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RESUMO

A tese propde uma compreensdo de modos de imaginar a (com)vivéncia universitéria
gue emergem com as narrativas de vida dos estudantes de graduacao do Campus da
Universidade Federal de Santa Maria em Cachoeira do Sul/RS (UFSM-CS). No ambito
de uma pesquisa qualitativa, de abordagem fenomenoldgica, vivencial-dialégica e
simbdlica, o estudo contempla a realizacdo de rodas de conversa com estudantes,
com a manifestacao expressiva através da argilapalavra, termo utilizado para nomear
a composicdo entre a modelagem em argila e a oralidade nas narrativas. A
metodologia de amplificacdo simbolica € empregada para compreender e analisar o
material que emerge nas vivéncias propostas. O registro do trabalho de campo se d&
através de fotografias, anotacdes em diario de bordo e transcri¢cao a partir de gravacao
de audio. As imagens do mito de heréi/heroina, como modos de imaginar as
(com)vivéncias universitarias nas narrativas dos estudantes, emergem nas
amplificagBes simbdlicas, evidenciando a sua for¢a geradora de sentidos para as
manifestacbes expressivas do inconsciente coletivo e o aprofundamento do vivido no
ensino superior. Com aporte tedrico em Carl Gustav Jung, James Hillman, Joseph
Campbell e outros autores, a pesquisa considera que a logica dos mitos ajuda a
selecionar a trama das narrativas na psique. As narrativas de vida dos estudantes séo
compreendidas como biografias da alma, por apresentarem uma perspectiva de
aprofundamento de suas préoprias imagens. O estudo considera que dar a prépria
narrativa um sentido de mito € uma forma de encontrar sentidos mais profundos para
0 que é vivenciado na jornada de cada um na universidade. A interlocucao entre quem
conta e quem escuta cria um espaco de (trans)formacéo, termo que destaca uma
inseparabilidade entre formacao e transformacao, relacionada com o processo de
individuacdo. Partindo da dimensédo simbdlica evidenciada nas narrativas de
estudantes, a investigacao tece reflexdes e indagacdes acerca da universidade e da
educacdo, indicando a necessidade de espacos-tempos para a manifestacao
expressiva dos discentes, de escuta sensivel e de acolhimento e cuidado das
diferentes jornadas que séo biografadas no ensino superior, para que sentidos mais

profundos ressoem nas (com)vivéncias universitarias.

Palavras-chave: amplificacdo simbolica; experiéncia intercultural; (com)vivéncia

universitaria; escuta sensivel; (trans)formacao.



ABSTRACT

The thesis proposes an understanding of ways to imagine the (co)existence within the
university that emerge from the life narratives of undergraduate students at the Federal
University of Santa Maria Campus in Cachoeira do Sul/RS (UFSM-CS). Within the
scope of qualitative research with a phenomenological, experiential-dialogical, and
symbolic approach, the study includes the experience of conversation circles with
students, with expressive manifestations through the clayword, a term used to name
the composition between clay modeling and orality in the narratives. The methodology
of symbolic amplification is employed to understand and analyze the material that
emerges from the proposed experiences. Fieldwork is recorded through photographs,
logbook notes, and audio recording transcriptions. The images of the hero/heroine
myth, as ways to imagine the (co)existence within the university in the students'
narratives, emerge in symbolic amplifications, demonstrating their sense-generating
power for the expressive manifestations of the collective unconscious and the
deepening of lived experiences within higher education. Drawing from the theoretical
references in Carl Gustav Jung, James Hillman, Joseph Campbell, and other authors,
the research considers that the logic of myths helps to select the plot of narratives in
the psyche. The students' life narratives are understood as biographies of the soul,
presenting a perspective of deepening their own images. The study considers that
giving one's narrative a sense of myth is a way to find deeper meanings for what is
experienced in each person's journey at the university. The dialogue between the
storyteller and the listener creates a (trans)formative space, a term that highlights an
inseparability between formation and transformation, related to the process of
individuation. Based on the symbolic dimension evidenced in the narratives by the
clayword of students, the investigation weaves reflections and inquiries about the
university and education, indicating the need for space-times for the expressive
manifestation of students, for sensitive listening, and for welcoming and caring for the
different journeys that are chronicled in higher education, so that deeper meanings

resonate in the (co)existence within the university.

Keywords: symbolic amplification; intercultural experience; (co)existence at the

university; sensitive listening; (trans)formation.
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1 O CHAMADO PARA A JORNADA

Figura 1 — Florescer

Fonte: Arquivo pessoal (primeira pintura produzida por mim, em 2020, quando iniciava, ainda como
aluna especial, o percurso do Doutorado em Educacéo, na UNISC).
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Que pesquisadora sou eu? Que imagens arquetipicas ressoam em mim? Que
emocoes, percepcdes e medos me fazem? Essas questfes foram surgindo ao pintar,
pela primeira vez, com tinta a 6leo, a partir de uma proposta da disciplina O Sensivel
na Pesquisa em Educacéo, em 2020, quando iniciava meu percurso no Doutorado em
Educacdo do Programa de POs-Graduacdo em Educacdo (PPGEDU), na
Universidade de Santa Cruz do Sul (UNISC).

Tomo, nessa escrita, a perspectiva de James Hillman (2018), de que uma
imagem nao esta relacionada a uma visualidade ou literalidade, que poderia ser
percebida pela visdo, como se fosse uma fotografia, por exemplo, ou algo a ser
interpretado. A imagem é criacdo da psique/alma, € uma totalidade que é completa da
forma como se apresenta, portanto, tudo que é necessario ja esta nela, podendo,
entretanto, ser aprofundada e trabalhada em ou com outras imagens. Ja arquetipico,
usado “[...] como adjetivo — como um qualificador de experiéncias, ndo uma coisa em
si, mas uma qualidade dos eventos” (Barcellos, 2012, p. 80), é um termo que chama
atencdo para o valor do imaginado. Se refere a multiplicidade de interconexdes e
implicagbes que ela ressoa ou reverbera em alguém, pois “o que faz com que uma
imagem seja arquetipica é a riqueza que se pode extrair dela” (Hillman, 2018, p. 45).

A experiéncia de imaginar como producdo de conhecimento e de
autoconhecimento me colocou frente a frente com o espanto — no sentido proposto
por Bachelard (1978), de uma desnaturalizacdo, o estranhamento como um momento
originario do pensamento, aquele “oh!” que dizemos quando algo nos surpreende —,
para seguir pensando, para seguir questionando e questionando-se. Ao terminar a
pintura, o que falava mais alto em mim era como uma narrativa da alma, escrita pelas
tintas (ndo é so pela palavra que se escreve), como um saber ndo somente individual,
mas que também é coletivo. A Mae Terra apresentou-se, remetendo para a dimensao
simbdlica daquilo que acolhe e, também, frutifica. A relacdo com a mae, no entanto, &
desafiadora, oscilando entre aproximacdes e distanciamentos, protecdo e
inseguranca, identificacdes e diferenciacdes necessarias. Ela traz suas sombras, pois
aquilo que nutre, também tem o poder de matar e, para acolher, é necessario esvaziar-
se de si.

Foi necessério, assim, desaprender algumas coisas para dar espaco a outras,
em uma pesquisa em que acolhi o espanto e busquei nutri-lo pela reflexdo, que se

frutificou no caminho feito, constituindo-se na criagdo+atividade (criatividade), no



15

(trans)formar das formas e dos sentidos, que abriu espaco para a partilha de diferentes
imagens, saberes, sentimentos, experiéncias e narrativas outras.

Conectar-me a terra, na pesquisa, ajudou-me a pensar nas transformacdes que
nos abrem a uma maior consciéncia da impermanéncia de nés mesmos, do outro e
do mundo. Ja foi semente, 0 que hoje esta em flor. Podera ser fruto, se esse for o seu
destino. Voltara ao ventre da Mae Terra na semeadura, enraizada no ciclo que
engendra acolher tanto a vida quanto a morte. Cada momento € apenas um instante
entre tudo aquilo que nos antecede e 0 que esté por vir.

Assim, fui fazendo o caminho no Doutorado em Educacéao, que foi (in)tenso em
(trans)formacédo para mim. Despida do que achava que sabia, reconhe¢co que foi
preciso deixar morrer algumas coisas para viver outras, para abrir espaco ao que
ainda ressoa como novidade. Precisei descer ao profundo para trabalhar com a
dimensdo simbdlica na expressao pela argila e pela palavra (argilapalavra) das
narrativas de vida de estudantes e, como a deusa da mitologia grega, Perséfone?,
lidar com minhas sombras e medos, para buscar escutar o que pulsa no estar sendo
no mundo com outros. Essa pesquisa, portanto, diz muito de mim mesma, do meu
processo de conhecimento e autoconhecimento, da minha pro-cura.

Coloquei-me a admirar e a aprender com discentes de graduacdo da
Universidade Federal de Santa Maria (UFSM), no Campus em Cachoeira do Sul
(UFSM-CS), no Rio Grande do Sul, que foram meus colaboradores na pesquisa,
contribuindo para o fazer da tese, que traz como tema os modos de imaginar a
(com)vivéncia universitaria que emergem com as narrativas de vida de estudantes do
referido campus.

Uma aprendizagem profunda também tem sido conviver com a professora Dra.
Ana Luisa Teixeira de Menezes, minha orientadora, e com 0s colegas e professores
do Grupo de Pesquisa Peabiru — Educacdo Amerindia e Interculturalidade (Peabiru
significa caminho do sol, na lingua Guarani), da Linha de Pesquisa em Linguagem,

Experiéncia Intercultural e Educacdo e demais linhas do PPGEDU. Escutando (mais

1 Conforme Woolger e Woolger (2007), Perséfone, para os gregos, era a Rainha do Mundo Avernal,
vigia das almas dos falecidos e das sombras. Na linguagem da psicologia moderna, o mundo avernal
seria o inconsciente, o desconhecido, tudo aquilo que é reprimido e, ainda mais profundamente, o
inconsciente coletivo. Segundo o classico mito grego (Pearson, 2023a), por dividir-se, conforme o
periodo do ano, entre a superficie e o mundo dos mortos, a deusa rege as esta¢des do ano: o0 tempo
em que permanece no mundo das sombras corresponde ao outono e inverno, enquanto aquele em
gue sobe a terra, é correspondente a primavera e verao.
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do que falando, ultimamente), lendo, conversando e participando de convivéncias
entre intelectuais indigenas e nao indigenas, vou aprendendo que, longe da
neutralidade e distanciamento, a pesquisa ndo pressupde, necessariamente, olhar a
distancia. Compreendo-a como viver um processo no estar junto, considerando o
outro ndo de forma objetificada, como um objeto de estudo, mas como ser no mundo,
legitimo em seu proprio modo de existir, e com quem me coloco em convivéncia que
transforma n&o somente a mim, mas a n@s, ao nos relacionarmos em linguagem.

Lanco-me, assim, na inteireza do meu ser/estar mulher-pesquisadora, nessa
escrita, que se apresenta como um instante, 0 momento presente de uma
compreensao e de uma escrita que se ensaia, abre-se em flor; e que segue em
metamorfose, pois s6 posso pensar 0 que eu mesma consigo pensar, escrever o que
eu posso escrever, interrogar o que me interroga como pessoa, neste aqui e agora.
Assumo, desde ja, portanto, a incompletude, a errancia, a ambiguidade, as
contradi¢gdes, os paradoxos, a transagao entre certezas e incertezas e 0 meu processo
intimo, circular e continuo de (trans)formacao.

Se algo permanece, nesse movimento, € que me permito, enguanto
pesquisadora, seguir indagando e me inquietando diante da complexidade da vida.
N&o me refiro a complexidade como algo que é dificil, mas como aquilo que é tecido
junto, como teoriza Edgar Morin (2006), para quem o mundo fenomenal é um tecido
de acontecimentos, comportando multiplas interacbes, determinacfes, acasos,
contraditorios, caos, organizacdo, incertezas e novidades.

Nas préoximas sec¢des, busco explicitar as palavras e nocdes que foram me
guiando e mantendo em pé ao longo da pesquisa, bem como as “disposicfes ético-
estético-afetivas” (Dorneles; Arenhaldt, 2016) do estudo. Nos capitulos seguintes,
procuro apresentar um referencial teérico, construido a partir dos autores que li e que
me leem em minhas inquietacbes, e as escolhas metodoldogicas e caminhos
percorridos. Na sequéncia, coloco em conversa as argilapalavras com forca
arquetipica que foram se apresentando ao longo da investigacdo, nas narrativas dos
colaboradores de pesquisa, amplificando-as simbolicamente, a partir do mito do
heréi/heroina. Trago, ainda, algumas compreensdes que foram emergindo no estar
junto das rodas de conversa e no pensar a universidade. No ultimo capitulo, trago
consideracdes que finalizam a escrita (sem encerrar, no entanto, o pensar).

Assim, buscando remover (de mim mesma) o peso da expectativa conclusiva

que a palavra tese pode carregar, fago um convite para que, quem assim desejar,
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acolha e deixe engravidar, afetivo-intelectualmente, as imagens que se mostraram em
pesquisa. Mais do que isso, convido a seguir florescendo-as em outras e novas
narrativas imaginadas, numa dindmica de circularidade, como se estivéssemos em
uma roda de conversa, deixando-se tocar, ndo para conseguir explicar, mas para

poder seguir indagando o vivido.

1.1 PRO-CURA E PALAVRAS DE PESQUISA

A partir das (com)vivéncias, desde 2019, com estudantes de graduacdo da
UFSM, no Campus de Cachoeira do Sul, onde atuo como técnica administrativa em
educacado (TAE), no cargo de pedagoga, percebo a academia como um espaco de
entrecruzamento de vidas-histérias, espaco de palavras e siléncios que vao
compondo diferentes narrativas, um “[...] espaco aberto a singularidade da experiéncia
de si, permitindo o uso de diferentes modos de biografar-se” (Camara; Passegqi,
2013, p. 35).

S&o muitas, singulares e, a0 mesmo tempo, coletivas, as narrativas que vao
sendo biografadas no ensino superior, que parecem clamar por serem escutadas —
especialmente nestes Ultimos tempos, em que nos estarrecemos diante de noticias
de violéncias nas escolas e universidades, bem como de suicidios de jovens. Para
descrever melhor o cenario atual, tomo as palavras da professora Dra. Betania
Moreira de Moraes, em seu parecer? de examinadora no processo de qualificacdo do

projeto desta tese, em que considerou o tema de pesquisa

[...] de relevada importancia no atual cenario, em que somos tomados de
assombro pelos recorrentes atentados as escolas, da educacéo bésica ao
ensino superior, expressando a vulnerabilidade de nossos jovens a ideologias
extremistas, a disseminacao de discursos misoginos, racistas, de toda ordem
de intolerancias, ao aumento de acessos a armas brancas e de fogo, jovens,
esses, facilmente recrutados e aparelhados em grupos on-line,
marcadamente através do uso nao regulamentado das redes sociais,
movidos, ademais, pelo holofote da espetacularizagdo por parte da midia
(Moraes, 2023).

2 O parecer escrito da examinadora convidada, professora Dra. Betania Moreira de Moraes, foi lido por
ela durante a sesséo de qualificacdo do projeto da presente tese, realizada de forma on-line, em 13
de abril de 2023, tendo cépia do mesmo sido enviada por e-mail, para mim, na mesma data.



18

Uma das principais atividades do chao da minha pratica profissional no campus
universitario, até 0 momento, diz respeito ao atendimento aos discentes que buscam
0 servi¢co de apoio pedagogico, a cada semestre letivo. Embora eles também possam
ser encaminhados por docentes, técnicos administrativos em educagdo e
coordenacdes de curso, a maioria procura 0 Servico espontaneamente, a partir do
preenchimento do formulario on-line disponivel no site da unidade ou diretamente na
sala do setor. No caso de encaminhamento por algum servidor, ainda assim, ele s6
devera ser feito com o conhecimento e consentimento do estudante. O atendimento é
individualizado e qualquer encaminhamento institucional que derive dele também so
¢é feito com a concordéancia da pessoa.

Recebo, no cotidiano, uma variedade de motivos iniciais expressos nas
demandas por apoio, como, por exemplo: “hdo consigo me organizar”, “ndo consigo
estudar”, “ndo tenho foco”, “acho que posso ter algum transtorno”, “ndo consigo
aprender”, “estou perdido”, “estou sobrecarregado”, “tenho dificuldade”, “ndo sei mais
0 que fazer’”, “meu desempenho € baixo”, “estou com ansiedade”, “ainda ndo me
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adaptei a universidade”, “esta muito dificil conciliar as atividades”, “vou reprovar”, “ndo
consigo aprender”, “estou pensando em desistir’, entre outros.

Alguns chegam mostrando a dor em um corpo tenso, com receio de falar, e vao
sendo convidados, a seu tempo, a conversar de maneira mais aprofundada sobre as
suas dificuldades, para que a partir dai possam ser (re)pensadas, em conjunto,
algumas estratégias de enfrentamento, como o encaminhamento para atendimentos
multidisciplinares, a construcao de uma rotina de atividades e estudos, uma conversa
com a coordenacédo de curso ou o acompanhamento pedagdgico mais prolongado do
seu percurso académico, por exemplo. Os encontros ocorrem, normalmente, no
decorrer de pelo menos um semestre, com periodicidade, geralmente, semanal ou
quinzenal.

No cotidiano da atuacdo nos atendimentos, onde educandos do campus
buscam, frequentemente, a escuta e o acolhimento das suas vivéncias e questdes
académicas, percebo que ndo basta que as histérias dessas vidas possam ser
contadas. E preciso que sejam escutadas, e ndo s6é com o ouvido, mas também com
outros sentidos capazes de ajudar a alargar a compreensao das narrativas, com
coracao atento as mindcias, aos detalhes, aos silenciamentos, ao invisivel das

imagens.
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Urge, na universidade, dar ouvidos aqueles que tém, sim, voz, mas nem
sempre sdo escutados. Percebi, ao longo do trabalho com os atendimentos individuais
aos aprendentes e em outras atividades, em turmas ou grupos, que a escuta das
narrativas de vida necessita ir além daquilo que é dito e de um ouvir protocolar. Nao
narramos apenas pela palavra e, ainda, o que contamos sobre nés ndo se constitui
apenas de eventos que podem ser testemunhados por qualquer um que tenha
compartilhado conosco o mesmo espago e tempo — nado sdo, pois, histoérias literais,
mas modos de imaginar a experiéncia de estarmos vivos.

Imaginamos a vida (e ndo somente contamos fatos), nas histérias que
contamos e que somos, importando também o como nos historiamos, ou seja, as
narrativas que criamos para isso (Hillman, 2010a). Elas inserem-se no campo da
poiesis — compreendida a partir de sua origem grega como criagéo, fazer, fabricacao
(Castro, 2024). Narrar-se, entdo, como imaginacao criadora, € acdo que instaura
mundos, e ndo reproduz, como se fosse mera representacdo (Bachelard, 1978;
Hillman, 2010a).

Por vezes, entretanto, ha uma caréncia de espacos e tempos na formacgéo no
ensino superior para a expressao de diferentes possibilidades imaginativas na relacéao
com o conhecimento, como um conhecer de si e do/no mundo. Sem pretender
generalizar, algumas vezes, ha praticas pedagogicas que parecem ter um foco
bastante racionalista e verticalizado, compreendendo as pessoas como se fossem
seres apenas de razdo, sem sentimento e sem corpo, desconsiderando a sua
integralidade e, ainda, 0s seus saberes construidos nas vivéncias, com 0s quais
poderiam enriquecer o percurso formativo e torna-lo mais proximo de suas praticas e
necessidades vitais, bem como assumir um potencial transformador da sua propria
concretude humana.

Compreendo que formacgao extrapola a ideia de um “[...] conjunto de condicbes
e mediagdes para que certas aprendizagens socialmente legitimadas se realizem”
(Macedo, 2010, p. 21). E mais amplo do que isso, pois, para além de aprendizagens
de conteudos formais, contempla também as transformac¢ées no modo como cada um
vai se realizando enquanto existéncia, tanto singular quanto coletivamente,
escrevendo sua narrativa na trama da vida. Podemos pensar em formacgédo nao
apenas como aquilo que forma, mas o que me forma e o que transforma, que vai
argilando novas possibilidades no/do estar-sendo-no-mundo-com, um processo de

transformacdo em diferentes dimensdes do ser, entre elas, a profissional — nao
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apenas como um resultado daquilo que se ensina ou se aprende, mas da acao
criadora sobre si no e com o mundo.

Que modos de imaginar emergem com as narrativas de vida de estudantes que
compartilham o tempo/lugar de (com)vivéncia universitaria? Como esses discentes
dao sentido a esse (com)viver compartilhado? O que a escuta sensivel dessas
narracdes convida a refletir sobre processos de formacao e transformacao no ensino
superior? Como elas tensionam a educagéo e a universidade? Que histérias de vida
tém (me) passado despercebidas na cotidianidade da convivéncia académica? Como
a academia poderia ampliar a escuta dessas narrativas?

Recebo essas questbes de pesquisa como procura — ou pro-cura. O verbo
procurar origina-se, etimologicamente, do latim procurare, um ocupar-se de, olhar por,
tratar de, administrar (Faria, 1962). O termo latino, por sua vez, € formado por: pro,
gue significa a favor, e curare, que diz respeito a cuidar, olhar por, curar, velar (Faria,
1962), possibilitando também uma compreensao da palavra procura como uma pro-
cura, como acao que favorece a cura, o cuidado, o colocar atengcdo em algo ou
alguém. Assim, ndo tenho pretensdo, como pesquisadora, de indicar alguma receita
ou resposta generalizante para as questbes que me motivam, até porque, caso
achasse alguma, seriam, ainda assim, as minhas respostas, da minha propria pro-
cura. Trata-se mais de assumir uma postura de compreensao e indagacéao, algo como
colocar essas questbes em movimento de germinacgéo, abrindo-as, como se fossem
sementes, para outras possibilidades de ensaiar o pensamento, em uma atitude de
atencdo e cuidado comigo e com 0s outros, com seus modos préprios de imaginar a
vida.

Percebo, portanto, que ndo escolho um tema de investigagao. Algo me escolhe,
€ palavra que ganha vida em mim, como um chamado. O que busquei fazer foi acolhé-
la, como uma ressonancia de mim mesma no mundo e do mundo em mim. A partir
das palavras-questbes que me mobilizam e organizam, ou dessas palavras de
pesquisa, “[...] que vdo me guiar e manter em pé€, em condi¢cdo de verticalidade e ao
mesmo tempo em conexao com o todo, que € a palavra” (Menezes, 2021b, p. 50), o
objetivo do fazer da tese € compreender modos de imaginar a (com)convivéncia que
emergem com as narrativas de vida dos estudantes do Campus da UFSM em
Cachoeira do Sul.

Acolhendo as questbes que ressoam no conviver com 0s educandos, procuro,

como objetivos especificos, investigar sentidos e aprofundamentos que emergem
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dessas narrativas e o que dao a imaginar sobre formacéo e transformacéo no ensino
superior; problematizar sobre o que elas provocam a pensar sobre educacédo e
universidade; interrogar como a convivéncia com o outro afeta as vivéncias dos
discentes na academia; indagar sobre tempos/espagcos dados a escuta das suas
narrativas de vida e como amplia-los no Campus da UFSM-CS.

A partir da compreensédo de Jung (2000a) e Hillman (2010a) da alma com uma
perspectiva de interioridade em nos, quando criamos nossa narrativa, contamos de
nés no mundo, das imagens que fazemos e que nos fazem, como tramas que
escrevemos e que inscrevem-se em nosso psiquismo. Interioridade ndo diz respeito
ao um lugar literalizado, mas uma subjetividade nos eventos e uma atitude que os
interioriza.

Com base em Ricoeur (1994, 2010), entendo a narrativa como aquilo que
organiza a nossa compreensdo do mundo e, também, de n6s mesmos. As narrativas
de vida néo sao, aqui, portanto, consideradas somente uma descri¢cao verbal ou uma
sequéncia cronoldgica de fatos, mas, consoante, também, com Souza (2006), como
formas coerentes de conferir sentidos ao tempo vivido.

Na convivéncia com 0s universitarios, noto que nos transformamos
mutuamente e ndo ha como separar a vida das questbes da formacdo académica,
porque falamos aqui de pessoas em sua completude, corpos que pensam, sentem,
imaginam, que corazonam no cruzamento das convivéncias na universidade.
Corazonar (coracao+razao) € uma no¢do que o antropélogo equatoriano Patricio
Guerrero Arias (2010a, 2010b, 2012) desenvolve, a partir das sabedorias dos povos
amerindios. Para estes, hd uma integracdo radical entre afetividade e racionalidade
intelectual, ndo ha uma separac¢éo entre coracdo e razdo. Fundem-se corpo, emocao,
sentimento e pensamento, como sentipensamento (Fals Borda, 2015).

Partindo de uma abordagem da Educacéo Biocéntrica, que tem a vida como
centro de todas as ac¢fes (Cavalcante; Goais, C., 2015), o caminho metodolégico que
se constituiu na pesquisa — e serd mais detalhadamente descrito em capitulo
posterior — buscou proporcionar uma circularidade da escuta, da conversa e da
amplificacdo simbdlica das narrativas de vida de estudantes, propondo a modelagem

em argila e a oralidade como formas imaginativas de narrar a si.
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1.2 CORAZONAR, SENTIPENSAR, BIOCENTRAR

Figura 2 — Sonho-flor

Fonte: arquivo pessoal (pintura produzida em 2021, ao longo da disciplina Educacéo: corpo,
vivéncia e espiritualidade, do PPGEDU).

Ha muitos anos, tive um sonho com minha avo materna, que havia partido da
vida terrena ja fazia algum tempo. Nesse nosso encontro, as palavras que ela
me dissera foram: “Olhe arosa, como € bonita!”. Por um tempo eu nao lembrei
o que havia sonhado, mas, dias depois, ao chegar em frente a casa onde ela
morava, vi a rosa, a mesma do sonho, bonita tal qual a V6 Diva me convidava
a contemplar. A lembranca do que havia vivido durante o sono veio a tona na
mesma hora, com uma beleza como a daquela flor. Senti meu corpo inteiro
tomado pela emocgdo e por um sentimento de paz que transcendia meu
préprio ser, reconhecendo naquele um momento estranho a minha
compreenséo, mas que tocava em algo profundo dentro de mim.
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O coracdo me guiava a pensar que havia muito ali: a avd, a rosa, 0 amor, a
vida. Mas sera essa intuicdo uma bussola fiel para meu pensamento? Pode
o sentimento atuar de forma integrada a razao? De que forma corpo, vivéncia
e espiritualidade podem fazer parte de um modo de estar em pesquisa?
(Rosa, 2023, p. 264).

O sonho que relato acima, trecho do meu texto “A razdo que vem do coragao”
(Rosa, 2023), publicado em livro organizado por Menezes, Wendland e Wernz (2023),
teve uma funcéo constitutiva para a presente tese. Ao indagar o sonho como fonte de
um conhecimento que se produz a partir da sua forca emocional como imagem,
perguntava-me, também, se razdo e coracdo poderiam unir-se na pesquisa,
encontrando, nas nocdes de corazonar (Guerrero Arias, 2010a, 2010b, 2012) e de
sentipensar (Fals Borda, 2015), um norte para as vivéncias que se constituiram ao
longo desse processo.

Corazonar, termo formado pela unido das palavras coracao e razao e cunhado
por Guerrero Arias (2010a), a partir dos conhecimentos e sabedorias dos povos de
Abya Yala3, surge como uma maneira de questionar a hegemonia do racionalismo
intelectual. Construido a partir de um modelo de civilizagcao que prioriza o capital e ndo
a vida, o logocentrismo opera, conforme ele, uma colonizacdo de memdrias, saberes,
conhecimentos, afetividades, subjetividades, corpos, imaginarios e vontades. A
sabedoria do corazén, por outro lado, reconhece como fontes as emocdes, as
intuicdes e os sentimentos, e 0 coracdo como 6rgao regulador intuitivo do juizo, como
também afirma Kusch (2007), a partir da perspectiva do saber amerindio.

A nocdao vai na contramao da imposicédo de uma forma Unica de pensar e que
separa 0 conhecer do sensivel, priorizando puramente a razao intelectual, em
detrimento de outras diferentes formas de produzir conhecimento, como os sentidos
e as emocdes. Isso nao significa, entretanto, que o cérebro deveria ser desprezado,
mas trata-se de considerar a importancia do coracéo na producdo do conhecimento.
O significado de ser humano est4, portanto, entre o racional e o afetivo, sendo este
altimo, sempre presente em nossa agao: “ndo s6 somos seres racionais, mas também
sensibilidades atuantes ou, como a sabedoria xamanica nos ensina, ‘somos estrelas

”m

com coragéao e consciéncia” (Guerrero Arias, 2010a, p. 102, traducéo propria).

8 Abya Yala, conforme Leroy (2022), corresponde ao nome que os indigenas Kuna, que habitavam a
Coldmbia e o Panama, utilizavam para designar a América Latina, antes da invasdo pelos
colonizadores. O termo € usado, atualmente, como forma de resisténcia simbolica ao colonialismo.
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Guerrero Arias (2010b) afirma a necessidade de dar visibilidade a existéncia de
epistemologias outras, como as de povos indigenas e negros da América Latina, que
insurgem de forma contra hegemonica, e que ele prefere chamar de sabedorias
insurgentes, porque, para ele, elas vao além de sistemas de conhecimento, j4 que

uma sabedoria

[...] oferece ndo apenas referentes tedricos, informacdo e conhecimentos
para entender a realidade, mas sobretudo, as sabedorias proporcionam
referentes de sentido, ndo s6 para compreender a realidade e a vida, mas
também para transforma-las (Guerrero Arias, 2010b, p. 23, traducao propria).

Ao valorizar diferentes manifestacbes de sabedoria e seu potencial de
transformacao das condi¢des de existéncia, o corazonar traz em si a interculturalidade
como pressuposto. Imaginando a silaba co como um prefixo na palavra (Tallei; Diniz-
Pereira; Liberali, 2022), co+razonar ganha o sentido da coletividade. E uma razdo que
nao se faz solitariamente, de forma individualista, mas em relagdo com um outro, a
partir de uma relagdo de reconhecimento e respeito entre alteridades. Corazonar,
portanto, se faz verbo de acao, que “precisa do outro, se faz junto com o outro, na
primeira pessoa do plural, o nés. Como cada um dos nés de uma rede que se
entrelagcam e formam uma s6 trama no conviver” (Rosa, 2023, p. 265).

Conforme Guerrero Arias (2010a, 2010b), a hegemonia da racionalidade,
entretanto, provoca uma fragmentacédo da condicdo humana, por desconsiderar a
afetividade, servindo a dominacéo das subjetividades, imaginarios, corpos e vontades,
uma colonialidade do poder, do saber e do ser. O modelo civilizatério capitalista
expressa uma visdo homogeneizante, universalista e de desenvolvimento unilateral.
Ao negar outras formas de organizagao social, impde sua matriz de poder e violéncia,
invisibilizando, classificando, hierarquizando, marginalizando, e eliminando, seja na
esfera econdmica, politica, linguistica ou religiosa, por exemplo.

No campo do conhecimento, o saber ocidental, como verdade Unica, legitima a
raz8o técnico-cientifica como Unico discurso Vvalido, desconsiderando e
subalternizando epistemologicamente as sabedorias que escapam ao conhecimento
dominante, desincorporado e intelectual (Guerrero Arias, 2010a, 2010b). Essa € uma
cultura que coloniza também as alteridades, pois somente um modo de ser é
considerado possivel, evidenciando, para além de um dominio do outro, a

desconsideracao da existéncia de um outro.
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A partir das sabedorias insurgentes, corazonar também diz respeito a
compreender o significado das epistemologias dominantes e questionar o monopdélio
da racionalidade intelectual, reconectando afetividade e razdo também como luta
politica e epistémica por outros sentidos para a existéncia (Guerrero Arias, 2010b),
mais solidarios, integrais e integrados a natureza, valorizadores da vida e de cada ser.
Nessa abordagem complexa, € uma nocdo que se conecta as interaprendizagens,
como aprendizagens que se ddo com o0 outro, em que somente podemos conhecer
quando somos capazes de nos abrir ao que/quem nos é outro e conviver com ele,
tendo em vista que o mundo que temos € uma construcdo compartilhada. Um
corazonamento implica em abertura a algo mais e maior do que nés mesmos. Trata-
se de um saber que ndo exclui o corpo, mas se faz incorporado, sentipensante, e
reconhece a poténcia dos afetos, das vivéncias, da espiritualidade, dos sonhos, das
memorias e das intuicdes como geradores de sabedoria.

O sociblogo colombiano Orlando Fals Borda (2015) utilizou o termo sentipensar
em contraposicdo a uma posicao dualista entre coracdo e mente, a pesquisa baseada
nos paradigmas eurocéntricos, objetivistas e tradicionais, bem como a invisibilizagao
da historia, saberes e conhecimentos, ocasionado pela exclusdo de determinados
modos de vida, pelo colonialismo. O sentipensamento € a base em seus estudos de
investigacdo-acao-participante (IAP) com trabalhadores rurais e ribeirinhos, defendido
por ele como horizonte para as pesquisas sociais. A metodologia se baseia na
participacdo de pessoas implicadas na transformacédo de seus territorios, através de
acOes especificas (Tallei; Diniz-Pereira; Liberali, 2022).

As pessoas sentipensantes Sao as que conseguem unir razao e amor, coragao
e corpo como forma de resisténcia e reexisténcia frente a colonialidade, como Fals
Borda aprendeu com os ribeirinhos da costa colombiana, nos quais ele reconhece a
capacidade de enfrentar os desafios da vida diaria e supera-los (Moncayo, 2015). Fals
Borda (2002, p. 21b) descreve o0 que é conhecido como a “cultura anfibia” dos
ribeirinhos da Colémbia, que vivem entre o mar e a terra, como um complexo de
comportamentos, crengas e praticas que envolvem a relagcdo com a pesca, a caga, 0
ambiente, as forcas produtivas e a producdo agricola, que prevalecem no local. A
partir do estudo dessa cultura, enfatizou a resiliéncia frente aos revezes cotidianos e
a relacao indissoluvel entre corpo, mundo, razdo, emocao, sentimento e pensamento

(Moncayo, 2015). Ele atribui a um pescador a criacdo do termo sentipensar:
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N&o fui eu que inventei esse termo, foi um pescador que estava comigo que
disse: — quando agimos com o coragdo, mas também usamos a cabega,
guando combinamos as duas coisas, somos sentipensantes. Eduardo
Galeano usa hoje em seus livros, é claro que ele diz muito honestamente que
aceitou da “Historia Doble de la Costa™ (Fals Borda apud Tallei; Diniz-Pereira;
Liberali, 2022, p. 333, traducao propria).

Quando um grupo integra afetivo-intelectualmente os seus saberes,
corporificando-os e agindo com eles em sua transformacéo, € possivel dizer que se
trata de pessoas sentipensantes. “E como corpo sentipensante que nos encontramos,
nos relacionamos pela linguagem, tocamos e somos tocados, aprendemos, nos
transformamos, amamos, realizamos a nossa alma” (Rosa, 2023, p. 272). Combinar
razao e amor sintetiza também uma (com)posicdo em pesquisa e em educacao,
tomando como base a perspectiva de Fals Borda (2015). Sentipensar remete a
possibilidade de uma aprendizagem integradora, que contempla a imaginacdo, a
criatividade, a participacao, a interculturalidade, os sentimentos, a diferenca de ideias,
a expressdo da amorosidade e a valorizacao da vida em sua diversidade.

O escritor Eduardo Galeano, em seu “Livro dos Abracos”, em trecho de

“Celebracao de bodas da razdo com o coragao”, traz que:

Desde que entramos na escola ou na igreja, a educacao nos esquarteja: nos
ensina a divorciar a alma do corpo e razdo do cora¢gdo. Sabios doutores de
Etica e Moral ser&o os pescadores das costas colombianas, que inventaram
a palavra sentipensador para definir a linguagem que diz a verdade
(Galeano, 2022, p. 119).

O casamento da razdo com o coracao, proposto por Guerrero Arias (2010a,
2010b, 2012) e Fals Borda (2015) e, também, presente na literatura de Galeano
(2022), se conecta com a abordagem biocéntrica do aprender como acéo de vida e
em favor da vida, percebendo a for¢ca dos processos pedagdgicos que integrem
vivéncia, reflexdo, didlogo e acdo, impulsionando de forma individual e coletiva a
presenca, a inteligéncia afetiva, o conhecimento complexo e a interculturalidade. A

Educacao Biocéntrica, conforme sistematizado por Ruth Cavalcante e Cezar Gois

4 “Historia doble de la costa” é titulo de uma obra seminal de Orlando Fals Borda (2002), que teve as
quatro partes de sua primeira edicao, publicadas entre 1979 e 1987, apresentando a histéria da costa
colombiana de uma maneira diferenciada em relacao a forma de pesquisar e escrever a Historia: em
dois estilos ou canais (Fals Borda, 2002) — A e B, onde, nas péaginas da esquerda (A), ele traz
registros da histdria na perspectiva local, com relatos, descricdes e memorias da populacédo local e,
nas paginas da direita (B), tece uma analise histérico-social relacionada ao contetdo contido nas
paginas da esquerda, a partir de referéncias tedricas e metodoldgicas.
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(2015), propde “[...] uma educacao integral e permanente, uma praxis educativa que
parta, ndo da razdo nem dos instintos, mas da poténcia de vida; que a estimule e a
tome por base para todas as formas de educagéo” (Cavalcante; Gais, C., 2015, p. 63).

De acordo com Ruth Cavalcante e Cezar Gois (2015), a Educacao Biocéntrica
esta referenciada nas teorias de Rolando Toro (biodanca), Paulo Freire (educacao

dialogica) e Edgar Morin (pensamento complexo):

Toro parte da vida instintiva e do amor, da vivéncia, do encontro vivencial, do
profundo respeito e reveréncia a vida; Freire e Morin partem de uma atitude
epistemolégica libertadora e transdisciplinar, do profundo respeito e
consideracdo as pessoas e povos, do encontro dialégico, da consciéncia de
si mesmo e do mundo a ser ampliada e aprofundada pelo caminho da
educacéo reflexiva e amorosa (Cavalcante; Gdis, C., 2015, p. 44).

A abordagem biocéntrica propde uma educagdo ampliada e integral, tendo
como ponto de partida o viver e o aprender com 0sS outros e com o mundo.
Concretizada em propostas educativas que potencializem a expressao singular e
coletiva, a inteligéncia afetiva e o conhecimento complexo, ela conecta-se com uma
visdo ndo fragmentadora do humano e da vida, contrapondo-se a uma Visao
antropocéntrica, que coloca o ser humano no centro e no dominio da natureza, vista
como recurso ao seu dispor. “Na Educagéo Biocéntrica, se reconhece a inteireza do
individuo que é corpo-mente-espirito intimo do Universo” (Cavalcante; Goéis, C., 2015,
p. 64).

N&o ha uma separacdo das pessoas e do contexto vivencial. A vivéncia é
colocada como “[...] nucleo do viver e da existéncia humana”, com capacidade para
“[...] trazer o mundo de fora para dentro”, ou seja, pela subjetivacdo do mundo em nés,
através das impressfes corporais-afetivas e, “[...] nos levar de dentro para fora”, pelo
tornar-se presentificado como corpo e identidade no momento vivido (Cavalcante;
Gais, C., 2015, p. 175). A vivéncia, para Rolando Toro (apud Cavalcante; Gdéis, C.,
2015, p. 176), é base para a abordagem biocéntrica, sendo definida como um “[...]
instante vivido com grande intensidade por um individuo e que envolve, além de
processos subjetivos, a sinestesia, as fungdes viscerais e emocionais”. A nogao
envolve, portanto, a totalidade do ser, em suas diferentes dimensdes. Ela chama a
vida e a evolugao, transbordando o instante, “[...] vai além e nos impele & consciéncia,
ao saber, a comunicagao, ao dialogo, ao encontro de consciéncias” (Cavalcante; Gais,
C., 2015, p. 175). Nessa escrita, prefiro, em muitos momentos, referir o termo
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(com)vivéncia, como forma de demarcar a compreensdo de viver € sempre um
encontro, seja consigo mesmo, no estar em presenca, seja com o outro, com quem
compartiihamos a vida. A palavra pode soar redundante, quando observada
estritamente do ponto de vista da Lingua Portuguesa, ja que poderia ter sido utilizada
convivéncia, conforme a norma padréo. Preferi utilizar a primeira forma pelo seu apelo
estético, que chama a reflexdo. Embora pareca Obvio que nosso conviver se da
sempre junto com, pois vivemos em sociedade, percebo que, muitas vezes, essa
interdependéncia entre nds parece passar despercebida nos modos de agir
cotidianos, o que busco evidenciar, portanto, pelo poético da linguagem. Também é
uma forma de destacar uma forma de pesquisar que tem a vivéncia como um aspecto
central em seus métodos, que sé acontece, portanto, “com vivéncias”.

Retomo trechos da memoaria e das reflexdes suscitadas pelo sonho, levando-
me ao encontro posterior com as nocdes de corazonar, sentipensar e biocentrar

(Educacéao Biocéntrica):

A rosa com a qual sonhei, e que depois vi, acordada, poderia ja estar ali,
naquele jardim, ainda que eu ndo a tenha percebido? Ou talvez j4 a tivesse
visto, mas guardado aquela memodria no inconsciente, trazendo-a a
consciéncia na vivéncia afetiva do sonho? Ainda, minha falecida avé poderia
estar se comunicando comigo, dizendo-me alguma coisa que eu talvez nem
tenha conseguido captar? N&o consigo explicar, a partir de uma relagéo de
causa e efeito, ou verdadeiro e falso, o sonho que tive. E por que, tantos anos
depois, ele ainda tem uma forca de sentidos para mim? O que posso € falar
do que sentipenso a partir do que vivenciei, do calor e acalanto, dos
cruzamentos afetivo-tedricos produzidos no encontro com a v, a flor e com
aqueles que me sao outros, com quem convivo (Rosa, 2023, p. 266).

Pela vivéncia do sonho, as emocdes promoveram uma religacdo da
aprendizagem com 0 corpo, a vivéncia e a espiritualidade, chamando a prestar
atencao a esses aspectos, nem sempre valorizados pela cultura ocidental. Corazonar,
sentipensar e Educacgdo Biocéntrica sdo propostas que abracam a possiblidade de
vivéncias educativas que religuem sensivel e inteligivel, corpo e mundo. Elas nos
convidam a abrir espacos-tempos educacionais para que as dimensdes das imagens
arquetipicas, dos sonhos, dos mitos, dos sentimentos, do sagrado, das
ancestralidades, muitas vezes desperdicadas e até reprimidas, possam ser
reintegradas, emergindo como poténcias criadoras de sentidos para a existéncia, a
coexisténcia, a reexisténcia e a resisténcia. O movimento de pesquisar pode
expressar uma postura de reconciliagdo entre conhecimento e sabedoria, nos

colocando em compromisso com a vida e tudo que dela faz parte, com suas proprias
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inteligibilidades, nos reconectando com nossa capacidade de sonhar, ndo somente
agueles que sonhos que sonhamos sozinhos, dormindo, mas, também, os que

sonhamos juntos, acordados.

