢ levado a consciéncia de si proprio — abertura para a
transcendéncia” (1995, p. 12). No entanto, é necessario compreender-se que se trata de uma
palavra dada, como uma espécie de revelagdo do ser iluminante da existéncia do Outro, que
exige o respeito dessa mesma palavra. O gesto de dar a palavra, como o Mestre o faz, marca
sempre a vida pessoal daquele que a ouve, seja o discipulo iniciado ou um mero neéfito. E
por isso mesmo que
O homem capaz de dar a sua palavra, encontra-se pois revestido de uma dignidade
profética. Perante o futuro desconhecido, a palavra formula uma antecipagao: traga,
entre a indecisdo das circunstancias, os primeiros contornos do futuro. No seu
universo pessoal, o homem intervém com um poder de iniciativa criadora. (...) A
palavra transforma a face da situagdo, ¢ o penhor e compromisso, a assinatura de um

contrato que pode parecer uma alienacdo da liberdade, mas que, na verdade,
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consagra a ascensao do homem a uma liberdade nova pela virtude da obediéncia

(Gusdorf, 1995, p. 106).

Se assim for, perguntamo-nos se o viandante, ao longo do caminho nas sendas do mundo e do
seu percurso existencial, ndo necessitara ele também de “dar a sua palavra”, qual “adgua da
vida”, para cumprir a sua vocagdo ontologica de Ser Mais (lembrando aqui Paulo Freire), se
ndo tera ele necessidade de eleger uma pedagogia do caminho sob a batuta inicidtica de um
Mestre. Trata-se de uma pedagogia que escolha uma bebida salvifica e regeneradora como ¢ a
“agua da vida” (lembrando “A Fonte da Juventude”), para evocar aqui o “Didlogo com a
Samaritana™:
Chegou, pois, a uma cidade da Samaria, chamada Sicar, perto do terreno que Jacob
tinha dado ao seu filho José. Ficava ali o poco de Jacob. Entdo Jesus, cansado da
caminhada, sentou-se, sem mais, na borda do poco. Era por volta do meio-dia.
Entretanto, chegou certa mulher samaritana para tirar agua. Disse-lhe Jesus: ‘Da-me
de beber’. Os seus discipulos tinham ido a cidade comprar alimentos. Disse-lhe
entdo a samaritana: ‘Como ¢ que Tu, sendo judeu, me pedes de beber a mim que sou
samaritana?’ E que os judeus ndio se ddo bem com os samaritanos. Respondeu-lhe
Jesus: ‘Se conhecesses o dom que Deus tem para dar e quem ¢ que te diz: 'da-me de
beber', tu ¢ que lhe pedirias, e Ele havia de dar-te 4gua viva!’ Disse-lhe a mulher:
‘Senhor, ndo tens sequer um balde e o poco ¢ fundo... Onde consegues, entdo, a agua
viva? Porventura és mais do que o nosso patriarca Jacob, que nos deu este pogo
donde beberam ele, os seus filhos e os seus rebanhos?’ Replicou-lhe Jesus: ‘Todo
aquele que bebe desta agua voltara a ter sede; mas, quem beber da dgua que Eu lhe
der, nunca mais tera sede: a 4gua que Eu lhe der, ha-de tornar-se nele em fonte de
agua que da a vida eterna’. Disse-lhe a mulher: ‘Senhor dd-me dessa dgua para eu
ndo ter sede, nem ter de vir ca tira-la.» Respondeu-lhe Jesus: ‘Vai, chama o teu
marido e volta cd’. A mulher retorquiu-lhe: ‘Eu ndo tenho marido’ (Jo 4, 5-15).
Esta passagem do evangelho de S. Jodo diz-nos que Jesus, cansado da caminhada, pediu dgua
a uma mulher samaritana. O Seu gesto de pedir 4gua (e muito haveria a discorrer sobre o
valor ontolégico deste gesto como metafora) introduz-nos numa semantica de proximidade,
de cumplicidade e de ligagdo. E esta ligacao, que implica sempre uma dialogicidade entre um
eu e um tu (Buber, 2007), faz-nos pensar novamente na reflexdo de Paul Ricoeur sobre o
tema do “socius e do proximo”, acima evocada, e do tema da misericordia em que o Outro (a

