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RESUMO

CORDOVA, Vitor Sartori. Casa, mundo, quintal: ser-arquitetura-da-arquitetura no modo de
vida caipira. 2018. 319f. Tese (Doutorado em Urbanismo) — Pontificia Universidade
Catolica de Campinas. Centro de Ciéncias Exatas, Ambientais e de Tecnologias, Programa
de Pés-Graduagao em Arquitetura e Urbanismo, Campinas, 2018.

Ao observar as habitagdes em algumas cidades do interior paulista percebemos a presenca
de tragos que podem ser caracterizados como vernaculares, cuja origem remete ao modo
de vida tradicional de um ser humano descrito na literatura como caipira. Desta forma, esta
tese tem como objetivo analisar o habitat e o modo de ser deste antigo habitante paulista
investigando de que maneira estes tragos ainda persistem, em que intensidade e quais sdo
as suas manifestagdes nas habitagbes contemporaneas. Para isto, partiremos da reflexao
sobre o conceito de lugar utilizando a obra do filésofo Martin Heidegger que, em seus
escritos, refletiu sobre a relagéo entre espacgo, lugar e habitat humano. A reflexao incidira
em como o caipira exerce sua subjetividade convertendo suas escolhas (agbes) numa
simbdlica material e transcendental em busca de seu ser com o objetivo de entender como
este projeto se manifesta na forma de l6cus existencial.

Palavras-chave: arquitetura vernacula; cultura tradicional; fenomenologia do lugar.



ABSTRACT

CORDOVA, Vitor Sartori. Home, world, backyard: being-architecture-of-architecture in the
caipira’s way of life. 2018. 319f. Thesis (Doctorate in Urbanism) - Pontifical Catholic
University of Campinas. Center for Exact, Environmental and Technological Sciences,
Graduate Program in Architecture and Urbanism, Campinas, 2018.

By observing the housing in some cities in the S&o Paulo state interior, it perceives the
presence of traces that can be characterized as vernacular, whose origin refers to the
traditional way of life of a human being described in the literature as caipira. Thus, this
doctoral thesis aims to analyze the habitat and the mode of being of this ancient Sdo Paulo
human being, investigating how these traits persist and which is the scale and what are its
manifestations in contemporary homes. To do this, it starts from the reflection on the
concept of place using the work of the philosopher Martin Heidegger who, in his writings,
reflected on the relationship between space, place and human habitat. The reflection will
focus in how these Sao Paulo’s habitants exert their subjectivity converting your choices
(actions) in a material representation and transcendental in search of his being in order to
understand how this project is manifested in the form of an existential locus.

Keywords: cultural landscape; phenomenology of the place; vernacular architecture.
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INTRODUGAO

De inicio, a presente tese poderia parecer uma pesquisa sobre arquitetura
do “paulista tradicional”, o assim denominado bandeirante e mais tarde reconhecido
como caipira. Estudaria-se seu modo de vida, suas relagdes sociais e seus
consequentes modos de vivéncias demarcados em seu espacgo existencial, no
caso, o bairro rural e, com mais precisao, a sua casa. Conquanto, o é. Assim, as
bases materiais (alias, os elementos necessarios para a edificagdo de sua casa
como a taipa, a madeira e suas consequentes ferramentas de trabalho que dariam
suporte a conformagdo desses materiais) estariam aqui definidas, estabelecidas,
catalogadas e explicadas, contribuindo as pesquisas concernentes aos estudos

vernaculos sobre este ser humano.

Mas uma “definicao”, esse carater de finitude, poderia causar a impressao
de esgotamento tanto dos estudos do caipira quanto de seu modo de vida. Ou, pior.
O seu enquadramento em estudos ultra parcelares poderia levar o pesquisador a
encarar um aspecto de sua vida como o mais importante, mais destacavel ou
suficientemente aceitavel para um estudo cientifico. Se bem atentado, alguns

termos utilizados como: “edificar”, “construir”, “conformar” ja apontam um limite, um

“fim” quanto ao que se poderia dizer sobre este homem e seu mundo.