1.3 DISPOSICOES ETICO-ESTETICO-AFETIVAS DO FAZER DA TESE

Figura 3 — Gravida de sentidos

Fonte: arquivo pessoal (modelagem em argila produzida por mim, durante vivéncia no
Grupo Peabiru, em 2022).

Ha muitas formas de gestar — e ser/estar/fazer no mundo. Essa pesquisa diz
de uma forma de situar-se na experiéncia de mundo compartilhada, pois “nossa fé no
gue queremos e esperamos — para si e para 0 mundo — se manifesta nas sintonias
e escolhas do fazer no estar-sendo educacao” (Dorneles; Arenhaldt, 2016, p. 29). Ha
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uma inseparabilidade, portanto, de dimensdes ético-estético-afetivas na pesquisa
(Dorneles; Arenhaldt, 2016), como modo concreto de existéncia e convivéncia com 0s

outros, pois

nossa ancestralidade intelectual, as dos pensadores que amamos, porque
amparam nossas inquietudes, acolhem nossas intui¢des, aliviam nossas
aflices, desacomodam nossas certezas, € uma composi¢cdo da criatividade
humana frente aos pactos e impactos que desafiam o estar-sendo juntos-no-
mundo-com do nosso existir (Dorneles; Arenhaldt, 2016, p. 29).

Buscando conversar com “[...] essa imagem que veio a mim gravida de
significado e intencéo [...]” (Hillman, 2010b, p. 100), apresento como disposi¢cdes a
possibilidade de pensar no encontro, entrelacando histérias, sensibilidades, saberes,
modos de vida na convivéncia com o outro, numa perspectiva de interculturalidade e
interaprendizagem. Imagino uma espécie de teia que se tece e se reinventa a partir
daquilo que emerge entre as histérias de vidas que se entrelacam: uma preferéncia
por, em lugar de pensar a partir de um alguém que conhece e algo a ser conhecido,
poder pensar juntos, no viver junto em linguagem, que cria e recria sentidos.

Fazem eco também as experiéncias que tive como professora da Educacao
Basica e na modalidade de Educacéo de Jovens e Adultos (EJA), de 2000 a 2018, e,
desde 2019, atuando como pedagoga na UFSM-CS. Uma perspectiva que se
aprofunda, ja presente na caminhada do mestrado, em que pude estar em conversa
com estudantes jovens e adultos para indagar relacdes entre leitura de jornal e a
capacidade de nos autoproduzirmos continuamente (Rosa, 2008), é que pesquisar
com, e ndo sobre, abre caminhos para interaprendizagens: quando aprendemos uns
com os outros em relacao vivencial, afetamos e deixamo-nos afetar, vivenciamos a
afetividade, na medida em que € possivel romper com a verticalizacdo de um tipo de
relacdo que ainda é muito comum na academia, em que o pesquisador, o professor,
a pedagoga, ou quem escreve uma tese ou artigo, € quem detém o dominio do poder
e do conhecimento.

Nesse modo de pesquisar, talvez a dicotomia classica entre sujeito e objeto néo
deem conta da complexidade da teia do (com)viver, da impossibilidade de separar o
gue ressoa e transforma no estar com o outro, no criar vinculos. Pesquisar pode ser
visto como um ato de existir na comunhdo de afetos, no sentido do acolhimento e da
abertura para diferentes formas de sentir e pensar, para a leveza, a sensibilidade, a

intuicdo, a empatia e a imaginagcdo. A partir do principio da complexidade (Morin,
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2006), “a vida é fluxo, que criamos no fluxo, abrindo mao das coisas dadas” (Pellanda;
Boettcher; Pinto, 2017, p. 12), ou seja, daquilo que achamos que sabemos e da
realidade como algo preexistente — uma disponibilidade em receber com
generosidade, afeto e abertura o que o outro me apresenta, da forma como ele
apresenta, acolhendo sua alteridade, reconhecendo o limite do proprio pensamento.
Jung (1987, p. 19) afirma que “cada vida € um desencadeamento psiquico que nao se
pode dominar a ndo ser parcialmente”. Nao posso pensar 0 que pensa 0 outro nem
sobre o outro, ou interpreta-lo, analiséa-lo, julgé-lo, dizer dos seus sentidos. Posso
pensar com o outro. Posso operar as imagens que em mim produzo no estar com o
outro, mas nao propriamente as imagens do outro.

O préprio pensamento, entdo, também ganha sentido como imaginagao, como
criacao, poiesis: as imagens que emergem, aquilo que me toca, que me espanta, que
me atravessa no estar com o outro, do que ele me da a sentipensar, daquilo que
reverbera em mim, do que o seu modo de vida me convida a refletir sobre o meu, da
conversa que se estabelece entre mim e o outro. Sem perceber-me em relacdo a
diversidade de um outro, talvez ndo seja possivel reconhecer a mim mesmo como
singularidade (Skliar, 2011).

Na pesquisa, encontro também uma forma de continuar escrevendo a minha
prépria narrativa, buscando as ressonancias das vivéncias que, muitas vezes, passam
despercebidas ou sé@o desperdicadas na correria dos dias na universidade, mas que
falam a experiéncia de estar viva e em linguagem. Inspiro-me na leveza enunciada

pelo escritor talo Calvino (1990), como uma das seis propostas para este milénio:

No universo infinito da literatura sempre se abrem outros caminhos a explorar,
novissimos ou bem antigos, estilos e formas que podem mudar nossa
imagem do mundo. Mas se a literatura ndo basta para me assegurar que nao
estou apenas perseguindo sonhos, entdo busco na ciéncia alimento para as
minhas visdes das quais todo pesadume tenha sido excluido (Calvino, 1990,
p. 19-20).

Pelo viés da imaginacao literaria, Calvino compara a leveza com as fungdes

dos xamas e das feiticeiras: “para enfrentar a precariedade da existéncia da tribo® [...],

5 O termo “tribo” contido na citagdo ndo é considerado adequado nos dias atuais, pois reproduz
esteredtipos e preconceitos. Conforme constante na obra pedagdgica “Curriculo da cidade: povos
indigenas”, que contou com a concepgao e elaboragéo de texto pelos escritores indigenas Cristino
Wapichana e Daniel Munduruku, esse termo “[...] € mais uma forma colonialista de se referir a
algumas culturas que eram consideradas inferiores. E um termo que reduziu a cultura de um povo a
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0 xama respondia anulando o peso do seu corpo, transportando-se em voo a um outro
mundo, a um outro nivel de percepcao [...]” mais sensivel e integrado (Calvino, 1990,
p. 39). Ficcionar a vida também pode ser uma forma de dissipar o peso da literalidade
cotidiana, assim como “nas cidades em que a mulher suportava o fardo mais pesado
de uma vida de limitacbes, as bruxas voavam a noite montadas em cabos de
vassouras ou em veiculos ainda mais leves [...]” (Calvino, 1990, p. 39-40).

As palavras assumem diferentes pesos, a partir também do que nos diz
Bachelard (2018). As que pertencem a linguagem objetivista dos conceitos, “[...]
acabaram se tornando verdadeiros instrumentos do pensamento. Perderam o0 seu
poder de onirismo interno” (Bachelard, 2018, p. 33). Leveza na linguagem, entretanto,
nao se confunde com falta de densidade ou de profundidade, se relaciona mais com
a atencao aquilo que emerge pela via do sensivel e geralmente escapa ao literal, o
gue surge no modelar do barro, nas entrelinhas, nos ndo ditos, nas sutilezas, no
inesperado, nos olhares, na poesia, nas sombras, no modo de relacionar-se, nos
movimentos ou na imobilidade, no encantamento, na imaginacao que cria.

Conforme Oliveira e Silva (2016, p. 45-46), “apanhar desperdicios, prestar
atencao as desimportancias, as minucias, deveria ser um desafio a uma ciéncia com
leveza”. Esses desperdicios podem estar relacionados com um “[...] ndo ver que nao
se vé&” (Foerster,1996, p. 60), como se sO pudéssemos enxergar aquilo que
conseguimos explicar. Pode néo ser facil reconhecer a existéncia dos pontos cegos,
trocar de 6culos de vez em quando, tomar emprestado os 6culos de outro, tentar ver
junto com o outro e, mais, 0 que surge entre meu olhar e o do outro, no nosso
entreolhar. Alterar e compartilhar pontos de vista possibilita podermos ver as coisas
como antes nao viamos e, quem sabe, apanhar detalhes que até entdo ndo eram
percebidos.

Buscar fluir com certa leveza, também, é uma forma de gestar essa escrita:
com um estilo que, por vezes, namora com oralidade e a intimidade, metaforas,
analogias, memodrias, narrativas ancestrais e vivéncias que vao sendo produzidas no
estar-sendo-junto-com. Questiono-me: o que impediria a linguagem e a propria

pesquisa académica de ser leve, sensivel e afetiva? Nao significa menosprezar a

apenas uma manifestagao cultural” (Sao Paulo, 2023, p. 17). Atualmente, a expressdo “povos
indigenas” tem sido recomendada para fazer jus a autonomia e independéncia desses povos em
relacdo a outras culturas (Sao Paulo, 2023).
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racionalidade logica e seus métodos, mas reconhecer diferentes formas da razéo,
corazonar a pesquisa (Sousa, 2017), abrindo-se a diferentes meios de conhecimento,
a multiplos formatos, que permitam aos pesquisadores expressarem sua autoria, no
sentido de autorizarem-se a indagar em sua forma mais genuina e singular, em sua
diferenca — e ndo buscando uma homogeneidade, que ndo parece condizer com a
diversidade do mundo.

Algumas das manifestacfes expressivas trazidas a composicdo dessa escrita,
como as modelagens em argila ou as pinturas e desenhos, poderao, por alguns, ser
interpretados como meras ilustragbes ou coisas sem importancia, como
“‘desimportancias”. No contexto dessa pesquisa, entretanto, sdo imagens gravidas de
sentidos, disparando processos de compreensao e autoconhecimento. Por isso, em
algumas sec8es da estrutura do texto, optei por fazer quebra de pagina (mesmo nao
havendo inicio de novo capitulo) para que elas pudessem ocupar posicao inicial e de
maior destaque na secéo correspondente, uma escolha que, apesar de romper com a
norma (que nem sempre oportuniza expressdes mais criativas), € coerente com o todo
ético-estético-afetivo a que a tese se propde.

Como diria Jean-Luc Nancy (2014), as imagens ressoam sentidos sensiveis e
sensatos. Elas reverberam aprendizagens, sentimentos, intuicdes e experiéncias que
se (trans)formam e que, amorosamente, compartilho — e compreendo como um modo

de parir a tese, e torna-la menos literal (e mais imaginativa, quem sabe).
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2 CORAZONANDO A TEORIA: DA ALMA AS NARRATIVAS DE VIDA

2.1 ALMA E PSIQUE

Figura 4 — Narrativa da alma

Fonte: arquivo pessoal (fotografia produzida durante atividade de campo da pesquisa).

Desde 2019, venho promovendo a cada semestre algumas conversas com
turmas de estudantes de graduagdo da UFSM-CS, como forma de apresentar o

servico de apoio pedagogico, conviver com eles de forma mais coletiva e compreender
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como percebem a experiéncia da universidade. Em algumas dessas oportunidades,
inclusive em conversas com turmas de calouros (ingressantes), a palavra
desanimado surgiu como expressao do sentimento de alguns deles. Em especial, em
relacdo a discentes recém-chegados, chocou-me bastante o uso dessa palavra, pois
alguns ja sentiam um desanimar.

O verbo animar é usado, comumente, no sentido de dar vida, expresséao,
entusiasmo, sendo o desanimo contrario a isso. Conforme o psicélogo americano
James Hillman (1993, p. 40), a palavra animar € derivada do termo latino que designa
alma, que € anima. Em grego, a origem seria psyché, dai decorrendo que alma, anima
e psique sdo utilizados por ele de forma intercambiavel (Hillman, 2010b). Ainda,
conforme ele, o sentido de psique ou alma, etimologicamente, se entrelaca com outra
palavra grega, pneuma, o sopro frio dos deuses, correspondente, no latim, a spiritus,
espirito (Hillman, 2010b).

A partir da origem latina em anima, decompondo a palavra desanimado (des-
animado) é possivel pensar em sentidos como sem anima, ou seja, destituido de alma.
Mas o que € alma? N&o é facil trazer uma defini¢cdo, tendo em vista tratar-se de uma
nocéao de dificil apreensdo, sendo possivel apenas um circular em torno, a partir de
diferentes aproximacdes. O psiquiatra suico Carl Gustav Jung, considerado fundador
da Psicologia Analitica (AJB, 2024), fala a partir da relacao entre ela e a humanidade,
afirmando que “a alma é o ponto de partida de todas as experiéncias humanas, e
todos os conhecimentos que adquirimos acabam por levar a ela. A alma € o comeco
e o fim de qualquer conhecimento” (Jung, 2000a, 8§ 261). Ele reconhece que a nogao
de uma instancia de interioridade é complexa e que pode ser abordada a partir de

varios pontos de vista:

Como reflexo do mundo e do homem, a alma é de tal complexidade que pode
ser observada e analisada de um sem-nimero de angulos. Com a psique
acontece justamente o0 mesmo que acontece com 0 mundo: porque uma
sistemética do mundo esta fora do alcance humano, temos que nos contentar
com simples normas artesanais e aspectos de interesse particular. Cada um
elabora para si seu préprio segmento do mundo e com ele constréi seu
sistema privado para seu proprio mundo, muitas vezes cercado de paredes
estanques, de modo que, algum tempo depois, parece-lhe ter apreendido o
sentido e a estrutura do mundo. Ora, o finito ndo pode jamais apreender o
infinito. Embora o mundo dos fendmenos psiquicos seja apenas uma parte
do mundo como um todo, € justamente por esta razdo que parece mais facil
apreender uma parte do que o mundo inteiro. Mas deste modo, estar-se-ia
esquecendo que a alma é unico fendmeno imediato deste mundo percebido
por nds e por isto mesmo a condi¢éo indispensavel de toda a experiéncia de
relacdo com o mundo (Jung, 2000a, § 283).
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Em sua obra sobre os Tipos Psicolégicos® (Jung, 2015), no entanto, ele
estabelece uma diferenciacdo em relagdo a estrutura da psique: “n6s definimos a
alma, de um lado, como relagdo com o inconsciente e, por outro, como personificacao
dos conteudos inconscientes (Jung, 2015, § 463). Para Jung, ela pode ser pensada
como uma fungdo complexa da psique, intermediadora “[...] entre o sujeito consciente
e as profundezas do inconsciente, inacessiveis ao sujeito” (Jung, 2015, § 466). Alma,
entdo, pode ser pensada como um processo de comunicagao em que a consciéncia
e o0 inconsciente se relacionam, dinamicamente.

Ja a compreensao de psique abarca, mas ndo se restringe a alma (Jacobi,
2013). De acordo com Jung (2000a, 2000b), nosso psiquico € formando por niveis:
consciéncia, inconsciente pessoal e inconsciente coletivo. O primeiro deles, a
consciéncia, pode ser compreendida como a parte que corresponde aos contetdos
psicolégicos que podemos experimentar diretamente, acessando-os com maior
facilidade. Ele observa, entretanto, que o psiquico ndo pode ser resumido somente ao
que é consciente, pois “se admitirmos que héa certas coisas que transcendem nossa
percepcao sensorial, entdo podemos falar também do psiquico cuja existéncia s6 nos
€ acessivel por via indireta” (Jung, 2000a, § 295).

Jung (2000a), identifica, assim, os outros dois niveis da psique: um deles é o
inconsciente pessoal, composto por conteudos que se tornaram inconscientes porque
perderam intensidade, foram esquecidos ou reprimidos (retirados) do nivel consciente,
e, também, por percepc¢des sensoriais que nunca atingiram a consciéncia. O outro e

7

terceiro nivel € o do inconsciente coletivo, o mais profundo, que é uma heranca
imemorial comum a toda a humanidade e base do psiquismo individual: “o
inconsciente coletivo compreende toda a vida psiquica dos antepassados desde os
seus primordios. E o pressuposto e a matriz de todos os fatos psiquicos [...]" (Jung,
2000a, § 230). Falar em psique é falar de consciéncia e, ainda, de inconsciente
pessoal e inconsciente coletivo, como camadas em intrinseca relacdo na dinamica

psiquica.

6 Em sua teoria dos tipos psicologicos, Jung (2015) identificou quatro fungBes psicologicas: o
pensamento, 0 sentimento, a sensac¢do e a intuicdo. Predominando uma dessas fun¢des, surge um
tipo correspondente. Ele distinguiu, por isso, um tipo pensamento, um sentimento, um sensacao e
um intuicdo. Cada um desses tipos pode, no entanto, ser introvertido ou extrovertido, dependendo
de sua atitude. A partir das combinacdes entre funcbdes e atitudes, distinguiu, entdo, oito tipos
psicolégicos: pensamento extrovertido, sentimento extrovertido, sensacdo extrovertido, intuicdo
extrovertido, pensamento introvertido, sentimento introvertido, sensacao introvertido e intuicao
introvertido.
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Em relacéo ao inconsciente, conforme Stein (2006), Jung, em suas obras mais
recentes, refere-se a anima/animus como estruturas vitais basicas da psique, que tém
como funcao colocar em relagéo a consciéncia individual com o inconsciente coletivo.
“O animus e a anima devem funcionar como uma ponte, ou uma porta, levando as
imagens do inconsciente coletivo [...]"” (Jung apud Stein, 2006). Assim, “anima/us é
uma disposicdo (ou atitude) que governa as nossas relagdes com o mundo interior do
inconsciente — imaginagdo, impressdes subjetivas, ideias, humores e emogdes”
(Stein, 2006, p. 118). A partir dessa elucidacéo, anima/animus, independentemente
de questdes de sexo e género, sdo aspectos de uma alma, presentes em cada um de
nos — cabendo-nos integra-los em nosso processo de autoconhecimento ao longo da
vida. Anima significa alma em latim, e animus significa espirito, além de ambos se
referirem ao contexto da interioridade da pessoa, 0 que torna os dois termos quase
permutaveis (Stein, 2006).

Alma/anima e psique também s&o noc¢des tao entrelacadas, que se justifica o
frequente uso delas em sinonimia ou em intercambio. Conforme Hillman (2010b), o
proprio termo psique, cuja etimologia se confunde com espirito e alma e, atualmente,
também tem sido usado em relacdo com mente e pensamento, abriga a complexidade
e o0 tensionamento de sentidos que sua compreensao pode abarcar. Ele aprofunda a
compreensao de uma espécie de instancia reflexiva que néo é algo tangivel, mas um

“aprofundamento” de eventos em experiéncias:

Por alma entendo, antes de mais nada, uma perspectiva em vez de uma
substancia, uma perspectiva sobre as coisas em vez de uma coisa em Si.
Essa perspectiva é reflexiva; ela media os eventos e faz diferengas entre nés
e tudo aquilo que acontece. Entre nés e 0s eventos, entre aquele que faz e o
que é feito, hA& um momento reflexivo — e o cultivo da alma significa
diferenciar esse ché&o intermediério (Hillman, 2010b, p. 27).

Tanto para Jung (2000a) quanto para Hillman (2010b), alma diz respeito a uma
perspectiva de interioridade, mas nado se relaciona a um lugar, como dentro ou fora,
nem parte de outras dicotomias como mental/espiritual, corpo/mente ou
matéria/espirito. Hillman (2010b) explica que o termo internalidade ndo pode ser
tomado literalmente como pertencente a um eu, privado ou dentro de um sujeito, mas
como uma atitude de interiorizagédo, de aprofundamento. Para Jung (2000a, § 232) “a

alma humana vive unida ao corpo, numa unidade indissolavel [...]". Tanto para um
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guanto para o outro, ndo ha uma distincdo entre alma e aquilo que experenciamos
como corpo, trata-se da propria realiza¢do corporal no mundo.

Ha um sentido, assim, de poiesis — como ag¢do criadora do corpo no mundo,
retomando o sentido original de poiesis como fazer (do grego, poien). Hillman (2010a,
2010b) fala de um cultivo de alma, que pode ser traduzido como “um modo de incluir
a qualidade da profundidade na relagao consigo e com o mundo” (Machado; Menezes,
2021, p. 342), ou seja, algo que nos convida a um entendimento mais amplo e
imaginativo do viver.

E possivel, para mim, imaginar como se fosse um movimento do qual emergem
imagens que animam a vida, imprimem acéo e imprimem-se na acéo, como se fossem
um vento sutil que, ao bater em um varal, faz com que as roupas se movimentem,
dando a crer, para quem vé as suas sombras no solo, que elas dangcam. O que me d&a
a pensar que cultivamos alma quando acolhemos e conversamos com nossas
imagens, quando narramos a vida e a nés a mesmos, imaginando que tudo danca e
dancamos também, em um aprofundamento da compreensédo de nés mesmos e do
gue experimentamos como mundo.

Tendo em vista as compreensdes de Jung (2000) e Hillman (2010a, 2010b), o
relato de desanimo de alguns discentes provoca-me a questionar: por que eles sentem
perder alma na universidade? Por que parecem desaparecer 0 entusiasmo e a
imaginacdo? De que modos é possivel animar as convivéncias universitarias? Como
cultivar alma e unir coracao a razao no cotidiano académico?

A academia nem sempre é pensada como um lugar de cultivo de alma, onde é
possivel fazer o aprofundamento dos eventos em experiéncias. Larrosa (2015) define
a experiéncia como um acontecimento, aquilo que é capaz de provocar novos sentidos
e transformacdo. Muitas vezes, contudo, o cotidiano da graduacao é preenchido por
um excesso de informacédo, de conteddos, nhem sempre significando, com isso, que
algo aconteca aos estudantes, provoque novos sentidos no conviver universitario.
Para ele, por falta do tempo que é necessario para processa-la, a experiéncia é cada

vez mais rara;

Ao sujeito do estimulo, da vivéncia pontual, tudo o atravessa, tudo o excita,
tudo o agita, tudo o choca, mas nada Ihe acontece. Por isso, a velocidade e
0 que ela provoca, a falta de siléncio e da memoria, sdo também inimigas
mortais da experiéncia (Larrosa, 2015, p. 22).
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Talvez isso gere uma espécie de torpor, anestesiamento, compativel com a
ideia de desanimo que tantas vezes ja escutei de discentes. A estesia, do grego
aisthesis, corresponde a capacidade primordial humana de sentir a si préprio e ao
mundo (Wenzel; Richter, 2019), que d& origem a estética. A estesia é contraria a
anestesia, que diz de um humano que nada sente, ao qual nada nem ninguém afeta,
para quem nada € vivido como acontecimento.

O que torna a sucessdo de fatos ou informac¢des um aprofundamento da
relacdo consigo e com o mundo € o processo psicoldgico de transformar o que ocorre
em experiéncia, ja que é preciso “ter o cru para cozinhar” (Hillman, 2010a, p. 49). A
partir de uma analogia com um basico processo fisiolégico — a digestédo, os eventos
sdo como matéria nao fermentada pela psique, ndo trabalhada, ndo digerida. Percebo
que, cotidianamente, vivemos na aceleracdo a quase todo o momento. Nos damos
pouco tempo para mastigar, literalmente e no sentido metaférico. Por vezes engolimos
rapido, sem dar tempo para sentir o gosto da comida, a textura dos alimentos, seu
aroma e cada tempero. Também passamos rapidamente por outras situacdes, sem
muito tempo para a vivéncia do presente. Parece que estamos sempre em um tempo
a frente, no futuro, no fazer isso para aquilo, numa légica infindavel de crescimento e
desenvolvimento.

A digestéo permitiria um processo alquimico de lentificar a passagem do tempo,
ja que a “a alma desacelera o desfile da historia, a digestdo domestica o apetite, a
experiéncia coagula os eventos” (Hillman, 2010a, p. 47). Como dizem os cientistas
reunidos em um Manifesto pela Ciéncia Lenta, “nds precisamos de tempo para pensar.
No&s precisamos de tempo para digerir’ (The Slow Science Academy, 2010, p. 1). Com
mais experiéncias, teriamos necessidade de menos eventos e, possivelmente, menos

indigestao, pois

[...] aquilo que ndo digerimos é colocado num outro lugar, nos outros, no
mundo politico, nos sonhos, nos sintomas do corpo, tornando-os literais e
externos (e chamados historicos), porque sdo concretos demais para nés,
opacos demais, para serem quebrados permitindo insight (Hillman, 2010b,
p. 47.).

Muitas vezes, € preciso voltar ao indigerido, trazer as memoarias, as dores, 0s
eventos mal mastigados, cozinhar para torna-los mais digeriveis, o que demanda
trabalho com as sombras, defesas e a propria inconsciéncia do que se encontra

indigesto — voltar & propria narrativa, ndo para extrair o nao digerido, ou fazer um
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apagamento das palavras proprias, mas para dar-lhes um novo sentido na (re)escrita
da propria trama.

Absorver os eventos move-os para o campo da imaginagao, onde “a ingestao
desacelera os acontecimentos para a mastigacao” (Hillman, 2010a, p. 47), abrindo
possibilidade para a digestao, que transforma em acontecimento — do que passa para
0 que me acontece, gerando sentidos e mudanca. Ao abordar alma como uma
perspectiva interiorizada, ele desenvolve o entendimento dela justamente como essa
“[...] possibilidade imaginativa em nossa natureza”, que experimenta o mundo “através
da especulacéo reflexiva, do sonho, da imagem e da fantasia — aquele modo que
reconhece todas as realidades como primariamente simbdlicas ou metaféricas”
(Hillman, 2010b, p. 28).

2.2 IMAGENS E SIMBOLOS

Embora a nocdo de imagem seja muito vinculada, contemporaneamente, com
a questdo da percepcdo visual, ndo pode ser percebida como se fosse uma
reproducdo ou um decalque da realidade. Na compreensao junguiana, imaginar, como
um ambito do real, tira-o da ordem do palpavel e verificavel, colocando-o como
criacao: “a psique cria realidade todos os dias” (Jung, 2015, § 73). Imaginar, para Jung
(2015), é a expressao da atividade especifica da psique.

Na mesma esteira, Hillman (2010a, 2010b) compreende que qualquer nogéao,
percepcao e sensacao precisa passar por uma organizacao psiquica para acontecer.
Isso ocorre porque a psique se manifesta por processos imaginativos, tem uma base
que é poética, ou seja, de fazer imaginativo. Assim, tudo o que sabemos, sentimos ou
afirmamos provem de imagens psiquicas, sendo as imagens os dados basicos da vida
psiquical...]” (Hilllman, 2010b, p. 29). Para ele, “o homem é primariamente um criador
de imagens e nossa substancia psiquica consiste de imagens; nosso ser é um ser
imaginal, uma existéncia na imaginacao. N6és somos feitos da matéria dos sonhos”
(Hillman, 2010b, p. 81).

A partir das imagens, criamos realidade, o que significa, conforme Hillman
(2010b, p. 81), que o mundo ndo nos é externo nem interno, pois, imagem é psique e
psique € imagem, ou seja, “paradoxalmente, a0 mesmo tempo as imagens estdo em
nos e vivemos em meio a elas”. A imagem €, assim, o dado ao qual temos acesso

direto, experimentando-a em sua complexidade, ja que carregam uma polissemia,
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uma multiplicidade de possibilidades de significados, de forma simultanea, e uma
variedade de relacfes, tensdes, justaposicdes e interconexdes (Barcellos, 2012). Nao
pode, entretanto, ser confundida com algo que se vé, pois uma imagem é um modo
de ver e ndo uma imagem visual, nem reflexo de algo externo, ou produto daquilo que
experimentamos como sensacao ou percepcao: “‘uma imagem, a0 mesmo tempo em
qgue torna algo visivel (e visivel ndo apenas no sentido o6tico), torna algo invisivel*
(Barcellos, 2012, p. 89), emergindo como fendmenos espontaneos, quer seja no
individuo ou na cultura. Bachelard (1978) também afirma que a imagem € obra do
imaginar, extraindo todo o seu ser da imaginacéo.

De acordo com Jung (2016), todo processo da psique € imagem e, quando uma
imagem, apesar de parecer familiar, implica conotacdes especiais ou que fogem de
sua convencionalidade, implicando algo vago, oculto ou desconhecido para nds, para

além do seu significado manifesto e imediato, temos um simbolo:

Esta palavra ou esta imagem tem um aspecto “inconsciente” mais amplo, que
nunca é precisamente definido ou inteiramente explicado. E nem podemos
ter esperancas de defini-lo ou de explica-lo. Quando a mente explora um
simbolo, é conduzida a ideias que estdo fora do alcance da nossa razéo
(Jung, 2016, p. 19).

A partir do postulado junguiano, justamente porque algumas ideias estao fora
do alcance da nossa compreensao, € que temos a necessidade de criar simbolos para
dar forma aquilo que a razdo ndo consegue compreender totalmente. O aspecto
inconsciente de um acontecimento poder ser processado na psique nhdo como um
pensamento racional, mas como uma imagem simbdlica. Um simbolo, entretanto, ndo
diz de uma correspondéncia direta, como se fosse uma relagdo um por um, um isSso
representa aquilo, pois, conforme Campbell (1990, p. 63) observa, “os simbolos ndo
traduzem a experiéncia, apenas a sugerem”. A forma como os simbolos se
concretizam para ndés sao as imagens simbdlicas, que sdo multiplas e polissémicas.

A expressdo simbdlica na realidade manifesta (o0 consciente) se da como
producdo poética da psique. “O mundo e o ser humano sao definidos por sua
qualidade simbdlica. Dessa forma, o ser humano é um ser simbolico, que vive numa
dimensao simbdlica” (Penna, 2004, p. 82). Desta forma, simbolizar € um modo da
psique operar frente aos seus conteldos inconscientes, ja que eles ndo podem ser
conhecidos diretamente pela razdo, mas apenas pelas suas manifestacdes simbdlicas

— que servem nao para representa-los, mas para relaciona-los. De acordo com o
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resumido por Jacobi (2013) da teoria junguiana, a capacidade psiquica de formar
simbolos, chamada funcéo transcendente’, é complexa e operada pela psique por
meio de um mecanismo de unido de opostos em uma sintese, uma comunicagao entre
consciente e inconsciente. A relacdo de complementagdo mutua entre consciente e
inconsciente coopera para a unidade, completude ou totalidade do ser, nos termos de
Jung, o Si-mesmo, ou, ainda, self (Jung, 2015).

Quando deixamos emergir nossas imagens mais profundas, nos encontramos
com aquilo que estd inconsciente, o que inclui nossas sombras. A sombra
corresponde ao obscuro da natureza de cada um, aqueles conteudos que néao
reconhecemos em nossa personalidade, que ndo assumimos e, muitas vezes, sO
percebemos nos outros, mas que nao deixam de fazer parte de nos também, ja que
“[...] a vida do homem consiste de um complexo de fatores antagbnicos inexoraveis: o
dia e a noite, 0 nascimento e a morte, a felicidade e o sofrimento, o bem e o mal (Jung,
2016, p. 107). A sombra, bem como sua oposicdo, a persona, sao estruturas
complementares que existem na psique humana (Stein, 2006). Jung (2015, § 754)
chama de persona a atitude correspondente a vestir “uma méascara que sabe
corresponder, por um lado, as suas intencdes e, por outro, as exigéncias e opinides
do meio ambiente, prevalecendo ora um ora outro momento”. O termo é inspirado na
mascara dos antigos atores. Ja a sombra, ndo € um lugar literal, mas pode ser
pensada a partir das qualidades que ndo distinguimos em ndés ou ficam como se
estivessem escondidos ou obscurecidos (Stein, 2006). O que néo € integrado em si e
na persona, permanecendo inconsciente, € projetado nos outros, como sombra.
Integrar a sombra depende de aceitar as areas ou partes de si que ndo pertencem a
imagem socialmente ajustada da persona.

A consciéncia, entretanto, exerce uma resisténcia natural a tudo que é
desconhecido ou ndo é consciente. Alguns contetdos sao relegados ao inconsciente
porque ndo héa lugar para eles na consciéncia, seja porque perderam a energia das
emocdes ou porque deixaram de ter alguma relagdo com aquela pessoa. Conforme
Barcellos (2012, p. 34), “por uma emocgao, algo se move, em nos € no mundo”. Ele
lembra, com base no que esclarece Lopez-Pedraza (2010), que esse poder de mover

tem relagdo com o termo de origem, em grego, para emoc¢ao: pathos, que foi traduzido

7 O transcendente pode ser compreendido como algo que estd além de todos os conceitos,
extrapolando todas as categorias de pensamento (Campbell, 1990).
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como paixdo, em latim, e que Aristételes definia como o que move, levando o ser
humano a acéo (praxis). Assim, a emocao é expressa em um movimento (Barcellos,
2012). Percebo que nem sempre, entretanto, as emocgdes parecem ser bem-vindas
na universidade, muitas vezes carregada das luzes brancas do pensamento racional,
das formulas e calculos, mas com poucas oportunidades para expressdo do
emocional nos ambientes de ensino. Se tomamos a emog¢ao COmo um mMmover,
podemos nos questionar quanto de movimento ocorre, por exemplo, nas salas de aula
de graduacdo — o que fazem os corpos enquanto aprendentes, pensando que € como
corpo que nos fazemos em emocédo, sentimento, agédo, cognigcdo? O que acontece
com aquilo que ndo conseguimos, ndo podemos ou nao queremos sentir?

Na esfera do inconsciente pessoal, conforme Jung (2015), os agrupamentos de
conteldos psiquicos conflitantes da personalidade, que, por serem discordantes, sao
apartados da consciéncia, sdo chamados de complexos. Eles funcionam de modo néo
dirigivel pela pessoa, ou seja, arbitrariamente, no inconsciente individual, a partir de
onde podem influenciar agdes conscientes. O complexo consiste em um portador de
significado, de forte carga emocional, com multiplas associa¢@es ligadas a ele (Jung,
2015). Quando ocorre uma situacao interna ou externa capaz de ativa-lo, por uma
associacao, ele podera submeter a consciéncia do sujeito a sua influéncia, quebrando
0 seu equilibrio psiquico (Jacobi, 2013).

Os complexos, na compreensao expressa por Jung (2015), sdo0 nossos
traumas, pontos nevrélgicos, questdes probleméticas ndo integradas pela
consciéncia, capazes de fazer com que, mesmo sem que queiramos, nos deixemos
tomar conta pelo conflito psiquico: “eles mostram ao individuo os problemas néo
resolvidos, o lugar onde sofrem, ao menos provisoriamente, uma derrota, onde existe
algo que ele ndo pode esquecer ou superar, enfim, o ponto fraco, no mais amplo
sentido da palavra” (Jung, 2015, § 990). Pelo trabalho de reconhecimento pela
consciéncia, entretanto, é possivel transforméa-los, tornando-os conscientes, dirimindo
seu aspecto conflituoso.

O inconsciente guarda, ainda, conteudos que nunca fizeram parte da
consciéncia, podendo emergir como pensamentos novos. O sonho, por exemplo, seria
um exemplo dessa capacidade da psique criar, espontaneamente, imagens
simbdlicas, pois “assim como a planta produz flores, a psique cria seus simbolos”
(Jung, 2016, p. 78). A natureza delas entretanto, nem sempre é individual, podendo

ser cultural, ou seja, relacionada aos materiais do inconsciente coletivo, que emergem
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como uma espécie de contribuicdo da heranca psiquica construida ao longo da
evolucdo humana (Jung, 2016). O inconsciente coletivo pode ser imaginado como
uma espécie de digital através dos tempos, uma conexdo universal entre todos os

humanos, que necessita dos simbolos para ser expressa (Jung, 1987).

2.3 ARQUETIPOS E MITOS

Conforme Jung (1987, 2015), os conteudos do inconsciente coletivo sdo os
arquétipos (tipos arcaicos), que seriam a categoria mais profunda da psique, néo
cognosciveis, escapando a representacdo, emergindo na consciéncia como imagens
simbdlicas — ou arquetipicas. [...] O arquétipo € uma férmula simbdlica que entra em
fungdo sempre que ndo existam ainda conceitos conscientes ou que, por razdes
internas ou externas, sejam elas de todo impossiveis” (Jung, 2015, § 696) e pode ser
pensado como uma “[...] forma preexistente e inconsciente que parece fazer parte da
estrutura psiquica herdada e pode, portanto, manifestar-se espontaneamente e por
toda a parte (Jung, 1987, p. 352). Ele explica que essas estruturas primordiais da
psique ndo possuem um contetdo determinado por si.

Somente quando uma imagem arquetipica se torna consciente é que um
conteudo especifico € expresso, ou seja, ela é preenchida pela experiéncia da
consciéncia. A manifestacao simbdlica é o que permite 0 acesso ao inconsciente,

tornando possivel o conhecimento:

O simbolo, como manifestacdo do arquétipo, situa-se no limiar da
possibilidade de conhecimento, pois 0 arquétipo, em si, esta fora dos limites
do conhecimento. Do ponto de vista individual, o conhecimento do ser
humano se da por intermédio de suas manifesta¢bes subjetivas, como
sonhos, fantasias e sintomas. Do ponto de vista coletivo, o0 conhecimento do
humano se da por suas manifestacdes coletivas, isto &, culturais, tais como
na mitologia, no folclore, na arte, nos eventos histéricos e sociais (Penna,
2004, p. 84).

Jung (1987, p. 353) diz que “provavelmente, a verdadeira esséncia do arquétipo
nao pode tornar-se consciente; ela é transcendente, ou, como como chamei,
psicoide”. O termo psicoide é aplicado a todo e qualquer arquétipo, e significa quase
psiquico e, a0 mesmo tempo, quase material, estando no limite entre eles, mas nao
sendo completamente nenhum deles (Boechat, 2012). Eles existem como pré-

consciéncia e formam, provavelmente, as dominantes estruturais da psique (Jacobi,



45

1957). Jung (2015, § 696) também identifica uma relagéo entre arquétipo e instinto:
“desde remotas eras, o0 modo inato de agir vem designado como instinto; o modo ou
forma da apreensao psiquica do objeto propus denomina-lo arquétipo. Devo presumir
conhecido o que se entende por instinto. O mesmo ndo acontece com arquétipo”.

Em seu estudo das nocdes junguianas, Jacobi (1957) também sintetiza a
relacdo entre arquétipo e instinto, lembrando que, embora os arquétipos possam ser
pensados como heranca de um passado primordial, eles podem surgir
espontaneamente, sem nenhum tipo de transmissao cultural externa, a qualquer
momento, como prontidées vivas que, instintivamente, moldam e influenciam o

pensar, 0 sentir e 0 atuar. Isso acontece porque o inconsciente coletivo,

[...] como conjunto de todos os arquétipos, é o sedimento de toda vivéncia
humana passada que vai até os seus inicios mais obscuros; ndo se trata de
um sedimento morto - de certo modo, campo de destrocos abandonado -,
mas de sistemas vivos de reacao e prontiddo que, por via invisivel e, por isso,
mais eficiente ainda, determinam a vida individual. Mas esse ndo é apenas
um enorme preconceito histdrico; €, simultaneamente, também a fonte dos
instintos, ndo sendo os arquétipos mais do que as formas de manifestagao
destes. (Jung apud Jacobi, 1957, p. 41).

Os arguétipos funcionam como disposices ordenadoras na estrutura
complexa da psique. “Queremos, por isso, enfatizar de modo todo especial que os
arquétipos ndo sao ideias herdadas, mas a possibilidade herdada de ideias”
(Jacobi, 1957, p. 55). Como se fosse o leito de um rio perene onde as aguas correm,

mas nunca sao as mesmas éguas,

nenhum arquétipo se deixa expressar numa férmula simples. Ele € um
recipiente que jamais se deixa esvaziar e encher. Existe em si apenas
potencialmente e, ao se revestir de alguma matéria, ja ndo € mais o que era
antes. Persiste através dos milénios e exige sempre uma interpretacao nova
(Jung apud Jacobi, 1957, p. 62).

Arquétipos sdo somente reconhecidos pelos seus efeitos, ou seja, como
imagens arquetipicas, jA que suas origens permanecem obscuras enquanto
inconsciente coletivo, ndo nos sendo acessiveis diretamente, somente através das
suas manifestacdes na psique (Jacobi, 1957). Nao podem, portanto, ser descritos ou
explicados, sendo possivel, apenas, circunscrevé-los imaginativamente, em termos
de um como se, pois “a melhor tentativa de explicacdo ndao sera mais do que uma

traducao relativamente bem sucedida, num outro sistema de imagens” (Jung, 1987, p.
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353). Eles estdo nédo para a linguagem das conceituacdes, mas para a linguagem das
metaforas — uma imagem que ndo é autorreferente, pois sugere outra (Campbell,
1990). Por isso, € tao dificil circunscrevé-los sem utilizar outras descrigfes
imaginativas, como exemplifica Hillman (2010b):

Ideias de raiz, érgaos psiquicos, figuras do mito, estilos tipicos de existéncia,
ou fantasias dominantes que governam a consciéncia [...], potenciais
imateriais de estrutura, como cristais invisiveis numa solu¢do ou como a
forma nas plantas que, de repente, sob certas condi¢des aparecem, padrdes
de comportamento instintivo [...]. Todas as maneiras de se falar de arquétipos
sdo tradugbes de uma metéfora a outra (Hillman, 2010b, p. 33).

Para Jung (1987), imagens arquetipicas podem ser encontradas nas mitologias
e contos universais, fontes onde percebeu uma recorréncia tematica, levando a

formulacéo de sua teoria:

O conceito de arquétipo deriva da observacao reiterada de que os mitos e 0s
contos da literatura universal encerram temas bem definidos que reaparecem
sempre e por toda a parte. Encontramos esses mesmos temas nas fantasias,
nos sonhos, nas ideias delirantes e ilusdes dos individuos que vivem
atualmente (Jung, 1987, p. 352).

Herdis e heroinas, deuses, dragdes, bruxas e feiticeiros, conselheiros, a busca,
os desafios, os perigos, as transformacfes e recompensas sao algumas das
personagens e motivos que se repetem nas histérias dos contos, assim como as
origens da criacdo humana, os rituais de iniciagao, as etapas da vida e as cerimonias,
por exemplo, sdo também recorrentes nas narrativas mitoldgicas. No entendimento
junguiano, os mitos possibilitam o encontro com o Si-mesmo e com a universalidade
de determinadas imagens que fundamentam o humano e ndo poderiam ser acessadas
em sua totalidade pela racionalidade (Jung, 1987).