samaritana) na sua alteridade ¢ acolhido por Cristo como um seu semelhante. Por este gesto,
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que envolve sempre um olhar favoravel e acolhedor, Cristo oferece o seu perddo e a sua
misericordia 4 samaritana que se sente supostamente culpada. E, portanto, através da
simbolica do olhar e da palavra comprometida que nos aproximamos da compreensao do eu
para o tu orientado, sendo mesmo modelado, pela misericordia. Trata-se pois de um olhar e
de uma palavra que ndo congelam o ser do tu, mas que, pelo contrario, o conseguem
perturbar de modo a que ele se abra ao Outro e por esta abertura se torne, por conseguinte,
mais disponivel. E consegue tornar-se mais disponivel, mais misericordioso, mais solidario
pela dadiva de si e pela palavra dada envolta numa ética do respeito pela palavra devida:
“Cumprir a sua palavra ¢ esforcar-se por conservar um certo sentido de si mesmo, que se

reconhece ser constitutivo da existéncia pessoal. [...] O homem de palavra ndo promete

exageradamente, mas paga com a sua pessoa” (Gusdorf, 1995, p. 106-108).

Por isso, € um gesto prototipico que, por sua vez, nos convida a que nos foquemos no
simbolo da agua. Nao se trata de uma agua qualquer, pois trata-se de uma agua clara
(simboliza a limpidez e transparéncia natural) e fresca de um pogo (Bachelard, 1993, p. 29-
56). A agua clara, de acordo com Gaston Bachelard, representa “um simbolo natural para a
pureza; ela da sentidos precisos a uma psicologia prolixa da purificacdo. (...) ¢ uma tentacao
constante para o simbolismo facil da pureza. (...) Pela purificagdo, participa-se numa forca
fecunda, renovadora, polivalente” (1993, p. 153-154 e p. 163). Neste contexto, com Mircea
Eliade, podemos dizer que a chamada “agua da vida” ¢ o protdtipo da adgua (que, por sua vez,
reenvia para o outro simbolo capital — a “arvore da Vida” de que fala o Apocalipse, 22, 1-2)
e, como tal, é “fonte da vida” e “simbolo da vida™ a “Agua da Vida” é o “Simbolo

cosmogonico, receptaculo de todos os gérmenes, a agua torna-se na substancia magica e

medicinal por exceléncia; ela cura, rejuvenesce, assegura a vida eterna” (1994: 237).

A “Agua Viva” de que fala Cristo sublinha o carater purificador, curativo e rejuvenescedor da
“Agua Viva” (como agua clara, limpida, fresca, pura, maternal e feminina que ¢ - Bachelard,
1993, p. 132-152) que da a vida eterna aquele ou aquela que dela beber: “Todo aquele que
bebe desta agua voltara a ter sede; mas, quem beber da 4gua que Eu lhe der, nunca mais tera
sede: a agua que Eu lhe der ha-de tornar-se nele em fonte de agua que dé a vida eterna” — sdo

as palavras do Cristo a Samaritana.

A referéncia a “fonte de 4gua que da a vida eterna” reenvia imediatamente para a “Arvore da

Vida”, atrés referida, e para a “Fonte da Juventude” (a fontaine de Jovence). A agua
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proveniente dela possui efeitos rejuvenescedores e purificadores e harmoniza o tema da
imortalidade com o da eterna juventude. Acredita-se que a dgua, que dela brota, tenha o poder
de curar os males dos enfermos e de rejuvenescé-los (veja-se o exemplo das d4guas minerais e
termais). Neste sentido, o doente bebendo a dgua da “fonte” espera ndo s6 ficar curado, mas
também vitalizado, ou seja, mais energizado e, por conseguinte, mais jovem: “Ela [a agua da
fonte] desperta os centros nervosos. Ela tem uma composi¢do moral. Ela desperta 0 homem

para a vida enérgica” (Bachelard, 1993, p. 168).