Em Campbell (1990), encontro a nogao de mitos como pistas da ancestralidade,
narrativas das sabedorias de vida e da poténcia espiritual da vida humana, maneiras

de imaginar a vida.

Dizem que o que todos procuramos € um sentido para a vida. Ndo penso que
seja assim. Penso que o que estamos procurando € uma experiéncia de estar
vivos, de modo que nossas experiéncias de vida, no plano puramente fisico,
tenham ressonancia no interior de nosso ser e de nossa realidade mais
intimos, de modo que realmente sintamos o enlevo de estar vivos. E disso
gue se trata, afinal, e € o que essas pistas nos ajudam a procurar, dentro de
nés mesmos (Campbell, 1990, p. 5).
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Sao narrativas que evocam a busca, através dos tempos, de uma “experiéncia
de estar vivos”, pistas do que somos e daquilo que temos em comum (Campbell, 1990,
p. 5). Na cultura ocidental moderna, entretanto, os mitos passaram a ser tomados
como mentiras (Eliade, 1957), ganhando um aspecto pejorativo e, de certa forma,

preconceituoso. Campbell (1990) adverte que mito ndo € sinbnimo de engodo, pois

todos séo verdadeiros em diferentes sentidos. Toda mitologia tem a ver com
a sabedoria da vida, relacionada a uma cultura especifica, nhuma época
especifica. Integra o individuo na sociedade e a sociedade no campo da
natureza. Une o campo da natureza & minha natureza. E uma forca
harmonizadora (Campbell, 1990, p. 58).

Uma imagem depreciativa dos mitos esta na raiz, por exemplo, do preconceito
em relacdo aos povos indigenas, que sustentam nas mitologias seus modos de vida,
tanto que muitos autores e intelectuais indigenas tém preferido o termo narrativas
ancestrais (Sao Paulo, 2023), buscando disseminar uma compreensdo mais
profunda e valorizadora da cultura dos povos originarios. Para o escritor e professor
indigena Daniel Munduruku (2009, p. 16),

[...] somos a continuacdo de um fio que nasceu muito tempo atras, vindo de
outros lugares, iniciado por outras pessoas, completado, remendado,
costurado e continuado por nos. De uma forma mais simples, poderiamos
dizer que temos uma ancestralidade, um passado, uma tradicdo que precisa
ser continuada, costurada, bricolada todo dia.

Jé a escritora e professora indigena Graca Grauna (2007, loc.1) poetiza que:
“ao escrever/ dou conta da minha ancestralidade/ do caminho de volta/ do meu lugar
no mundo” para dar conta do carater singular e, ao mesmo, tempo, do coletivo nas
narrativas indigenas expressas na literatura escrita.

Um mito pode ser identificado em sua manifestagéo criadora e exemplar, pois
“nao existe mito, se nao existir o desvendar de um mistério, a revelagdo de um evento
primordial que fundou quer uma estrutura do real, quer um comportamento humano”
(Eliade, 1957, p. 10). Os mitos, entretanto, ndo s&o literais, mas elaboragbes
simbdlicas que organizam as experiéncias primordiais da humanidade no inconsciente
individual e coletivo. Atualizam-se nos modos como elaboramos nossas passagens e
ritos, como por exemplo, infancia, vida adulta, trabalho, estudo, casamento e morte,

COmMo convivemos com 0s outros, com a natureza e com a cultura.
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Campbell (1990, p. 32) identifica quatro fungdes dos mitos: a) uma “funcao
mistica”. que seria possibilitar o espanto diante do mistério que € a vida; b) uma
“‘dimensdo cosmoldgica” ocupagdo da Ciéncia, mostrando como se organiza o
universo, sem, entretanto, perder a natureza de mistério; ¢) uma “fungéo socioldgica”:
gue é base e valida a ordenacéo social; e, d) uma “fungao “pedagdgica”: que ensina
como viver a vida humana em qualquer condicdo. A partir disso, cada pessoa podera
encontrar nos mitos algo que faca sentido para a sua vida, possibilitando ampliar a
compreensao tanto de questdes individuais como, também, coletivas, sobre onde
estamos, de onde viemos, quem somos, dos papéis que desempenhamos e para onde
vamos, por exemplo. “Encarar a vida como um poema, € a vVOCé mesmo como 0O
participante do poema, é o que o mito faz por vocé” (Campbell, 1990, p. 57).

Questiono-me se ha, atualmente, espaco para 0s mitos ou narrativas ancestrais
em nossas vidas, em nossas escolas ou nas universidades. Retomando a questdo da
violéncia que nos atravessa em diferentes esferas do cotidiano, a desconexdo com a
natureza e o desanimo que percebo em alguns momentos, no dia a dia académico,
nao haveria, quem sabe, um anestesiamento, também, da forca mitol6gica em nossas
vidas? Campbell (1990) afirma que o mundo de hoje esta desmitologizado. Faltam ou
perderam o sentido de mito, por exemplo, rituais por meio dos quais poderiamos nos
tornar membros da comunidade planetaria, ou seja, a vivéncia compartilhada das
sabedorias de vida atualizadas em nossos modos de convivéncia, “[...] que identifique
o individuo, ndo com seu grupo regional, mas com o planeta” (Campbell, 1990, p. 26).
Isso se refletiria também nos espacos-tempos escolares e universitarios, que estariam

abrindo méo dessas sabedorias em favor de uma especializa¢cdo do conhecimento:

O que estamos aprendendo em nossas escolas ndo € sabedoria de vida.
Estamos aprendendo tecnologias, estamos acumulando informacdes. Ha
uma curiosa relutancia de parte da administracdo universitaria em indicar
valores de vida em seus assuntos. Nas nossas ciéncias, hoje — e isso inclui
antropologia, linguistica, o estudo de religibes e assim por diante — verifica-
se uma forte tendéncia a especializagao (Campbell, 1990, p. 10).

Nosso campo simbdlico reflete as experiéncias da cultura do nosso espaco e
tempo. Como elabora¢des narrativas, conforme Ricoeur (1994), os mitos ampliam
possibilidades de compreender a profundidade e a complexidade da experiéncia

humana. O mito, contudo, s6 se mantém vivo se é continuamente recriado, reavivado



49

em nossas praticas cotidianas. Caso contrario, fica abandonado ao esquecimento ou,

como diria Eliade (1957), perdemos a dimensao de mistério.

2.4 FICCOES QUE FAZEMOS E QUE NOS FAZEM

A forma como, em linguagem, efetivamos uma compreensao do mundo e de
nés mesmos, dando sentido a nossa experiéncia de vida como seres humanos, € a
narrativa. Uma narrativa, portanto, ndo apenas descreve eventos, mas seleciona,
organiza e interpreta de forma a dar coeréncia e sentido ao vivido, permitindo situar-
se no tempo e no espaco, em linguagem. A vida humana em si, € uma narrativa,
portanto, ndo refletimos uma realidade, mas a reconfiguramos como narrativa, que
nao é instrumento, mas fundamenta os nossos modos de compreender 0 mundo e a
nds mesmos (Ricoeur, 1994, 2010).

Para Hillman (2010a), a légica seletiva do mito é o que ajuda a selecionar a
trama de nossas narrativas na psique, explicando que trama € uma elaboracéo de um
porqué para a histéria, que, além das causas materiais, também sdo as imagens
arquetipicas e mitos que trabalham em uma narrativa, 0s porqués, que pedem, ainda,
um para qué, uma finalidade. Ele foi encontrar na “Poética”, de Aristoteles (Aristoteles
apud Hillman, 2010a, p. 23), uma correspondéncia entre trama e a palavra grega
mythos. “Quando abrimos aquele livro, para ler sobre trama, descobrimos que, onde
quer que a palavra ‘trama’ aparecga, a palavra grega original € mythos. Tramas sdo
mitos” (Hillman, 2010a, p. 23).

Assim, os modos como criamos nossas narrativas dizem de um sentido de mito
gue os selecionam, pois “a maneira pela qual contamos a nés mesmos é o género por
meio do qual os eventos se tornam experiéncias” (Hillman, 2010a, p. 41). Imaginamos
a vida (e ndo somente narramos fatos), nas histérias que contamos e que somos,
importando também o como nos historiamos. Conforme Hillman (2010a), cada um
carrega as préprias tramas em sua narrativa, escrevendo sua histéria tanto de forma
retrospectiva, voltando aos padrdes universais, quanto prospectivamente, a medida
em que se individualiza como ser humano. Para compreender, entretanto, cada um
precisa percorrer seu préprio caminho mitoldégico, reconhecer as personagens
arquetipicas que ajudam a tecer sua trama, entrar em conversa com sua propria alma:
Por qué, para qué e como faco o que faco? Sao interrogacdes que um sentido de mito

coloca as narrativas na psique.
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Sendo a base psiquica poética, Campbell (1990, p. 62) complementa a
compreensao de Hillman (2010a) ao afirmar que “o mito provém da imaginacgao e leva
de volta a ela”, ndo se contrapondo a uma historia factual, mas como um modo de
ficcionar a urdidura de uma narrativa. A palavra ficcdo, em sua etimologia, é originada
do termo latino fingo, com o sentido de formar, moldar, modelar o barro com as méaos,
sendo relativa a acdo, a um fazer ou saber fazer — ficcionar é fingere, que significa
fazer, e ndo mentir (Richter, 2008). Por isso, “fingir ndo é propor engodos, porém
elaborar estruturas inteligiveis” (Ranciere, 2009, p. 53), e ndo pode ser pensado na
oposicao entre real e irreal, ou mentira e verdade, mas como uma coordenacéo de

fazeres que ajudam a criar 0 que temos como real.

O ficcional ndo tem contas a prestar quanto a “verdade” daquilo que diz ou
mostra, porque, em seu principio, ndo € imagens ou enunciados, mas
coordenacgdes entre atos que fazem efeito no real ao definirem regimes de
intensidade sensivel em sua capacidade de abrir e desenvolver outras
dimensdes de realidade. Quando realidade e ficgdo fundem-se, ndo ha como
retroceder. Nesse sentido, 0 mundo pode ser abordado/nomeado de outro
modo, pode ser renomeado, recontado, redesenhado, recantado, repintado,
rearranjado (Richter, 2008, p. 60).

As ficcdes da psique, portanto, dizem de processos que nao sao literais e sim,
fazeres imaginais, criativos, fazeres poéticos da psique, que efetivam mundos e
modos de agir neles, em cada um de nés. Tudo que sentimos, fizemos, sabemos e
dizemos nédo séo restos de memoria daquilo que impacta nossa vida ou percepcoes
gue reproduzimos. O que contamos néo se trata de um relato literal, mas de uma
construcdo psiquica, processos imaginados que ndo podem ser convertidos ou
verificados na logica dos critérios de verdadeiro ou falso. N&do ha, portanto, uma
histéria factual e outra da imaginagcéo, mas uma narrativa que € fazer da psique/alma,
ja que tudo que somos é criacao dela.

Nos diferenciamos e nos integramos porque ha um mundo que nos afeta,
interroga, interpela, entrecruza, emergindo imagens, cultivando alma (Hillman, 2018).
Os encontros e desencontros, afetos, acontecimentos, pensamentos, as memorias,
0s sonhos, as vivéncias, 0 consciente e o inconsciente, e o que fazemos de tudo isso
em nossa subjetividade, vdo como que escrevendo a nossa experiéncia de estar
vivos, a biografia da alma (Hillman, 2010a). Bio remete a no¢cédo complexa de vida,
entdo, a escrita da alma néo pode ser compreendida a partir de uma dualidade entre

alma e mundo, externo e interno, corpo e mente, ficcéo e fato:



51

Em vez disso, temos de ver a necessidade interna dos eventos historicos 14
fora, nos préprios eventos, onde “interno” ndo mais significa privado e
pertencente ao um eu, a uma alma ou a um ego, onde interno nao é um lugar
literalizado dentro de um sujeito, mas a subjetividade nos eventos e a atitude
gue os interioriza, adentrando-os em busca de profundidades psicoldgicas
(Hillman, 2010a, p. 44-45).

Assim, em vez de opor a narrativa da alma em relagdo a historia dos fatos “em
termos de permanéncia e verdade literal”, podemos vé-las como um “movimento entre
alma e histéria”, como “um processo que €& continuamente externalizado e
internalizado, ganhando e perdendo insight, desliteralizando e reliteralizando” e, a
partir dessa abordagem, em lugar de eventos dicotomizados entre ficcao e fato, alma
e mundo, seria possivel pensar em “duas perspectivas em direcdo ao evento, uma
interna e psicoldgica e outra externa e histérica” (Hillman, 2010a, p. 45).

As histérias e 0 que se conhece como Historia (no sentido dos arranjos
documentais feitos por historiadores) seriam, nessa perspectiva, também formas
necessarias que a alma utiliza para dizer de si mesma, narrativas de um determinado
modo de imaginar a vida, para formar a subjetividade como fic¢édo, para que possamos
dar & nossa histéria algum sentido, uma trama coerente, um sentido de mito.
Entretanto, Histdria e historias ndo se opdem, “escrever histéria e escrever historias
pertencem a um mesmo regime de verdade” pois “[...] a ‘razdo das histérias’ e as
capacidades de agir como agentes histéricos andam juntas” (Ranciére, 2009, p. 58-
59).

As narrativas de vida, por conseguinte, ndo dizem respeito ao resultado de uma
simples ac&o de contar fatos nus, pura informacao, mas sao ficcdes, ou seja, fazer da
psique, que encontra formas criativas para conferir coeréncia e sentido ao que
vivenciamos, se apresentando, o tempo todo, como imagens. Compreendo, assim, o
biografar da alma como um emergir imagens, o ficcionar que é proprio da instancia
psiquica, a realidade de cada existéncia como o modo como a narramos, como
criamos uma trama — no sentido dado a esse termo por Hillman (2010a) —, para
contar nossas historias e da Histéria, como damos sentido de mito ao que
experienciamos como vida.

Tendo por base uma indistingéo entre alma e aquilo que experimentamos pela
presenca do corpo (Hillman, 2010b; Jung, 2000a), uma biografia se constitui e se
atualiza na relagéo de cada um consigo mesmo, com 0s outros e com o0 mundo. Como

afirma Jung (2000a), a alma é condi¢ao indispensavel de toda a experiéncia de



52

encadeamento com o mundo. Tomando-a como parte ou a propria psique, sua escrita
se faz como consciéncia, mas, também, a partir do inconsciente, seja em sua camada
individual ou na coletiva, de onde emergem as marcas de biografias universais que

também ajudam a constituir a nossa.

2.5 NARRATIVA DE VIDA E INDIVIDUACAO

Tanto o que nos é consciente quanto aquilo que é inconsciente, tanto o que nos
€ particular quanto o que € coletivo, exerce uma funcéo formativa e transformativa em
nossas narrativas, influenciando nossos comportamentos e atitudes e inscrevendo-se
como fazer e fazer-se alma. Numa mirada junguiana, transformacao traz o sentido
também de individuacao (Jung, 2016), como uma compreensao mais profunda de si.
O processo de individuacéo consiste na tentativa de reconhecimento e reconciliagao
entre 0s antagonismos presentes em nos e as tensdes entre o que é individual e o
que é coletivo, integrando-os a totalidade do ser quem se €, em relagdo com o mundo.
Esse processo (trans)formador acontece ao longo de toda a vida € muito mais amplo
do que os aspectos pessoais da personalidade, incluindo a abertura da consciéncia
também ao universal (Jung, 1987, 2016).

N&o se trata, portanto, de uma simples aceitacdo, mas uma integracdo do
arquetipico, das sombras, contradi¢cdes, oposicdes e diferencas que encontramos no
mundo e dentro de nés mesmos. Ao abracar essa multiplicidade de sentidos, somos
capazes de alcancar uma compreensao mais profunda da existéncia. Imagino como
se féssemos compostos por muitas dobras que, a cada momento, vamos
desdobrando, possibilitando mostrar o que ha sob a camada anterior e nos avessos
das dobras, abrindo-se, ao mesmo tempo, como algo maior, que ja ndo é mais e tao
somente o que havia antes.

A individuacdo desdobra-se, assim, em dois movimentos, um analitico, de
distincdo, e outro, sintético, de conjuncdo, que podem ser comparados com 0sS
processos alquimicos de separatio e coniunctio. Na alquimia, a separacdo dos
elementos € o primeiro passo e corresponde a uma diferenciagdo do individuo. Em
simultaneo, na psique, ocorreria também a conjun¢éo, uma integragdo consciente de
conteudos do inconsciente coletivo, propiciando uma percepgdo ampliada de si
mesmo (Stein, 2020).
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Individuar-se, conforme Jung (1987), refere-se a tomar consciéncia do
individual de sua histéria e, ao mesmo tempo, perceber-se como parte de um todo
maior, que é a vida — diz respeito, portanto, as transformacdes psiquicas em prol
tanto da singularidade quanto da integralidade do individuo ao longo da existéncia,
envolvendo o reconhecimento de todos os aspectos da psique e a integracao das suas
polaridades intrinsecas, como o consciente e o0 inconsciente, o racional e o emocional

e 0 masculino e o feminino.
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3 BIOCENTRANDO CAMINHOS PERCORRIDOS NA PESQUISA

3.1 A EMERGENCIA DO MANDALICO NO METODO

Figura 5 — Mandala de palavras de pesquisa

Fonte: Arquivo pessoal (mandala criado durante o processo de elaboracdo do projeto de tese).

No final de 2022 e inicio de 2023, quando ainda buscava dar contorno a
algumas linhas do projeto desta tese, sentia-me de certa forma perdida em meio as
aprendizagens tao diversas e profundas que vivenciava durante as disciplinas do
Doutorado em Educacgéo e encontros do grupo de pesquisa Peabiru, bem como o que
davam a pensar a respeito da educacdo e da universidade. Como dar valor a
dimensédo da alma nas (com)vivéncias em educacdo? Como a academia poderia
pensar, para além da formacéo, na transformacao das pessoas? Como as narrativas
de vida dos estudantes colaborariam para corazonar e colocar a vida no centro das
praticas académicas? O que eles tinham a dizer, o que sentiam, como (com)viviam no

ensino superior?
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Naquele momento, que parecia carecer de um ordenamento interior, busquei,
através da atividade imaginativa, organizar as palavras que ganhavam forca vital no
percurso. Um mandala das palavras de pesquisa configurou-se com poténcia
geradora de um inter-relacionamento e centramento daquilo que emergia como pontos
fundamentais na constituicdo do fazer da pesquisa. Além da sintese e ordenamento
de palavras nessa pesquisa, os mandalas se manifestaram em diferentes momentos
do estudo, como um modo simbdlico de organizar e integrar 0 que emergia nas
(com)vivéncias com os colaboradores da investigacdo, em especial durante as rodas
de conversa, onde as producdes foram organizadas em mandalas, em cada encontro.

Ja que a alma é poética, as vivéncias mandalicas podem ser pensadas como
um modo simbdlico de acessa-la, em sua mesma linguagem. Na medida em que
possibilitaram um movimento entre as imagens da profundeza arquetipica e a
dindmica relacional dos encontros, os mandalas evidenciaram-se como fonte de
energia criadora tanto individual quanto coletiva.

Mandalas significam, em sanscrito, circulos. Na cultura indiana, remetem aos
desenhos circulares rituais, mas sao presentes também em outras diferentes culturas.
Em termos psicoldgicos, podem remeter a nocdo de uma completude integrada e, ao
mesmo tempo, de um centro organizador, simbolizando ordem, equilibrio e totalidade
(Jung, 1990; 2000b; Jung; Wilhelm, 2017). O movimento de circulacdo que o mandala
evoca seria um mover-se em torno de Si-mesmo, envolvendo todos os aspectos que
se organizam em favor de uma maior consciéncia de si e do mundo. O simbolo é uma
imagem do mundo, uma concentracdo e atualizacdo de poténcias divinas. Para o0s
hindus, € o espaco sagrado central. Os mandalas tantricos, da mesma forma,
simbolizam e presencga divina no centro do mundo, sendo, ainda, suporte para a
meditacdo, como também o é na tradicao tibetana (Chevalier; Gheerbrant, 2023).

Para Jung (1990; 2000b), o mandala simboliza a totalidade psiquica, da qual
desconhecemos a esséncia. Conforme ele, o verdadeiro mandala € sempre uma
imagem interior, que se constréi pouco a pouco, através da atividade da imaginacao,
em periodos de disturbio do equilibrio da psique, ou quando se busca um pensamento
dificil de ser encontrado, como se fosse uma tentativa de centralizacdo da
personalidade, estabilizacdo emocional e aprofundamento, buscando estabelecer
alguma ordem ao que é cadtico. Um mandala tem uma eficacia dupla, de proteger a
ordem psiquica e, também, de restabelecé-la, quando perdida (Chevalier; Gheerbrant,
2023).
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Com base na andlise de mais de 400 sonhos que considerou de natureza
mandalica, Jung (1990) percebeu, no simbolo, tanto um valor cultural, quanto
individual. Em termos culturais, os mandalas sdo um fenémeno universalmente
difundido, que se repetem com regularidade, e pertencem aos simbolos religiosos
mais antigos da humanidade, podendo ter também um carater ritual ou magico em
algumas religides e filosofias. Em seu centro, em geral, h4 uma figura de extrema
significancia religiosa. Assim, tende a simbolizar a centralidade de um valor sagrado
e transcendente (Jung, 1990). Também pode simbolizar alma, repetindo-se, nos
sonhos modernos, a analogia das esferas celestiais descritas em Platdo, uma alma
universal, onde todas as coisas estariam guardadas (Jung, 1991).

Jung (1990) também percebeu propriedades alquimicas especiais do mandala,
qgue teria as mesmas qualidades do elixir vital (a esséncia da vida), buscado pelos
alquimistas. Paralelamente, € um declarado simbolo de individuacdo, ja& sendo
conhecido como tal na alquimia medieval (Jung,1990). Um mandala seria uma aluséo
ao arquétipo do Si-mesmo (self), como simbolo da totalidade psiquica que procura
unir opostos internos, numa dindmica de centralizacéo e equilibrio, como o vaso ou
calice alquimico, onde ocorrem as misturas e transformacfes de elementos na
alquimia. Essa busca também é algo que ocorreria na vida de cada um, como um

individuar-se,

afinal, cada vida é uma realizagcdo de uma totalidade, isto &, de um “Si-
mesmo”, motivo pelo qual esta realizacdo também pode ser chamada de
individuacao. Pois toda vida esti ligada a portadores e realizadores
individuais e é inconcebivel sem eles. Cada um destes portadores recebe um
destino e uma especificidade individuais e a vida s6 encontra o0 seu sentido
quando eles se cumprem (Jung, 1990, p. 235).

O aspecto centralizador de algo que assume grande valor também foi
percebido, portanto, na dimenséo individual do simbolo, que difere em relacdo ao
mandala enquanto simbolo cultural: em seu carater psicoldgico, a imagem mandalica
nao emerge sob influéncia de um ritual ou religido, mas € inteiramente espontanea na
psique (Boechat, 2014). O mandala simboliza, individualmente, um impulso de
realizacdo do Si-mesmo, que nado corresponde ao ego Ou eu consciente, mas a
totalidade do ser com o mundo, em sua integralidade e completude. “Se nao
estivermos completamente enganados, eles representam um centro psiquico da

personalidade que nao é idéntico ao ‘eu’” (Jung, 1990, p. 109), pois o transcende.
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Jung explica da seguinte forma a funcdo psicologica de um mandala em relacdo ao

processo de individuacgao:

Seu tema bésico é o pressentimento de um centro da personalidade, por
assim dizer um lugar central no interior da alma, o qual tudo se relaciona e
gue ordena todas as coisas, representando ao mesmo tempo uma fonte de
energia. A energia do ponto central manifesta-se na compulsdo e impeto
irresistiveis de tornar-se o que se é, tal como todo organismo é compelido a
assumir aproximadamente a forma que Ihe é essencialmente prépria. Este
centro ndo é pensado como sendo o0 eu, mas se assim se pode dizer, como
0 Si-mesmo. Embora o centro represente, por um lado, um ponto mais
interior, a ele pertence, também, por outro lado, uma periferia ou area
circundante, que contém tudo quanto pertence ao Si-mesmo, isto €, os pares
de opostos que constituem o todo da personalidade. A isso, em primeiro
lugar, pertence a consciéncia, depois o0 assim chamado inconsciente pessoal,
e finalmente, um segmento de tamanho indefinido do inconsciente coletivo,
cujos arquétipos sdo comuns a toda a humanidade. Alguns deles estdo
incluidos permanentemente ou temporariamente no &mbito da personalidade
e adquirem, através desse contato, uma marca individual, como por exemplo,
para mencionar algumas das figuras conhecidas — a sombra, o animus e a
anima. O Si-mesmo, apesar de ser simples, por um lado, é por outro, uma
montagem extremamente complexa, uma conglomerate soul, para usar a
expresséo indiana. (Jung, 2000b, p. 353).

Essa busca por centralizacdo ocorre como um processo desenvolve ao longo
da vida, a partir da integracdo, na consciéncia, de opostos que se complementam.
Polaridades como masculino e feminino, bem e mal, consciente e inconsciente,
racional e emocional, individual e coletivo, e uno e multiplo sdo alguns exemplos de
pares que estabelecem relacdo de complementaridade. Em outras palavras,
individuar-se nos convida a perceber que ndo temos em nds apenas 0 bem ou mal,
ou masculino e feminino, por exemplo, mas nos fazemos quem somos em um jogo
entre eles, que necessariamente dialogam e se completam em nés e no mundo,
tornando-nos uma totalidade complexa.

A intuicdo de um centro organizador pode ser expressa, entretanto, néo
necessariamente em forma de circulo, mas permanece sempre um carater
centralizador. Para Jung (1990), a quadratura do circulo € uma qualidade fundamental
de um mandala, jA que, com conjunto, ele considera sempre haver um elemento
psiquico que se exprime através de uma quaternidade. Conforme Boechat (2014), os
quatro quadrantes referidos por Jung sdo uma estrutura que ele percebeu
fundamental na organizacdo da consciéncia humana, um arquétipo do quatro,
presente nos ritmos naturais: quatro é o numero de estagdes, de fases da lua, de cores
fundamentais e de pontos cardeais, por exemplo, sendo também simbdlico em

diversas tradi¢cfes culturais.
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Para Jung (1990), a quaternidade simboliza conscientizacdo de um contetdo
do inconsciente. Mesmo em muitas estruturas ternarias (trés), ha um elemento que
precisa ser agregado, para totalizar a quaternidade, como € o caso das categorias de
espaco e tempo: 0 espago, que se efetiva em trés dimensdes (comprimento, largura
e profundidade), pede o tempo como quarto elemento, para completar a totalidade
espago-tempo, bem como o tempo, expresso em passado, presente e futuro, precisa
do espaco como um quarto elemento, para configurar a totalidade da realidade
percebida.

Da mesma forma, ao longo da obra de Jung, o arquétipo do quatérnio também
aparece em diversas estruturas e dinamicas, como no processo de individuagao, com
quatro estagios (ego, sombra, anima/animus e Si-mesmo) e nos quatro tipos
psicolégicos que ele identifica, entre outros exemplos (Boechat, 2014). Conforme
Chevalier e Gheerbrant (2023), um mandala é literalmente um circulo, ainda que seu
desenho seja complexo e muitas vezes se encerre em um quadrado. O circulo,
entretanto, pode ser pensado ndo como forma, mas como um movimento, ja que “[...]
mais importante do que a forma circular € a dindmica em torno de um centro, a busca
de centralizacao” (Boechat, 2014, p. 132).

O aspecto centralizador das imagens também esta presente na fenomenologia
do redondo, que permeia a constituicdo de uma poética do espaco, por Bachelard
(1978). A partir de trechos de literatura e escritas de artistas, ele exemplifica como
imagens circulares remetem, no espaco, as sensa¢des como segurancga, protecao,
aconchego, unidade, introspeccéo e centramento. Da obra do historiador e fildsofo
francés Jules Michelet, ele cita uma passagem que exemplifica a qualidade da
redondeza, em um passaro: “0 passaro, quase totalmente esférico, € certamente o
apice, sublime e divino, da concentracdo da vida. Nao se pode ver, nem mesmo
imaginar, um grau mais alto de unidade” (Michelet apud Bachelard, 1978, p. 352).

A partir do trecho, considera “[...] 0 ser passaro, em sua situacao cosmica, como
uma centralizacdo da vida guardada em toda parte, fechada numa bola viva, no
maximo portanto de sua unidade” (Bachelard, 1978, p. 352). Para ele, a imagem
encerra as qualidades de um cosmos, centradas em um Unico ser — no caso
exemplificado, um passaro, mas é possivel imaginar que qualquer ser concentra todo
um mundo em si, ou seja, € uma imagem da totalidade.

Torna-se possivel pensar que o movimento mandalico opera como um

arredondamento do ser, que busca relacionar-se com o diverso e contraditorio em si,
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nos outros e no mundo, compondo-se como um centro integrador. As imagens
redondas se apresentam como concentracdo da vida, conferindo-lhe unidade,

individualidade, uma “redondeza plena”, que nao dicotomiza aparéncia e ser, ja que

as imagens da redondeza plena nos ajudam a nos congregar em nés
mesmos, a nos dar a nés mesmos uma primeira constituicdo, ao afirmar
nosso ser intimamente, pelo interior. Porque vivido a partir do interior, sem
exterioridade, o ser ndo poderia deixar de ser redondo (Bachelard, 1978,
p. 350).

Os mandalas expressam uma unidade entre ser e cosmos, onde o todo se
reintegra ao ser e o0 ser se reintegra ao todo, como um sentimento de que a vida
encontrou seu sentido e sua ordem, sintetizando as oposi¢cdes entre uno e multiplo,
interno e exterior, decomposto e integrado, diferenciado e indiferenciado, difuso e
concentrado, visivel e invisivel, espaco temporal e intemporal e extraespacial
(Chevalier; Gheerbrant, 2023).

Em termos de pesquisa, observo que os mandalas também podem assumir
funcdes formadoras e, simultaneamente, transformadoras, pois, na relagéo
estabelecida entre consciente e inconsciente, ndo verbal e verbal, individual e coletivo,
€ possivel ir ao encontro de si, do outro e do mundo, tornando-se mais diferenciado
e, a0 mesmo tempo, integrado. Em metodologias de inspiracdo biocéntrica, a
formacao de mandalas também evoca uma conexao com o sagrado e a centralidade
da vida. Ao mesmo tempo em que possibilitam a autodescoberta pelo conhecimento
profundo sobre si e um voltar-se para sua interioridade, também colaboram para que,
no coletivo, possamos nos integrar como seres de/em linguagem, coparticipantes da
teia cosmica da vida. Pesquisar, em seu todo, pode ser imaginado como um processo
mandalico, de concentracdo e arredondamento a partir de um relacionar-se consigo e
com o que/quem é desconhecido, indagando o que ja se conhece e o0 que se

desconhece, em um movimento de diferenciar-se e integrar-se com o todo.
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3.2 VIVENCIAS MANDALICAS NA PESQUISA

Figura 6 — Mandalas produzidas nas rodas de conversa

Fonte: arquivo pessoal (montagem com fotos dos mandalas criados com os estudantes durante as
cinco rodas de conversa promovidas durante a pesquisa).

E importante dizer do principio de uma inseparabilidade entre vida e
conhecimento, aprender e conviver, e entre vida e pesquisa (Sousa, 2017).
Considerando o carater compreensivo, ndo generalizante e intersubjetivo de um
estudo qualitativo (Gonzalez Rey, 2005), realizei uma investigacdo de abordagem
fenomenoldgica, vivencial-dialogica e simbolica.

Na experiéncia de estar juntos, aprendemos uns com 0S outros em conversa,
indagando-nos e (com)vivendo. Compartilhando vivéncias em linguagem,
reconhecemos e estranhamos a nés mesmos no outro € no mundo, nNOS
(trans)formamos, atribuimos ou modificamos sentidos para o conhecido/vivido, numa
relacdo de reciprocidade (Gadamer, 2000). Sendo que busquei compreender modos

de imaginar a (com)vivéncia universitaria que emergem com as narrativas de vida dos
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estudantes da UFSM-CS, fizemos isso imaginando, juntos, em oportunidades de
(com)vivéncia pedagodgica em rodas de conversa.

Restavam-me, entretanto, algumas questdes: como as histérias de vida
poderiam ser contadas pelos discentes, dentro de uma abordagem de pesquisa que
valora o sensivel, considerando, ainda, que nédo é so pela palavra que nos narramos?
E como proporcionar um momento de encontro que fosse também (trans)formativo e
integrador, em que cada um, individual e coletivamente, tivesse oportunidade de
(com)viver e de um (re)encontro com a sua propria historia de vida e com as dos
demais? Como fazé-lo um lugar de acolhimento, valorizacao e respeito as narrativas,
onde cada um ficasse a vontade para expor-se em profundidade? E sera que eles
aceitariam o convite ao encontro?

A partir desses questionamentos pelo caminho, encontrei inspiragdo na
Educacao Biocéntrica (Cavalcante; Gais, C., 2015), que parte da complexificacédo pela
acdo compartilhada, na qual se integram o dialégico, o vivencial, o reflexivo e a
atividade humana, gerando transformacdo, construcdo de conhecimento e
individuacdo coexistente — a énfase € articular o singular e o coletivo, o participativo
e a amorosidade. Para além do estudo, tive a oportunidade de um aprofundamento
na compreensao das praticas biocéntricas, durante um curso oferecido pela UNISC,
no primeiro semestre de 2024, que teve como educadora a prépria Ruth Cavalcante,
psicopedagoga sistematizadora da Educacgao Biocéntrica. Ela movimentou um grupo
de académicos de pos-graduacdo, professores da instituicdo e de escolas e
graduandos de Psicologia, em vivéncias pedagdgicas biocéntricas. O curso fortaleceu,
ainda mais, uma compreensdo de que podemos aprender no movimento e
sensibilidade dos corpos em presenca, sentipensando na conversa, olhando no olho,
abracando, lendo, escutando, usando a intuicdo, tocando e sendo tocados. Nos
processos educativos biocéntricos, podem ser vistas “a presencga ativa, alegre, afetiva
e interessada dos participantes, sua inteireza espontadnea” (Cavalcante; Goéis, S.,
2015, p. 169), ganhando destaque a vivéncia, a experiéncia acumulada, as praticas e
saberes de cada um, o compartilhamento de sentimentos e ideias e a reflexdo tanto
sobre o0 mundo quanto sobre si.

Partindo da vivéncia como o “instante vivido de um mundo vivido, pleno de
sensacoes, sensibilidade e emocbes-sentimentos”, as vivéncias pedagogicas
biocéntricas sdo praticas que geram vida e sao integradoras, porém aplicadas no

ambito dos processos educativos de aprendizagem (Cavalcante; Goéis, S., 2015,
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p. 175). A partir do que ensinam Ruth Cavalcante e Sara Cavalcante Gaois (2015), a
vivéncia pedagoégica fundamentada na Educacéo Biocéntrica emerge dos processos
educativos que se desenrolam de maneira epistemologica, estimulando ao
conhecimento, e a0 mesmo tempo ontoldgica, impulsionando para o ser em si. A
énfase ocorre em estratégias como o exercicio da reflexdo e do dialogo, a vivéncia e
a acao compartilhada.

Na pesquisa com os estudantes da UFSM-CS, as (com)vivéncias pedagogicas
foram organizadas a partir do convite a eles para participarem de rodas de conversa,
com o intuito de imaginar e expressar narrativas de vida na universidade pela
modelagem em argila e a oralidade, aprofundando-as em conversa e pela
amplificac@o simbdlica. Considerando que o inconsciente se torna acessivel por meio
de suas manifestacBes simbdlicas, a amplificacdo visou a enriquecer, ampliar e
aprofundar os aspectos desconhecidos dos simbolos que emergiram, a fim de
colaborar para sua integracéo na consciéncia.

O que reverberou durante as rodas de conversa foi registrado em fotografias,
anotacdes em diario de bordo e transcricdo de narrativas a partir de gravacdo de
audio. Ao longo das proximas subsecdes, busquei aprofundar e explicitar cada
ferramenta metodologica que foi se constituindo, mandalicamente, no percurso, e

como elas se relacionam na (com)vivéncia pedagdgica.

3.2.1 Rodas de conversa

As rodas de conversa como ferramenta metodologica foram uma ressonancia
da imagem do habito ancestral de acender o fogo e sentar-se a sua volta, para escutar
e contar as historias de origem, para receber os sonhos e mitos que nos povoam,
como ensinam as sabedorias indigenas. Conversar deriva do termo latino conversatio,
gue tem o sentido de viver com (Ribeiro; Souza; Sampaio, 2023). Conforme Ribeiro,
Souza e Sampaio (2023), em livro que convida a pensar a conversa como metodologia

de pesquisa,

a conversa €, talvez, de alguma maneira e em alguma medida, a arte de se
fazer presente, de dar o tempo, isto é, de se colocar disponivel a ouvir,
escutar, a pensar e partilhar com o outro o que nos habita, fazendo dessa
acao ndo s6 uma possibilidade de investigacao, mas, antes, de transformar-
se no préprio ato de investigar (Ribeiro; Souza; Sampaio, 2023).
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Conversar € uma acao pedagodgica, tomando como ponto de partida a ideia de
que “educar pode ser compreendido como 0 modo de conversar a propoésito do que
faremos com o mundo e com a vida [...]” (Skliar, 2023, p. 12). A conversa tem a vida
como centro, buscando, entretanto, ndo somente pontos de acordo, mas mantendo
acesas as questdes que a permeiam, pois “como um gesto pedagogico, conversar se
dirige ndo tanto aquilo que as coisas sédo, mas aquilo que ha nas coisas”, buscando
suas ressonancias em noés e, portanto, “[...] conversa-se ndo para saber, mas para
manter tensas as duvidas essenciais: o amor, a morte, o destino, o tempo” (Skliar,
2023, p. 12).

Assim, a opcéo pelas rodas de conversa como formato para possibilitar o
entrecruzamento de narrativas de vida se deu pela poténcia afetiva que é percebida
nesse tipo de encontro, tendo em vista que permite a vivéncia e a reflexao dialdgica.
Esse (com)viver se da em linguagem, pois é nela que articulamos sentidos para as
nossas vivéncias. Conversar ajuda a nos diferenciar e, ao mesmo tempo, compartilhar
0 mundo que sentimos/pensamos (Skliar, 2011). Minha existéncia singular afeta o
outro e sou também afetado por ele — também Unico e que me é estranho, é diverso
de mim e, por isso, me provoca, me perturba, me desacomoda (ou incomoda), me
fazendo pensar.

As rodas que foram construidas ao longo da pesquisa sdo embasadas nas
praticas de Educacdo Biocéntrica, que sdo inspiradas pelos circulos de cultura de
Paulo Freire, método de expressao e aprendizagem criada pelo educador nos anos
1960, na alfabetizacdo de adultos (Cavalcante; Gais, S., 2015). Conforme Brandao
(1981), que se dedicou a explica-los em um livro intitulado “O que é método Paulo
Freire”, os circulos de cultura envolvem uma atividade comum em que todos ensinam
e aprendem, tendo o didlogo como método de estudo. Mais do que a aprendizagem
individual, “[...] o que o circulo produz sdo modos proprios e novos, solidarios,
coletivos, de pensar”’ (Brandao, 1981, p. 43-44). Uma roda de conversa, portanto, ndo
diz apenas de uma forma como as pessoas se organizam no ambiente, mas também
de uma abertura a propria circulagdo da palavra e dos sentidos. A Educacéo
Biocéntrica resgata o circulo de cultura de Paulo Freire e agrega a vivéncia biocéntrica
(Cavalcante; Gaéis, S., 2015).

Foram organizadas cinco rodas de conversa ao longo do segundo semestre de
2023, uma com cada um dos cinco cursos de graduacao da UFSM-CS: Arquitetura e

Urbanismo e Engenharias Agricola, Mecanica, Elétrica e de Transportes e Logistica.
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No total, 27 estudantes compareceram as rodas de conversa e formalizaram o aceite
ao convite para participar do projeto de pesquisa através da assinatura de Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE) — documento constante do projeto de
pesquisa, encaminhado ao Comité de Etica da UNISC (Apéndice A). O convite para
as rodas de conversa foi encaminhado por mim, via e-mail, para a lista de discentes
dos cinco cursos de graduacdo. Aqueles que desejassem participar deveriam
responder, informando seus dados para a participagdo, podendo, ainda, entrar em

contato para sanar eventuais duvidas.

3.2.2 Narrativas de vida pela argilapalavra

Nossas narrativas de vida séo criagdes de mundo, pela imaginacdo. Nao se
encerram, portanto, na sua literalidade, mas se revestem de uma multiplicidade de
sentidos, ficcdes que vao fazendo mundos pelas diferentes formas que assume a
linguagem. Buscando diferentes modos de estar em linguagem, que ndo somente pela
palavra, surgiu o entusiasmo pela argila, durante uma modelagem produzida em um
encontro do Grupo de Pesquisa Peabiru, que ressoou em mim com muita
profundidade. Naquele momento, ecoavam também no grupo os relatos de vivéncias
interculturais do Projeto Aprendizagens Interculturais com os Guarani e Kaingang na
Educacédo Basica®, em escolas, onde se vinha utilizando a argila como manifestacéo
expressiva. Por que n&o propor algo parecido na universidade?

Tive um pouco de receio de que nao fosse bem aceita pelos graduandos a ideia
de propor que o barro fosse utilizado, conjuntamente com a palavra oral, como
ferramenta metodoldgica na expressao imaginal de suas narrativas. Sera que se
disporiam a uma vivéncia profunda com a argila? Confiei na sensibilidade dos

educandos, pois a proposta era um convite a reconexado de cada um a sua propria

8 Conforme Menezes (2024), a pesquisa aproxima estudos realizados no PPGEDU da UNISC, aldeias
Guarani e escolas, a partir da proposicao de um didlogo transdisciplinar sustentado no principio do
impacto da cultura na ciéncia e na inovacdo social. Na convivéncia com a palavra Guarani e
Kaingang, com os Guarani como principais interlocutores, o projeto de pesquisa tem como objetivo
compreender processos educativos interculturais que permitam promover abertura a outros modos
de interrogar a educacdo das infancias. A relevancia do estudo para o campo da pesquisa
educacional esta na ampliacdo das fronteiras nos modos de investigar, de intervir, de sentir e de
pensar como estratégia teérico-metodoldgica que favoreca uma aproximacao complexa as ciéncias
humanas. O projeto é financiado por bolsa de Produtividade em Pesquisa (modalidade PQ) do
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPQ).
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historia, religando sentimentos e pensamentos, como sentipensamento. A sugestao
do professor Dr. Felipe Gustsack (um dos pareceristas durante o ritual de qualificacao
do projeto), de que se poderia explorar diferentes maneiras de narrar, também
provocou a reflexao e a coragem de que necessitava para assumir 0s riscos de uma
pesquisa que se propunha a um cultivo de alma.

A modelagem em argila foi proposta ndo como como uma ilustracdo ou
representagcdo visual de uma narrativa oral, mas compondo, em uma relagdo de
complementaridade entre elas, manifestacdes expressivas do imaginar a histéria das
(com)vivéncias e (trans)formacdo de cada um. Uma narrativa que une a argila e a
oralidade, portanto, € uma apresentacao de imagens pelo amalgamento entre barro e
palavra: a argilapalavra, como uma biografia da alma, uma maneira de emergir
sentidos sensiveis e sensatos (Nancy, 2014), em linguagem.

A argila permite entrar em contato com as memorias do inconsciente ao
concretizar imagens que surgem no modelar, promovendo o encontro do individuo
com a profundeza do seu ser, atuando também como elemento organizador e
centralizador dessa interioridade (Lopes, 2021). O processo de modelagem com o
barro atua como expressao, conhecimento e autoconhecimento (Pellegrini, 2005), o
que, na argilapalavra, ganha ainda maior poténcia, pois a palavra também tem um
poder organizador na consciéncia. As palavras sdo criacfes imaginais de mundo
(Hillman, 2010a). Elas tém “forca de proferir uma existéncia, e o seu sentido vai
delineando uma agao”, ndo como “‘um veiculo de transmissdo, nem uma expressao
de uma anterioridade, mas uma forga capaz de gerar vida”, como diz Menezes (2021b,
p. 50), a partir de reflexdo sobre a palavra para os indigenas Guarani.

Conforme Penna (2004), as técnicas expressivas, como é o caso das vivéncias
com narrativas pela argilapalavra e envolvendo o conversar, que ocorreram ao longo
dessa pesquisa, favorecem a apreensao simbdlica, sendo utilizadas como meios para
acessar material inconsciente, de forma a integra-los na consciéncia, como producéo
de conhecimento e autoconhecimento. Durante cada roda de conversa, as producdes
em argila foram organizadas em um mandala, que também pode ser considerado, no
contexto desse estudo, uma forma simbdlica de expressdo da concentracao,
circularidade e integracdo do conhecimento que aconteceu em cada um dos

encontros.
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3.2.3 Amplificacao simbdlica

A amplificagdo simbdlica, com base em Penna (2004), foi empregada como
forma de compreender e analisar o que emergiu nas narrativas pela argilapalavra dos
estudantes, durante as rodas de conversa. Essa metodologia parte do paradigma
junguiano, que considera a existéncia das dimensdes consciente e inconsciente da
psique, bem como a concepcgéao das esferas individual e coletiva do inconsciente.

De acordo com esses pressupostos, o0 inconsciente se torna acessivel por meio
de suas manifestagcbes simbdlicas, sendo o simbolo, portanto, ndo uma
representacdo, mas um fendmeno apreensivel e compreensivel, que atua como uma
espécie de ponte para 0 mundo arquetipico. Assim, o simbolo é o que viabiliza o
conhecimento e a individuacéo, a medida em que os contetdos do inconsciente e da
realidade existencial, antes desconhecidos, passam a fazer parte da consciéncia,
realizando o seu potencial transformador (Penna, 2004).

Conforme Hillman (2018), um simbolo ndo pode aparecer de outra forma que
nao contextualizado em uma imagem. “Todo processo psiquico € uma imagem, disse
Jung. Os simbolos aparecem, s6 podem aparecer, em imagens € como imagens”
(Hillman, 2018, p. 22). Para Jung (2016), uma imagem é simbdlica quando adquire
sentido para além daquilo que é literal ou manifesto, tendo um aspecto inconsciente
mais amplo, uma dimensé&o tanto singular quanto coletiva, que ndo conseguimos
definir ou explicar totalmente, porque estéo fora da compreensédo humana.

Conforme Penna (2004), é a experiéncia huminosa que ele provoca o0 que
confere a um fenébmeno a qualidade de simbolo, ou seja, € a energia psiquica, a forca
vital que o faz significativo para a pessoa, no caso de simbolos individuais, ou para a
comunidade, no caso de simbolos coletivos. A sua relevancia € dada pelo valor
arquetipico, tanto em um nivel quanto no outro. Conforme Jung (2015), a
compreensao simbdlica opera por associa¢des, comparacdes, analogias e pela busca
de sentido e integracdo ao consciente.

Partindo da sistematizacdo metodologica proposta por Penna (2004), a
amplificagdo simbdlica iniciou com a apreensao dos fendbmenos, durante as rodas de
conversa, pela manifestacédo expressiva das narrativas de vida dos educandos pela
modelagem em argila e pela oralidade. Os recursos expressivos favorecem a
apreensdo de material simbdlico (Penna, 2004). Cada estudante compartilhou os

sentidos individuais que reverberaram na sua narrativa. Na roda de conversa —
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pesquisadora com 0 grupo — outro momento que se seguiu foi aquele em que também
compartilhamos sentidos e outras imagens que cada nharrativa ressoava para 0
coletivo.

Por fim, ocorreu a analise e compreensdo do material por meio do
processamento simbalico, por esta pesquisadora, onde se deu 0 encontro com 0 mito
do heroi/heroina e uma aproximac&o com o arquétipo da totalidade nas narrativas. O
processamento simbolico ocorreu por meio de associa¢des, comparacdes e analogias
entre diversas areas do conhecimento e diferentes fun¢cdes da consciéncia, como
sentimento, pensamento, intuicdo e sensacdo. “A integracdo das fungdes da
consciéncia promove uma producdo de conhecimento de ordem intelectiva,
perceptiva, valorativa e intuitiva” (Penna, 2004, p. 87).

No processamento simbdlico do material, também foram observadas a
causalidade, que séo os porqués conscientes ou inconscientes, a finalidade, que é o
para qué, e a sincronicidade entre as imagens que se apresentaram. Conforme Stein
(2006), o termo sincronicidade foi utilizado por Jung para definir uma coincidéncia
significativa no tempo, entre dois acontecimentos, um psiquico e um objetivo,
aparentemente aleatérios. “A sincronicidade fala da profunda e oculta ordem e
unidade entre tudo o que existe” (Stein, 2006, p. 177).

As compreensfes singulares que emergiram nas argilapalavras produzidas nos
encontros foram enriquecidas, ampliadas, interrogadas e aprofundadas coletivamente
durante as rodas de conversa, o0 que seguiu também em meu processo de elaboragéo
posterior pela escrita, ndo como uma busca de significados ocultos — como um isto
representa aquilo —, mas buscando indagar ressonancias e interconexdes possiveis,
amplificacbes com e em outras imagens, simbolos e reflexdes, a fim de atingir sua
integragao na consciéncia.

O processo partiu também de uma correlacao do simbdlico com as dimensdes
individual e coletiva. Conforme Penna (2004, p. 84), “do ponto de vista individual, o
conhecimento do ser humano se da por meio das suas manifestacdes subijetivas,
como os sonhos, fantasias e sintomas”, enquanto, de um ponto de vista coletivo, “[...]
se da por suas manifestacdes coletivas, isto €, culturais, tais como na mitologia, no
folclore, na arte, nos eventos historicos e sociais”, em processos dinamicos que fluem
a partir da intersubjetividade, dialeticamente. Uma imagem, portanto, pode
apresentar-se tanto em sua face individual assim como, também, como apresentacao

daquilo que Jung (2000b) chama de um inconsciente coletivo.
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A amplificacdo simbdlica considera os fendmenos, portanto, tanto no ambito da
experiéncia pessoal, bem como também em seu ambito coletivo, “[...] desde que
revestidos de valor simbdlico, seja para o individuo ou a coletividade que os produz e
os vivencia psicologicamente” (Penna, 2004, p. 90). Dessa forma, na pesquisa, 0
processamento simbdlico ocorreu nessas duas perspectivas.

No primeiro ambito, de um conhecimento individual, o proprio participante
atribuiu sentidos ao que se manifestou simbolicamente em sua argilapalavra. Durante
a atividade, os participantes foram convidados a se colocarem disponiveis as imagens
que poderiam emergir na vivéncia sensivel com a argila e a compartilhar com os
demais os sentidos e significados que vieram a sua consciéncia durante a atividade.

Boechat (2014, p. 98) identifica quatro verbos necessarios ao processo de
confrontacdo com as imagens interiores: “esvaziar”, liberando de si conteudos do
cotidiano para que novas imagens possam emergir; “deixar acontecer”, suspendendo
a interferéncia da consciéncia para que as imagens possam se apresentar livremente;
‘engravidar’ as imagens, para que elas cresgam e criem densidade; e “confrontar”,
em que o consciente toma uma atitude ética em relacao ao outro do inconsciente.

Em interlocucéo com a perspectiva individual de aprofundamento das imagens,
a amplificacdo simbdlica também ocorreu na dimensdo de um conhecimento coletivo,
através de analogias, comparacdes, associacdes e interconexdes com mitos, contos
populares, lendas e narrativas ancestrais, buscando compreender o que as imagens
reverberavam de cultural, ou seja, como ressoavam relagdes entre as argilapalavras
e 0 inconsciente coletivo.

Algumas questfes nortearam as amplificacdes simbolicas tanto na dimensao
individual quanto coletiva: O que as imagens que se apresentam nos dizem ou dizem
de n6s? Como repercutem em nds? Que outras imagens se interconectam de modo
sensivel e inteligivel, ressoando amplificacbes e aprofundamentos? Em que mitos
encontram ressonancias?

Cabe destacar que a amplificacao simbdlica se processa de modo complexo e
dindmico na relagcdo que se da entre a consciéncia, inconsciente pessoal e
inconsciente coletivo. O que fizemos durante as rodas de conversa e que seguiu no
prosseguimento do processo de pesquisa, pela amplificacdo simbdlica, alarga, mas
nao esgota as possibilidades de conhecimento a partir do material produzido,
permanecendo a sua dimensdo de mistério e multiplicidade de sentidos e

interconexoes.
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O critério de escolha das narrativas que foram trazidas a escrita final da tese
foi a possibilidade de amplificacdo simbdlica que elas evidenciaram durante as rodas
de conversa e nos processos posteriores da pesquisa, contemplando a forca
arquetipica que repercutiram, abrindo outras possibilidades de seguir imaginando e
aprofundando-as pela interconexdao com mitos, contos populares, lendas e narrativas

ancestrais.

3.2.4 Registros das vivéncias de campo

O registro do vivido nesse estudo assumiu diferentes formas ao longo do
caminho, permitindo resgatar da memoria e reelaborar os acontecimentos da
pesquisa, organizando-os e aprofundando sua compreensdo. Fizeram parte dos
registros as producdes e anotacdes em diario de bordo, fotografias das producées em
argila e a transcricdo dos registros em audio das narrativas dos discentes durante as
rodas de conversa. Optei por ndo recolher as modelagens em argila, mas sim,
fotografa-las, deixando as producdes originais com os colaboradores, para que cada
um pudesse dar a elas o tempo da completa secagem, transforma-las, guarda-las ou
dar-lhes o destino que lhes conviesse. Nao fazia sentido toma-las para mim, como
algo que eu devesse ou pudesse possulir.

Para fazer as transcricbes das gravacdes de audios das rodas de conversa,
foram necessarias diversas reescutas e releituras do transcrito. Acho importante
destacar, sobre as transcri¢cdes, que elas se aproximam das transcriacées, buscando,
no campo de estudos da traducdo, um termo utilizado pelo poeta e tradutor Haroldo
de Campos (2006), para quem traduzir textos criativos é recriacdo. Uma transcricao,
nesse sentido, ndo se trata somente de fazer uma transposicéo literal palavra a
palavra, mas também restituir o espirito daquilo que é traduzido. No caso das
transcricbes das rodas de conversa, busquei respeitar as palavras ditas e seus
contextos, e o sigilo da identidade dos graduandos, conforme pactuado com 0s meus
companheiros de pesquisa. As adaptacbes que foram necessarias consideram
apenas que ha diferencas entre um discurso oral e um escrito, e, entre fala e escrita,
nao ha uma correspondéncia linear.

A escrita ndo é copia da fala, assim como uma fala ndo se pauta pelas regras
da escrita. Também ressoam diferentes modos de produzir sentido os suportes em

que se dao as escritas, pois, “[...] ndo ha compreensédo de um escrito, qualquer que
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ele seja, que nao dependa das formas através das quais ele chega ao seu leitor”
(Chartier, 1990, p. 127). Assim, para maior possibilidade de compreensao pelo leitor,
busquei colocar as falas, a escuta e escrita em relacionamento, tentando reconstituir
(sem deturpar), por exemplo, conectivos nas falas, pausas, pontuacdes e palavras

misturadas com outras que se sobrepuseram na conversa.
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4 FAZER JUNTO, REPARTIR O PAO

4.1 PARTICIPANTES DA PESQUISA

Figura 7 — (Com)vivéncia

Fonte: arquivo pessoal (fotografia produzida durante uma das rodas de conversa da pesquisa).

Compatrtilhar o pdo ao longo da jornada foi se constituindo no estar junto com
os colaboradores da pesquisa, no ritual que foi se estabelecendo na organizacéo de
cada uma das cinco rodas de conversa da pesquisa: preparar um canto com uma
mesa, onde cada um poderia servir-se de café e algum bolo ou cuca. Inicialmente,
isso foi pensado como um gesto de cuidado e vinculo — 0s encontros ocorreram
sempre em horarios do meio para o final de tarde, quando parte dos estudantes ja
haviam saido das aulas ou estavam chegando ao campus para o turno da noite, e
aquela era uma forma de expressar que eram bem-vindos, que, amorosamente,

recebia-os.
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Foi, justamente, compartilhar, simbolicamente, o que nos nutre, o que se
reveste de sacralidade em nossas vidas, 0 que nos uniu e nos diferenciou no que
fizemos ao longo das rodas de conversa — e que fazemos em outros momentos na
(com)vivéncia na universidade, trancando nossas narrativas. Creio que seja
importante destacar, entretanto, que compartilhar ndo se refere somente a unir, mas
também é distinguir. Quando se reparte o0 pdo, € necessario separa-lo em pedacos.
Assim, o0s movimentos, nas rodas de conversa, foram de integracdo e
simultaneamente, também de diferenciacdo de cada pessoa, reconhecida em sua
singularidade.

Participaram das rodas de conversa, ocorridas no segundo semestre de 2023,
um total de 27 estudantes, todos maiores de 18 anos, em situagdo de matricula regular
que frequentavam, em 2023/2, algum dos cinco cursos de graduacao da UFSM-CS,
situados em diferentes semestres ou pontos do percurso académico: desde calouros
(ingressantes na formacéao) até graduandos que ja se aproximavam da integralizacao
curricular.

A escolha por graduandos para o convite as rodas de conversa deu-se por
considerar que ja trilhamos juntos alguns percursos na convivéncia universitaria.
Questionava, no entanto, que muito poderia estar passando despercebido a mim, nas
entrelinhas da cotidianidade do trabalho no campus. Pesquisar com eles fazia sentido,
portanto, para o meu trabalho, para a minha narrativa de vida e em relacdo as minhas
indagacoes.

Buscando garantir a ndo identificacdo dos colaboradores da pesquisa, algo que
foi pactuado com eles a fim de garantir a maior liberdade de expressdo, nao
identifiquei na escrita o curso especifico de cada um, individualmente e, também, ndo
utilizei os nomes dos participantes, atribuindo-lhes nomes ficticios/codinomes, cada
um deles inspirado em alguma imagem simbdlica que emergia em interconexao com
a narrativa.

Como os discentes nem sempre conseguem manter uma relagdo entre
semestre de matricula e semestre das disciplinas cursadas, por reprovacgoes,
trancamentos ou cursarem maior ou menor nimero de disciplinas ofertadas a cada
semestre, torna-se dificil situar qual semestre cursam, por isso optei por ndo identificar
isso, ao longo da escrita. Houve tanto a participacdo de pessoas que comecaram a
cursar graduacdo no mesmo ano em que se iniciaram as atividades académicas no

Campus de Cachoeira do Sul da UFSM, 2014, bem como a presenca de ingressantes
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naquele mesmo semestre da vivéncia das rodas de conversa, sendo estes Ultimos em
menor quantidade do que os veteranos — apenas dois eram iniciantes no segundo
semestre de 2023; os outros 25 haviam ingressado em anos ou semestres anteriores.
Possivelmente, a menor presenca dos calouros nas rodas de conversa se deu por
conta do momento que eles viviam naquele semestre, 0 primeiro do percurso
universitario deles, o que geralmente demanda muita energia para dar conta das
novas rotinas de estudo e dos desafios da integracdo académica.

As idades também variaram, entre 18 e 61 anos. A diversidade da faixa etéria
possibilitou aprendizagens intergeracionais, a partir de diferentes modos de biografar-
se. A quantidade de participantes em cada encontro também variou (entre trés e oito
participantes por roda de conversa), tendo em vista que se optou por utilizar a
metodologia do convite a todos os estudantes regulares maiores de 18 anos, ou seja,
a decisdo da participacdo foi individual e voluntaria, partindo da vontade,
disponibilidade ou interesse de cada um.

Como tratou-se de uma pesquisa qualitativa, o que se buscou foi exercitar uma
escuta e conversa em profundidade, a partir da singularidade de cada um e, portanto,
a preocupacao nao foi numérica, mas a disposicdo genuina de participar. O namero
de discentes presentes por roda de conversa e curso foi de quatro de Arquitetura e
Urbanismo, seis de Engenharia Agricola, trés de Engenharia Elétrica, seis de
Engenharia Mecanica e oito de Engenharia de Transportes e Logistica. A realizacédo
de rodas de conversa por curso foi uma escolha de ordem prética, para
operacionalizar a realizacdo em dias da semana ou hordrios que se evidenciavam,
por observacado cotidiana, menos sobrecarregados de atividades em cada curso, 0
que facilitaria a participacéo e, ainda, por prever que, com o0s estudantes reunidos em
grupos menores e do mesmo curso, haveria menos resisténcia ao convite e a
participacdo, ja que, possivelmente, sentir-se-iam mais a vontade entre seus pares e
em menor numero.

Outra diversidade foi a dos locais de origem dos presentes, naturais de
diferentes cidades e estados das regibes Sul, Norte, Nordeste, Centro-Oeste e
Sudeste do Brasil, o que reflete a diversidade cultural no Campus de Cachoeira do
Sul, pois este recebe, semestralmente, ingressantes de diferentes lugares, através
dos processos seletivos do Sistema de Selecdo Unificada (SISU), editais para
publicos especificos e, desde 2023, também do vestibular. Cada um com seu sotaque,

sua narrativa, seu lugar no mundo, vai ensinando e aprendendo na (com)vivéncia.
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Apenas 10 entre os 27 presentes foram mulheres, quatro delas futuras
arquitetas e urbanistas e as outras seis, divididas entre as Engenharias. A minoria
feminina € uma realidade ainda presente nos cursos de Engenharias, que sao quatro
dos cinco cursos do Campus de Cachoeira do Sul. Talvez isso possa ser pensado em
relacdo com um modo de imaginar a formacéo culturalmente instituido nesses cursos,
historicamente de predominancia masculina, o que impacta as (com)vivéncias de
mulheres que escolhem por essa area de graduagéo.

Um outro detalhe percebido ao longo das rodas de conversa foi a participagao
de dois graduandos com alguma deficiéncia ou transtorno de déficit de atencéo e
hiperatividade (TDAH) que, devido ao fato de ja ter havido contatos anteriores, eu
tinha conhecimento. No decorrer das rodas de conversa, nenhum deles fez qualquer
referéncia a essas condicdes e, por isso, ndo houve também a identificacdo desses
casos ao longo da escrita. Isso, entretanto, me provocou indagacéo: Teria havido
receio de expor essas situacfes aos demais? Até que ponto uma pessoa precisaria
narrar-se ou ser narrada a partir de uma deficiéncia ou de um transtorno?

O que a escuta durante as atividades e a reescuta e transcricdes posteriores
ressoaram é que nenhum deles precisa ou precisou se limitar a algum rotulo —
expressaram suas narrativas de (com)vivéncia e (trans)formacdo da maneira que
acharam melhor no momento, com suas alegrias, dores, dificuldades, aprendizagens,
memdérias e esquecimentos, sem a necessidade de prenderem-se a qualquer
condicdo para conseguir contar de si com riqueza e profundidade. Isso reverbera,
entretanto, a reflexdo de que, muitas vezes, é a sociedade (e, dentro dela, as
diferentes instituicbes) que limita as suas possibilidades de fazer e fazerem-se
histéria. No ensino superior, em especial, ainda pode ser percebida certa relutancia
de alguns em relacdo a criacdo ou execug¢do de mecanismos que garantam maior
equidade, ndo apenas no acesso, mas em relacdo a permanéncia e conclusdo do
ensino superior. Talvez, o necessario, é que as escutas daquilo que contam é que néo
sejam limitantes, que ndo os reduzam a seus diagnésticos, mas abracem a
diversidade como valor, compreendendo que sdo as diferencas (e ndo a
homogeneidade) que enriquecem e aprofundam a experiéncia mundana
compartilhada e, e em especial aguela que acontece na universidade.

Ancorada na abordagem qualitativa desse estudo, do total de 27 estudantes
gue estiveram presentes nas rodas de conversa promovidas, as narrativas de vida de

oito deles recebem maior énfase nessa tese, sendo trazidas a essa escrita. O critério
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de escolha foi a forca simbdlica evidenciada em suas narrativas pela argilapalavra,
durante as rodas de conversa, provocando amplificacdes e interconexdes no coletivo,
bem como a possibilidade de aprofundamento das mesmas nessa escrita, em relagao
aos objetivos da pesquisa. Nao foi uma preocupagdo garantir nimero igual de
participantes por curso de graduacdo, por ndo se tratar de uma investigacao
guantitativa e, ainda, pela escolha ter se dado em relacéo a totalidade de narrativas
compartilhadas nos encontros, independentemente de curso.

As narrativas de Lo6tus, Mercurio, Perseu, Kuja, Sirena, Selkie, Cora e Vénus
(nomes ficticios/codinomes) compde material de aprofundamento da amplificacéo
simbdlica no estudo, mas ndo desconsidero a importancia da colaboracédo, na
pesquisa, dos demais participantes das rodas de conversa, tendo em vista o
entrecruzamento de narrativas de vida que se deu pela (com)vivéncia, 0 que ajuda a
trancar essa escrita, bem como a poténcia das reflexdes e da afetividade nos
encontros, onde todos nos (trans)formamos no estar em conversa. A poténcia do estar
junto, dos bons encontros, ressoou e continua ressoando de diferentes formas na
pesquisa e em nossas vidas, pois ndo sédo somente as nossas afinidades e afeto que
nos unem, mas também as nossas diferencas. E afirmando nossa diversidade como
valor que nos complexificamos e que conseguimos nos colocar em conversa — e hao

em monodlogos de narrativas que nunca se interpenetram.
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4.2 SOLO ONDE GERMINA O FAZER JUNTO

Figura 8 — Chéo da vida

Fonte: arquivo pessoal (fotografia produzida durante vivéncia no Doutorado em Educag&o da UNISC).

Para melhor compreensdo do solo onde germinam as (com)vivéncias da
pesquisa, busco aqui retomar um pouco do contexto de atuacao do servigo de apoio
pedagdgico na universidade e da histéria do Campus da UFSM em Cachoeira do Sul.
Até 2023, eu fui a Gnica servidora atuando, no referido campus, no cargo de pedagoga
e em servi¢o de apoio pedagogico. Cabe destacar, aqui, que o campus de Cachoeira
do Sul ainda é relativamente jovem: as aulas iniciaram em agosto de 2014, com a
oferta de cinco cursos, sendo quatro da area das Engenharias e um de Arquitetura e
Urbanismo, com 190 vagas para novos discentes a cada semestre.

A criacdo do campus ocorreu através do Programa de Apoio a Planos de
Reestruturacdo e Expanséo das Universidades Federais (REUNI) e foi fruto de
mobilizacdo comunitaria e interesse da UFSM em expandir o ensino superior (UFSM,
2024). A UFSM possui, além das unidades a ela vinculadas no seu campus sede, em
Santa Maria/RS, outros trés campi fora da sede no RS, em Palmeira das Missdes,
Frederico Westphalen e, o mais recente, em Cachoeira do Sul. A instituicdo soma

26.201 estudantes (dados relativos ao semestre 2024/2) em 275 cursos, além de
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2.048 docentes e 2.493 TAEs. No Campus de Cachoeira do Sul, estdo 744 desses
académicos, nos cinco cursos oferecidos — Engenharias Mecanica, Agricola, Elétrica
e de Transportes e Logistica e Arquitetura e Urbanismo —, além de 89 docentes e 40
TAEs (UFSM, 2024).

Cabe destacar, contudo, que ampliagdo de acesso ao ensino superior,
somente, ndo garante a permanéncia ou mesmo a qualidade dos processos de
aprendizagem, que dependem de diferentes variaveis e requerem mdultiplos olhares.
Dentro desse contexto, passaram a fazer parte da agenda das universidades, em
especial, das publicas, também as demandas dos discentes por diferentes formas de
assisténcia e servicos de apoio, como € o caso do apoio pedagdgico, entre outros
(Dias; Sampaio, 2020). Na UFSM, conforme Fiorin e Pavéo (2020), as ag¢des voltadas
ao apoio a aprendizagem existem desde 1970 e, em 2016, constituiu-se, na estrutura
da instituicdo, uma Coordenadoria de Acdes Educacionais (CAED), que teve
implantados trés nucleos de atuacédo, de Acessibilidade, Apoio a Aprendizagem e de
Acdes Afirmativas. Nos campi fora da sede da UFSM, como é o caso do Campus em
Cachoeira do Sul, foram se constituindo servi¢os de apoio pedagdgico.

No ch&o da vida na academia, no dia a dia da atividade, o atendimento
individualizado aos educandos ocorre mediante a procura por eles, ou
encaminhamentos feitos pelos professores (com conhecimento e consentimento do
graduando). A medida que as questdes vdo sendo trazidas ao encontro, V&o
formando-se entre nés os primeiros vinculos afetivos, de confianca e respeito mutuo,
gue entendo necessarios na relacdo que vai se estabelecendo ao longo dos
atendimentos. A partir dessa relacdo, desses entre-nds que vao se entrelagcando nas
conversas, outros temas, que vao muito além daqueles motivos iniciais da busca ou
encaminhamento, vdo emergindo nos encontros, como projetos de vida, questdes
familiares, interculturalidade, discriminagdes, preconceitos, sonhos, memoarias, lutas,
sentidos, desafios, sentimentos, valores, saberes, esperancas, reflexées, alegrias e
dores, entre outros. Cada vez que converso com um académico, sou perturbada por
guestionamentos, ineditismos, imagens e reflexdes. Vamos entrelacando as

narrativas de vida, aprendendo um com o outro e nos transformando na convivéncia.
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5 DESCENDO AO PROFUNDO: MITO DO HEROI/HEROINA

5.1 UM ENCONTRO COM O MITO DO HEROI: O PRIMEIRO PAJE KAINGANG

Figura 9 — Mandala de narrativas indigenas

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de mandala formado por literatura indigena, durante vivéncia de
linha de pesquisa, na edigdo 2022 do Seminério Avancado | do PPGEDU da UNISC).

Cada um da pistas de si e do seu lugar no mundo naquilo que narra,
carregando, para além daquilo que é vivenciado individualmente, também, as
experiéncias inconscientes de uma coletividade, como uma espécie de trangamento
entre o singular e o plural ancestral no narrado, que opera na jornada de cada um, ao
longo da vida. A busca que cada um empreende por uma narrativa prépria que, ao
mesmo tempo, o integre a uma coletividade, como um processo de individuacao
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(Jung, 2016), ressoou em diferentes momentos como uma jornada heroica nas
argilapalavras dos estudantes da UFSM-CS, durante as rodas de conversa dessa
pesquisa.

As imagens do mito de herdi/heroina, como modos de imaginar a (com)vivéncia
universitaria em suas narrativas de vida, emergiram nas amplificacdes simbdlicas que
ocorreram durante e apds o0s encontros, sob diferentes formas, tramas e
personificacdes, evidenciando a sua forca geradora de sentidos pela conexao do
narrado com as manifestacbes expressivas do inconsciente coletivo e o
aprofundamento das vivéncias.

Conforme Campbell (2007), a aventura mitologica do heroi, independente de
uma orientacdo de género da pessoa, amplia a formula presente em rituais de
passagem que ocorrem em diferentes culturas, marcando a alteracdo de uma
determinada condicdo a outra. Assim, pelas etapas de partida (ou separacéo),
iniciacdo e retorno, ele reconhece um percurso padrdo, um monomito, assim

resumido:

Um heréi vindo do mundo do cotidiano se aventura numa regido de prodigios
sobrenaturais; ali encontra fabulosas forcas e obtém uma vitéria decisiva; o
herdi retorna de sua misteriosa aventura com o poder de trazer beneficios
aos seus semelhantes (Campbell, 2007, p. 36).

Busco uma narrativa sobre o primeiro pajé Kaingang, em livro da escritora
indigena Vangri Kaingang (2016), para exemplificar esse desenvolvimento do mito do
heréi, que também é presente (e mais amplamente conhecido) em diferentes contos
de fada, mitos gregos e outras expressodes da literatura ou da mitologia. A leitura dessa
e de outras escritoras indigenas fizeram parte do meu processo de
pesquisal/(trans)formacédo (em especial, no grupo de pesquisa Peabiru), ajudando-me
a aprofundar uma compreensao intercultural das narrativas indigenas como historias
que partem de um lugar onde o individual e o coletivo se mesclam nas narrativas.

A lenda indigena do primeiro pajé (Kaingang, 2016), que resumo muito
brevemente aqui, conta que, ha muito tempo, quando ndo existiam pajés nas aldeias,
as pessoas viviam acometidas de doencgas e tinham poucos remédios. Por isso, numa
noite, uma estrela foi a terra e se casou com uma jovem indigena, que gerou em seu
ventre um menino. Como havia espiritos maus que, por saberem que a crianga estaria

destinada a ser muito poderosa, colocavam a vida de sua mée em perigo, a avo, Lua,
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transformou-se em uma bela jovem para ajuda-la. O pai, Estrela, lutava contra as
investidas dos maus espiritos mas, ja cansado, convidou a esposa para, junto com o
filho, irem todos morar no céu, junto com sua mae, Lua, e o pai, Sol, mas mulher ndo
aceitou, preferindo fugir com seu filho de volta para a aldeia, junto com seu povo.

A avo Lua transforma-se, entdo, em uma ancia, para, na aldeia, poder ajudar o
menino que viria a ser o primeiro pajé, ensinando-lhe coisas como conversar com 0S
animais e os segredos da mata e das plantas medicinais. Quando jovem, o0 rapaz
enfrentou vérias batalhas contra os espiritos que atacavam as aldeias, causando
males e doencas. O primeiro pajé conseguiu que as aldeias Kaingang pudessem viver
em paz e, durante muitos anos, tratou das pessoas.

Quando a ancia Lua ia partir, disse ao kuja (que significa sabio da medicina
tradicional indigena) que, quando ele sentisse a proximidade da morte, deveria
também passar o seu conhecimento para a proxima crianca escolhida para ser seu
substituto, “porque a alma imortal daquele que fora o primeiro pajé dos Kaingang
nunca deixaria de existir e nunca deixa de ajudar aquela grande nacéo tdo amada por
ele” (Kaingang, 2016, p. 21).

Aquele que seria 0 primeiro pajé teve sua jornada heroica iniciada com seu
nascimento ja destinado a resolver um problema do seu povo, ao que se segue toda
uma preparacdo e o desenvolvimento das habilidades que necessitaria para a sua
batalha contra os espiritos que causavam doenca nas aldeias. Tendo recebido a ajuda
sobrenatural da ancia (avé Lua), ele venceu as batalhas, tornando-se o pajé que
possibilitava a salde e a paz ao povo Kaingang, ou seja, retornando da aventura com
o poder de trazer beneficios a comunidade.

Compreendendo 0s mitos que nos povoam, nOS conectamos tanto com o
universal e profundo da nossa humanidade quanto com a nossa poténcia individual
— uma integracdo entre consciente e inconsciente, que é a meta do processo de
individuacédo (Jung, 2016).

5.2 ENTRE MITOS, LENDAS E CONTOS DE FADA

De acordo com Franz (1990), a totalidade psiquica (self) é tdo complexa, dificil
e distante de compreender em seus diferentes aspectos, que, centenas de mitos,
contos e lendas e milhares de versdes sdo necessarios para que esse fato

desconhecido penetre na consciéncia. Expressando diferentes imagens arquetipicas,
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como nuances ou fases da completude psiquica, essas narrativas ndo esgotam,
contudo, possibilidades de circunscrever o self, pois cada povo e cada pessoa tém
suas proéprias formas de experienciar a realidade da psique.

Ha, entretanto, uma distingao entre expressfes mitolégicas mais sofisticadas e
os contos de fada. A partir dessa mirada, os elementos arquetipicos dos mitos se
ligam as estruturas basicas psique a partir do consciente coletivo cultural do povo no
qual se originou, ou seja, expressam grande quantidade de material da cultura,
estando, assim, mais proximo da consciéncia e do contexto histérico conhecido. Ja os
contos de fada, expressam uma base humana universal, muito menos especificos em
termos de material cultural, sendo, por isso, uma forma mais simples e pura de
expressao dos processos psiquicos do inconsciente coletivo (Franz, 1990).

As lendas compartilham um dos atributos dos mitos, que € a conexdo com
aspectos da cultura — o que pode justificar a confuséo que € muito comum entre eles.
Por outro lado, a lenda néo integra uma outra dimensao do mito, a cosmogoénica, de
perpetuacdo de uma histéria de criagcdo, de origem e principio do universo. As lendas,
assim como os contos de fadas, ndo cumprem, portanto, as mesmas func¢des dos
mitos, estando mais primariamente ligadas ao inconsciente. Partindo disso, penso que
talvez seja justamente por conta disso que a lenda, muitas vezes, tenha o seu valor
depreciado, pois temos uma tendéncia natural de negacao do desconhecido, daquilo
que esta na esfera da inconsciéncia. Assim, compreendo que perceber o valor das
lendas para pensar o humano é nos deparar com nossas préprias sombras, tanto
individuais quanto coletivas.

Apesar das diferencas entre mitos, lendas e contos de fada, compreendo que
€ possivel pensar em uma dindmica de continuidade entre eles, a partir da
consideracao de Franz (1990, p. 24) sobre as sagas e mitos e os contos de fada: “para
mim os contos de fada sdo como o0 mar, e as sagas e 0s mitos sdo como ondas desse
mar; um conto surge como um mito, e depois afunda novamente para ser um conto
de fada”.

Para Franz (1990), os mitos, lendas, contos de fadas e outras historias
arquetipicas se originam da mesma forma: uma experiéncia individual de profundo
significado psiquico, ou seja, numinosa, na qual irrompe um contetdo do inconsciente
coletivo. Quando essa experiéncia € compartilhada com um grupo, passa a ser
ampliada, ganhando interconexdes com outros temas ja conhecidos, que o

complementam e vao ajudando a seguir desenvolvendo a historia, que vai adquirindo
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novas versdes e atualizagdes. Assim, as manifestacdes do inconsciente coletivo no
campo de experiéncias de uma Unica pessoa, podem, de tempos em tempos, criar
novos nuacleos de histérias, como lendas e contos de fadas, por exemplo, a0 mesmo
tempo em que mantém vivos 0s materiais ja existentes, como 0s mitos, se
comportando como ponto de partida e também como aquilo que as mantém vivas.
Franz (1990) também pondera que nédo ha diferencas em termos de valor entre
as diferentes imagens arquetipicas que se apresentam seja nos mitos, nas lendas ou
contos de fada, j& que ndo ha uma hierarquia entre arquétipos, sendo, cada um deles,
somente um aspecto do inconsciente coletivo, mas que manifesta, simultaneamente,
também o seu todo. Como o0s arquétipos em si escapam a possibilidade de
conceituacdo, um significado psiquico essencial se apresenta como diferentes

imagens simbdlicas, que sdo o que permite integra-lo a consciéncia.



5.3 HEROINA, DEUSA, MULHER SELVAGEM: ENCONTRO COM O FEMININO

Figura 10 — A deusa

*
*
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Fonte: arquivo pessoal (desenho produzido durante estudo de deusas da mitologia, em atividade
de seminario avangcado do PPGEDU da UNISC).
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Os modos femininos de biografar-se podem ter tonalidades distintas em relacao
aos masculinos. Em um mundo que parece pensado por e para 0 masculino, as
mulheres nem sempre vivenciam o padréo heroico exatamente com as mesmas
caracteristicas descritas por Campbell (2007). Conforme Murdock (2022, p. 17), nés,
mulheres, “hegamos quem somos quando medimos sucesso, realiza¢ao ou satisfacao
pelos marcos da jornada do heréi” (Murdock, 2022, p. 17). Surgiram, entdo, imagens
de uma jornada da heroina — ou da deusa, ou da mulher selvagem, por exemplo —,
para amplificar sentidos do processo de individuagdo como a busca de uma conexao
com o feminino interior. E uma jornada que abarca, sobretudo, um processo de
conhecimento de sua prépria autenticidade e de sua poténcia geradora para realizar
a sua existéncia.

A partir de Murdock (2022), é possivel, entretanto, pensar o masculino e o
feminino ndo em relacdo a sexo ou género, mas como forcas arquetipicas que
operam dentro de cada um de nés, independentemente dessas orientacdes. A ideia
de uma heroina interior com a qual qualquer um pode dialogar também € presente em
Pearson (2023a). Estés (2018), por sua vez, apresenta o arquétipo da mulher
selvagem para falar de individuagcdo em uma perspectiva do feminino.

A jornada da heroina, descrita por Murdock (2022), apresenta alguns contrastes
ou nuances em relacdo a jornada do herdi. Entre os principais conflitos relacionados
a jornada de individuacao feminina, estdo a separacdo em relacédo as expectativas e
padrdes sociais, 0 caminho de provas feminino, a descida e encontro com a deusa, a
reconciliacdo com o feminino, e a integracdo de feminino e masculino. Ha varias
etapas ciclicas descritas por ela, que adverte que elas ndo sao fixas, e que o que ela
apresenta nao se aplica, necessariamente, a experiéncia de todas as mulheres, a
todas as idades e, também, que ndo se limita a elas (0 que precisa ser considerado,
no atual contexto social, de uma maior fluidez das identificacbes de sexo e género).
O que se destaca, em sua abordagem, € que a jornada da heroina inicia com a
separacdo ou desconexdo do feminino e termina com a integracdo dos principios
masculino e feminino.

O movimento dessa jornada é ciclico e ocorre de forma continua, partindo de
uma espécie de chamado a busca de uma identidade propria, quando a heroina
percebe que vem vivendo mais de acordo com as expectativas e padrdes sociais do

gue com a sua natureza, e sente o impulso a uma vivéncia mais auténtica.
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Esse “chamado” ocorre ndo numa idade especifica, mas quando o “antigo eu”
ja ndo serve mais. Isso pode acontecer quando a jovem sai de casa para
comecgar uma faculdade, para trabalhar, viajar ou iniciar um relacionamento.
Ou na meia-idade, quando a mulher se divorcia, volta a trabalhar ou estudar,
muda de carreira ou se depara com o “ninho vazio” (quando os filhos
crescidos deixam o lar). Ou entdo simplesmente no momento em que a
mulher se da conta que ndo tem uma identidade prépria (Murdock, 2022,
p. 25).

A jornada da heroina se desenvolve para a cura da desconexdo com a
dimenséao feminina e a integracdo com a masculina, em equilibrio com a natureza —
um reconhecimento e valorizacdo tanto das necessidades dos outros, quanto das
suas proprias. A jornada da heroina (ou da deusa) é circular, 0 que remete a uma
profunda ligagdo do feminino com os ciclos naturais, como, por exemplo, o menstrual,
das colheitas ou das estacfes, por exemplo. Enquanto a jornada do herdi é mais
pensada em termos de busca de uma espécie de elixir da vida, tesouro secreto ou
Santo Graal, a heroina, no enfrentamento das dificuldades e desafios, entre
separagdes e reencontros com sua esséncia, compreende o paradoxo do “ndo saber
as respostas e a disposicdo a dar ouvidos a nossa sabedoria interior e a sabedoria do
planeta, que implora por mudangas” (Murdock, 2022, p. 31).

Na perspectiva da jornada da heroina, inclui-se também a deusa. Conforme
Woolger e Woolger (2007), uma deusa € a imagem que um arquétipo feminino pode
assumir em uma narrativa mitologica. Reconhecer a deusa como linguagem do
feminino requer um envolvimento profundo com as forcas femininas que vivem em noés
e por nosso intermédio. “Temos de aprender a conhecé-las como presencas
espirituais e psicolégicas — o que o psicologo Carl Jung chamou de arquétipos, que
vale dizer, transformadores vivos da nossa vida e da nossa consciéncia” (Woolger;
Woolger, 2007, p. 12). Para Pearson (2023a, p. 436), cada figura arquetipica ilustra
diferentes faces da alma e “[...] contribui para a descoberta de uma dimensao humana
necessaria que pode ajudar a vocé a saber quem € e o que veio fazer”.

O arquétipo da mulher selvagem (Estés, 2018) é outra forma de compreender
a energia geradora do feminino na individuacdo. Ela chega a esse arquétipo a partir
da constatacdo de caracteristicas psiquicas em comum entre as mulheres e animais
selvagens, como os lobos, “no que diz respeito a sua vivacidade e a sua labuta”
(Estés, 2018, p. 16). O uso do termo selvagem, longe do sentido pejorativo de algo
fora do controle, remete ao seu sentido original, de uma vida natural, de uma

integridade inata da criatura.
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A mulher selvagem é uma forma de se referir a natureza instintiva, que pode
ser reconhecida em diferentes histérias, como “La loba”, recolhida por Estés (2018,
p. 41-42) e da qual dou um vislumbre: uma ancia, que vive em diferentes lugares do
imaginario cultural, tem como trabalho recolher ossos, em especial, de lobos. Quando
ela consegue reunir um esqueleto inteiro do animal e remonta-lo por completo, ela
escolhe uma cancdo que comeca a cantar. A medida que La Loba canta, a criatura-
lobo ganha vida, até sair correndo. Em algum ponto da corrida, o lobo,
repentinamente, se transforma em uma mulher, “que ri e corre livre na direcao do
horizonte” (Estés, 2018, p. 42).

De acordo com o Estés (2018), o arquétipo da mulher selvagem é a alma
feminina, engendrando a forga dos ciclos de vida-morte-vida. Embora com tonalidades
distintas em relagcdo a jornada mitolégica do herdi, que € baseada na féormula
separacao-iniciacdo-retorno, o processo de individuagcédo, na dimensdo do feminino,
também guarda relacdo com o sentido de passagem de um estado a outro da relagéo
com seu interior profundo, a partir da compreensao de seus ciclos préprios. Para além
da mulher selvagem, a natureza intrinseca feminina pode ser personificada de
diferentes formas: “[...] € sempre uma megera criadora, uma deusa da morte, uma
virgem decaida ou qualquer uma de uma série de outras personificacdes” (Estés,
2018, p. 21).