O doente espera que bebendo da dgua magica e salvifica da fonte simultaneamente se salve,
se rejuvenesca e que se torne imortal. E porqué? Porque trata-se de uma agua que € um leite:
“toda a agua ¢ um leite” diz Gaston Bachelard (1993, p. 135), dai a crenga que a agua, tal
como o leite, alimente e dé saude aos fracos e aos enfermos. Além disso, a agua, a
semelhanca do leite, ¢ doce revigorante e tonificante: “A 4agua doce serd sempre na
imaginacdo dos homens uma agua privilegiada” (Bachelard, 1993, p. 179). Uma 4gua doce e
maternal “que faz viver na morte, além da morte” diz Carl Gustav Jung! E ndo foi isto mesmo
que Cristo procurou transmitir & Samaritana? Dar-lhe a beber da “Agua Viva” para lhe saciar
a sua sede espiritual e permirtir-lhe viver para além da morte? Sabemos bem que a “vida
eterna” anuncida por Cristo no seu dialogo com a Samaritana ndo ¢ a imortalidade que os
enfermos mortais ansiavam obter bebendo da agua da “Fonte da Juventude”, mas se
encararmos este tema ndo s6 como uma lenda, mas também como uma metafora, a
semelhanca de Gaston Bachelard (1993, p. 166), entender-se-4 mais pertinentemente a sua

“pregnancia simbdlica” e mesmo o seu alcance espiritual.

Trata-se de uma “Agua Viva” eufemizadora capaz de combater o tempo e de transmutar o
peso tragico da morte, pelo que, aqui, nos cruzamos com uma das fungdes capitais da
Imaginacdo que, segundo Gilbert Durand, consiste em lutar “contra a podriddo, exorcismo da
morte ¢ da decomposi¢do temporal” (1992, p. 472). Por outras palavras, importa que
saibamos merecer também beber da “Agua Viva e da Vida” como uma agua consoladora ou
da consolacdo. Que seria de nos peregrinos, viandantes, sem esta d4gua consoladora ao longo
dos caminhos da nossa existéncia? Que seria de nds sem uma samaritana (eis 0 nosso
proximo!) que dé de beber da dgua do poco ao Mestre dos Mestres, lembrando aqui a figuras
do Mestre evocadas por Georges Gusdorf (Professores para qué?, 1973), Georges Steiner (As
Ligoes dos Mestres, 2005) e Karl Jaspers (Os Mestres da Humanidade, 2003)? E que Este,

por sua vez, lhe fale da “Agua da Vida” como aquela agua que da a Vida eterna no lugar de
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apagar simplesmente uma sede fisioldégica e momentanea, pois como Cristo disse: “Todo
aquele que beber desta agua voltard a ter sede; mas, quem beber da agua que Eu lhe der,
nunca mais terd sede: a agua que Eu lhe der ha-de tornar-se nele em fonte de dgua que da a

vida eterna” (Jo 4, 13-14).

E nio sera portanto esta “Agua Viva” uma consolagio que nos ajudara a usar da Palavra ao
longo dos caminhos da Vida entrecortados pelas paisagens da existéncia? Por fim, para
recordarmos novamente a figura de Paulo Freire, ndo serd a “Agua Viva” um forte
estimulante e contributo para que a nossa vocagao ontoldgica de Ser Mais se torne o Graal da
nossa condi¢do de peregrinos ? N&o sera também esta “Agua” aquela que ajudava aqueles
viandantes que, a semelhanca dos reis magos, perscrutavam os céus para melhor se

reencontrarem ?

Em forma de conclusio: sob o signo da palavra iniciatica

Sentirmo-nos disponiveis para um “tu” torna-se mais compreensivel a luz da relacdo do
mestre com o discipulo. Se, por um lado, esta relacdo “é um didlogo sem comunicagdo, uma
comunhio indireta e sem plenitude, uma fuga cuja solucdo e resolugdo serd indefinidamente
recusada” (Gusdorf, 1973, p. 316), por outro lado o Mestre exprime-se pelo dom da palavra
iniciatica porque tem como uma das suas principais missdes libertar no seu discipulo aquilo
que o impede de ser ele mesmo e leva-lo a descobrir o seu destino ou o seu caminho: “Ha no
mundo um Unico caminho que ninguém pode seguir a ndo ser tu. Onde conduz ele? Nao o
perguntes. Segue-0” (Nietzsche, 1922, p. 11). Por outras palavras, o Mestre assume-se como
um educador que sabiamente cria condi¢des para o discipulo realizar, como dissemos citando
Olivier Reboul, o seu “génio singular” na procura incessante da verdade. O Mestre esta
comprometido em cultivar a verdade e que esta irradie como uma luz que remeta “cada um
para si mesmo, for¢ando-o a julgar-se. (...) A sua linguagem exerce uma eficacia intrinseca

que leva a adesao dos outros” (Gusdorf, 1995, p. 108).