Assim como as mulheres selvagens, deusas, heroinas, ou como o primeiro pajé
dos povos Kaingang e outros herdis, os estudantes, dentro e fora da universidade,
também protagonizam suas préprias jornadas heroicas, como foi possivel amplificar,
a partir da dimenséo simbdlica de suas narrativas de vida, com as quais converso nas
proximas secdes. Busquei aprofunda-las a partir da perspectiva individual de cada um,
bem como em seu aspecto de coletividade, em suas interconexdes com imagens
arquetipicas expressas através dos mitos, lendas, contos populares e narrativas
ancestrais.

No trangamento entre o0 modelar com a argila e a oralidade nas rodas de
conversa, emergiram as argilapalavras de cada colaborador da pesquisa, como
imagens gravidas de sentidos, que segui adensando pela amplificagcdo simbdlica
(Penna, 2004), ndo para extrair-lhes um significado, mas para aprofunda-las em

imaginagao, pela linguagem, corazonadamente.
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6 BIOGRAFIAS DA ALMA DOS ESTUDANTES

6.1 LOTUS: UM HEROI QUE EMERGE DO CENTRO DE SI MESMO

Figura 11 — Modelagem em argila criada pelo estudante L6tus

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

A primeira narrativa de vida que trago é a do colaborador de pesquisa que
recebe o nome ficticio de Lotus — uma flor carregada de forte simbolismo, em
especial, na cultura oriental, onde é relacionada ao sentido mandalico de totalidade e

centralizacdo, bem como crescimento espiritual, transformacao interior, perfeicdo e
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harmonia césmica (Chevalier; Gheerbrant, 2023). O estudante, de 27 anos, deixa
emergir, pela argilapalavra, a sua partida heroica em busca de um

(auto)conhecimento:

Ele tem um circulo na barriga: o conhecimento, ele é circular e infinito. Mais
embaixo, o que todo mundo achou que eram outras coisas ou pedras, € uma
cadeia. Por mais que o conhecimento esteja ali, ele esta preso em algum
lugar. Estudar, conhecer, pesquisar, € uma forma de tirar esse conhecimento
gue esta preso em algum lugar. A gente nao sabe onde, muitas das vezes. E
a gente vai procurar em um artigo, em um livro, em uma aula, em alguém.
Muitas das vezes, conhecimento ndo é s6 sobre as coisas que a gente gosta,
noventa por cento ndo sdo so as coisas de que a gente gosta. A gente ndo
precisa daquelas coisas, mas a gente tem uma sociedade em que a gente
precisa participar (trecho de narrativa do estudante Létus).

No mito do herdi, a crise que motiva a empreender a jornada é 0 momento que
Campbell (2007, p. 59) identifica como o “chamado da aventura”. Assim como, na
narrativa indigena do surgimento do primeiro pajé (Kaingang, 2016), a disseminacao
das doencas e males na aldeia é o que provoca a necessidade de alguém nascer
destinado a buscar a redencdo daquele povo, Létus parece perceber que tem uma
Missao que precisa cumprir em uma sociedade da qual deve participar, buscando
desenvolver as habilidades e conhecimentos necessarios a isso, na universidade.

Tal como o primeiro pajé, em sua jornada, Lotus se defronta com desafios ao

longo dos seus anos no ensino superior, 0 que da a imaginar quando diz que:

Esse boneco é tdo grande porque diz dos nove, dez anos que estou aqui.
Ano que vem, chegarei a dez anos para me formar, o dobro do tempo de
pessoas normais. E um quarto a mais do que pessoas medianas” (trecho de
narrativa do estudante Létus).

Expectativas e frustracfes ajudam a compreender o processo de (com)viver na
academia. Um exemplo disso se da em relacdo ao que muitos discentes esperam em
relacdo ao proprio desempenho. A possibilidade de um insucesso académico parece,
para alguns, servir também para predizer um fracasso de si como pessoa e, ainda, do
seu futuro em um mercado de trabalho que é competitivo e valoriza a eficiéncia, ponto
de vista que, por vezes, € reforcado em sala de aula.

Conforme Teixeira et al. (2008), ao universitario, em geral, cabe um estudo
mais autbnomo, a sua organizacdo de estudos, gestdo do tempo, observacdo das
datas de trabalhos e provas e zelar pela sua propria frequéncia as aulas. Isso é

necessario porque o contexto universitario se organiza de maneira diferente em
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relacdo a escola, o que exige maior esforco do educando. Ele passa a ser
responsabilizado pelo seu aprendizado, o que antes era centrado na escola (Teixeira
et al., 2008). Quando ele falha, portanto, nada parece mais l6gico do que depositar
unicamente a ele a culpa e a responsabilidade.

A argilapalavra de Létus instiga a refletir sobre essa dimenséo classificatoria e
excludente que ainda se encontra bastante impregnada nos espacos educativos.
Quando se define o que € normal ou esta na média, h4, de certa forma, também uma
prescricdo, em que a pessoa € enquadrada em relagdo aquilo que é certo ou errado
fazer, ser, sentir ou pensar. Compreender a historia de cada um como uma jornada
singular-plural, a partir de uma diversidade que nos une e ndo que, somente, nos
separa, ajuda a questionar essas légicas uniformizadoras ainda téo arraigadas.

O participante Létus, apesar dos desafios, ja vislumbrava o retorno de sua

(trans)formacgédo como um beneficio para a comunidade:

Todo aquele conhecimento que estava preso em algum lugar, eu consegui
absorver. E tenho expectativa de, talvez, ja ir para um mestrado. E de ir
trabalhar na indUstria. Metas, isso € 0 que mais me motiva a sair daqui (trecho
de narrativa do estudante Létus).

A volta com um beneficio para a comunidade, através do simbdlico elixir da
vida, a transformacéo da qual se torna portador, € a etapa que encerra o ciclo do herai,
conforme Campbell (2007). A jornada, entretanto, tem uma dimensdo mandalica, com
a busca de um aprofundamento que segue, circularmente, ao longo da vida, como é
possivel perceber também na histéria do primeiro pajé, que beneficia a aldeia com a
cura das doencas e males por um longo periodo, mas, ao aproximar-se da morte,
deverd garantir o encontro de um novo pajé para Seu povo, para assegurar a
continuidade do proprio mito.

O graduando Létus faz uma espécie de balanco do aspecto (trans)formador do

qual seu percurso universitario se reveste, tendo alcancado

[...] @ maturidade de aceitar que eu ndo vou entender tudo, nunca. Eu tinha
sempre a expectativa que iria sair daqui sabendo tudo. Pensava: vou fazer
um mestrado, um doutorado, e estudar s6 as coisas que eu gosto, e eu vou
ser um 6timo especialista naquilo que eu vou estudar. Mas eu nunca vou
saber tudo, sempre vou ter pessoas para me agregar conhecimento, eu nao
vou estar estudando tudo a vida inteira, ou a mesma coisa a vida inteira. Eu
posso, pelo meio do caminho, achar algo tdo interessante quanto aquilo que
eu julgava que gostava, realmente. Eu vim para c4, inicialmente, gostando de
uma determinada disciplina. Ela, hoje em dia, ndo é a minha area. Hoje,
compreendo o porqué (trecho de narrativa do estudante L6tus).
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Aprofundando-se na narrativa de sua (trans)formacéo, L6tus compartilha, em
momento de forte emocionalidade para o grupo reunido na roda de conversa, uma
batalha importante que enfrentou ao longo do seu percurso na universidade. O que
por um lado, causou-lhe intenso sofrimento, por outro, talvez possa ter sido um
caminho imaginativo para um conhecimento profundo de si, na medida em que ele

percebe que se moveu da situagc&do anterior em que se encontrava:

A depressdo prendeu o meu conhecimento, ndo me deixava passar nas
disciplinas, me forgava, de certa forma, a ndo querer terminar uma cadeira.
S6 rodei trés vezes porque eu larguei das trés primeiras vezes que eu fiz. Nao
larguem as cadeiras, sempre foi muito importante, facam até o final. A parte
mais transformadora foi o autoconhecimento que eu tive aqui. Infelizmente,
eu precisei tentar suicidio para entender que eu queria continuar. E, ao longo
desse percurso, eu percebi que aquele conhecimento que eu ja tive e sempre
tive, desde pequeno, aquela curiosidade, aquela vontade de conhecer e de
aprender, continua conectada a mim. Aquilo que estava preso até aqui, ndo
esta na cabec¢a, mas continua em mim. Entdo por mais que agora tenha
percalcos, tenha um muro, uma bagagem, uma dificuldade a se passar, que
€ a depressao, eu continuo conseguindo achar esse conhecimento e produzir
mais conhecimento. Eu continuo gostando de fazer isso tudo. Antes, eu havia
achado que tinha perdido esse gosto. Mas depois de me tratar e de muito
tempo de pensamento autocritico, eu percebi que ndo (trecho de narrativa do
estudante Létus).

Conforme Hillman (2010a), temos a necessidade de historiar, de viver um
sentido de mito. Quando, no entanto, deixa de existir uma coeréncia interna na
narrativa de vida, patologizar se torna uma necessidade, como um caminho da psique
ou alma para restituir congruéncia a trama. Quando “[...] o individuo ndo consegue
mais juntar os eventos e lhes dar um sentido, ndo consegue mais prover um modo de
experimentar” (Hillman, 2010a, p. 31), precisa buscar uma nova ficcdo mais
inteligente, mais criativa, que restabeleca a légica do seu enredo.

Patologizar, assim, € algo que fala da narrativa e para a narrativa, como uma
linguagem da psique. Diz respeito a uma “[...] habilidade autbnoma da psique para
criar doenca, morbidade, anormalidade e sofrimento em qualquer aspecto de seu
comportamento”, experimentando e imaginando a vida “[...] através dessa perspectiva
deformada e aflita” (Hillman, 2010b, p. 135). E como se fossem varias pessoas ou
deuses a povoarem a psique. Dessa mirada, cada historia carregaria as

personificacdes dos seus complexos, pois
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nas entrelinhas de cada biografia e nas linhas de cada face podemos ler uma
luta com o &lcool, com o desespero suicida, com uma terrivel ansiedade, com
lascivas obsessfes sexuais, crueldades intimas, alucinacdes secretas, ou
espiritualismos paranoicos (Hillman, 2010a, p. 133).

A alma fala, e fala de si, patologizando. A caracteristica criadora € inerente e o
que da rigueza a vida psiquica, o que me da pensar que, quando rotulamos as
pessoas a partir de apenas uma perspectiva — o deprimido, o0 ansioso, o hiperativo,
o desatento, 0 mau aluno etc —, talvez estejamos limitando a nossa capacidade e a
do outro de prover diferentes e novas narrativas de si, talvez mais imaginativas.

Ha uma tendéncia de transformar o que experimentamos como histéria em
substantivos. Se conto que me sinto como estando a beira de um abismo, o nome
dado é depressao, se digo de algo que me faz tremer, é fobia, se ndo sei dizer o que
sinto, sera um especialista que podera dar um nome ao que eu mesma nao consigo
dizer, entre outros inimeros exemplos de palavras aprisionadas na unicidade das
nominalizacfes. Para além das palavras que rotulam, que outras imagens trabalham
em uma narrativa? O que suas queixas dizem da alma? E o que ela pode estar
dizendo a partir de suas queixas?

Como elos entre o individual e o coletivo, as imagens arquetipicas, que
emergem com um senso de valor, através, por exemplo, dos mitos, remetem a
pluralidade de perspectivas psicolégicas que podem trabalhar numa trama,
apresentando-se a biografia da alma, por vezes, pela linguagem das queixas,
sofrimentos ou sintomas — ja que “arquetipico, em outras palavras, significa
fundamentalmente humano” (Hillman, 2010b, p. 34-35).

Um detalhe, que chamou atencéo do grupo que participava daquela roda de
conversa junto com o universitario Lotus, foi que o circulo a partir do qual centrou sua
narrativa emergiu na barriga da figura de argila que modelou. Ele, assim, foi

engravidando os sentidos que ressoavam do modelado:

Eu ndo consegui colocar na cabec¢a o conhecimento, no geral, da natureza,
do corpo, da vida, de tudo que a gente conhece. Muitas religides e
conhecimentos céticos dizem que o nosso ser habita ao longo do nosso
corpo, tanto o espiritual, o0 mental. A barriga € um 6timo lugar para mostrar
isso, principalmente quando se trata de mulheres, porque a barriga é o que
gera outro ser, € 0 que gera outro ser pensante, capaz de conversar comigo.
Entéo, ali, tem a barriga, tem o coracdo e a cabeca (trecho de narrativa do
estudante Létus).
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Nossas narrativas de vida séo criadas na relacdo que estabelecemos como
corpo no mundo pois, como afirma Merleau-Ponty (1999), somos corpo — e néo,
temos um corpo. Assim, & como corpo que conhecemos e nos autoconhecemos, que
podemos ser sentipensantes. E como corpo que nos situamos no mundo e situamos
o mundo em nd@s, transformamos o sensivel em inteligivel. O corpo € local das
transformacdes e, mais especificamente, o ventre, simbolicamente, pode ser
comparado ao laboratério de um alquimista (Chevalier; Gheerbrant, 2023).

Na abordagem junguiana sobre a alquimia (Jung, 1990), as transformacdes da
matéria fisica correspondem as metamorfoses psiquicas do préprio alquimista. No
vaso alquimico, recipiente que contém a matéria primeira, ainda ndo processada,
ocorre 0 encontro de opostos que resultam na transformacdo. O vaso, retorta ou
alambique que era usado para as misturas e processos pelos alquimistas, pode
emergir como um Utero onde € gerado um novo nascimento ou ainda, como um
reservatorio de vida em transformacéo (Chevalier; Gheerbrant, 2023).

O ventre, entretanto, também carrega, na dimensao simbdlica, a sombra, pois,
conforme Chevalier e Gheerbrant (2023, p. 1022), “é refugio, mas é também
devorador’, um aspecto duplo que estaria relacionado as imagens maternas
mitologicas de deusas maes como nutrizes tiranicas, dominadoras e ciumentas, o que
pode ser assustador, caso ndo se consiga aceitar a sua prépria porcao instintiva, que
foge a razao intelectual.

A argilapalavra de Lo6tus reverbera o profundo da sua narrativa de vida na
universidade e, ao mesmo tempo, o quanto nem sempre essa profundidade é
percebida nas relacbes que se estabelecem no cotidiano da (com)vivéncia
universitaria: “entdo, é a gente entender as pessoas com as quais a gente esta
convivendo. Mas, muitas vezes, as pessoas ndo buscam entender, ficam sé na

superficialidade rasa daquilo que esta ali” (trecho de narrativa do estudante L6tus).
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6.2 MERCURIO: O ALQUIMISTA E O ARQUETIPO DO MAGO

Figura 12 — Modelagem em argila criada pelo estudante Mercurio

Fonte: Arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

Outra narrativa trazida é a do participante que recebe o nome ficticio de
Mercurio, o mesmo do elemento quimico e deus mestre dos ensinamentos alquimicos,
cujo correspondente grego é o deus Hermes. O discente estava com 25 anos na época
em que participou de uma das rodas de conversa dessa pesquisa. Em seu processo
de manifestacdo expressiva pela argilapalavra, emerge a metafora alquimica como

um modo de imaginar a (com)vivéncia universitaria:

Eu fiz uma analogia com a quimica, com um cozinheiro. Tu vais sempre fazer
a tua receita. A outra pessoa pode fazer uma receita igualzinha, mas vai ser
diferente. N&o importa a forma que tu vais fazendo, naquele momento em que
tu estas no teu escritorio, tu estas trabalhando, criando a tua receita, criando
0 teu pensamento, evoluindo no curso. Vai sair uma experiéncia sempre
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diferente, vai sempre sair um bolo diferente. Eu enxergo essa construcao no
curso, como o que esta saindo do caldeirdo (trecho de narrativa do estudante
Mercurio).

A linguagem alquimica oferece outras formas de imaginar a vida,
transcendendo a rigidez da literalidade e de uma unilateralidade. A transmutacao,
processo de elevar a matéria de uma circunstancia a outro nivel, superior, de sua
manifestacdo, € a sua ideia fundamental e possibilita uma riqueza metaférica em
relacdo aos fazeres da alma. “A alquimia é arte da transformacao; almeja atingir o
coragao das coisas” (Barcellos, 2011, p. 7).

Na alquimia, a imaginacdo das cores presentes na descricdo de seus
processos, correspondem a atividades psiquicas, que vao do preto da decomposi¢cao
(nigredo) ao branco da clareza de reflexao (albedo), passando pelo azul e o amarelo,
até atingir o vermelho, relacionado a vitalidade e a condicéo pulsante da existéncia
(rubedo), simbolizado pela pedra ou ouro filoséfico (Barcellos, 2011).

Os fazeres da alquimia ndo se restringiam a transformar materiais, mas
também ampliavam a compreensdo dos fazeres da psique e da multiplicidade de
sentidos que cada vivéncia pode conter — uma diversidade que permite abarcar
oposicoes, contradicdes e diferencas, favorecendo a liberdade inventiva psiquica
(Hillman, 2011). O colaborador da pesquisa, Mercurio, faz uma relacdo entre a
alquimia e o cozinhar (transformar alimentos crus em preparos nutritivos), indo
adiante, com a bruxaria, para, a partir dela, também estabelecer uma similaridade com

aquilo que vivencia em sua (trans)formacéo académica:

E dai, eu comecei a fazer todo o ambiente ao redor que tu tens, todo esse
amparo da cozinha, e também essa energia aqui (da roda de conversa), que
me lembrou uma bruxinha. E a tua vida que esta aqui dentro, todas as
experiéncias. Cada um faz diferente... E uma bruxinha, € como se eu
estivesse no meu escritdrio, produzindo, criando. Eu sempre achei isso muito
legal, porque a gente tem quatro projetos e todo mundo aqui é diferente. E
dentro de uma sala de aula, € 0 mesmo terreno, sdo as mesmas
condicionantes, e sempre saem projetos muito diferentes. Sempre achei isso
muito interessante, eu vejo isso como uma alquimia. Acho que essa é a
palavra, na cozinha, para essa parte artistica que o curso tem. E para a
construcdo da nossa vida aqui no curso (trecho de narrativa do estudante
Mercrio).

Da imagem do cozinheiro que precisa de seus utensilios para cozinhar, ou de
uma bruxa, com seu caldeirdo, emerge uma compreensdo de que nos fazemos

recipiente para nossa propria (trans)formacdo. A partir disso, penso o alquimista,
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também, como uma das faces da jornada heroica em busca de uma maior consciéncia
do Si-mesmo.

Somos o préprio vaso alquimico que contém e, a0 mesmo tempo, esta aberto
a metamorfosear-se pelas vivéncias. Conforme apontei em meu diario de bordo da
pesquisa, pude perceber, durante as rodas com o0s universitarios, como diferentes
tipos de receptaculos, como panelas, barriga, ninho, lago, potes, cestos e corpos
reverberaram forga arquetipica nas narrativas de vida dos participantes na pesquisa,
com compreensdes relacionadas tanto a guarda, acolhimento e contencdo daquilo
gque se mostra como valor para cada um, como 0 conhecimento, a familia,
sentimentos, emocfes ou as memaorias, quanto a um operar mais consciente que
(trans)forma — “cada um é um vaso aberto, sem, no entanto, deixar esvaziar-se de
si” (anotacdo em diario de bordo).

Uma outra interconexdo que se apresenta na metafora alquimica, que emerge
na narrativa de Mercurio, € com o arquétipo do Mago. Consoante Pearson (2023b),
ele é mais uma personificacdo do mito do herdi, estando presente em todas as
grandes religides, nas histérias de figuras que fazem algo magico ou milagroso —
mostrando-se presente, também, na histéria do primeiro pajé (Kaingang, 2016),
resumida anteriormente. Em seu aspecto positivo, esse arquétipo nos ajuda a assumir
responsabilidade pelas escolhas que fazemos (Pearson, 2023b). Cada um escolhe a
receita que vai preparar, ou o0 que vai criar no escritério (utilizando as imagens que se
apresentaram a Mercurio). “Vocé pode pensar em si mesmo como um xama, pisando
no centro de uma roda de cura, ou circulo magico, para fazer magia” (Pearson, 2023b,
p. 222), quando consegue perceber um senso de propdsito naquilo que escolhe fazer.

Conforme Pearson (2023b), quando a pessoa sabe que ha algo que s6 ela pode
fazer, a sua receita, uma missédo em que pode utilizar suas vivéncias anteriores (sejam
boas ou ruins), ela pode contribuir para a comunidade. “Dessa perspectiva, podemos
pensar nossas experiéncias dificeis como fornecendo caldeirdes que ajudam a refinar

nossa consciéncia” (Pearson, 2023b, p. 224), como reverbera no narrar de Mercurio:

Era para ser em determinado tempo o curso, dai foi aumentando. Teve uma
pandemia... Eu entrei totalmente assustado, cai de paraquedas. Agora estou
tentando aproveitar 0 maximo que eu consigo ainda, no campus, pensando
gue eu estou indo para outra fase. Entdo, sdo muitas, muitas coisas. Muito
abstratamente, é isso que eu vejo, além das disciplinas. Tu vés o
conhecimento, amadurecimento que tu tens (trecho de narrativa do estudante
Mercrio).
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Da mesma forma que as aptiddes do herdi, as habilidades magicas do mago
sao resultado da disciplina em suas praticas, o que nem sempre € livre de dificuldades
e desafios, ou de um aspecto obscuro da vivéncia do arquétipo, seja individualmente
Ou no grupo em que se esteja inserido, ja que, “quando ao arquétipo do Mago emerge,
0 aspecto da sombra nunca esta longe” (Pearson, 2023b, p. 23), como emerge na fala

de Mercurio:

Tem um nivel em que tu tens que chegar. Nao é competicdo, é o trabalho,
existe a demanda. Tem um nivel a que tu precisas chegar, se nao, tu ndo
passas...Nao é competigdo, mas € uma coisa muito malvada, porque tu podes
virar a noite e rodar, porque nao entregou o suficiente, porque ndo esta bem
feito. Entdo, ela acontece mesmo, a exigéncia. Nao que a gente aceite, mas
a gente sabe quando esta deficiente, a gente sabe o que é um projeto
malfeito, da para comparar com projetos de semestres mais antigos ou de
outras faculdades. Tu vés quando ndo é um projeto tdo completo. Eu acho
gue o curso é muito grande, tu terias que ter mais tempo, porque no mundo
real, tu vais fazer um prédio em um ano, com uma equipe de dez pessoas.
Agui, tu fazes em um més, sozinho. E ok... s6 que ndo é ok! Nao esté certo,
mas, a0 mesmo tempo, eu entendo (trecho de narrativa do estudante
Mercrio).

O desafio de integrar as sombras, conforme Pearson (2023b) trata-se de buscar
reconhecer no grupo e, sobretudo, em nés mesmos, o que pode nos destruir, em vez
de elevar e, ao mesmo tempo, encontrar um lugar para o todo de quem somos. “O
Mago passa a entender o precioso equilibrio no universo e como os individuos ajudam
a promover esse equilibrio ou perturba-lo pelas escolhas que fazem para suas vidas”
(Pearson, 2023b, p. 235).

A argilapalavra do colaborador da pesquisa Mercurio provoca a questionar
algumas narrativas que séo bastante naturalizadas na universidade, como aquelas do
precisar “virar a noite” estudando e a dicotomia do “mundo real versus mundo
académico”. As instituicbes operam cada vez mais na engrenagem mercadoldgica
hegemonica, buscando atender, com a formacao, o que satisfaz ao mercado, muitas
vezes, se assemelhando a uma empresa, com metas, resultados rapidos, calculaveis,
focada no desempenho e na capacidade empreendedora de si mesmo tanto dos
discentes quanto dos docentes, “em detrimento de aprendizagens de outras esferas
da vida humana, que levem a reflexdo e possibilitem o protagonismo ativo e criativo
de estudantes e professores” (Generoso; Nunes; Silveira, 2021, p. 127).

E interessante notar, entretanto, que essas engrenagens sio tdo naturalizadas

gue se torna dificil escapar a elas. O tema do esgotamento, na expressao do “virar a
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noite” (passar a noite em claro, estudando ou fazendo algum trabalho académico),
emerge como uma imagem dos imperativos atuais. Essa narrativa da a pensar que
nés todos, de uma forma ou de outra, encaramos a pressao hegemoénica do tempo
(acelerado) nas escolhas que fazemos, didrias, mas nem sempre pacificas,
negociamos até o momento do sono, buscando priorizar isso ou aquilo em nossa vida.
Descanso ou estudo, trabalho ou lazer, estudo ou trabalho s@o apenas alguns dos
dilemas temporais que tensionam nosso dia a dia. Isso n&o significa, entretanto, que
nao haja questionamento dessas hegemonias que, por vezes, podem fazer acreditar
gue ha um modo unico de (com)vivéncia académica, ou, talvez, de uma sobrevivéncia
académica.

Dicotomias como a do mundo real versus a vida académica ou o mercado de
trabalho versus a universidade provocam a refletir se a vida e a academia néo estéo
desconexas, emergindo, novamente, a imagem do desanimado, destituido de alma.
Compreender a academia como um espaco-tempo de vida, talvez, passe por
reconhecer que, para além dos conhecimentos e habilidades, ela seja local para um
aprofundamento. Mas como reanimar o ensino superior, com curriculos determinados
pelas necessidades de um mercado que parece cada vez mais desalmado? E com
docentes e discentes sobrecarregados pelas exigéncias desse mesmo mercado? Nao
sera o desanimo uma expressao de uma certa decepc¢do quando o académico nao
percebe uma relacao entre aquilo que ele vivencia em sala de aula e a futura profissao
ou o seu trabalho, seu modo de viver, seus valores, ou, ainda, ndo vé sentido naquilo

gue esta sendo apresentado como conhecimento?

A gente tem que fazer um prédio comercial, em um estilo (famoso), de vidro.
S6 que, uma construtora que vai fazer um prédio desse tipo é uma construtora
gigantesca, em Sao Paulo, em que tu sé vais conseguir trabalhar por
indicacdo. As pessoas vao sair da faculdade e véo fazer (habitac6es do
programa) “Minha Casa, Minha Vida”, que é o que eu fazia em uma
construtora em que eu trabalhava. E a gente ndo sabe nada sobre isso. Nada.
A gente ndo sabe nada sobre prefeituras, sobre como construir uma casa,
como fazer um banheiro. Eu sei apenas que janela eu devo usar para fazer
um prédio comercial, mas... A gente nao esta aprendendo... Tem que agradar
o(a) professor(a), o(a) professor(a) é o(a) cliente (trecho de narrativa do
estudante Mercdario).

Pensando o sentido como “aquilo que emerge da agdo humana e, portanto,
como producao dos seres humanos no bojo de sua acéo sobre a realidade (Pellanda,
2008, p. 1071), a desconexao dele com o conhecimento, que algumas vezes se

descortina na academia, desperta indaga¢des como: Qual o valor dos conhecimentos
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veiculados pela universidade? Ha uma crise na educagédo, que € uma “crise das
instituicées e filosofias herdadas” (Bauman, 2008, p. 164), principalmente porque a
tarefa de producdo e disseminacdo de conhecimento ndo é mais exclusiva da
academia, e que exigiria, da academia, rever seus conceitos e rearticular seu papel
no mundo, ou seja, operar o poder transformador do arquétipo do Mago.
Possivelmente, ndo deve haver uma receita Unica para reanimar as praticas da
instituicdo. Podemos, quem sabe, pensar em pedagogias dos entre-nds, de
entrelinhas, dos avessos, das dobras, que possam, para além do contorno das linhas
retas e unidimensionais do cotidiano da academia, fazer alma pela (com)vivéncia, pela
escuta sensivel e ampliada, possibilitando formacé&o para a diferenca e ndo para uma
hegemonia de conhecimento e modos de ser-estar. Tal como os alquimistas e magos,
quem sabe possamos testar nossas proprias combinacdes de elementos, buscando
transmuta-los em energia de vida para uma (trans)formacdo mais imaginativa no

ensino superior, criadora de outras possibilidades de mundos.
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6.3 PERSEU: ENFRENTANDO DRAGOES

Figura 13 — Modelagem em argila criada pelo estudante Perseu

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

Apresento as argilapalavras de outro colaborador da pesquisa, que recebe o
codinome de Perseu, o semideus que enfrentou a monstruosa Medusa, tornando-se
um dos mais embleméticos herdis da mitologia grega. O académico Perseu tinha 23
anos a época das rodas de conversa. Durante a modelagem em argila, o participante
deu vida a diferentes formas para imaginar as vivéncias da chegada a universidade,
dos dragbes com que se deparou em sua jornada e das memoérias da pandemia de

COVID-19, que revivia em sua narrativa de vida.

Como é que eu vou falar? Os professores, logo no inicio, quando fui para a
faculdade, comecaram a me tratar bem mal. Entdo, eu comparava eles com
jacarés. Porque eles tinham uns dentdes gigantescos e tu ndo podias fazer
nada. Nao d& para se mexer, porque, sendo, eles vém te pegar (trecho de
narrativa do estudante Perseu).

E instigante perceber que o colaborador fez uma analogia dos professores

com jacarés, animais de sangue frio e pele seca e escamosa que guardam,
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simbolicamente, semelhanca com os dragdes, amplamente presentes na mitologia e
nos contos de fadas. De acordo com Muller (2017), para muitos povos da cultura
ocidental, o dragao personifica os poderes primordiais que a ameagam as pessoas e
a ordem. Em diferentes mitos de origem da vida dessas populagdes, eles sao
imaginados como criaturas do caos, da desordem e das trevas, cujo contraponto € a
luz, a ordem e os deuses e herdis, concebidos como doadores do conhecimento que,
matando o dragéo, possibilitam surgir o mundo.

Um dos motes centrais do caminho heréi é simbolizado pela luta com o dragéo,
que pode ser relacionado com os diversos problemas e perigos que ele necessita
enfrentar em seu percurso transformador. Retornando a histéria do surgimento do
primeiro pajé (Kaingang, 2016), é possivel recordar a batalha que ele precisou
empreender contra 0s maus espiritos que causavam doencas e males a aldeia,
reverberando o sentido de uma luta com dragfes, que nao sao literais, no entanto.

Em Chevalier e Gheerbrant (2023), encontro outra histéria, de origem biblica,
que também remete a simbdlica do dragdo: a de Jonas, que foi engolido por uma
baleia e, tendo matado o monstro, reconquistou a juventude eterna. Ja Muller (2017),
traz, da mitologia grega, que Zeus, pai dos deuses da Grécia, enfrentou o dragéo
Tifon, meio homem, meio animal, que era 0 maior monstro que o mundo conhecera,
vencendo-o depois de longa luta, tendo arremessado, sobre ele, o vulcdo Etna. Nos
contos da literatura, € comum que o herdi precise derrotar um dragdo alcancar algo
valoroso ou para adentrar ao castelo onde a princesa esté aprisionada. Franz (1984),
ao aprofundar-se sobre o tema da individuacdo nos contos de fada, observa a
constante presenca de algo perigoso ou avassalador com o qual é necessario se

defrontar, pois

[...] onde quer que se encontre uma pérola ali estd um dragéo a cobri-la com
seu corpo, e onde quer que haja um tesouro la também se encontra uma
serpente enroscada nele, e onde quer que esteja a agua da vida, ali esta o
ledo a guardéa-lo (Franz, 1984, p. 71).

A narrativa de vida de Perseu provoca a imaginar quao amedrontadoras podem
ser as relagbes que se estabelecem na (com)vivéncia universitaria, em especial

naquele momento em que os graduandos séo recém-chegados:

Eu achava isso mais visivel, principalmente quando eu estava estudando na
pandemia, e ndo podia ter o contato com o professor. Como incomodou, mas
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eu ndo pude fazer nada naquela época. As vezes ainda me incomodo um
pouco, mas nao tanto como la no inicio, em que eu estava precisando de
ajuda, precisando de conhecimento. Mas, agora, esta mais tranquilo (trecho
de narrativa do estudante Perseu).

A universidade é lugar de comecos (as vezes, recomecos) e, por isso, importa
indagar como sao recebidos os que a ela chegam. Em alguns casos (que, com
certeza, ndo sao generalizados), percebo que nem sempre se consegue uma
aproximacéo entre docente e discente durante a formacdo, como se, no ensino
superior, ndo houvesse espaco para relagcbes mais horizontais, que pulsassem mais
corazonadamente.

Viver nos coloca sempre em novas situacfes, que nos desafiam, se
apresentando como se fossem dragbes. Na argilapalavra de Perseu, o novo
enfrentado a partir do seu ingresso na graduagao se misturou, logo adiante, com o

vivido durante a pandemia de COVID-19:

Eu estou aqui héa quatro anos. Eu fui meio mal na pandemia, porque eu nunca
tive aulas a distancia. [...]JFoi uma tormenta, e isso me marcou muito. Foi a
pandemia, a situacdo em que se viveu. Eu vim de escola publica, e néo tive
uma base de ensino muito boa. Isso marcou bastante, porque logo que entrei
para a faculdade, vivia indo mal. As vezes, chegava em casa e comegava a
ligar para o meu pai. Desesperado, comecava a chorar qgue nem um louco
(trecho de narrativa do estudante Perseu).

Em uma situacao inédita na vida da grande maioria da populacéo atual, viver
tempos pandémicos foi uma experiéncia desafiadora, da qual emergiram muitos
tensionamentos do (com)viver universitario, como as perdas, os lutos, o isolamento,
as dificuldades financeiras, a excluséo tecnolégica, o acesso aos servi¢os publicos de
saude, o distanciamento social e 0 ensino mediado pelas tecnologias, entre outros.

Conforme Santos (2020), h4 uma caracteristica discriminatéria das pandemias
em relacdo as pessoas em situagéo de vulnerabilidade social e/ou econémica. Grupos
como os dos trabalhadores informais, precarios ou autbnomos, mulheres, deficientes,
moradores da periferia das cidades, desabrigados, refugiados, imigrantes e idosos,
gue, mesmo antes da COVID-19, ja viviam em situacdo similar & de uma quarentena,
isolados do poder de consumo, das politicas publicas ou das condicbes de
subsisténcia, sofreram de maneira mais acentuada a pandemia e, possivelmente,
continuardo vivenciando seus efeitos ainda por muito tempo, mesmo ja tendo sido

findada a emergéncia sanitaria.
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Na universidade, na pandemia, a0 mesmo tempo em que tivemos que nos
conectar as telas, parece que fomos desconectados do corpo, nas salas de aula
virtuais. A partir desse contexto, percebi a importancia que adquire, nesses momentos
desafiadores, sentir que € escutado como inteireza, que € parte de um grupo e
estabelecer lacos de reciprocidade e pertencimento.

No ensino superior, tempo em gue se inauguram novas perspectivas e modos
de imaginar o estar-sendo-no-mundo-com, um dos desafios parece ser reconhecer
que cada um vive uma jornada heroica que é propria, mas que podemos colaborar
para que ela ndo seja tao solitaria. O dragao se apresenta, simbolicamente, como um
guardido de tesouros ocultos ou a encarnacdao do mal. Por outro lado, ndo seriam,
entretanto, os dragdes, justamente, aqueles que podem nos ajudar a reconhecer a
coragem em nés?

O encontro com o tenebroso e negativo pode propiciar um reconhecimento do
gue nos causa medo, para que possamos dar-lhe um enfrentamento mais consciente,
pois “o dragdo esta primeiro em nos” (Chevalier; Gheerbrant, 2023, p. 410). Desde
quando nasce, até a morte, o ser humano luta com seus conflitos, ja que a imagem
do dragédo condensa na imaginacdo os medos existenciais do ser humano, que sdo
expressos em todos os tempos e culturas — sdo, assim arquetipicos, ou seja,
experiéncias universais basicas do humano (Mller, 2017).

Conforme Muller (2017, p. 105), “em geral, o dragdo sé € perigoso porque
fugimos dele” e, por isso, o que nos € estranho, pode também ser encarado como
uma nova possibilidade de continuar aprendendo, podendo ser trabalhado pela alma
como “[...] aspectos desconhecidos do nosso Si-mesmo com 0s quais ainda nao
estamos familiarizados”. O sentido da luta com o dragao, nessa perspectiva, ndo tem
como objetivo domina-lo ou matéa-lo, mas integra-lo como um conhecimento mais
profundo, ressoando a dimenséo criadora latente do dragéao.

Esse aspecto positivo do dragdo pode ser reconhecido a partir das culturas do
Oriente, onde o dragao simboliza fertilidade, longevidade, sabedoria e a forga criativa
(Muller, 2017) e, também, o poder divino, ordenador e criador — 0 que o torna,
naturalmente, em alguns paises, simbolo do imperador (Chevalier; Gheerbrant, 2023).

Uma outra imagem, de fertilidade, como um aspecto da positividade da

(com)vivéncia universitaria, também repercute da argilapalavra do académico Perseu:



103

Esse cogumelo se mostra como o que a terra fértil faz para a sociedade. O
gue o campus faz para a sociedade, produzindo varios trabalhos e conteddos
gue ajudam bastante as empresas, ajudam bastante as outras pessoas, a
sociedade. Vou trabalhar é para a sociedade, ndo €? A universidade traz
bastante conhecimento aos alunos. Muitos jovens, as vezes, ndo tém nenhum
tipo de perspectiva de vida. E aqui se consegue levar eles a um patamar téo
alto de conhecimento! Se ndo fosse esse campus, eu possivelmente néo
estaria fazendo faculdade nesse momento. Venho de uma familia bem pobre,
entdo eu possivelmente ndo estaria a fazer uma faculdade, ndo conseguiria
alcancar esse conhecimento que eu estou alcancando a cada dia. Entéo, a
universidade é terra fértil (trecho de narrativa do estudante Perseu).

Figura 14 — Terra fértil

Fonte: arquivo pessoal (fotografia da modelagem em argila criada pelo estudante Perseu).

O campus, como terra fértil, remete a etimologia das palavras homem e
humanidade, a partir do termo latino humus, que significa a parte organica do solo. A
vinculacdo da terra com fecundidade é presente em muitos mitos de origem do
humano e, simbolicamente, em diferentes culturas, também se conecta a dimenséo
feminina e materna. O cogumelo também tem sua simbologia atrelada a renovacéao

da vida. Para os povos bantos do Congo central e, também, outros povos, remete a
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alma e a vida regenerada pela fermentacdo e pela morte (Chevalier; Gheerbrant,
2023).

Pela argilapalavra de Perseu, a universidade personifica e se liga & mesma
positividade do dragdo: pelo caminho simbdlico, como se fosse 0 escudo de um outro
Perseu — o heroi da mitologia grega —, que o permitiu encarar indiretamente Medusa,
sem ser petrificado pelo seu olhar monstruoso, podemos compreender a funcéo
criadora e fecunda que a imagem pode repercutir nos seres humanos. Em solo fértil,

cada um pode ser a semente heroica que germinara a boa colheita.
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6.4 KUJA: A ALEGRIA DE COMPARTILHAR A JORNADA COM OUTROS

Figura 15 — Modelagem em argila criada pelo estudante Kuja

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

As contradicbes fazem parte do que se pode imaginar como O percurso
universitario. A narrativa do participante Kuja (nome ficticio, inspirado no termo usado
pelos indigenas Kaingang para identificar os sabios da medicina tradicional), com 61
anos na época da pesquisa, da a pensar que, enquanto, para alguns, a universidade
pode ser imaginada como lugar de sofrimento e adoecimento, para outros, pode ser
lugar também de cura e da alegria em compartilhar os tesouros da sua jornada. Na
argilapalavra do discente Kuja, emerge uma imagem simbdlica de conexdo com a vida

€ CoOm as pessoas:

E uma casa. S40 a minha esposa e meus dois filhos que esto ai. E tem uma
mesa também. Entdo, a mesa...o que é que isso para mim? E a unido. Um
filho de cada lado, a minha esposa e a mesa. A gente tem um habito de,
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sempre que possivel, fazer as refeices juntos. Tem um filho meu que mora
no litoral, mas a gente tem que contato todos os dias. O outro filho mora aqui,
entdo, no minimo uma vez por semana a gente procura fazer umas das
refeicdes juntos. Sempre. Ha muitos anos eu ja fago isso. E para mim, a
familia, a esposa e os filhos, sédo a minha base de tudo. Eu tive dificuldades
na minha area da saude, bastante sérias. E ali (a familia) foi o meu alicerce,
até para vir para o campus, com as medicag¢des muito fortes que eu tinha que
tomar. Eu fazia quimio e eles tinham que trazer e me levar (trecho de narrativa
do estudante Kuja).

A familia, que geralmente é a primeira comunidade de convivéncia de uma
pessoa, reverbera os lugares do afeto e suporte na jornada de Kuja, principalmente
no momento em que enfrentou grandes desafios. A mesa, onde busca se reunir com
sua familia, pode ser lugar de colaboracéo e, também, de diferenciacdo, pois é onde
cada um pode expressar suas opinides, sua diversidade. Mais do que o lugar da
refeicdo, € também onde s&do acolhidas as alegrias e sofrimentos, é lugar de
intimidade, proximidade, relacionamento, afeto, onde se pode ficar frente a frente e
olhar nos olhos.

A mesa pode repercutir diferentes sentidos e assumir simbolismos variados
para diferentes pessoas e grupos — pode ser altar, liturgia, associacdo ou alianca,
comunhdo, provisdo divina, transcendéncia, sistema de regras (como puro/impuro),
ou salvacéo, so6 para citar a variedade simbdlica presente, por exemplo, em religides
cristas (Teixeira; Silva, 2013). Conforme Souza (2020), a mesa, do latim mensa, da
origem ao termo comensalidade, um sistema simbdlico complexo e caracteristica
significante da sociabilidade humana, envolvendo elementos sociais, politicos,
culturais e morais, bem como compartilhamento de experiéncias e sentidos a partir do
conviver a mesa (que também pode ser um tapete, uma roda ou outro, conforme a
cultura) e partilhar alimentos.

Foi na (com)vivéncia que o colaborador de pesquisa Kuja buscou o apoio

necessario para enfrentar sua jornada de cura:

Eu figuei sabendo no final da pandemia. Tive que fazer uns exames, normais,
porque eu sempre fazia. Dai, tinha um problema de préstata, tratei préstata.
Dai foi para o rim, do rim, foi para o estbmago, hoje esta no pulmao. Mas o
campus, para mim, é o que eu tiro de letra para a sadde. Aqui, para mim, &
uma maravilha. Eu vinha fazendo o Enem desde 2014. E, em 2018, pensei:
agora vou fazer alguma coisa. Meus filhos ficavam dizendo: O pai, o que vocé
vai fazer no meio da gurizada, 147 E eles me perguntam até hoje, ainda. Olha,
ndo tem coisa melhor do que estar no meio da gurizada! Serve como uma
terapia para mim. Entdo a prioridade minha aqui é tratar, € cuidar. Ndo porque
eu va depender depois de formado, mas eu pretendo me manter ativo sempre
(trecho de narrativa do estudante Kuja).
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As pessoas com guem convive no campus universitario ganharam uma
importancia que Kuja compara a da sua familia. A imagem do acolhimento brota no
narrado em sua dimensao (trans)formadora, ao possibilitar que o académico consiga

superar as dificuldades que encontrou quando ingressou na graduagao:

Entdo, aqui dentro, a minha familia, tem muito a ver com o campus. Eu ndo
sou de faltar aula, ndo sou de chegar atrasado. E as provas, nem sempre vou
bem. Quando eu cheguei no campus, eu estava ha 31 anos sem entrar numa
escola. [...] Estudar era uma coisa que eu sempre quis fazer. E deu certo. O
campus trouxe a minha vida muitas coisas boas. O pessoal todo que eu
convivo aqui dentro, sabe? Eu nédo tenho restricdo com ninguém. E se vier a
ter alguma coisa, eu ndo quero saber de complicagdo com ninguém, ndo é
isso ai. E amizade, a coisa que fortalece a gente sdo as amizades, sdo as
companhias, e a familia. Todos esses aspectos eu valorizo muito (trecho da
narrativa do estudante Kuja).

As relacdes afetivas que séo nutridas no espago-tempo académico podem ser
sentipensadas em termos de algo que (trans)forma e aprofunda. Como seres sociais,
linguageiros e culturalmente mediados, fazemos e somos feitos nas interacfes que se
dao ao longo da vida. A diversidade de (com)vivéncias no espaco universitario, que
vao das culturais, de género, até as geracionais, por exemplo, podem ser
desafiadoras. As diferencas, entretanto, ndo impedem que relacdes afetuosas
frutifiguem no conviver — podem, inclusive, ser fator enriquecedor da experiéncia
académica.

Nas rodas de conversas com o0s graduandos, foi bastante presente a
importancia dos lacos que sdo constituidos na convivéncia para que se sintam
acolhidos e como fatores, também, para a integracdo em atividades que alargam a
vivéncia universitaria. Com maior sentido de pertencimento, muitos discentes passam
a se engajar mais na sala de aula, em projetos, colegiados, comissodes, coletivos,
praticas solidarias, campanhas e em iniciativas de ensino, pesquisa, inovacado e
extensdo universitaria.

Para Kuja, apesar do apoio que afirma receber de diferentes pessoas, a
consciéncia do querer estudar, como uma vontade acalentada ha muito tempo,
também é fator que o motiva ao percurso universitario e que funcionou como um
chamado para iniciar essa jornada. No mito do herdi, o chamado da aventura significa
um sentir-se convocado a sair da situagdo em que se encontra para desbravar o
desconhecido (Campbell, 2007). Entretanto, esse chamamento, algumas vezes, é

recusado, por diferentes motivos — no caso de Kuja, voltar a estudar era algo que ele
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disse sempre querer fazer, mas acabou se concretizando varios anos depois de sua
experiéncia escolar anterior.

No inicio da graduacédo, o manejo das ferramentas da computacéo foi um dos
desafios que, simbolicamente, tiveram carater iniciatico para Kuja, que contou com a
ajuda de colegas nessa iniciacao tecnologica: “eu tenho grande dificuldade, porque
eu nao fui criado com um tablet, um computador, [...] para mim era um bicho. Hoje, eu
fago com a ajuda do pessoal” (trecho de narrativa de Kuja). Por outro lado, a partir de
sua experiéncia de vida, ele sente-se em condi¢cbes de também dar sua colaboracdo

ao coletivo, pois, como foi ajudado, faz questéo de dar sua contribuicao:

Tem algumas pessoas, as vezes, que pensam em desistir do curso. Com
quem eu tenho uma certa proximidade, eu convido para tomar um cafezinho,
no barzinho. E trés pessoas, pelo menos, ndo desistiram depois disso. E
consegui trazer algumas pessoas também, que nao pretendiam estudar mais,
ou jovens (trecho da narrativa do estudante Kuja).

Um encontro entre a narrativa de Kuja e o mito do heréi da a pensar, em
consonancia com Pearson (2023b, p. 30), que “os herdis ndo s&o apenas pessoas
que crescem e mudam e trilham suas jornadas; sdo também agentes de mudanga”.
Ha uma dimenséo coletiva na jornada do heréi, pois € na comunidade que ele podera
realizar a sua funcao transformadora, ou, como diria Campbell (2007), o heréi € o
patrono ndo daquelas coisas que se tornaram, mas daquelas que estdo em processo
de tornar-se. Essa postura integrada no mundo emerge como uma etapa de
renascimento ou retorno, uma subida, que s6 se torna possivel porque ha uma
descida.

Conforme Boechat (2014, p. 57), o motivo da descida é comum aos rituais de
iniciacao presentes em sociedades tradicionais, onde “o herdi deve descer ao mundo
dos mortos para ser renovado, vencer a morte e s6 depois retornar ao mundo dos
Vivos, ja transformado”. Apds esse caminho para baixo, que pode ser concebido com
um aprofundamento da alma, o herdi ressurge com uma nova vitalidade, “ele percebe
0 milagre e o presente da vida em todo o seu paradoxo e beleza, e comeca a celebra-
la com amor” (Muller, 2017, p. 118). Conforme Campbell (2007, p. 195), o circulo do
herdi se completa, requerendo que ele inicie agora o trabalho de trazer os simbolos
da sabedoria, “[...] de volta ao reino humano, onde a bencao alcancada pode servir a

renovacao da comunidade, da nacao, do planeta, ou dos dez mil mundos”.
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Reverberando da imagem da descida como um aprofundamento, recordo uma
das leituras que fiz, “Eu sou macuxi e outras histérias”, liviro em que a escritora
indigena do povo Macuxi, Julie (Trudud) Dorrico (2019), narra, entre outros, um dos
contos de sua avo, recolhido da sua infancia: um homem da terra, atraido por uma
mulher, filha das aguas, filha de Makunaima, mergulha nas profundezas de um rio.
L&, aprendeu sobre tudo que era cuidado pelos seres “encantados” (espirituais) das
aguas, tornando-se um membro importante daguela comunidade. Ja idoso e sem ter
esquecido sua familia, entretanto, o ancidao um dia retorna ao povo da terra, “e € por
isso que hoje sabemos cultivar, sabemos como sdo as estacdes para o plantio,
celebrar os rituais da menina-moga, os tempos de pescar, cagar e coletar” (Dorrico,
2019). Para colaborar com sua comunidade com esses conhecimentos, ele teve que
deixar-se descer ao profundo, entender, para poder subir mais consciente de si.

A partir da subida, o “homem da terra” do conto da avo de Dorrico (2019) pode
compreender-se em consonancia com a dindmica da vida e com a sua propria jornada,
dando vazdo a totalidade em sua existéncia humana. A realizagdo do Si-mesmo,
entretanto, ndo tem um final, nunca somos coisa pronta e acabada, “[...] ndo é nenhum
estado mondétono e monocromatico”, podendo ser imaginado como “[...] um jogo
alternado, cintilante e dinamico das mais diversas facetas do ser, através das quais a
luz da vida se revela em nés” (Muller, 2017, p. 137).

E fundamental reconhecer que essa jornada ndo segue uma ordem uUnica. As
etapas presentes no mito do heroi, conforme observadas por Campbell (2007), ndo
podem ser pensadas como uma estrutura rigida ou linear, pois ciclos podem se repetir,
mesclar, sobrepor-se, serem eliminados, interconectados, transformados, criados,
refletindo a circularidade do processo de individuacdo e a complexidade e riqueza das
narrativas humanas, que nao podem ser confinadas em uma estrutura fixa. Ainda,
cada histéria é trancada com outras historias de vida que se entrelacam na teia do
(com)viver, trazendo novos desafios e aprendizagens, pois individuar-se € um
processo continuo de autoconhecimento e transformacdo, que se da em uma
dimenséo individual, mas, também, coletiva das vivéncias.

Em seu modo de imaginar essa aventura que é a vida, apesar das dificuldades
que, por vezes, o desafiam, Kuja mantém a resiliéncia e convida a pensar a

universidade como lugar de cura:
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No final do semestre passado eu tive uma agravacao bastante séria na parte
da saude, bem na época das provas. Dai, meu filho disse: agora vocé vai
parar, figue em casa. Eu disse assim: ndo, filho, converso com os
professores. Dai eu pude fazer as provas, algumas provas em casa, algumas
no hospital... Consegui fazer. Tudo isso € um conjunto, desde os colegas, 0
pessoal que é de outras turmas, quem a gente nédo conhece, os professores,
tudo faz um conjunto, e se vé aquela coisa sadia que tem na universidade.
Entdo, para mim, tem essa parte muito sadia da minha vida aqui dentro
(trecho de narrativa do Kuja).

A jornada transforma quem a vivencia, e 0 tesouro que se acessa tem a vida
como centro, ja que “a recompensa heroica € um sentimento de comunhdo: com eles
mesmos, com outras pessoas € com a Terra” (Pearson, 2023b, p. 27-28). Ser é ser
com os outros, com o mundo, em relacéo de reciprocidade e em favor da vida, o que
remete ao cuidar como esséncia do humano e sua relagdo com curar, que também
emergem na narrativa do educando Kuja.

Uma das possibilidades da origem latina da palavra cuidado, conforme
analisado por Boff (2014), € coera (cura, que expressava atitude de cuidado), sendo
gue outra vertente a deriva de cogitare/cogitatus e outras variantes. Tanto curar como
cogitar, no entanto, compartilhariam o mesmo sentido, de colocar a atengéo, pensar
em, zelar por, preocupar-se com, dar importancia. Cuidar, assim, ndo é uma atitude
egoica ou egoista, ja que, para importar-se com alguém ou algo, é preciso descentrar-
se, mudar o foco de si para outro ponto. Quando nos dispomos a isso, nos damos a
participar da vida de um outro, seja nos responsabilizando, nos envolvendo ou nos
preocupando com ele.

O Mito do Cuidado, conforme traduzido por Boff (2014), a partir da versao latina
da fabula de Higino®, provoca uma compreensdo do cuidar como esséncia do ser
humano. No mito, Cuidado é quem da forma humana ao barro, possibilitando que essa
criatura recebesse espirito, corpo e nome. Cuidado pediu a Jupiter, a dimensao
celeste, que soprasse espirito em sua obra, o que assim o fez, exigindo que, a criacao,
fosse dado seu nome. Surge, entéo, Terra, que também reivindica dar nome a criatura,
ja que ela fora feita de barro, mesmo material do corpo terrestre. Em comum acordo,
pediram a Saturno, dimensao da histéria e da utopia, que decidisse a questao, o que
o fez, definindo que, a Jupiter, por ter dado espirito aquele ser, receberia de volta esse

mesmo espirito, quando da morte da criatura. O corpo, na ocasiao da morte, retornaria

9 Conforme Boff (2014), a versao latina da Fabula-mito de Higino foi por ele livremente traduzida do
texto encontrado no volume | da obra “Ser e Tempo”, de Martin Heidegger.
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a Terra. Como Cuidado havia sido quem, primeiro, moldou aquela criatura, ela ficaria
sob sua responsabilidade, enquanto vivesse. Em relacdo ao nome, decidiu que se
chamaria homem, ou seja, feito de humus, terra fertil.

O cuidado personifica, assim, um modo de ser, ou seja, de interrelacionar-se
no e com o mundo, com os demais e com a vida, configurando a realizacdo de um
modo de existir e de coexistir. Assim, a natureza do cuidado € ontoldgica, pois hao
temos, mas somos cuidado (Boff, 2014). Em sua esséncia, assim, é cura: reanimar,
ou seja, devolver alma, recuperar o sentido fértil, feminino e bendito da vida. E
corazonar. E uma atitude que se expressa pelo amor, compreendendo o afetual como
a base do cuidado.

A partir do sentimento € que nos ligamos e cuidamos uns aos outros e nos
sentimos parte da vida (e ndo seus donos). Casamos, criamos filhos, atuamos
profissionalmente, educamos, respeitamos a natureza ou nos tornamos pertencentes
a comunidades a partir dos nds afetivos, que sdo geradores do cuidado. Nos
relacionamos com — e no mundo — a partir do sensivel, que evoca as afeicdes (e
desafei¢cOes), que nos realizam como seres humanos.

Sentipensar a universidade como lugar de cuidado também germina como um
convite a reforcar seu carater biocéntrico, afirmando a vida como centro do seu
mandala. No acolhimento das diferencas e como terreno de tensdo entre seus
proprios paradoxos, a academia pode ser imaginada como tempo-espaco de
realizacdo da esséncia humana do cuidado.
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6.5 SIRENA: SAIR DO NINHO, BUSCAR ABRIGO

Figura 16 — Modelagem em argila criada pela estudante Sirena

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

Apresento a argilapalavra da estudante que recebe o codinome de Sirena,
inspirado pelos seres dos mitos que eram metade mulher e metade passaro (que
seriam a origem mitolégica das sereias). Ela tinha 20 anos quando participou de uma
das rodas de conversa da presente pesquisa. Apds a atividade de modelagem em
argila, a colaboradora engravidou sentidos que brotaram naquele momento, buscando
também relacionar-se com aquilo que o proprio barro pareceu ir sugerindo ao longo

da vivéncia.
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Inicialmente, eu tinha pensado em representar a faculdade como um potinho,
porque eu vejo muito a UFSM como um lugar de troca de ideias, sabe? Vocé
estd no seu mundinho, na sua bolha, e vocé vé uma pessoa que tem uma
vida que é totalmente diferente [...] (O pote como) o guardar coisas. vocé esta
naquela fase de preparar. Quando vocé esta cozinhando, por exemplo, vocé
vai usar um pote para poder misturar e aquilo vai se transformar em algo
maior. Entéo, tem a ver com a faculdade também. Entao, vocé esta aqui, vocé
mistura todo mundo e dai fica naquela incerteza do que vai sair, de como vai
ser depois que eu me formar, e depois. Ndo sabemos (trecho de narrativa da
estudante Sirena).

A ideia inicial de Sirena, de modelar um pote, entretanto, foi se transformando
no contato das méos com a argila. A plasticidade do barro permite o fazer e o desfazer,
amassar, moldar e transformar. A sensibilidade também é estimulada pelo cheiro,
textura e temperatura do material, em uma relacdo que ganha intimidade entre quem
cria e 0 que é criado. A argila, inicialmente massa fria e sem forma, vai assumindo o
calor das méaos, ajudando a definir sua forma, que vai mostrando-se na interacao.
Modelar a argila parece ter a capacidade amplificar sentidos e acionar o campo das
emocdes, ja que “muitas vezes, as maos sabem resolver enigmas que o intelecto em
vao lutou por compreender” (Jung, 2000a, § 180). Aos poucos, vai brotando em sua
narrativa uma relacdo simbdlica com um ninho, como um modo de imaginar
relacionado a um momento em que a jovem parece estar equilibrando sua busca por

independéncia com a necessidade de seguranca e pertencimento:

Eu, & em Sao Paulo, trabalhava e achava que, com 20 anos de idade, eu ja
nao iria estar dependendo dos meus pais, eu ja iria estar morando sozinha.
Ai eu vim para ca, e aconteceu totalmente o oposto. Tenho 20 anos e ainda
estou morando com eles, dependo bastante deles e sou muito ligada com a
familia. Mas essa questdo de vir aqui, ver outras realidades, foi muito
importante para mim. Fazer amizades novas também, principalmente numa
cidade onde eu ndo conhecia ninguém (trecho de narrativa da estudante
Sirena).

Me pus a imaginar a tarefa dos passaros a construirem um ninho: tudo comeca
por encontrar um lugar onde sera possivel fazer isso, um local onde todos se sintam
seguros e protegidos das principais ameacas. Depois, 0s passaros voam em busca
dos materiais que dardo suporte a essa construcdo, que podem ser gravetos, ramos
secos ou o barro, por exemplo. Pronta a moradia, serd o lugar de colocar e chocar os
ovos, dos quais, em breve, eclodirdo novas vidas. Mais adiante, esses pequenos
passaros comecarao a treinar seus proprios voos, até que, um dia, sairdo em revoada,

em busca, quem sabe, de fazer os seus proprios ninhos, reinaugurando o ciclo.
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Os ninhos, que sao produzidos por diferentes espécies de animais, tém sido,
desde os tempos mais antigos, em diferentes culturas, relacionados com valores de
protecdo, repouso e maternidade, simbolismo do qual o ovo é também participante.
No ninho, é vivida a contradi¢do entre sair e deixar-se ficar, pois, para voar livremente,
sera necessario deixar aquilo que reconhece como mundo, a seguranca que acalenta,
mas que, também, pode ser enclausurante (Chevalier; Gheerbrant, 2023).

O ninho ndo € um lugar literal, necessariamente, podendo ser personificado,
por exemplo, pela m&e, como podemos observar na narrativa indigena do surgimento
do primeiro pajé (Kaingang, 2016). A progenitora dele o protege, ainda em seu ventre,
das investidas dos espiritos maus. Para além de ser ninho uterino, quando o menino
nasce, ela busca abrigo e acolhimento na aldeia, que também assume esse valor
simbdlico. Da mesma forma, ocorre com a ancestralidade, personificada pela avé Lua,
gue se transformou em ancid para garantir 0 apoio necessario e a preparacao para
gue o jovem pudesse assumir o seu destino, bem como, com o pai Estrela, que lutou
para defendé-lo.

O momento de chegada a universidade, principalmente para os mais jovens,
muitas vezes, pode ser imaginado como uma saida do ninho ou, ainda, da casca de
um ovo — mesmo que, efetivamente, isso néo signifique uma saida da casa da familia,
como foi o caso de Sirena, cujos pais transferiram a cidade de moradia para

acompanha-la, quando ela ingressou no ensino superior:

Quando a gente veio pra ca, foi uma hora em que estava muito confuso. Meu
pai estava com a mae dele no hospital. Eu passei, mas estava achando que
ia vir sé no préximo semestre. Na verdade, a gente teve um més para mudar
e ai, nesse um més em que a gente estava organizando a mudanga, a mae
do meu pai faleceu. Entéo, foi até bom que ele veio para cé junto, para ndo
ficar pensando s6 naquilo. E a minha irm& ndo conseguiu. O marido dela ndo
estia. Ela estd totalmente sozinha. Agora vamos ver se ela consegue vir
também (trecho de narrativa da estudante Sirena).

Ao ingressar na graduagéao, Sirena esperava morar sozinha, simbolizando sua
busca pela independéncia e autonomia. No entanto, o fato de ela continuar morando
com 0s pais sugere uma necessidade de seguranca e apoio emocional, que se
mostram essenciais nesse processo. Morar com 0s pais, durante esse periodo, pode
ser pensado como uma etapa em que ela, como um passaro, vai consolidando suas
forcas internas, ao mesmo tempo em que ja vivencia seus primeiros voos no percurso

universitario. Jung (2016) descreve simbolos como expressfes arquetipicas do
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inconsciente coletivo que se manifestam na vida cotidiana. O ninho, nesse contexto,
pode se apresentar como um espaco de protecdo, onde a base emocional da jovem
esta fortemente enraizada.

No dia a dia da (com)vivéncia universitaria, muitos estudantes vivem a tensao
entre a conquista de uma maior liberdade e o distanciamento daquilo que,
afetivamente, tem sentido de ninho. Embora a contemporaneidade destaque o carater
fluido, menos duradouro e superficial dos relacionamentos, estar longe das pessoas
com as quais se mantém os lacos afetivos mais proximos pode ser impactante na
(com)vivéncia no ensino superior. A respeito desse impacto, Teixeira et al. (2008)
afirmam que a perda do contato cotidiano com as figuras parentais traz a exigéncia
de desenvolverem um senso de maior responsabilidade por si mesmos e, a0 mesmo
tempo, reconfiguram lagos familiares. Nesse sentido, noto que muitos académicos do
Campus da UFSM em Cachoeira do Sul vém de outros estados ou cidades e que, a
cada feriado, férias ou folga letiva mais prolongada, o que muitos pretendem (ou
gostariam) € voltar para a casa da familia por alguns dias, para recarregarem-se
afetivamente no ninho familiar.

Afeto e protecdo também tém lugar na narrativa de vida de Sirena, quando

afirma:

Por mais que eu queria ser independente, morar sozinha, eu gosto muito.
Eles estdo aqui comigo porque eu preciso deles e eu ndo gosto de ficar
sozinha. Entdo, em tudo que eu quiser fazer, eu sinto que eles estdo aqui,
para qualquer coisa. E é o que acontece as vezes... Eu estou fazendo algo,
estou atrasada no trabalho, ndo tenho nem tempo de comer, dai chega meu
pai la com um pratinho e um copo de suco. Eu acho isso muito fofo (trecho
de narrativa da estudante Sirena).

Para Bachelard (1978), cada espaco intimo possui uma poética prépria,
ressoando diferentes imagens. O ninho, especificamente, pode ser imaginado como
um espaco intimista e privado, de refagio da interioridade. Um outro aprofundamento
gue ele traz é que ele suscita um paradoxo de sensibilidade: “o ninho — nés o
compreenderemos imediatamente — € precario e, entretanto, desencadeia em nés o
devaneio da segurang¢a” (Bachelard, 1978, p. 264). Mesmo sendo uma construgcao
fragil, o ninho evoca sentimentos profundos de protecdo e aconchego, mostrando
como a imaginacdo humana transcende o material e como a natureza pode oferecer

metaforas poderosas para a vida.
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Assim, ao contemplarmos o ninho, estamos na origem de uma confianca no
mundo, recebemos um minimo de confianga, um apelo a confianga césmica.
O passaro construiria seu ninho se ndo possuisse seu instinto de confianca
no mundo? (Bachelard, 1978, p. 264).

O ninho, pela imaginacéo, extrapola os limites de sua fragilidade fisica para se
tornar um poderoso simbolo de intimidade e seguranca psiquica. Na narrativa da
colaboradora Sirena, pode ser imaginado como um elemento de integragédo simbdlica
de sua jornada de individuacao, apresentando profundidades do inconsciente que
ilustram uma complexa dancga entre autonomia e dependéncia, crucial no processo de
tornar-se um ser completo e integrado.

A academia, onde novas relacdes afetivas vao se configurando no (com)viver,
também pode alcancar uma qualidade de ninho para os educandos, ao menos
provisoriamente — ja que, em algum momento, precisardo deixar 0 espaco-tempo
universitario. Assim como 0 novo ser que eclode de um ovo ou 0 passaro que anseia
pelo primeiro voo, “o estudante sente-se fechado no seu universo (universidade),
aspira a sair dele, quebrando sua casca. Aceita o desafio para viver’” (Chevalier;
Gheerbrant, 2023, p. 750). Como € possivel depreender, a partir de Bachelard (1978),

o0 mundo é o seu ninho, assim como ele é o ninho do mundo.
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6.6 SELKIE: ENCONTRAR A PELE DA ALMA

Figura 17 — Modelagem em argila criada pela estudante Selkie

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

Trago a argilapalavra de mais uma estudante da UFSM-CS, que recebe o nome
ficticio de Selkie, nome dado pelos povos celtas aos seres mitoldgicos que viveriam
no mar, como focas, mas mudam a pele para se tornar mulheres, na areia. Na época
em gque participou de uma das rodas conversa, ela tinha 18 anos. A narrativa da
colaboradora de pesquisa, em uma sociedade pensada pelo masculino e para o
masculino, d4 a pensar como os percursos femininos de (trans)formacéo envolvem
movimentos ciclicos de separacdo e reencontro com sua propria natureza. Foi
bastante impactante escutar, de Selkie, que ela ja havia sentido como se estivesse

morta ou enraizada:

Uma boa parte da minha vida eu estive assim. Ndo exatamente morta, mas
enraizada num lugar... Um dia eu acordei e eu tive que ter 18 anos. E eu tinha
coisas para fazer. E eu s6 sabia que tinha que fazer aquilo. Eu ndo me sentia
mais viva. Eu sentia que cada vez que eu voltava para casa sozinha, e eu me
deitava, eu me enraizava um pouco naquela cama. E a faculdade, por mais
gue eu esteja aqui ha menos de um ano, sinto que me salvou. Desde antes
de eu entrar aqui, foi alguma coisa que surgiu como algo que me deu uma
vontade de soltar essas raizes, de levantar da cama, e de voltar para casa
(trecho de narrativa da estudante Selkie).
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A vontade de desprender-se de algo, como raizes que podem, em um aspecto,
ser aprisionadoras, que era sentida por Selkie, emerge como aquilo que, consoante
Estés (2018), pode ser um impulso feminino a sua forga interior, mais auténtica e
intuitiva. Explorando diferentes mitos e contos populares que exemplificam a
perda/roubo e o encontro dessa energia psiquica instintiva feminina, Estés (2018)
percebe ressoar o arquétipo da mulher selvagem como forca geradora de sentidos
para a individuagdo. Embora ela dirija-se muito as mulheres em sua anélise — o que
pode ser discutido neste momento em que vivemos, de uma maior fluidez das
identificacbes de género —, considero que suas colaboracdes podem ser tomadas de
uma forma mais ampliada, independente dessas questdes, como huances do feminino
presentes na jornada de um ser humano.

Uma das histérias narradas por Estés (2018) colabora para amplificar
simbolicamente a narrativa de Selkie, como uma jornada de reencontro com a sua
autenticidade e os seus ciclos. “Pele de foca, pele de alma”, segundo ela, “nos fala de
onde viemos, do que somos feitas e de como todas nés precisamos, com regularidade,
usar nossos instintos e descobrir o caminho de volta ao lar” (Estés, 2018, p. 294).

A foca € um dos simbolos do inconsciente. Em lendas gregas, as ninfas
perseguidas pelos deuses se transformavam em focas. Poseidon, deus dos mares,
possuia um bando de focas, cuja guarda era confiada a Proteu, deus das
metamorfoses. Assim como o seu senhor, portanto, as focas também tinham essa
capacidade de transformacdo — da mesma forma que o inconsciente. Conta-se de
focas fémeas que, desprendidas de suas peles a beira-mar, passeiam pelas praias
como belas mulheres (Chevalier; Gheerbrant, 2023).

Resumidamente, na versédo de Estés (2018) para o tema, uma mulher-foca,
enquanto dangava em sua forma mulher, junto com outras, em uma rocha préxima ao
mar, teve sua pele de foca, que havia sido despida e depositada na rocha, roubada
por um cacador solitario, que por ela se apaixonara. Tendo ela, inicialmente, recusado
casar-se com ele, pois era de outra natureza, ele prometeu que devolveria sua pele
em sete verdes, caso ela se casasse com ele, o que ela, relutante, aceitou. Eles
tiveram um filho, Ooruk.

A medida em que o tempo foi passando, a sua pele de mulher foi ressecando,
escamando e, por fim, rachando. Como ja havia decorrido o sétimo verao, ela cobrou
do esposo a devolugéo da sua pele de foca, com o que o marido ndo concordou, pois

perderia a esposa e, Ooruk, a mae. Considerando a mulher ma, ele se afastou,
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violentamente. O filho chorou até dormir, quando foi chamado pelo nome por um
estranho vento, 0 que 0 guiou a correr até um penhasco, de onde se via 0 mar e, na
agua, uma foca prateada.

Descendo o penhasco, 0 menino encontrou a pele de foca roubada e a levou
para casa, entregando a sua mae. A mulher, mesmo amando muito o seu filho, sentia
gue algo a chamava. Ela vestiu sua pele de foca, soprou alento dentro dos pulmdes
do filho, e mergulhou no mar profundo, com ele. No fundo do mar, encontraram a foca
prateada, que era a mae da mulher. O menino, entretanto, precisava voltar a terra,
pois ainda ndo era o seu tempo de permanecer nas profundezas. A mae-foca, ao se
despedir, garantiu que estaria sempre com ele, bastando que ele tocasse algum objeto
que fora tocado por ela, para que ela soprasse, em seus pulmdes, um folego especial,
para que ele cantasse suas cancgoes.

O menino cresceu, tornando-se um famoso tocador de tambor, cantor e criador
de histérias, o que, conforme diziam, decorria dele ter sobrevivido, quando foi
carregado para o mar, pelos espiritos das focas. Ooruk podia ser visto, em dias
nebulosos, sentado no penhasco, parecendo conversar com uma foca. A mulher, na
forma de sua alma instintiva, era conhecida como a foca brilhante e sagrada, cujos
olhos retratavam expressdes, “aquelas expressdes sabias, selvagens e amorosas”
(Estés, 2018, p. 299).

De acordo com Estés (2018), as imagens simbdlicas de cativeiro ou roubo de
algo significativo sdo comuns em processos de individuacdo de grande parte das
pessoas (independente de género), apresentando-se em momentos de rupturas,
enfraquecimento do sentido de identidade, interferéncia ou interrupcdo de algo de
valor vital, por exemplo. Ela analisa, a partir dessas situacdes, que “[...] o fato de ser
roubado evolui definitivamente para uma misteriosa oportunidade de iniciagao
arquetipica para aqueles enveredados na situacdo... o que se aplica a quase todo
mundo” (Estés, 2018, p. 301).

Nesse processo de iniciagdo, a mulher selvagem, quando ndo se encontra em
consonancia com seu interior profundo, pode sentir, tal qual a mulher-foca, como se

tivesse tido sua pele roubada.

Muitas vezes, no comeco, no primeiro semestre, foi horrivel. Eu tinha muito
medo de ficar sozinha de novo, porque eu sempre estive sozinha. Tanto que,
no primeiro semestre, eu praticamente nem comia, porque eu tinha medo de
ir almocar sozinha. Entdo, na maioria dos almocos, eu ficava no banheiro,
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chorando. Pelo menos metade do primeiro semestre passei assim (narrativa
da estudante Selkie).

Estar longe da sua propria natureza faz esvair a poténcia de vida, desvitaliza,
ja que “toda mulher afastada do lar da sua alma acaba se cansando” (Estés, 2018,
p. 303). Volta a reverberar para mim, na argilapalavra de Selkie, uma imagem do
desanimar que se repetiu em outras narrativas no dia a dia académico, com sentido
de um esvaziamento de quem se é, a perda de sentido. “Quando somos jovens e a
vida da nossa alma entra em colisdo com os desejos e as exigéncias da cultura e do
mundo, nos realmente nos sentimos perdidas, longe de casa” (Estés, 2018, p. 308).
Como, no entanto, todos vivemos processos psiquicos de vida, morte e renascimento
incessantemente, parece inevitavel que havera momentos em que estaremos mais
perto e, em outros, mais distantes da mulher selvagem.

E possivel, contudo, tomar consciéncia do carater iniciatico desses instantes
de distanciamento que, em sua positividade, podem nos convidar a uma observagao
mais atenta aos ciclos que cada um percorre em torno de um senso de completude

interior, como Selkie d4 a imaginar:

E ai, eu tive que ter uma consciéncia por mim, de ter que fazer isso por mim,
acordar todos os dias, levantar. E colocar na minha cabega: hoje eu vou
comer sozinha porque eu preciso comer, porque eu preciso fazer isso,
sozinha. E eu comecei a fazer isso e parece que isso abriu muita coisa
(narrativa da estudante Selkie).

Constela-se para mim, na argilapalavra de Selkie, o senso de necessidade de
encontrar a mulher selvagem em si, de precisar fazer isso, sozinha, pois se intui que
sera preciso desprender-se de qualquer opressao para poder sentir a energia criadora
da mulher-foca. Muitas vezes, aqueles papéis que a sociedade, enquanto expressao
de uma cultura (alimentada ndo somente por homens), atribui as mulheres (e ndo s6
a elas), parecem tornar necessario que elas se revistam de uma espécie de casca
para conseguir se proteger ou se acomodar a determinados comportamentos

esperados, como Selkie relata em sua narrativa:

Quando ela (o que foi modelado em argila) comecgou a rachar, eu quis deixar
ela rachada, porque, para mim, quando eu olho para aquilo ali, eu vejo uma
casca. Eu vejo a casca de um eu. Eu consigo me imaginar, ver a minha
imagem ali, e eu consigo ver essa casca quebrando e alguma coisa saindo
depois disso, que é o que a faculdade me trouxe, de certa forma (narrativa da
estudante Selkie).
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Assim como a mulher-foca, Selkie parece compreender que a casca nao
corresponde a sua pele da alma. A casca é uma camada que pode envolver diferentes
partes de vegetais, como caule, fruto e semente, assim como a pele também recobre
0 corpo de diferentes animais (entre eles, os humanos). Ambas tém um sentido de
protecdo. A casca pode ser associada, também, como um simbolo da persona, que,
na abordagem junguiana, corresponde a uma espécie de mascara utilizada pela
pessoa para ajustar-se as circunstancias e expectativas em geral: “esta mascara, ou
seja, a atitude assumida ad hoc (por agora), eu a denomino persona” (Jung, 2015, §
754). Enquanto uma casca social, a persona revela mas também oculta, porguanto o
seu oposto é a sombra, o lado obscurecido da personalidade de cada um.

A persona € como se fosse a casca de um eu que, de certa forma, também

protege:

Tem a entrada no aquario (sala de convivéncia), tu és um pedaco de carne
desfilando pelo campus. Isso foi uma situacéo totalmente desagradével, por
muito tempo. E ai, o que aconteceu para mim? Eu ndo ando sorrindo, nunca
andei, nunca gostei de andar, mas aqui, eu vi mais ainda uma necessidade
de ter que ter uma cara feia, de ndo ser aberta. Tanto que as pessoas com
guem eu comecei a conviver, comegam a conversar comigo e todos falavam:
eu tinha medo da tua cara, porgue tu estds sempre com a cara fechada. Mas
essa foi a forma que eu dei para conseguir caminhar por aqui, para conseguir
estar nos lugares ou, por exemplo, entrar no aquério sozinha e sentar. E o
Unico jeito de vocé ficar bem, é ter uma casca. Porque sem isso eu me sinto
totalmente inferiorizada (trecho da narrativa de Selkie).

A mascara pode ser imaginada como uma espécie de disfarce, que possibilita
circular mais facilmente em uma cultura que tem o masculino como ponto de vista e
gue, as vezes, parece hostil a presenca das mulheres e da dimenséao feminina, como

da a refletir Selkie:

Ha aulas em que, as vezes, eu sou a Unica guria entre os 30. Ai chega a hora
de perguntar alguma coisa, todo mundo se sente sem voz ali no meio. Eu
sento na frente. Eu tento ignorar todo o resto que esta atras de mim, mas,
mesmo assim, eu sinto aquela coisa, como se muita gente me olhasse,
pensando: “esse néo é o teu lugar. Esse ndo é o lugar de uma mulher”. Nado
gue alguém va falar isso, mas é um sentimento. [...] E se um menino vai mal
na prova, € porque a prova é dificil, se € mulher, é porque € burra... [...] eu
acordo todos os dias sabendo que eu vou ter que fazer o dobro, porque sou
mulher. (trecho da narrativa de Selkie).

Quantas vezes nos sentimos mulheres ou pessoas reprimidas, depreciadas e
insuficientes? E quantas vezes até negamos a dimensao feminina em nds, por conta

disso? Quantos desafios enfrentamos em nossas escolhas pela jornada? E como
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perde toda uma humanidade quando ndo podemos ser quem somos, em todo
potencial de nossa existéncia?

A partir da interconexdo entre a narrativa trazida por Estés (2018) e a da
estudante, elaboro que o processo de encontro com a prépria autenticidade parece
exigir que reconhecamos tanto as cascas que vestimos para estar em conformidade
com a sociedade quanto aquilo que faz parte de nossa auténtica pele, mas que
mantemos como sombras na profundeza do inconsciente, para poder integra-los como

um sentir-se na sua propria pele, retornar ao seu proprio lar:

O meu lugar sou eu, hoje. H4 muito tempo, eu sinto que eu ndo tenho um lar,
mas eu aprendi a ressignificar isso em mim. Eu sou meu lar, ndo importa se
estou aqui ou vou para outro lugar, eu vou para um lugar em que me sinta
melhor, porque eu sou meu lar, e eu vou me sentir em casa quando eu me
sentir bem (trecho de narrativa da estudante Selkie).

O encontro simbdlico de Selkie com sua poténcia pode ser imaginada em
paralelo com o encontro da mulher com sua pele de foca, que a convida a se
aproximar de sua porcéo intuitiva e mais livre das opressdes. A pele, que arrepia
quando sentimos frio e, também, o medo, relembra da parte instintiva em todos nés.
Consoante com Estés (2018, p. 305), ninguém consegue permanecer somente na sua
pele selvagem o tempo todo, pois vivemos em sociedade, mas se poderia restringir
os roubos/perdas dela ao dar “[...] ouvidos a voz que chama de casa e voltar ao @amago
do self onde o conhecimento imediato é pleno e acessivel”, ou seja, mantendo-se o

mais préximo possivel da pele da alma.
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6.7 CORA: DESCIDA DA DEUSA

Figura 18 — Modelagem em argila criada pela estudante Cora

Fonte: Arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

Apresento a argilapalavra de mais uma colaboradora da pesquisa, a quem dou
o nome ficticio de Cora, inspirada em uma variagdo de Koré, o outro nome da
mitolégica deusa grega, Perséfone. Ela estava com 36 anos a época da participacéo
nesse estudo. A partir do processo de modelar a argila com suas maos e se expressar
pela oralidade, na roda de conversa, ela vai deixando vir a tona, aos poucos, algumas

nuances da sua jornada de (com)vivéncias e (trans)formacao na graduagéo.

Um lago: independente que seja a vida académica ou a nossa vida, esta tudo
ali, paradinho. Tem a vida, tem tudo ali dentro... E, do nada, algo que
acontece parece que pde o dedinho ali, e sacode tudo, embaralha tudo. E
assim que, as vezes, a gente vive aqui na universidade. A questédo de estar
tudo muito bem e, chegando no final do semestre, movimenta-se toda a agua
da tua vida, seja uma prova, seja uma reprovacdo inesperada (trecho de
narrativa da estudante Cora).
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Em um grande lago, quem vé a lamina de agua que pode ser, aparentemente,
tranquila em sua superficie, ndo consegue supor o quao profundo ele é. As aguas tém
sido, simbolicamente, fonte de vida, purificacédo e regeneracao em diferentes culturas,
através dos tempos. Massa indiferenciada, representa “a infinidade dos possiveis”,
contendo uma virtualidade, “[...] todas as promessas de desenvolvimento, mas
também todas as ameacas de reabsorg¢ao” (Chevalier; Gheerbrant, 2023, p. 59).

E curioso imaginar como Cora também parece fazer uma analogia do lago com
uma espécie de vaso cosmico: tudo esta ali dentro, contido e, ao mesmo tempo,
suscetivel. O caos irrompe dissolvendo a ordem e, paradoxalmente, de um outro ponto
de escuta, ele também pode simbolizar o surgimento de uma outra ou nova
organizacéo do todo. Segundo Murdock (2022), muitas mulheres retomam a imagem
do vaso como o0 aspecto feminino voltado para o interior, como se fosse um
refinamento do vaso, tanto por dentro como por fora, necesséario porque, da sua
qualidade, depende o que pode acontecer dentro dele, como transformacdo — uma
imagem herdada da alquimia e sua necessidade do vaso algquimico adequado para
comportar os processos que nele ocorreriam. “Descobrir sobre ser, e nao fazer, é a
tarefa sagrada do feminino” (Murdock, 2022, p. 148).

Conforme Murdock (2022), o caminho feminino para a individuacdo néo se da
movendo-se para a luz, para o alto e para fora, como os herdis, mas pela descida ao
profundo de si. O comeco da descida pode ser acompanhado de diferentes
sensacgdes, “pode haver um periodo aparentemente interminavel de auséncia de
rumo, tristeza e faria; deposicéo de reis; de busca pelas partes perdidas de si mesma
e de encontro com o feminino sombrio” (Murdock, 2022, p. 28). Em sua narrativa de

vida, Cora parece trazer matizes desse processo de descer as profundezas:

Eu sou uma pessoa que tem um problema de ansiedade, acho que todo
mundo j& sabe, faco tratamento com medicagéo, psiquiatra e psicéloga. Lido
com isso porque, na vida da gente, é o lidar com isso, conviver com iSso como
uma parte de ti que vai estar ali todos os dias. E tu vai ter que saber que tem
dias que ela vai estar aflorada, tem dias que ela vai estar calma, tem dias que
tu nem vai lembrar que ela existe. E como uma parte do teu corpo que esta
sempre ali, s6 que, as vezes, aflora bem mais. E quando o nosso laguinho da
uma mexida, quando algo aparece ali e mexe em tudo. E ai, bagunca. E bem
complicado, porque eu acho que a universidade nao esta preparada para lidar
muito com isso, e pouco se fala disso. Pouco se fala, porque a gente escuta
muito sobre produtividade, a gente tem que produzir, tu tens que tirar boas
notas, tu tens que passar, tu tens que ir para frente. Tu tens que ser um aluno
modelo, ou tu tens que ser a referéncia do curso, tu tens que estar sempre
bem disposto, tu tens que estar sempre com 0 sorriso no rosto (trecho de
narrativa da estudante Cora).
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A argilapalavra da discente emerge com a energia arquetipica da deusa da
mitologia grega Perséfone, que, de acordo com Pearson (2023a), € constelada
guando nos sentimos aprisionados ou que precisamos nos conectar com o profundo
de n6s mesmas, para além das funcdes ou papéis aprendidos socialmente. A historia
do rapto de Perséfone (ou Koré), conforme recontado por Pearson (2023a), a partir
do classico mito grego, traz que Koré, a donzela, filha de Deméter, deusa da colheita
e da fertilidade, e de Zeus, o deus dos deuses, é raptada por Hades, o deus do
submundo, onde vivem as sombras, as almas dos mortos. Apaixonado por ela, a leva
para o mundo das sombras, para ser sua esposa. Desesperada com o
desaparecimento de sua filha, Deméter procura por Koré, incansavelmente. A deusa
mae se recusa cumprir suas responsabilidades de garantir a fertilidade da terra, até
gue possa ver a filha novamente, o que causa fome a toda terra.

Zeus, confrontado por Deméter e preocupado com a sobrevivéncia da
humanidade, intervém, enviando Mercurio para escoltar Koré de volta a superficie.
Contudo, o marido, Hades, oferece a Koré uma roma e, ao comer algumas sementes,
ela engravida, o que a tornaria obrigada a retornar ao submundo por alguns meses a
cada ano. Quando Koré reencontra sua mée e, ainda, a avd Hécate, relata que, no
inicio, sentia-se com medo e desorientada no submundo, mas que encontrou forcas
nos ensinamentos que recebeu da mae, sobre confiar em si mesma e em sua
integridade vital, “[...] a fim de que pudesse se sentir em casa onde quer que estivesse”
(Pearson, 2023a, p. 46).