Nisto o Mestre distingue-se do “professor”, se considerarmos que o professor estd mais
preocupado em saber transmitir os conteudos cientificos de acordo com determinadas
orientacdes pedagodgico-didaticas. A esfera do professor pertence prevalentemente ao

dominio do cognitivo ¢ menos as esferas ética e ontoldgica que pertencem naturalmente ao
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Mestre. Por outro lado, se admitimos que todo o Mestre ¢ um pedagogo, também realgamos
que nem todo o pedagogo ¢ um Mestre: se o pedagogo faz-se e forma-se, a figura do Mestre
impde-se pelo seu olhar, pelo seu siléncio, pela sua Palavra instauradora de sentidos
humanizantes prenhes de uma esperanga situada sempre num mais “alto”! Do Mestre “irradia
uma luz que remete cada um para si mesmo, forcando-o a julgar-se. (...) A sua linguagem

exerce uma eficécia intrinseca que leva a adesao dos outros” (Gusdorf, 1995, p. 108).

E como ¢ que um Mestre realiza a sua missio? E verdade que cada Mestre tem o seu estilo
singular e a sua visdo do mundo — lembre-se Guilherme de Baskerville do Nome da Rosa de
Umberto Eco (1980), o Mestre de Musica da Ordem de Castélia, e mesmo Joseph Knecht, da
obra O Jogo das Pérolas de Vidro de Hermann Hess (1943), a figura do barqueiro do Sidarta
(1922) do mesmo autor, assim como o Velho Monge do filme de Kim Ki-duk intitulado
Primavera, Verdao, Outono, Inverno... e Primavera (2003) —, mas pode-se real¢ar algumas
caracteristicas comuns na missdo de todos eles: a inicia¢ao pelo siléncio, pela musica, pelo
didlogo, pelo olhar, pela escuta, pelo uso terapéutico e catartico da palavra: “O grande
educador é aquele que espalha em torno de si o sentido de honra da linguagem, como uma
preocupacdo de integridade na presenca neste mundo e dentro de si proprio” (Gusdorf, 1995,
p. 108). O Mestre vé a unidade e a harmonia além das diferencas, tem o dom da profecia e do

sacrificio e concebe a humanidade na sua unidade universal.

Finalmente, com Georges Gusdorf importa realcar que “A mestria comeca para 14 da
pedagogia. A mestria supde uma pedagogia da pedagogia” (1973, p. 309). Assim,
compreende-se que a palavra inicidtica € usada com mestria ndo pelo que é mero educador ou
professor, mas por uma espécie de eleitos, isto é, por todos aqueles que veem além da
pedagogia. Neste sentido, o Mestre sabe que € sempre, em certo sentido, um eterno discipulo
aberto ao mundo da sabedoria, da vida, dos valores, do mistério ¢ do mundo, por isso é que
“Faz-lhe horror o espirito de proprietario do pedagogo, ¢ a sua seguranga na vida” (1973, p.
310). O Mestre sabe que o epicentro da educagao reside na relagdo de confianga, de partilha e
de confidéncia estabelecida incessantemente entre o mestre e o discipulo, dai que ele seja um
iniciador dos valores e da cultura. Ele deve, quanto a nos, assumir-se especialmente como um
despertador de consciéncias e suscitador de reflexdes profundas em direcdo a eudemonia
(Jaeger, s. d., p. 497-498) e a liberdade: “O despertar da reflexdo consagra o advento do
homem para si mesmo. Ele descobre entdo a sua mais alta liberdade, isto é, a sua mais

pessoal liberdade” (Gusdorf, 1973, p. 313).
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Esta liberdade sempre se busca, conquista-se ao longo das veredas do destino de cada um
renunciando a declarar-se mestre: “Mas aquele que renunciou a descobrir a mestria da terra
dos homens, esse pode um dia encontra-la viva e a acenar-lhe, na volta do caminho, sob
disfarce mais imprevisto” (Gusdorf, 1973, p. 318). E esta ¢ a condi¢do para que um Mestre
seja re-conhecido e aceite como tal, pela simples razdo de que a “mestria ¢ um mistério”
(Gusdorf, 1973, p. 316) insondavel revelado somente a alguns, aos merecedores, aos

escolhidos sendo mesmo aqueles que encontraram Graga aos olhos do Divino!
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