Na versao de Pearson (2023a) para o mito classico, Koré, como soberana do
mundo dos mortos, informou, no encontro com a mée e a avo, ter adotado o nome de
Perséfone, antiga deusa que costumava cumprir a funcdo de ajudar os falecidos a
entenderem sua nova situacdo. Deméter e a avo, Hécate, se comprometeram, entéo,
a chama-la por seu novo nome. Perséfone, entdo, passou a dividir seu tempo entre o
mundo das sombras e a superficie, dando origem as estacdes do ano: quando a deusa
sobe a terra, permite que a primavera e 0 verao tragam crescimento e fertilidade,
engquanto sua estadia no submundo corresponde ao outono e inverno, periodos de
dorméncia e morte.

Assim como Perséfone rege as transformacgdes e as estacdes da natureza, a
alma também tem seus momentos de florescimento, como na primavera, tons

iluminados e coloridos, como no verdao, mas também tem suas fases mais sombrias,
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de sentir-se como folhas secas de um outono, e de necessitar recolhimento, como no
inverno. A estudante parece, como a heroina, compreender isso, quando diz que vai
aprendendo a lidar com o que aflora em si no dia a dia, com maior ou menor
intensidade. Perséfone, mais uma vez, se faz guia, pois necessita transitar entre a
terra e o mundo das sombras, entre aquilo que é consciente e o0 inconsciente, o
conhecido e o desconhecido.

Para Murdock (2022, p. 113), referindo-se as mulheres (com uma abordagem
de alma, entretanto, que pode, a meu ver, ser estendida a qualquer pessoa), embora
evitemos a descida, somos compelidos as nossas profundezas, o que “[...] ndo € uma
jornada glamourosa, mas, invariavelmente, ela fortalece uma mulher e esclarece sua
nocéo de individualidade”. Conforme ela, trata-se de um ciclo sagrado, mas que, em
nossa cultura, € comumente categorizado como algo que precisa, de forma réapida,
ser tratado e eliminado. Nem sempre o tempo proprio do patologizar da alma parece

ser bem compreendido:

E todo o dia uma exigéncia e muitas vezes eu vejo que ndo se tem muita
ajuda. E os professores também n&o estdo muitas vezes preparados para
lidar com a demanda de alunos que tém algum tipo de problema psicoldgico.
Os teus colegas muitas vezes ndo entendem o que é ter um problema de
ansiedade, de tu teres crise em sala de aula, de tu passares mal, de tu faltares
por semanas ou uma semana porgue tu ndo tens condi¢des de levantar da
cama. N&o tens condi¢des de tomar banho, que foi 0 que aconteceu comigo,
no semestre passado. Tive épocas em que fiquei deitada em cima da minha
cama, que eu ndo comia, ndo tomava um banho sequer, porque, para mim,
estava muito dificil. E os professores também esquecem que tudo se
encaminha, tudo precisa andar junto (trecho de narrativa de Cora).

Nem sempre o sofrimento é percebido como algo que possa ser expresso, que
possa ser sentido, dito e que possa, mais do que isso, ser escutado. Da mesma forma,
nem sempre nos deixamos escutar a nossa dor: O que ela tem a dizer? O quer de
mim? Perséfone, nesse sentido, nos inspira ao reconhecimento de que vida, morte e
renascimento fazem parte de todos nés, todos os dias. A jornada de aprofundamento
em ciclos que perpassam toda a vida parece inspirar também a académica Cora, que
finaliza: “eu sou o laguinho, € a minha vida, eu sou o laguinho”. O lago simbdélico nos
relembra que, somente mergulhando na escuridéo interior, no seu proprio mundo das

sombras, € possivel chegar ao mais profundo e compreender sua prépria natureza.
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6.8 VENUS: AMAR-SE, CURAR-SE

Figura 19 — Modelagem em argila criada pela estudante Vénus

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de modelagem em argila).

A Ultima argilapalavra que trago a tese é a da estudante a quem dou o codinome
de Vénus, nome correspondente, na mitologia latina, a Afrodite, a deusa grega do
amor. Com 23 anos a época em que colaborou na pesquisa, ela contou de si:

O chéo rachado, primeiro, o chdo rachado... As rachaduras significam os
percalgos da nossa vida. N&o, eu ndo vou chorar (resposta a um dos
participantes, que parece perceber uma forte emogédo em sua fala). Quando
a gente é menor, parece que nos nao temos traumas. E a vida, conforme vao
passando o tempo e as situagfes, tu vais amadurecendo e tu chegas num
ponto que tu tens muitas cicatrizes. Esse chdo sdo as cicatrizes, sdo as
nossas feridas abertas, s@o as feridas que estamos tentando curar, sdo as
feridas (trecho de narrativa da estudante Vénus).
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Uma das mais célebres lendas da mitologia grega, a de Eros e Psiqué, do
escritor latino Lucio Apuleio, surge como imagem que amplifica sentidos a escuta da
argilapalavra de Vénus. Resumo a historia, com base na traducdo dada por Erich
Neumann'® (2017): Psiqué era uma mortal de tamanha beleza que provocava a inveja
da deusa Afrodite e, por isso, foi condenada a ndpcias de morte com um monstro.
Psiqué, porém néo foi morta. O monstro, Zéfiro, a levou ao encontro de Eros, o deus
do amor, filho de Afrodite, que, apaixonado por ela, se tornou seu marido invisivel,
mantendo sua identidade em segredo.

As duas irmas mais velhas de Psiqué, invejosas, a instigavam a matar Eros,
gue descreviam como um monstro. Apesar de advertida por Eros, ela decidiu mata-lo.
Enquanto o marido dormia, Psiqué, a luz do candeeiro, quebrou a promessa de nunca
ver o seu rosto. Ela acabou acordando Eros, com uma gota de 6leo fervente, que fere
o ombro do amado, que a deixou.

Conforme a versdo de Neumann (2017), em sua busca, para que pudesse
recuperar Eros, Psiqué enfrentou uma série de tarefas humanamente impossiveis
impostas por Afrodite. Com a ajuda dos deuses, ela superou cada prova, mas, ao
cumprir uma ultima tarefa, que era trazer um pouco da beleza imortal de Perséfone
em uma caixinha, ela néo resistiu a curiosidade e abriu a caixa, caindo em um sono
similar a morte. Eros, contudo, ja curado de sua ferida e com saudade de Psiqué, foi
ao seu encontro para desperta-la, com um toque da ponta de uma de suas flechas.
No final, os deuses concederam a Psiqué a imortalidade, e ela foi aceita no Olimpo,
onde foi celebrado o casamento com Eros.

A histéria, como simbolo da integracdo da alma (Psiqué) e do amor (Eros),
possibilita imaginar a jornada feminina como um movimento de encontros e

desencontros com a vida vivida:

A mulher em busca de Eros simboliza um movimento de procura de si mesmo,
das diversas tarefas que um ser humano necessita atravessar em suas
dimensfes mais sombrias, até que possa se reconciliar com sua natureza e
assim, celebrar o tempo da vida, na qual a alma encontra o amor, num
incessante ir e vir (Menezes, 2021a, p. 14-15).

10 Conforme nota constante em Neumann (2017), sua interpretacdo dada a histéria de Eros e Psique
baseou-se na traducéo para o aleméo, do original latino, por A. Schaeffer.
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O caminho da académica Vénus, assim como o de Psiqué, em sua busca por
Eros, também ressoa como uma procura por uma conexao com 0 amor auténtico, o
que ndo se da sem passar por sacrificios, dos quais é lembrada pelas rachaduras que
carrega como se fossem marcas deixadas por cada uma das tarefas que ja cumpriu
nessa busca que a religa com a energia criadora da vida. Essa energia esta nela

mesma:

E, em cima, o bonequinho. Ele estd com a méozinha no joelho. Porque vocé
tem que ser o maior amor da sua vida. Vocé tem que ser a pessoa que mais
se preocupa consigo, de impor limites, de saber 0 sim, 0 momento de dizer
sim, 0 momento de dizer ndo. A tua familia, ela vai te ajudar. Vai servir como
um apoio, mas, no final, quem vai querer conquistar seus sonhos? Quem vai
guerer cumprir suas metas é vocé, e se vocé ndo se amar, vocé nao
consegue amar outra pessoa (trecho de narrativa da estudante Vénus).

Eros ndo aparece como um homem, mas como 0 seu 0 amor-proprio, com
quem Vénus parece chamada a se reenlacar. Essa jornada é também por um por um
sentir-se bem em sua propria companhia, tendo o seu corpo como lar — uma busca
do amor, mas ndo como um sentimento romantico, mas sim, de conexao vital, como

a discente reverbera em sua narrativa:

Entdo, por exemplo, é igual aquela palavra da biblia: ame os outros como
vocé ama a si mesmo. Isso significa que vocé tem que se amar para vocé
poder amar outra pessoa. Se vocé esta tratando o outro mal é porque vocé
ndo tem amor-proprio. Vocé trata o outro de acordo com o jeito que vocé se
trata (trecho de narrativa da estudante Vénus).

Para a individuacao de Psiqué, confrontar-se com a face do esposo Eros e,
depois, perdé-lo, foram fundamentais, pois sdo 0 que impulsiona todo o
desenvolvimento da trama. S6 quando ela, ao tentar mata-lo, o encara a luz do
candeeiro, torna-se capaz de reconhecé-lo como o amor e ndo mais como um possivel
dragao, pois, conforme Neumann (2017, p. 100), “somente com o conhecimento, a luz
do conhecimento de Eros, ela ama”. A perda do amante €&, assim, de acordo com ele,
um momento crucial, que permite a Psiqué assumir o seu destino.

A partir de ciclos de separacao, provagdes e reencontro é que Psiqué podera
realizar a si mesma. Esses movimentos em busca de Eros também integram a historia

de Vénus:

Estou passando por um momento dificil na minha vida de novo. Um amigo
meu esta quase se perdendo no mundo da droga. E eu perdi um melhor



130

amigo meu, ao qual eu ndo fiz nada, porque ele teve um surto de cilime. Sao
pessoas que quebraram muito minha confianca. Eu acredito que, desde o
meu término, que amizades quebradas e, ainda mais, melhores amizades
guebradas, te corroem muito mais por dentro do que um relacionamento,
porque a amizade vocé considera como um irm&o, eu assim considero meus
amigos. Eu tenho, hoje em dia, trés amigos que considero como meus irm&os.
Dentro do meu limite estabelecido, que eu me sinto confortavel, eu tento estar
sempre presente e eu sempre falo: eu estou aqui, eu estou presente. Eu ndo
falo para a pessoa que eu a amo o tempo todo. N&o fico abracando o tempo
todo, porque, para mim, amizade é estar ali quando vocé precisa. Quando eu
precisei delas, elas estavam |4 comigo e sao pessoas muito bem
selecionadas (trecho da narrativa da estudante Vénus).

Para Menezes (2021a, p. 12), a procura por Eros diz, simbolicamente, de uma
busca de realizacdo e completude, em que “a alma reclama de uma falta de
autenticidade da mulher e clama pela individuagdo, por um centro, por uma luz” —
sdo momentos de turbuléncia emocional que sdo também “[...] de beleza e de
reencontro com o feminino e o0 masculino”.

A forca de Eros emerge como uma compreensdo da complementaridade entre
opostos na psique. Vénus, assim como Psiqué, também reverbera essa poténcia, em

sua narrativa de vida:

Enfim, é vocé se amar, vocé se curar. E esta tudo bem vocé ter cicatrizes,
vocé ter traumas, vocé ter feridas abertas ou fechadas e criar todo um
processo. E esse processo? Ele continua em constante evolugéo porque € a
nossa vida, nés somos seres humanos e eu vejo que a nossa vida ndo tem
graga, se ela fica na mesmice. Nosso sonho é ndo ter problemas para
resolver, mas, ao mesmo tempo, nosso sonho é ter problemas, para que a
gente possa evoluir e, no final, chegar la e falar: consegui (trecho da narrativa
da estudante Vénus).

Psiqué convida ao cuidado de si, a uma escuta amorosa de nés mesmos para
nos reenlacar com nossa prépria jornada de busca por uma completude. Ela nos
chama, ao longo da vida, a “[...] olhar também para dentro da alma para encontrar a
nossa natureza divina, a deusa que habita em cada uma de n6s” (Menezes, 2021a, p.
89).

Quando, entretanto, negamos a busca do amor em sua autenticidade, nos
encontramos tal qual o urutau que aparece em uma outra narrativa, indigena Guarani,
“A mulher que virou urutau”, contada em livro de autoria de Olivio Jekupe e Maria
Kerexu (2011). Uma bela indigena apaixona-se por Jaxy, o Lua. Uma prova de amor,
entretanto, € necessaria para Lua e, assim, ele desce a Terra como um velho. A
indigena o despreza. Sua irma, no entanto, se apaixona por ele, que acaba preferindo-

a e casando-se com ela. A indigena que desprezou Lua, como castigo, foi
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transformada em urutau, uma ave cinza de canto rouco e melancélico. O passaro
chora de tristeza e arrependimento por ndo ter conseguido ama-lo sem preconceitos.

Para os Guarani, simbolicamente, Jaxy, o Lua, € responsavel pela dimensao
feminina e a menstruagdo, dizendo-se, sobre esta ultima, que é uma fase em que a
mulher esta namorando com a lua (Verd Poty apud Menezes; Richter, 2016).
Amplificando sentidos para a histéria que li, a narrativa possibilita imaginar que,
quando ndo se consegue encontrar a Si mesmo, com sua natureza, pode-se viver
aprisionado em sua propria angustia, sem conseguir realizar-se também em sua
totalidade — nédo se consegue vivenciar, em si, 0 casamento de opostos, como
complementaridades necesséarias do self.

Em alguns casos, a desconexdo entre as dimensdes feminina e masculina
geram tamanha desintegracdo, que se torna muito dificil reconhecer quem se é, e,
ainda, reconhecer, no outro, a expressao do amor como elemento fundador da vida.
Em outro momento da roda de conversa da qual participou, Vénus provocou essa

reflexdo, a partir do que é sentido por ela:

A nossa feminilidade é associada com fraqueza em algumas situacdes. S6
gue, na verdade, ela é a nossa forca. E eu esqueci por muito tempo desse
meu lado mais feminino. Eu ndo sou tdo feminina, por exemplo, quanto a
minha irma ou algumas outras amigas minhas, mas é que é o meu estilo, é
pelo meu estilo que eu me identifico. O meu estilo de roupa, meu estilo de
gosto, enfim, sdo estilos. Eu pensava muito mais como uma maquina. E isso
transparece até no jeito que tu te vestes, até no jeito como que tu te
comportas. Ha alguns meses, eu estava parecendo um menino, vestida e me
comportando, e eu ndo era assim. Eu ndo sou isso. Eu ndo sou um menino,
eu posso me comportar de forma feminina. Eu posso me comportar com a
minha energia feminina e esta tudo bem. E isso néo é fraqueza, isso é forga,
vocé ser forte num ambiente machista, que te pde para baixo o tempo todo.
A minha existéncia, a nossa existéncia como mulher, incomoda. Incomoda
muito! (trecho de narrativa da estudante Vénus).

A negacdo da complementaridade de opostos, do outro na alma, parece ser
uma ferida, quando as pessoas se mostram incapazes de perceber essa integracao
como necessdria para realizacdo plena de si mesmos. Curar essas feridas nas nossas
narrativas € uma tarefa coletiva, de todos nés. Na universidade, por sua esséncia
(trans)formadora, também podemos, a partir do reconhecimento das cicatrizes na
cultura académica, repensar algumas narrativas que parecem vir sendo reforcadas ha
muito tempo, em especial em cursos que se constituiram, historicamente, pensados

por e para o masculino.
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7 SENTIPENSANDO O QUE EMERGE NAS (COM)VIVENCIAS

7.1 RITUAIS E CERIMONIAS DO ESTAR JUNTOS

Figura 20 — Celebracao da vida no mandala

Fonte: arquivo pessoal (fotografia de mandala criado durante uma das rodas de conversa com
estudantes de graduacdo da UFSM-CS).
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Desde os tempos mais antigos, rituais e cerimdnias sdo encontrados em
diferentes culturas, nos mais diversos locais do mundo, como expressdo da
vinculagao social e com o sagrado. Ritos religiosos, morais, de iniciagdo, mudancas e
passagens de uma etapa a outra da vida, relacionados aos ciclos da natureza, as
festividades, adoragcdo, conquistas, conexdo cosmica, nascimentos, casamentos,
mortes, plantio e colheitas sdo exemplos da necessidade humana de metaforizar o
que é transcendente.

A partir da perspectiva simbdlica adotada nesse estudo (Penna, 2004) e dos
principios da Educacdo Biocéntrica (Cavalcante; Goéis, C., 2015), alguns rituais e
cerimbnias com intencionalidade pedagdgica, integradora e de vinculacdo com o
sagrado foram promovidos durante as rodas de conversa realizadas no decorrer
dessa pesquisa. Cada momento foi imaginado para possibilitar (com)vivéncias de
integracdo de opostos, interaprendizagens e (trans)formacdo. Na dimensdo de um
cultivo de alma (Hillman 2010b), os encontros buscaram sensibilizar, propiciar o
encontro consigo mesmo e 0s outros, evocando a importancia de cada instante, da
vida, de cada um, e as qualidades de humanidade e profundidade.

A primeira ceriménia ocorrida nas rodas de conversa foi a de apresentacéo,
onde cada um de nés fez uma breve apresentacédo pessoal. Apds, foi feita a leitura
oral do TCLE, com abertura para perguntas e esclarecimentos, deixando claro aos
participantes que, caso alguém quisesse desistir da participacdo, poderia fazé-lo a
qualquer momento. Apés a leitura, nas cinco rodas de conversa realizadas, todos que
estavam predispostos a participar assinaram o TCLE, do qual também receberam
copia, confirmando sua participacao.

Outro momento que seguiu foi o pacto do acordo ético e de convivéncia entre
todos em cada encontro, para que cada um pudesse se expressar, sem temer que
aquilo que foi exposto pudesse ser julgado ou compartilhado sem critérios fora
daquele ambiente. Percebo que firmar esse compromisso foi importante para que
meus colaboradores se sentissem mais a vontade e partilhando de um coinvestimento
na pesquisa.

Propus, entdo, em cada uma das rodas, imaginar, conversando entre nés, pelas
e com as imagens que iam emergindo no encontro. Foram apresentadas, ainda no
inicio, algumas questdes norteadoras: O que as imagens que se apresentam nos
dizem ou dizem de n6s? O que repercute em nés a partir delas? Como se apresentam

para n6s? Como nos tocam? O que nos dao a pensar sobre (com)vivéncia, formacao,
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transformacdo, educacédo e universidade? Como ampliar tempos e espacos para
escuta das narrativas de vida dos discentes? Que outras imagens e sentipensamentos
se abrem de modo sensivel e inteligivel, ressoando amplificacbes e
aprofundamentos?

No ritual seguinte, o da modelagem em argila, os estudantes foram convidados
a imaginar, pela argilapalavra, suas narrativas de vida e (trans)formacdo na
universidade. Cada um recebeu um pedaco de argila e utilizou os espacos disponiveis
na sala, como mesas, cadeiras ou o chdo para trabalhar a argila. O proprio trabalhar
a argila tem um aspecto ritual e (trans)formativo: explorar, amassar, modelar, aparar
excessos, alisar sdo agOes que se sucedem e correspondem a processos que
modificam tanto quem cria quanto o que é criado, na conexao com o material e com
sua prépria narrativa. Foi um momento de desliteralizacéo, reencontro e simbolizacéo.

Ao irem terminando a producéo, cada um exp6s o modelado no espaco do chao
destinado a criacdo de um mandala das narrativas de vida. O chamado a organizacao
das argilapalavras em forma de mandala estava presente desde o inicio de cada roda
de conversa, nha composicdo prévia da ambiéncia da sala. O mandala fazia sentido,
simbolicamente, com o0 biocentramento evidenciado pela pesquisa, e com
organizacao circular caracteristica de uma roda de conversa. Em um circulo, ndo ha
inicio ou fim, primeiro ou ultimo, mas tudo se encontra em relacéo, tudo se conecta.
O mandala emergiu como celebracao e centralizacdo da vida.

No centro do mandala, uma flor e uma vela acesa também reverberavam as
intencdes integradoras e de conexdo com o que € sagrado para cada um naqueles
encontros. Com o fogo, pretendia provocar as imaginagdes o antigo ritual ancestral de
acender a fogueira e sentar-se em volta para escutar os mitos de origem, para receber
0s espiritos e sonhos que nos povoam. Depois que iam formando o mandala com suas
modelagens e fazendo a limpeza do ambiente e das méaos, era feita a partilha do
alimento — café e algum tipo de bolo colocados presentes na sala — com a intencéo
de celebrar o estarmos juntos.

O momento posterior, a volta a roda, foi onde cada um que assim desejou
deixou emergir a argilapalavra e conversou com os demais sobre as reverberagbes
de sentidos em cada um. Nao havia uma ordenacéo prévia de quem falaria, pois a
ideia era justamente a de uma conversa, em que cada um poderia falar ou nao falar,

sem ordem prévia e contemplando, ainda, a possibilidade de interrupcoes,
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discordancias, mudancas de assunto — com o devido respeito, logicamente, ao que
cada um expressava.

O dltimo ritual nas rodas de conversa foi o que Cavalcante e Moura (2015)
chamam, no ambito das vivéncias biocéntricas, de celebracédo da colheita: “a palavra
colheita traz em si um sentido de celebracdo, por estar relacionada aos frutos
oferecidos pela abundéancia da vida, ap6s um tempo de gestacdo, semeadura e
cuidado” (Cavalcante; Moura, 2015, p. 252). Era o0 momento de recolher as
argilapalavras gestadas, semeadas e cuidadas no encontro, levando consigo o que
modelou. Também foi a hora dos agradecimentos e sinteses de conhecimento e
autoconhecimento.

Algo que pude admirar ao longo dos encontros foi que esses rituais e
cerimbnias potencializaram a emergéncia de sensibilidades, emocdes (algumas
vezes, em forma de lagrimas) e sentimentos, o aprofundamento individual e coletivo
e uma conexdo profunda com a dimensao simbdlica do vivido. As (com)vivéncias
promovidas nas rodas de conversa propiciaram que cada um sentisse o valor de sua

narrativa acolhida e, mais do que isso, a sua vida celebrada pelo coletivo.
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7.2 O CORPO E A ARGILA NAS NARRATIVAS DE VIDA

Figura 21 — As maos e a argila

Fonte: Arquivo pessoal (fotografia produzida em roda de conversa).
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Criamos nossa harrativa de vida como corpo biografico, nossa trama que é
narrada pelo corpo falado (evocado pelas narrativas) mas também pelo corpo que
fala, através dos saberes dos sentidos (Josso, 2012). Nossa experiéncia vivida “é
armazenada no corpo em forma de memodria, tanto afetiva, cognitiva ou gestual” e, por
isso, reviver essas memorias passa pela narrativa, mas sobretudo “pelo mais sensivel
de si, que é sua pele, seu corpo” (Santos, 2019, p. 36). Na relagdo como corpo no
mundo produzimos sentidos, pois, para além de uma percepg¢éo do corpo como algo
que temos, n0s somos corpo (Merleau-Ponty, 1999).

Nossa ancestralidade esta impressa em nosso corpo no mundo, nos sentidos
gue produzimos, na relacédo que estabelecemos com o vivido. Carregamos conosco,
como inconsciente coletivo, as energias primordiais que se recriam em nossa

individualidade, de modos singulares:

Percorremos a mesma floresta, individuos diferentes ndo sao sensiveis aos
mesmos dados. [...] Mil florestas na mesma, mil verdades de um mesmo
mistério que se esquiva e que jamais se da sendo em fragmentos. Nao existe
uma verdade na floresta, mas uma infinidade de percepcdes a seu respeito
segundo os angulos de aproximacgédo, de expectativas, de pertengas sociais
e culturais (Le Breton, 2016, p. 12).

Pude compreender melhor essa relagcéo de continuidade entre corpo e mundo
vivido na vivéncia da modelagem em argila, durante as rodas de conversa,
observando algumas falas dos colaboradores, anotadas durante o processo de
trabalhar o material: “modelando o barro, vem uma memoria de infancia na beira do
rio, de onde eu cresci” (anotacdo em meu diario de bordo, de um comentario emergido
no grupo durante a modelagem). O trabalho com a argila desperta memorias e
conteudos arquetipicos, religando o ser humano com a natureza, os mitos de criacao
do humano e sua cultura. Me permito, assim, pensar que o ancestral emerge na
sensibilidade individual como um sentimento de pertengca que forma um campo de
possibilidades de sentidos, ja que “as percepg¢des sensoriais arremessam fisicamente
o homem no mundo, e do mesmo modo no &mago de um mundo de significacdes;
elas n&o o limitam, o suscitam (Le Breton, 2016, p. 24)".

Quando a argila deixa de ser matéria fria, e se aquece pelo calor das maos,
algo acontece, conectando a afetividade no modelar e no modelado, possibilitando
tanto refazer a si, quanto fazer-se outro. A argila traz a presenca, desacelerando o

corpo para o movimento sem pressa, movendo a acao da literalidade para a criagao
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da artesania e para outra temporalidade, a do tempo lento, que da pausas para
imaginar. Ativam-se emoc0fes, sensacfes, memadrias e sentimentos ao longo do
argilar. A sensacgéo do tocar a argila vai fazendo aflorar uma sensibilidade que torna
possivel compreender, por meio das maos, aquilo que ndo é possivel através somente
do intelecto, como diria Jung (2000a). Sentimento e pensamento se unem, como
sentipensamento.

Foi vivido o tempo longo do entregar-se ao amassar a argila, ao fazer e
desfazer, as conexfes com o vivido, ao metaforizar, ao trabalho de aparar os excessos
do barro: “é relaxante” o que € “coisa rara na universidade, onde tudo parece que é
pensado para estressar” (anotacdes em diario de bordo, a partir de comentarios entre
estudantes durante a vivéncia com a argila). O sentido téatil engloba o corpo como
inteireza (Le Breton, 2016), religando coracao e razdo, de maneira indissoluvel.

Relembrei de um outro encontro, com o Grupo de Pesquisa Peabiru, a beira de
uma fogueira, onde o intelectual indigena Vera Pothy (informacéo verbal)!!, disse que
“o fogo aquece a memoaria e a faz flutuar”. O calor da mao pode ser pensado como
fogo a despertar sensibilidades adormecidas, restaurando vinculos com um
conhecimento que ultrapassa as fronteiras do tempo e espaco. O argilar move a
narrativa de uma sequéncia mais linear, cronologica, uma sucessao a que estamos
mais acostumados, de um “tudo comegou quando... e depois... entdo”, para um
espaco de maior relacionamento dela com uma outra logica, que parte de um
estranhamento e, também, de um reconhecimento diante do desconhecido naquilo
gue emergiu.

Por outro lado, o manusear a argila também nos restaura a presenca no aqui e
agora, pelo corazonar da acdo. Como corpo, vai sendo delineando tanto um modelar
quanto sentidos do modelado, em uma relagéo que € reciproca, pois o barro também
vai se impondo. Percorrendo anotacdes em meu diario de bordo, pude notar que,
muitas vezes, a modelagem assumia formas imprevistas em relacdo a intencao
consciente da pessoa, pois se pensava em fazer uma coisa, e era outra forma que
emergia, durante o trabalho com o material: “eu estava tentando fazer alguma outra

coisa mas, na hora em que eu amassei...” (anotagcdo em diario de bordo, a partir de

11 Trecho de fala do intelectual indigena Vera Poty, em 25 de junho de 2022, durante encontro de
integracdo do Grupo de Pesquisa Peabiru — Educagcdo Amerindia e Interculturalidade, que ocorreu
em ambiente da Unisc, em Santa Cruz do Sul, com a participagdo de indigenas e ndo indigenas.
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comentario escutado no grupo, durante a vivéncia). A argila, inicialmente massa
disforme, vai ajudando a definir o que se apresentara, mostrando vida na intimidade
da interagdo com quem a estd manuseando. Ela racha, pede mais instantes para
absorver a umidade, se entrega na duracéo longa do contato, que também é tempo
para sentipensar. Alias, ela pde a indagar: Um mundo faz nascer o que é argilado ou
0 que € argilado que faz nascer um mundo?

A argila € um material que permite uma experiéncia sensorial que pode se
constituir como uma ponte entre a consciéncia e o inconsciente. A caracteristica de
maleabilidade do barro permite fazer, desfazer, amassar, moldar e transformar, e os
sentidos séo estimulados pelo cheiro, textura e temperatura da argila, deixando vir a
tona ou transformando contetdos conscientes e inconscientes (Martins, 2018).

Partindo da analogia de Jung (1990) da alguimia com 0s processos psiquicos,
tal como os antigos alquimistas, os graduandos vao percebendo que as
transformagdes ocorrem tanto na matéria modelada quanto em si mesmos. “Os
alquimistas comecaram a compreender que sua obra se achava ligada, de algum
modo, a alma humana e suas fun¢des” (Jung, 1990, p. 269). Nessa perspectiva, o
inconsciente é analogo a uma “[...] massa confusa, a prima materia do processo
alquimico, o caos — termos todos que definem a preciosa matéria-prima do processo
alquimico, o ponto de partida da busca da esséncia do ser” (Jaffé, 2016, p. 357).

O argilar repercute uma forca organizadora que impulsiona a completude
integrada entre o humano e mundo. A alma do barro e a humana parecem se
amalgamar no poder criador do argilar, propiciando (auto)conhecimento,

(trans)formacédo e conexao com a totalidade:

A partir da estrutura oculta do barro o homem vem se descobrindo quando
pelo calor de suas méos faz da terra molhada a confidente de imagens
carregadas de emocdes vividas e por viver. No barro o homem cria e € criado.
Vivencia a si mesmo como criatura e criador. No barro ele encontra o espaco
da divindade em si. (Gouvéa, 1989, p. 59).

A argila permitiu a emergéncia das emocdes e o trabalhar com elas, a medida
em que o material também ia sendo trabalhado. Parece ter a capacidade amplificar
sentidos e acionar o campo das emog¢fes, mesmo que nem sempre seja possivel
traduzir o processo pela verbalidade, pois surge como algo que “n&o consigo explicar,
néo consigo colocar em palavras” (anotacdo em meu diario de bordo, de comentario

de estudante na vivéncia da modelagem com a argila). O barro se liga a diferentes
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mitos de criacdo — assim, pela argila, podemos nos aproximar do mais profundo de
nossa propria humanidade, da natureza e, também, da nossa dimenséo instintiva
(Gonzales, 2020).

A acdo de modelar, na perspectiva junguiana, possibilita a integracdo de
aspectos inconscientes, ainda que ndo se perceba isso, ja que “muitas vezes impode-
se a necessidade de esclarecer conteudos obscuros, imprimindo-lhes uma forma
visivel” (Jung, 2000a, § 180), o que pode ser feito, entre outras possibilidades,
modelando-os. Isso talvez explique o receio ou asco que alguns manifestam em
relacdo ao contato com a argila, como um modo da consciéncia tentar se proteger
daqueles conteudos que, por serem estranhos ou desconhecidos, precisariam ser
mantidos na esfera do inconsciente, como sombra. Nesse sentido, a modelagem pode
ser uma forma de compreender o mundo e a busca por elaborar as suas questbes
existenciais (Martins, 2018).

Dorli Signor (2010), escultor e didata de biodanca em argila, compara a
abertura de consciéncia a uma destoca, em analogia com uma parte do processo do
preparo do solo para o plantio, em que os tocos das arvores séo arrancados, reunidos
e queimados, aprontando a terra para receber a semente. O barro permite vir a tona,
pouco a pouco, aspectos inconscientes, que podem ser recriados, transformados,
ressignificados e integrados no encontro com a argila (Trevizan, 2019). Essa abertura
do consciente aquilo que se encontra inconsciente € necessaria para que novos
sentidos para o vivido possam ser criados, corporificados como um conhecimento de

si, no mundo.
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7.3 (TRANS)FORMACAO: ARGILANDO UMA RELACAO ENTRE FORMACAO E
TRANSFORMACAO

Figura 22 — Argilando

Fonte: arquivo pessoal (fotografia produzida durante uma das rodas de conversa).

Quando propus realizar as rodas de conversas para que, com 0s estudantes,
fosse possivel compartilhar e sentipensar as suas narrativas de vida na universidade,
um dos receios era que eles pudessem ter dificuldade para expor-se em profundidade,
em grupo — algo que ja havia percebido em outras oportunidades na instituicdo, como
em oficinas e conversas propostas em turmas de graduag&o. Algumas vezes, nessas

atividades coletivas, percebia que havia um certo receio de falar por parte dos
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discentes, um siléncio, que parecia forcado, quando se partia para questdes mais
pessoais, dando a impressao de que ndo era uma falta de um qué dizer, ou uma
auséncia de envolvimento, mas um medo, talvez, de algum julgamento, de risos, ou
de um olhar de reprovacao, por exemplo.

Expor, como um colocar para fora, implica mostrar-se, apresentar-se, o que
nem sempre € algo confortavel, tendo em vista que tudo que € exposto esta suscetivel
ao olhar do outro e a possibilidade de algum tipo de avaliacdo. Um receio que € um
tanto paradoxal nos tempos atuais, em que as redes sociais, por exemplo, funcionam
como espécies de vitrines, onde as pessoas mostram, a todo momento, versdes
(geralmente, as melhores) de si.

Mostrar-se em profundidade e em presenca, talvez, seja um desafio, tendo em
vista, que nas redes, a exposi¢do, muitas vezes, passa por filtros mais controlaveis do
gue na presencialidade fisica. A mediagao das telas, com possibilidades de bloqueios
e cancelamentos, pode causar uma sensacdo de certa prote¢cdo. Penso que a
superficialidade pode ser um escudo, a nos proteger de nossas sombras, que
projetamos nos (temidos) outros.

Pergunto se o siléncio também ndo é algo aprendido no processo formativo.
Percebo algumas queixas, principalmente por parte de alguns docentes de ensino
superior (ndo todos), sobre uma espécie de apatia de estudantes em aula: quando
lhes é perguntado, ndo respondem, quando € solicitado que falem, muitos até faltam.
Que tipo de escuta, no entanto, Ihes é dada quando falam? Que perguntas sao feitas?
O que podem e o que ndo podem dizer em aula?

Lembro da minha propria experiéncia escolar, quando alguns professores
pediam que a turma ficasse em siléncio durante a maior parte do tempo da aula. Sera
que ndo aprendemos esse lugar de siléncio desde muito cedo? N&o sera, essa apatia,
fruto de um silenciamento (re)produzido em sala de aula e que vem sendo reforcado
pela academia, em suas praticas? E ndo sera o siléncio dos discentes, também, uma
forma de fazerem-se ecoar?

Todos temos uma historia para contar e, durante as (com)vivéncias da pesquisa
com 0s meus colaboradores, compreendi que muitos sdo os modos de dizé-las. O

escritor Eduardo Galeano, celebrando a voz a humana em um de seus textos, escreve:

Quando é verdadeira, quando nasce da necessidade de dizer, a voz humana
ndo encontra quem a detenha. Se Ihe negam a boca, ela fala pelas méos, ou
pelos olhos, ou pelos poros, ou por onde for. Porque todos, todos, temos algo
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a dizer aos outros, alguma coisa, alguma palavra que merece ser celebrada
ou perdoada pelos demais (Galeano, 2022, p. 23).

A universidade pode ser imaginada como lugar que ndo é somente de um
depdsito de conhecimentos, numa concepcédo bancéaria de educagcéo, como definiria
Paulo Freire (2005). E também espaco-tempo de individuacdo, no sentido proposto
por Jung (1987), como uma tarefa de busca constante e que nunca termina pela
ampliacdo da consciéncia da totalidade do seu proprio ser, no continuo da vida. Uma
busca que nao é individualista, pelo contrario, individuar-se diz de uma integracao
complexa de si, com o outro, e com/no mundo. Conteldos sdo necessarios,
obviamente, mas néo sao a totalidade do que se pode compreender como formacéao,
que também é autoconhecimento e transformac&o, implica em mudancas nas
dimensdes ético-estético-afetivas, como parte de uma nocdo mais ampla da
educacgdo, como um processo que acontece no continuo da vida, nos mais diferentes
ambientes e das mais diversas formas.

A instituicdo universitaria, entretanto, ainda carrega o peso de uma formacéo
voltada para a instrucdo — nao se trata de menosprezar os contetdos, que sempre
serdo importantes, mas problematizar a questéo do foco na transmisséo, como se o
conhecimento fosse algo a ser possuido por alguém, e passado para outro como se
fosse uma coisa, como um objeto qualquer que posso depositar, doar, vender,
comprar e até descartar. As (com)vivéncias na academia, conforme aprendi com os
colaboradores nessa pesquisa, assumem um carater bem mais profundo, de busca
de um caminho para encontrar 0 Si-mesmo.

Compreendo que a pesquisa com o0s estudantes foi um percurso
(trans)formativo daqueles, incluindo a mim, que partilharam vivéncias e vinculos com
outros, ao longo do caminho. O conhecimento emergiu no sentido de uma questao
existencial, ou seja, tem a ver com uma “mudanga de uma condigao de existéncia”
(Maschelein; Simons, 2014, p. 59), com um confrontar-se com a propria acdo no
mundo, como individuacdo, uma a (trans)formacdo como um processo de aprender
com o outro e, também, a partir do outro, na interagao.

Penso que, para além dos processos de ensino formais e dos conteudos, a
(trans)formacédo na universidade pode acontecer em uma relagcdo que nédo € de
consumo de um saber produzido por outros, como se fosse uma via de sentido Unico.
De acordo com Passeggi, Vicentini e Souza (2013) e Josso (2008, 2012),

(trans)formar-se € ampliar uma compreensao de si como produtor de seus proprios
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saberes, a partir da sua existencialidade singular e, também, plural — ou seja, na
(com)vivéncia. Ha uma diversidade de percursos e culturas que se entrecruzam na
academia e que colocam em xeque conhecimentos hegemdonicos que, muitas vezes,
nao contemplam a complexidade e a multiplicidade de possibilidades do viver juntos
nesse espaco-tempo.

Assim, fui construindo, ao longo da tese, uma compreensdo de uma
inseparabilidade entre formacéo e transformacéao, a partir do termo (trans)formacao,
marcando um entendimento de uma relacdo intrinseca entre aquilo que nos forma
com o0 que nos transforma estar na universidade. Ndo ha como separar o que
operamos, como um conhecer, do (com)viver, do sentir e de um aprofundar-se como
ser unico e, a0 mesmo tempo, parte de um todo que € maior do que n6s mesmos. A
escuta sensivel das biografias da alma dos estudantes vai além do sentido mais
comum de formacg&o no ensino superior. A palavra (trans)formacéo prop6e, portanto,
um alargamento de sentidos possiveis para a formacéo, incluindo nela, a dimenséao
almada, como algo que se aprofunda, incessantemente.

Ha muitos e singulares modos de imaginar a (trans)formacdo que ocorre ao
longo da (com)vivéncia universitaria. Compartilhar nossas imagens e conversar a
partir delas, e, também, com elas, foi uma potente oportunidade para
interaprendizagens. Elas surgem como uma complexificagdo, em um espaco que nao
€ meu, nem do outro, mas de um entre-ndés, daquilo que emerge no estarmos juntos,
na poténcia do encontro, como uma rede de interconexdes que se ampliam,
aprofundam e repercutem da/na relacéao.

Nos entre-nds, durante as rodas de conversa, precisamos nos abrir ao espanto,
a admiracdo, a discordancia, a interrupcdo, aos paradoxos, as interrogacdes, ao
siléncio, as sombras, ao conflito, ao imprevisivel, ao diferente, e, também, a
convivéncia afetuosa, percebendo que estamos ligados na vida pelo amor, esse no-
entre-nds que nos conecta, mesmo tao diversos. Na (trans)formacdo que emergia no
(com)viver, no contar de cada um e de todos, cada encontro foi uma oportunidade de
cultivo de alma, o que ressoou nas argilapalavras, nos rituais e cerimdnias do estar
juntos, nas amplificagbes simbdlicas, no sentipensar e, ainda, nos mandalas que

foram criados em cada roda de conversa.



Figura 23 — Mandala 1° encontro

Fonte: arquivo pessoal (fotografia).

Figura 24 — Mandala 2° encontro

Fonte: arquivo pessoal (fotografia).

145



146

Figura 25 — Mandala 3° encontro

Fonte: arquivo pessoal (fotografia).

Figura 26 — Mandala 4° encontro

Fonte: arquivo pessoal (fotografia).
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Figura 27 — Mandala 5° encontro

Fonte: arquivo pessoal (fotografia).

7.4 UMA ESCUTA SENSIVEL PARA ESCAPAR A FORMATACAO

Emerge, em cada mandala criado na pesquisa, a forca da (com)vivéncia
universitaria como fonte de centramento de vida. A formagédo na graduagdo nao
precisa ser confundida com uma formatagdo, em que muitas vezes €& preciso
emudecer ou mutilar quem se € para estar ali, adequado ou adaptado aquela forma.
Nessa perspectiva, é possivel problematizar a expressao adaptacdo a universidade,
que é bastante corrente, pois, algumas vezes, ela parece dar a entender que somente
os discentes que chegam precisam modificar-se, a fim de garantir uma determinada
conformidade, como se fosse uma espécie de adestramento. E a academia, néo
precisaria modificar-se com o0s recém-chegados e a partir das convivéncias que
abriga?

A pesquisa produz uma discussdo e um questionamento: ndo haveria outras
expressdes mais criativas, interculturais, metafdricas, abertas, que possam ampliar as
possibilidades de dar acolhimento a inteireza do ser humano na (com)vivéncia

universitaria?
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As imagens e sentidos compartilhados durante as rodas de conversa e no
compartilhamento das argilapalavras com estudantes da UFSM-CS provocam a
sentipensar que a escuta sensivel e ampliada das narrativas de vida dos discentes
poderia, quem sabe, ser compreendida como uma estratégia para buscar maneiras
de escapar a formagao universitaria como formatagao, pois “o sonoro arrebata a
forma”, ndo a dissolve, mas alarga-a e da amplitude, como diz Nancy (2014, p. 12),
em sua obra dedicada “A escuta’. Quem sabe, com mais tempo para a escuta e a
conversa em diferentes espacos e tempos da academia, ndo poderiamos argilar
outros modos de (com)vivéncia, mais biocéntricos, integrativos, criativos, alquimicos?

Ouvir e escutar, entretanto, sdo acfes diferentes. Ouvir, em sua etimologia,
procede do latim audire, que significa ouvir, enquanto escutar tem origem do latim
auscultare, que remete a ouvir com atencao, ouvir as escondidas, obedecer (Carvalho,
2017). Enquanto a primeira é passiva e se limita a capacidade do sistema auditivo,
COmMo uma reagcao mecanica aos sons captados involuntariamente, a segunda é ativa,
implica o sentipensar, € uma experiéncia estésica — do grego aisthesis, como a
capacidade primordial humana de sentir a si préprio e ao mundo (Wenzel; Richter,
2019), que da origem a estética. A estesia é contraria a anestesia, que diz de um
humano que nada sente, ao qual nada nem ninguém afeta. Escutar de modo sensivel
e amplificador, como corpo inteiro, ndo diz respeito somente a recepcao do que é
falado, mas se amplia naquilo que o dizer ndo consegue dar conta, em outras formas
de dizer, para além da sonoridade da palavra, e nos sentidos produzidos em um
espacgo que esté entre aquele que narra e aquele que escuta.

Uma escuta sensivel tem como base a compreenséo através da empatia, que
consiste em conseguir se ligar com o outro nas dimensdes afetiva, imaginal e
intelectual (de maneira integrada), ndo para interpreta-lo ou julga-lo, mas acolhé-lo,
para compreendé-lo e aceitd-lo incondicionalmente, como uma atitude de respeito,
consideracdao e valorizacao do outro em sua legitimidade, complexidade e capacidade
criadora (Barbier, 1993). Isso requer uma abordagem integrativa do escutar, ou seja,
envolvendo o todo de quem escuta, ndo dizendo respeito apenas ao aparelho auditivo,
ja que “a pessoa so existe pela atualizagdo de um corpo, de uma imaginagao, de uma
razao, de uma afetividade em interagdo permanente”, assim, “a audicao, o tato, o
gosto, a visdo e o olfato precisam ser desenvolvidos na escuta sensivel” (Barbier,
1993, p. 212).
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Escutar, nesse sentido, € uma atitude ativa da imaginacdo que nos permite
entrar no mundo do outro e no nosso de numa maneira mais profunda, & fazer
alma/psigue/imagem que coloca em conversa, em troca solidaria e em comunhéo de
afetos, na relagédo entre alteridades que, pela linguagem, se entrelacam. O sensivel
da escuta permite pensar simbolicamente, “integrar razdo a emogao, ontologia a
epistemologia, palavra a agao, matéria ao espirito” (Menezes, 2021b, p. 51). Permite,
assim, a compreensao da complexidade e o encontro com um saber que, assim como
uma flor ou um ventre que se abre a vida, amplifica, organiza e transforma.

Colocar-se a escuta é uma atitude de cuidado que precisa ser desenvolvida,
exercitada nos mais diferentes espacos e momentos na universidade, que exige
silenciar também, para poder estar em estado atencdo, em presenca, com todos 0s
sentidos, como corpo indivisivel que somos, 0 que nem sempre nos damos conta na
correria barulhenta do dia a dia. Nao é possivel acolher o dizer do outro sem calar por
um momento, abrindo méo dos nossos proprios barulhos, que parecem teimar em nos
distrair. Em que momento, no entanto, silenciamos? Quando conseguimos parar para
escutar alguém? Quando conseguimos escutar a n6s mesmos?

A escuta € um desafio em um mundo que parece dar mais valor ao dizer. Na
academia, sobretudo, uma instituicdo ainda muito atrelada, historico e culturalmente,
a praticas monoldégicas, parecem necessarios, cada vez mais, escutadores sensiveis:
para receber e compreender o valor e beleza das diferentes biografias de alma que a
povoam, para pensar agdes mais interculturais e integrativas, para reduzir indices de
abandono e reprovacéao, para personificar suas praticas humanizadoras. Fazé-la uma
instituicdo mais almada — e menos desanimada, € escutar o que a psigue tem a dizer
através de todas as coisas do mundo, recuperando, assim, 0 mundo como lugar da
alma (Hillman apud Machado; Menezes, 2021).

Lembrando das tantas narrativas que escutei antes e durante o percurso de
pesquisa, questiono até que ponto as instituicdes educacionais colaboram, com suas
praticas, para um cultivo de alma. Uma situacdo que venho observando no dia a dia,
gue nao pretendo aqui tomar como um comentario generalizante, € que, em alguns
casos, as conversas académicas sdo bastante focadas no cognitivo — quando se
dialoga, é sobre um contetdo programatico, a aula, o trabalho, a prova, o conteudo,
nem sempre abrindo espaco para diferentes narrativas, e ndo apenas uma unica,

absoluta e transparente.
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Por conta dessa cultura, muitos entram em conflito com sua propria narrativa,
0 que chama a atencao para importancia das acdes de acolhimento nas instituicées
de ensino superior. Sentindo-se acolhido e incentivado, o educando tem mais
condi¢Oes de se integrar e se desenvolver em suas vivéncias e aprendizados. Quando
ha o entendimento da universidade como espaco de aprendizagem transformativa, o
percurso académico pode se constituir na experiéncia do pertencimento.

Com mais escuta, a academia pode ser mais acolhedora aos diferentes modos
de imaginar experiéncia humana. E necessario, entretanto, “um treinamento para
ajuda-lo a abrir os ouvidos para que vocé possa comecar a ouvir metaforicamente em
vez de literalmente” (Campbell, 1990, p. 61). Cada graduando vive a sua prépria
jornada heroica, o que precisa ser compreendido com uma atitude de respeito a
narrativa de vida e (trans)formacdo de cada um, percebendo-os como individuos
capazes de assumir a autoria de suas proprias historias singulares e, também, das
coletivas, interculturalmente.

Escutar ndo é o mesmo que um ouvir protocolar, como ocorre, por exemplo,
nos rituais sistematicos de avaliacdes do docente pelo discente ou institucional, em
gue os estudantes sdo convidados a preencher questionarios. Os colaboradores de
pesquisa trazem, nesse sentido, como possibilidade, buscar uma escuta mais
consistente no proprio cotidiano, nas praticas pedagdgicas que ocorrem dentro e fora
da sala.

Uma leitura bastante interessante!?, de um livro que traz a perspectiva de um
psicanalista, Christian Dunker, e de um palhaco, Claudio Thebas (como se fosse uma
espécie de conversa entre eles), sobre a importancia da escuta e como ela pode
transformar vidas, traz as qualidades de um bom viajante como um modo de imaginar

uma escuta mais atenta e interessada que podemos desenvolver:

Ha pessoas que viajam com um roteiro fixo em que qualquer contratempo é
sentido como uma ameaca. Ha& outras que tiram tantas fotografias para
lembrar-se depois, que conseguem se evadir do agora e ndo vivem o que
define a esséncia da viagem, que é a arte do encontro contingente. Viajar é
redescobrir-se outro, naquele pais novo e diferente, e que nos tornara outros
guando voltarmos para nosso lugar. Ora, entrar em contato com o

12 A indicacdo dessa leitura foi feita pela psicéloga da UFSM-CS, Paula Schneider, com quem tenho
compartilhado algumas ac¢des com os estudantes na universidade e muitas conversas na
interlocucdo entre as areas da Educacéo e Psicologia. Cito-a, autorizada por ela, como uma forma
de reconhecer o importante papel que essas interlocu¢cdes desempenham no trabalho na
universidade.
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desconhecido sem se sentir ameacado por ele é 0 que esperamos de alguém
disposto a nos ouvir e se surpreender com o que dizemos, como se fosse
uma viagem feita com palavras (Dunker; Thebas, 2021, p. 61).

Escutar, como se fosse um viajante a admirar uma paisagem inédita, € um tipo
de desafio que precisa ser assumido ndo apenas pelos servicos de apoio aos
discentes, mas também por outros atores, entre eles, os préprios estudantes, para
que se possa ampliar a poténcia (trans)formadora da universidade. Sera que essa
instituicdo possibilita suficientes espacos de constituicdo do ser humano a partir da
conversa com outros seres humanos? E quem sé@o os seus escutadores, ou seja,
agueles que escutam+dores? Algumas vezes, a sala de algum professor mais
empético e dos apoios pedagdgico e psicologico sdo dos poucos lugares onde o
graduando tem espaco institucional para ser escutado em sua inteireza, no narrar de
sua alma. Em alguns casos, a academia parece estar num outro modo de operacao,
num registro que Pellanda (2008, p. 1083) explica como sendo “[...] o da transmissao,
o da correspondéncia simétrica entre o pensamento e a realidade, o da
homogeneizacdo, o do ndo reconhecimento da autonomia de seres que precisam
conversar para se construirem na emogao”, o que impacta os estudantes em seu
processo viver e conhecer.

Na experiéncia de compartilhar aquilo que sentipensamos, nos transformamaos,
atribuimos ou modificamos sentidos ao conhecido/vivido, nos complexificamos de tal
forma que “criamos um mundo compartilhando linguagens, emocgdes e pensamentos”,
e juntos, na convivéncia, “moldamos o nosso mundo coletivo, onde nada existe
separado do proprio processo de viver/conviver” (Moraes, 2003, p. 108). A
universidade ndo seria, também, lugar da pluralidade de vozes, de criacdo desse
mundo comum que emerge no imaginar uns com os outros? E a amorosidade, o afeto,
nao seriam componentes importantes desse mundo compartilhado?

Emerge, como um sentipensamento, a palavra esperanca, no sentido dado por
Paulo Freire (1992), em sua “Pedagogia da Esperanc¢a”, como algo que, enquanto

necessidade ontoldgica, precisa da pratica para se concretizar.

E por tudo isso que ndo ha esperanca na pura espera, hem tampouco se
alcanca o que se espera na espera pura, que vira, assim, esperanga va.
Sem o minimo de esperan¢a ndo podemos sequer comegar o embate, mas,
sem o embate, a esperanca, como necessidade ontoldgica, se desarvora, se
desendereca e se torna desesperanga que, as vezes, se alonga em tragico
desespero. Desesperanca e desespero, consequéncia e razdo de ser da
inacdo ou do imobilismo (Freire, 1992, p. 11).
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O gue buscamos, pesquisadora e colaboradores da pesquisa, nas rodas de
conversa, foi justamente “esperancar’ mais espacos do escutar, do conversar, de
interculturalidade e convivéncia na universidade. Concordo com Pellanda e Chagas
(2018, p. 165), quando falam da necessidade de atuar naquilo que chamam “[...]
micropoliticas de resisténcia via educagao”, que consistem em ag¢des nas quais
conhecimento significa viver junto, assumindo a autoria sobre a propria vida.

Nesse sentido, um dos papéis importantes das atividades do apoio pedagdgico,
onde me situo como profissional, pode ser o de instigar, junto com diferentes pares,
as boas conversas — aquelas que, como costumamos dizer, informalmente, déo

muita histéria para contar.
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8 KAME E KANHRU: UMA NARRATIVA ANCESTRAL PARA CORAZONAR A
UNIVERSIDADE

Figura 28 — Kamé e Kanhru

Fonte: arquivo pessoal (pintura inspirada por narrativa ancestral indigena).

Conta uma das narrativas ancestrais de origem do povo Kaingang, que tive o
privilégio de escutar pela primeira vez do colega doutorando indigena Onorio Isaias
de Moura, qgue Kamé e Kanhru foram os dois irmaos que guiaram a criacdo daquele

povo e de todos os demais elementos da natureza, como as plantas e animais:

Dizem que Kanhru e toda a sua gente eram de corpo delgado, pés pequenos,
ligeiros, tanto nos seus movimentos como nas suas resolugées, cheios de
iniciativa, mas de pouca persisténcia. Kamé e seus companheiros, pelo
contrario, eram de corpo grosso, pés grandes e vagarosos nos Seus
movimentos e resolu¢des (Moura, 2021, p. 21).

Das duas metades criadoras, com caracteristicas diferentes, mas

complementares, surge a organizacao de toda a vida Kaingang, seus rituais, arte,
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forma de se relacionar com/no mundo, casamentos e funcdes de cada um na
comunidade, por exemplo. Justamente por serem diferentes, 0s opostos se
complementam, como cada ser e cada elemento que sai do ventre da Mé&e Terra
(Moura, 2021).

A historia ancestral é também contada por Mauricio Negro e Vangri Kaingang
(2010), em um trecho do livro “Joty, o tamandua”. Segundo contam eles, Kamé e
Kanhru eram irmaos, almas gémeas que moravam no interior de uma grande
montanha. Apos um grande dilavio, que dizimou toda a Terra, o deus Tope solicitou
gue os dois saissem da montanha, iniciando, assim a criacdo. O primeiro que saiu foi
Kamé, que percorreu o lado mais acidentado da montanha. O segundo, Kanhru, foi
pelo outro lado, onde havia relva cobrindo toda a encosta. Por isso, acredita-se que

sejam tao diferentes um do outro:

Kamé é grande, forte, corajoso e resistente. A forca, rompeu rocha e terra,
eximio guerreiro, é o lider destemido do seu povo. O Kanhru é esbelto,
maleavel e delicado, embora mais voluntarioso, € o conselheiro inteligente,
mentor e lider espiritual do seu povo (Negro; Kaingang, 2010).

Tendo os irmaos criado todas as plantas, animais e o povo Kaingang, tudo que
existe, desde entdo, € metade Kamé e, a outra, Kanhru, cada uma com poderes
diferentes, mas que se complementam. O sol e os animais do dia teriam sido criados
pelos Kaingang Kamé. A lua e os animais da noite, pelos Kanhru. As metades
criadoras, para esse povo, estdo em tudo, até nos casamentos, por exemplo, que
devem juntar, como par, um integrante de cada metade.

Conforme Moura (2021), um mito (ou narrativa ancestral) ndo é apenas uma
histéria, mas um modo de viver que € encarnado pelos Kaingang, compondo a sua
cosmologia, “isso porque o mito afeta o destino do mundo, das pessoas e dos animais,
ou seja, de tudo o que nos cerca, tornando-se uma referéncia para a vida”, assim, “é
dele que tiramos nossas sabedorias, reverberando as nossas ancestralidades no mito
de origem” (Moura, 2021, p. 24). A complementaridade e reciprocidade exemplificadas
em Kamé e Kanhru séo presentes e ensinadas a cada geracdo, nas acdes do
vivido/narrado, no dia a dia da comunidade. A narrativa ancestral constitui um modo
daquele povo organizar suas sabedorias de vida e a sua propria maneira de viver.

Kamé e Kanhru personificam o herdi e, juntos, uma imagem da totalidade. Eles

simbolizam como a travessia heroica se encaminha para a realizagcao de algo mais
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amplo e mais profundo, que Jung (1998, § 57) define como Si-mesmo (ou self), o
arquétipo primordial da integridade, a totalidade que se da pela unificacdo dos opostos
— a “coniunctio oppositorum”, indispensavel para se chegar a completude integrada.
Em termos junguianos, o Si-mesmo é transcendente, ou seja, ndo € definido nem
contido pelo dominio da psique, estando, pelo contrario, além dela e definindo-a
(Stein, 2006).

A transcendéncia do self implica o paradoxo de que 0 Si-mesmo nao € 0 mesmo
que si mesmo. “E mais do que a subjetividade da pessoa, e sua esséncia situa-se
além do dominio subjetivo. O Si-mesmo forma a base para o que no sujeito existe de
comum com o mundo, com as estruturas do Ser” (Stein, 2006, p. 138). E uma relacéo
mais ampla e profunda, que vai além da individualidade, para uma conexdo com o
todo.

Os simbolos da unidade e da completude, como os mandalas por exemplo,
para Jung (1998, § 60), correspondem a “‘imago Dei” (imagem de Deus), pois “tudo o
gue se diz sobre a imagem de Deus pode ser aplicado sem nenhuma dificuldade aos
simbolos da totalidade”. Assim, cada um de nés traria dentro de si, o divino.
“Ostentamos a marca do arquétipo: typos significa um cunho impresso numa moeda,
e arché significa a matriz ou espécime original. Assim, cada individuo humano é
portador de uma impressao do arquétipo do Si-mesmo” (Stein, 2006). Para além de
qualquer polémica religiosa, o que Jung faz é relacionar a no¢do de Si-mesmo com
um conceito de deus — e nédo, propriamente, de um determinado deus, especifico de

uma religido, pois

para ele, o conceito de Si-mesmo oferecia a melhor explicacdo que era
possivel oferecer para um dos mistérios centrais da psique — sua criatividade
aparentemente milagrosa, sua dinamica centralizadora e suas estruturas
profundas de ordem e coeséao (Stein, 2006, p. 152).

Juntos, os irmédos Kamé Kanhru compdem, assim, uma imagem universal de
ordem e unidade, que esta além da esfera pessoal, sintetizando a complementaridade
de oposicdes que € essencial para a harmonia e o equilibrio do cosmos e, ao mesmo,
tempo, dentro de nés. A narrativa de origem do povo Kaingang traz elementos
simbolicos para pensar a universidade. Assim como na narrativa, a academia € um
tempo-espago que abriga uma diversidade humana, de conhecimentos, perspectivas

e histérias de vida que, enquanto diferencas, ndo precisam anular-se, pois
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complementam-se para que algo Unico possa nascer, tal qual a crianca sagrada, fruto
do encontro da alma com o0 amor que € presente em mitos, e do enlace entre o
feminino e o masculino sagrados, que correspondem ao “[...] par régio irmao-irma, ou
seja, aquela tensdo dos opostos da qual procede a Crianca Divina como um simbolo
da unidade (Jung, 1998, § 57).

Kamé simboliza aquilo que é solar, associado a luz, conhecimento, forca e
coragem. Kanhru, é ligado ao que é noturno, a flexibilidade, sabedoria intuitiva e
emocdo. Na abordagem junguiana, a ideia do diurno também aparece relacionada a
racionalidade e a consciéncia, enquanto o noturno rege o reino dos sonhos e do
inconsciente (Jung, 2016). Em uma outra narrativa ancestral do povo Kaingang
(COMIN, 2003) que, simbolicamente, também se relaciona a de Kamé e Kanhru,
encontro mais uma imagem das oposic¢oes solar e lunar, em Ra e Kysa: ambos eram
dois sois irméos, que um dia brigaram, porqgue Ra acreditava que s6 poderia haver um
sol. Por isso, foram separados entre o dia e noite, para ndo mais se engalfinharem. A
partir dai, o sol, R&, passou a reinar diurnamente, dando calor e luminosidade. Ja a
lua, Kysa, a noite, esfria e traz a umidade da cerracdo. Ambos, sol e lua, sédo
necessarios para o equilibrio da vida.

No ensino superior, muitas vezes, a dimensdo solar da instrucdo e da
intelectualidade racional ndo estaria se sobressaindo? A partir das narrativas
ancestrais do povo Kaingang — e até das situa¢cfes de extremos climaticos que temos
vivenciado nos ultimos tempos —, podemos imaginar que o0 mesmo sol que possibilita
avida, pelaluz e calor da razéo, tem também seu aspecto destrutivo, pois em excesso,
seca e mata. A cultura da competitividade, do desempenho, das perspectivas
homogeneizantes e distanciadoras da natureza nao seriam alguns dos modos em que
se manifesta esse exagero de luz? Toda a luminosidade produz também uma sombra,
um lado que escapa a consciéncia, uma obscuridade que nem sempre é facil de
reconhecer.

Na escuta das narrativas de vida dos estudantes que colaboraram na pesquisa,
foi possivel sentipensar que a diversidade da vivéncia universitaria pode ser,
justamente, o seu principal valor e o principio integrador, capaz de fazer emergir a
vida como centro do mandala na universidade. Uma uni-versidade, longe do sentido
imaginado de uma Unica versdo da vida (e, por consequéncia, do conhecimento),
talvez pudesse personificar a conjuncdo de mudltiplas narrativas de vida,

complementares entre si.
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Assim como os irméos Kaingang, cada um deles descendo a montanha por
uma diferente face, com suas dificuldades inerentes, para poder assumir sua parte na
criagdo, cada educando vive, a seu modo, a sua propria saga heroica na academia.
Enfrentam suas descidas ao profundo, a busca de uma pele selvagem perdida, as
partidas para a aventura, provacdes e retorno, como modos simbolicos de ampliar
conhecimento e autoconhecimento — processos essenciais para a (trans)formacao e
a consciéncia de seu potencial.

Como ensina Pearson (2023b, p. 326), “cada jornada € unica e, sendo assim,
€ um mistério”. Nao €, contudo, uma travessia vivida sozinho, pois cada um faz a sua
historia e é feito por ela na (com)vivéncia, na relacdo com um outro que, justamente
por ser outro, transforma a histéria, da a ela a dimensé&o da totalidade, a exemplo da
fertiidade da criacdo que proveio da acao complementar dos contrarios Kamé e
Kanhru.

Os mitos sdo como rastros simbdlicos com 0s quais nos deparamos em uma
caminhada de aprofundamento da compreenséo da vida. O caminho, entretanto, ndo
€ previsivel, nem se da de antemé&o. Cada um precisa percorré-lo, a seu modo, a seu
tempo, em suas proprias imagens. O que podemos fazer pelo caminhante? Encoraja-
lo, talvez, contando-lhe de outros que por ali jA passaram? O que, certamente,
ninguém pode, € cumprir por ele o seu percurso.

Na universidade, abrir-se a escuta das narrativas estudantis, compreendendo-
as como biografias da alma, que ajudam a circunscrever, também, a alma da
instituicdo, poderia dar corpo, quem sabe, a uma dimensdo mais corazonada das
vivéncias universitarias e dos processos de (trans)formacdo. Assim como sol e
lua/Kamé e Kanhru s@o oposicfes que se complementam, ndo seria importante
integrar, como necessarias aos conhecimentos no ensino superior, as dimensdes do
coracdao, do inconsciente, da presenca do corpo e dos sentidos?

Os mitos Kaingang dao a sentipensar que cada um cumpre seu propdésito na
existéncia, com igual importancia, pois € metade criadora necessaria a realizacao de
um todo, é algo que ultrapassa a esfera do individual para a do mundo. Ai reside o
arquétipo da totalidade, o self, quando as atitudes heroicas servem a coletividade,
guando assumem um valor que vai além do pessoal. Cada ser, com sua historia
singular, colabora para um equilibrio sutil dos opostos que permite a continuidade da

vida. Com sua biografia de alma, que também é coletiva, cada um participa da
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narrativa ancestral, integra e carrega o legado da existéncia e da interdependéncia
gue recebe quando Ihe é dado patrticipar da vida.

Kamé e Kanhru evocam uma relagcao com as historias que, no contar e recontar,
se mantém vivas, como algo que precisa ser cuidado e mantido presente. H4 uma
sacralidade no ritual que entrelaca o narrar-se ao outro com a sua contraparte, a
escuta. Como expandir a capacidade de escuta, sem perder o mistério? Compreender
melhor a cosmologia que sustenta o0 modo de estar no mundo do povo Kaingang é
como chegar a um pais desconhecido, sem saber falar a lingua do lugar, e ir se
surpreendendo com cada palavra, como se fosse sempre a primeira. Da mesma
forma, as narrativas de (com)vivéncia dos estudantes — quando escutadas com o
interesse e espanto de quem desconhece, desnaturalizando-as — nao poderiam
possibilitar pensar o proprio modo de estar na vida, e outros tantos, como primeiros,

como possiveis?
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9 A DIMENSAO DO SELF: CONSIDERACOES FINAIS

Figura 29 — Totalidade

Fonte: fotografia de modelagem em argila produzida por mim durante o processo de escrita da tese.

Contar histérias é (trans)formador. Escuta-las, também.

Aprendemos iSSO com NOSSOs ancestrais, que em épocas remotas, sentavam-
se em roda, a beira da fogueira, para contar e recontar de como surgiu 0 mundo e
cada coisa, das aventuras do dia e dos sonhos da noite. A imagem ainda se repete
nos costumes de diferentes povos amerindios e, simbolicamente, também, cada vez
gue duas ou mais pessoas (indigenas ou ndo indigenas) se reinem com esse mesmo
propésito. Narrar era, e ainda é, uma forma de garantir que as mais diversas historias
continuem a ser contadas e que suas sabedorias de vida reverberem sentidos, tanto
individuais quanto coletivos. Quem as escuta, participa do mito, atualiza-o como parte
de quem foi, de quem €&, e de quem ainda podera vir a ser no/com o mundo. Os mitos
nos colocam em relagdo com a dimensao da totalidade.

Para Jung (2000b), contar a propria historia € essencial no processo de
individuacéo, a jornada interior de constante ampliacdo da integracao de diferentes
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aspectos da psique. Ao sair da “casca”, da identificagdo com a persona de que nos
revestimos no cotidiano, e confrontar as imagens que emergem do inconsciente e do
mundo, de modo simbdlico, a consciéncia vai se relacionando com esse outro, 0
desconhecido de nds mesmos, dos outros e da vida. Assim, essa pesquisa também
pode ser pensada como uma jornada, em que busquei compreender modos de
imaginar a (com)vivéncia universitaria que emergem com as narrativas de estudantes
da UFSM-CS.

O caminho percorrido ao longo do estudo partiu do pressuposto de que nao
vivemos sozinhos, porque toda a vivéncia é também (com)vivéncia, viver junto, em
linguagem, subjetivando o mundo em nés. Encontrei inspiracdo na Educacéo
Biocéntrica (Cavalcante; Goéis, C., 2015), que parte da complexificacdo pela acéo
compartilhada, na qual se integram o dialdgico, o vivencial, o reflexivo e a atividade
humana, gerando transformacdo, construcdo de conhecimento e individuacéo
coexistente. Partindo dessa abordagem que tem a vida como centro de todas as
acbes, o caminho metodolégico constituido na pesquisa proporcionou uma
circularidade da escuta, da conversa e da amplificacdo simbdlica das narrativas dos
participantes, propondo a modelagem em argila e a oralidade como uma composicao
de formas imaginativas de narrar a si. Assim, optei por pesquisar com o0s discentes
em rodas de conversa, onde a manifestacdo expressiva pela modelagem em argila e
pela oralidade (argilapalavra), a amplificacdo simbdlica e os registros do vivido
expressaram a relacao mandalica que perpassou o método.

Pela argilapalavra, nas rodas de conversa, os colaboradores puderam tornar-
se mais intimos das imagens que emergem do inconsciente, desse “desconhecido
que o afeto descobre”, que “sempre esteve ai e, mais cedo ou mais tarde, se
apresentaria a consciéncia” (Jung, 2000b, p. 272). O calor que as maos doam a argila
aciona o campo das emocdes, conectando ao inconsciente individual e coletivo. No
argilar, pelo sensivel da pele, € possivel entrar em contato com a dimenséo do
mistério, que a intelectualidade, sem o coracdo, ndo poderia compreender. O encontro
corazonado com as imagens que foram emergindo no argilar tiveram um caréater
organizador e centralizador da psique.

A partir das (com)vivéncias com estudantes de graduacdo da UFSM-CS,
compreendi que ha muitos e diferentes modos de imaginar a vida e como vamos
vivenciando os seus ciclos, um deles, o da experiéncia universitaria. A pesquisa foi

um espacgo-tempo que oportunizou o contato com a dimensdo simbolica do que
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experimentamos, junto com outros, como viver. Quando nos propomos a desliteralizar
nossas narrativas, possibilitamos que as imagens do inconsciente que trabalham em
nossas histérias se apresentassem, para que pudéssemos com elas conversar,
escutar o que querem de nos, buscar um entendimento que permitisse integra-las a
uma consciéncia maior do Si-mesmo.

Ao sair da literalidade, dando faces e escuta as vozes da psique, foi possivel
compreender que percorremos um caminho que € singular, mas que, a0 mesmo
tempo, € coletivo, nos interconectando com algo que vai além e € maior do que cada
um, como individualidade. As narrativas de vida s&o, assim, modos como
escreveremos e nos inscrevemos como biografias da alma, expressdo que Hillman
(2010a) empresta para a compreensdo do profundo de nossas histérias. Elas néo
podem ser escutadas a partir da ideia de uma externalidade ou internalidade literal da
alma, mas dela como uma perspectiva de aprofundamento em suas proprias imagens.

As rodas de conversa, a manifestacdo expressiva pela modelagem em argila e
oralidade, os registros do vivido em diario de bordo e amplificacéo simbdlica foram os
recursos metodoldgicos nas (com)vivéncias realizadas com os estudantes, na
pesquisa. A partir delas, ocorreu um encontro com caminhos universais que a psique
encontra para expressar seus processos profundos. Emergiram, simbolicamente, nas
narrativas pela argilapalavra, imagens do mito do herdi/heroina, como uma jornada de
(trans)formacgéo que cada discente experencia na (com)vivéncia, o ensino superior,
como sua propria individuacdo, o tornar-se um consigo mesmo, no e com o mundo.

A metodologia empregada para compreender e analisar o material que emergiu
nas argilapalavras, a amplificacdo simbdlica (Penna, 2004), permitiu buscar integrar,
a consciéncia, contetdos do inconsciente coletivo. O que confere a um fenébmeno a
qualidade de simbolo é a experiéncia numinosa que ele provoca: a energia psiquica
ou forca vital que o faz significativo para uma pessoa, no caso de simbolos individuais,
ou para a comunidade, no caso de simbolos coletivos. A sua relevancia € dada pelo
valor simbdlico tanto em um nivel, quanto no outro.

Do total de 27 estudantes que estiveram presentes nas rodas de conversa
promovidas, as narrativas de oito deles foram trazidas a essa escrita. O critério de
escolha foi a forgca simbdlica evidenciada pelas argilapalavras durante as rodas de
conversa, provocando ampliacbes e interconexdes no coletivo, bem como a

possibilidade de aprofundamento delas em relagéo aos objetivos da pesquisa.
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A amplificacdo simbodlica comportou quatro momentos interligados, sendo o
primeiro, a apreensdo dos fenbmenos, durante as rodas de conversa, pela
manifestacdo expressiva através da modelagem em argila e pela oralidade. Em um
segundo momento, cada estudante compartiihou os sentidos individuais que
reverberaram na sua narrativa. No terceiro instante, pesquisadora e o0 grupo, em
conversa, também compartilharam sentidos e outras imagens gue ressoaram no
coletivo, em cada narrativa. O quarto momento foi de analise e compreensdo do
material por meio do processamento simbdlico feito por mim, onde se deu o encontro
com o mito do herdi/heroina e com o arquétipo da totalidade nas narrativas. A
amplificacdo simbdlica ocorreu por meio de associacdes, comparacfes e analogias
entre diversas areas do conhecimento e funcbes da consciéncia. Foi observada,
também, a causalidade, finalidade e sincronicidade dos simbolos em relacdo aos
sentidos que reverberavam.

Esse percurso possibilitou, por um lado, o alargamento das perspectivas e
sentidos para as narrativas das (com)vivéncias, que permitem compreendé-las de
uma maneira mais holistica e integrada com o todo da vida. De outro lado, ampliar
possibilidades de integrar a consciéncia, pelo simbdlico, conteidos do inconsciente,
parece ter assumido uma forca transformadora das proprias narrativas — inclusive a
desta pesquisadora. Ao narrar-se, cada um teve a oportunidade de se reconectar com
a sua prépria trama, conhecer um pouco do desconhecido de si, do outro e do mundo
e religar-se a linguagem poética da psique.

A forca geradora de sentidos das imagens do mito do heréi/heroina se
manifestou na dimensdo simbdlica das narrativas dos estudantes, apresentando-se
como expressdes do inconsciente coletivo no narrado. O heroi/heroina se apresentou
com diferentes faces, evidenciando circulos de partida, iniciacdo e retorno Campbell
(2007). A férmula mitolégica heroica também se relaciona com os proprios fluxos
naturais de vida-morte-vida, assumindo nuances distintas na jornada que € vivida na
perspectiva do feminino (Estés, 2018).

Pelo convite ao imaginar — a linguagem propria da psique —, as historias
reverberaram imagens arquetipicas, que nos ajudam a dar um sentido de mythos a
nossa existéncia. Guerreiros, deusas, dragfes, alquimistas, mulheres selvagens
ganharam vida nos modos de imaginar diferentes aprendizagens, provagoes, rituais
de passagem, convivéncias, alegrias, sofrimentos, encontros e desencontros

experimentados na (trans)formacao vivida na universidade. Os mitos possibilitam a
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conexao tanto com o universal e profundo da nossa humanidade, quanto com a nossa
poténcia individual.

Dar a prépria narrativa um sentido de mito € uma forma de permitir que a voz
da alma a conte e encontre significados mais profundos para o que é vivenciado na
jornada de cada um. E, ainda, uma maneira de percebermos como a nossa historia
de vida é trancada por fios invisiveis, que sdo, continuamente, tecidos por nés
mesmos, enquanto singularidade, e pelo inconsciente coletivo, que nos interliga como
seres que compartilham a experiéncia humana. Sentir esses fios invisiveis que nos
conectam possibilita compreender melhor os ciclos da vida e pensar que nao

percorremos essa aventura sozinhos.

Temos apenas que seguir o fio da trilha do heréi. E ali onde pensavamos
encontrar uma abominacdo, encontraremos uma divindade; onde
pensavamos matar alguém, mataremos a n0s mesmos; onde pensavamos
viajar para o exterior, atingiremos o centro da nossa prépria existéncia; e onde
pensavamos estar sozinhos, estaremos com o mundo inteiro (Campbell,
2007, p. 31-32).

A dimensao da totalidade, ao unir o ser humano e o mundo, estabelece uma
relagdo de reciprocidade, a consciéncia de que ha uma ressonancia mutua entre eles.
Levando em consideracéo, entretanto, o que viemos fazendo com a natureza nos
altimos séculos, ndo estaremos, como humanidade, nos perdendo dessa esfera de
conexdo entre cada um de ndés e nossa com o todo? E como a academia pode
contribuir para relagdes mais reciprocas?

Talvez a jornada seja longa, mas escutar histérias € ir ao encontro das pistas
de sabedoria de vida deixadas nos mitos, para poder pensar as nossas préprias
narrativas, tanto individualmente quanto coletivamente. A escuta € também uma
aventura heroica, em que corremos o perigo do encontro com o desconhecido (o outro,
e n6és mesmos), com todos os seus paradoxos, diferencas e contradicbes, para
encontrar algo de profundo valor. Na interlocucdo entre quem conta e quem escuta,
cria-se um espaco de (trans)formacao, que se da, justamente, nos entre-nds, onde a
alma pode ser cultivada, onde imaginamos, com o outro, aquilo que ndo poderiamos
imaginar sozinhos. Importa indagar, entdo: Que tempo o cultivo de alma ocupa em
nossas vidas? Quando conseguimos escuta-la? E na universidade, quando a
deixamos falar? Que espaco h& para a alma na formacao? E quando nos juntamos, a

imaginar?
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O trabalho com uma perspectiva almada e mitica das narrativas de vida dos
estudantes pode ser um convite a compreenséo, na academia, de que cada um deles
(e a propria instituicdo) vive a sua propria aventura heroica e enfrenta seus préprios
dragbes, em busca de seus préprios tesouros, mas, também, de um senso de
pertencimento em relacdo ao todo. Compartilhando (com)vivéncias, reconhecemos a
nGs mesmos no outro e no mundo, nos (trans)formamos na universidade. A palavra
(trans)formacdo prop6e um alargamento de sentidos possiveis para a formacéo,
incluindo nela, a dimensé&o do cultivo de alma.

Se 0 que podemos, para adiar o fim do mundo, como diz o escritor indigena
Ailton Krenak (2019), é continuar contando historias (inclusive as narrativas
ancestrais), a academia € um lugar de um rico manancial delas. Abrir outros espacos-
tempos para a manifestacdo expressiva dos discentes, de escuta sensivel e para o
acolhimento e cuidado de suas diferentes jornadas, pode colaborar para dar
significados mais profundos, interculturais e corazonados as praticas que se propdem
no ensino superior. Corazonar, sentipensar e biocentrar sdo propostas que abracam
a possiblidade de (com)vivéncias educativas que reintegrem sensivel e inteligivel,
corpo e mundo.

Acolher, desse modo, implicaria perceber a diversidade como necessaria e
criadora, pois ndo ha universidade sem entrelacamento, sem comunhdo. Nesse
entrelacar humano reside a centralidade da poténcia vital da academia, como lugar
nao tanto de uma riqueza de experiéncias, de variedade, mas, como diria Larrosa
(2022), de experiéncias mais ricas, que sejam vividas intensamente, corporificadas,
gue sejam acontecimentos cheios de vida. Talvez pudesse emergir, dai, alguma
resposta a uma outra pergunta que muitos, em especial, discentes, fazem na
instituicdo: Qual o sentido das (com)vivéncias universitarias?

Nas rodas de conversa com o0s estudantes de graduacdo da UFSM-CS,
vivemos a poténcia dos bons encontros, aqueles que nos fazem poder seguir,
sentipensantes. Termino essa escrita (sem concluir, pois o vivido seguira ressoando
imagens gravidas de sentidos), com o sentimento de que minhas palavras nao
conseguem abracar a totalidade da beleza e complexidade desses encontros e da
jornada até aqui. Pesquisar também é um ciclo de vida-morte-vida, em que é preciso
se despedir da pele que se tem, para ser iniciada na danc¢a das imagens, das deusas,

dos mitos. O ponto final € um ponto provisorio, de um instante de uma compreensao
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que segue abrindo-se, transformando-se, como uma flor. E uma jornada que n&o

termina aqui, mas que ja reverbera, para mim, como um tesouro de profundo valor.
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APENDICE A — TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Prezado(a) Estudante

Vocé esta sendo convidado/a para participar como voluntario do projeto de
pesquisa intitulado “NARRATIVAS DE VIDA NO ENSINO SUPERIOR: MODOS DE
IMAGINAR A FORMACAO E A TRANSFORMAGAO DE ESTUDANTES QUE COM-
VIVEM NA UNIVERSIDADE”, que pretende compreender os modos de imaginar a
formacgéo e a transformagéo que emergem com as narrativas de vida dos estudantes do
Campus da UFSM em Cachoeira do Sul, vinculado ao Programa de Pés-Graduagédo em
Educagéo - Mestrado em Doutorado, da Universidade de Santa Cruz do Sul - UNISC.
A pesquisadora responsavel por este Projeto de Pesquisa é a Doutoranda em Educagéo
PATRICIAVARGAS DA ROSA, sob orientagéo da professora Dra. Ana Luisa Teixeira de
Menezes, que podera ser contatada a qualquer tempo através do nimero (51) 99803-

6363 e do e-mail patriciavargas@mx2.unisc.br.

Sua participagédo é possivel pois vocé atende aos critérios de inclusao previstos
na pesquisa, 0os quais sdo:

- Ser estudante de curso de graduagdo do Campus de Cachoeira do Sul da
Universidade Federal de Santa Maria, maior de 18 anos, independentemente de género,
estado civil ou semestre que esteja cursando;

- Estar com matricula regular no semestre em curso a época da participagéo, ou

seja, que nao esteja em situagéo de trancamento total.

Sua participagdo consiste em comparecer a roda de conversa a ser agendada
para estudantes do seu respectivo curso de graduagéo, a qual acontecera no Campus
de Cachoeira do Sul da Universidade Federal de Santa Maria, com duragéo aproximada
de duas horas. Durante a roda de conversa, os participantes serdo convidados a
expressar imaginativamente a sua narrativa de vida, contando de si, sua formagéo e
transformagdo na convivéncia na universidade, utilizando a expressdo oral e
modelagem em argila. A partir das narrativas, os estudantes serdo convidados a

conversar, buscando expressar sentidos construidos e ampliados a partir do narrado,
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relacionados com a formagéo e a transformagdo na convivéncia na universidade, e

como a universidade poderia ampliar a escuta das narrativas de vida dos estudantes.

Nessa condigao, é possivel que alguns desconfortos minimos acontegam, como
tais como cansaco ou algum desconforto emocional no decorrer da roda de conversa.
Os riscos/desconfortos, se ocorrerem, serdo minimizados da seguinte forma: caso sinta-
se incomodado/a ou desconfortavel durante a roda de conversa, podera abster-se de
se manifestar ou desistir de participar a qualquer momento, podendo, se assim desejar,
ser acolhido(a) pela pesquisadora durante e/ou apés o ocorrido. Por outro lado, a sua
participacéo trara beneficios, como: autoconhecimento, contribui¢do para a construgéao
do conhecimento no ambito do ensino superior e colaboragéo na reflexdo sobre formas

de ampliar a escuta das narrativas de vida dos estudantes universitarios na educagéo.

Para sua participagdo nessa pesquisa vocé nao terd nenhuma despesa com
transporte, alimentagéo, exames, materiais a serem utilizados ou despesas de qualquer
natureza. Ao final da pesquisa vocé tera acesso aos resultados durante uma nova roda
de conversa, que sera promovida pela pesquisadora no Campus de Cachoeira do Sul
da Universidade Federal de Santa Maria, evento para o qual vocé sera convidado a

participar.

Pelo presente Termo de Consentimento Livre e Esclarecido eu,
RG ou CPF

declaro que autorizo a minha participagéo neste projeto de

pesquisa, pois fui informado/a, de forma clara e detalhada, livre de qualquer forma de
constrangimento e coergéo, dos objetivos, da justificativa e dos procedimentos que serei
submetido, dos riscos, desconfortos e beneficios, assim como das alternativas as quais
poderia ser submetido, todos acima listados. Ademais, declaro que, quando for o caso,
autorizo a utilizagdo de minha imagem e voz de forma gratuita pelo pesquisador, em
quaisquer meios de comunicagéo, para fins de publicagédo e divulgagéo da pesquisa,

desde que eu néo possa ser identificado através desses instrumentos (imagem e voz).

Fui, igualmente, informado/a:
a) da garantia de receber resposta a qualquer pergunta ou esclarecimento a
qualquer duvida acerca dos procedimentos, riscos, beneficios e outros assuntos

relacionados com a pesquisa;
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b) da liberdade de retirar meu consentimento, a qualquer momento, e deixar de
participar do estudo, sem que isto traga prejuizo a continuagdo de meu cuidado e
tratamento;

¢) da garantia de que nao serei identificado quando da divulgagdo dos resultados
e que as informagdes obtidas serdo utilizadas apenas para fins cientificos vinculados ao
presente projeto de pesquisa;

d) do compromisso de proporcionar informagéo atualizada obtida durante o
estudo; ainda que esta possa afetar a minha vontade em continuar participando;

e) da disponibilidade de tratamento médico e indenizacéo, conforme estabelece a
legislagdo, caso existam danos a minha saude, diretamente causados por esta
pesquisa; e,

f) de que se existirem gastos para minha participagédo nessa pesquisa, esses serao

absorvidos pelo orgamento da pesquisa.

O presente documento foi assinado em duas vias de igual teor, ficando uma com
o voluntario da pesquisa ou seu representante legal e outra com o pesquisador

responsavel.

O Comité de Etica em Pesquisa responsavel pela apreciagio do projeto pode ser
consultado, para fins de esclarecimento, através do seguinte enderego: Av.
Independéncia, 2293, Bloco 13 - Sala 1306; ou pelo telefone (51) 3717-7680; ou pelo e-

mail cep@unisc.br

Local:
Data:

Nome e assinatura do voluntario(a)

Patricia VVargas da Rosa

Responsavel pela apresentagéo desse Termo de Consentimento Livre e Esclarecido