Mas € neste “dizer sobre” que recai verdadeiramente esta pesquisa. “Dizer
algo” sobre alguma coisa poderia somente ser interpretado como classificar este
“algo” em seus pormenores detalhes e, a partir destes, simplesmente representa-
los”. E importante deixar claro que, neste trabalho, “dizer sobre” traduz-se por: dizer
uma linguagem que irrompe o siléncio da quietude? e que libera, ao mesmo tempo,
a experiéncia projetante que o ser solicita. Mas o que isso significa? Significa que
a pesquisa tenta engendrar uma caminhada através do modo de vida deste homem

do campo para tentar compreender a sua constituicdo espacial e temporal.

O grande problema de uma pesquisa desta ordem — onde este modo de vida
caipira ja se encontra rechagado pelas grandes racionalidades civilizatérias como

o Estado, a nogao vaga de cidadao e de sociedade civil, dentre inumeros termos

1 Erroneamente traduzido como um “fazer meng&o a algo que néo esta presente”, mas que € possivel, através
de uma abstragao, torna-lo passivel de classificagao pela razéo.
2 Traduzindo esta quietude como o ser con-quistado pelo ser-ai, e ndo dado por uma existéncia a priori.
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usados para a qualificagédo abstrata do individuo em sociedade -, € encontrar sua
origem em meio a tantos tempos existentes, por exemplo, como no espago de uma
cidade. As camadas existenciais, forjadas através do tempo, se tornam multiplas.
As vezes deformam, ornamentam, dissimulam e até oferecem a certeza de ser o

que se é enquanto, verdadeiramente, ndo o é.

Entretanto, tais camadas, na observagao empirica, ndo atrapalharam a
pesquisa. Curiosamente, até ajudaram na entrada (literalmente) da morada deste
ser caipira, pois, estas camadas, muitas delas roupagens surradas (mesmo que
feitas pelos mais eximios alfaiates), por vezes sdo “penduradas nos cabides” em
alguns eventuais momentos, principalmente, quando as necessidades e exigéncias

de sua vida batem a porta.

Isto, pois, a localidade escolhida, ou seja, a cidade de Iracemapolis (situada
no interior paulista), se encontrando no ambito da passagem de tropas de muares
em busca de ouro nas mais longinquas provincias brasileiras (Mato Grosso e
Goias), depois invadida pelo cultivo da cana de agucar com algum grau de
racionalidade produtiva (engenhos centrais e usinas) e, neste meio tempo, se
apresentando também a producgao cafeeira conseguiu, paulatinamente, encobrir o
mundo caipira. Desta forma, como engendrar esta pesquisa no meio de tantos

caminhos e objetos deixados como vestigio dos tempos passados?

A proposta foi fazé-la na casa do caipira. Ali, em seus comodos, nos
utensilios da roca, nos terreiros, naquelas velhas tulhas de milho e nas reunides
comunitarias, apresentava o que de mais valioso poderia ser guardado por ela: a
joia rara que é sua linguagem, mas nao qualquer uma, e sim aquela que conservava
seu acontecer como ser, que apropriava uma parte do mundo como seu lugar. Joia
esta que, constantemente lapidada, fazia transparecer um modo singular de se

pensar sobre os objetos ali encontrados.

Aos aventureiros desta experiéncia, a linguagem ja traduzia a singularidade
deste mundo como locus existencial. Por isso, desta maneira, ndo fora suficiente
somente uma busca constante nos trabalhos da arquitetura vernacula paulista para
saber identifica-las corretamente, nem tdo pouco um detalhamento de todos os

componentes das casas observadas - o que, no mais, ndo permitiria experiéncia
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alguma, e sim uma mera classificagcdo de sujeitos e objetos. Féra preciso um
constante ouvir o apelo das obras destes homens, o que as mesmas continham (ou

melhor, resguardavam em termos de sentido) e tentar achar ali o seu significado.

Tal fato assim se revelou, pois, estas narrativas (os enredos da linguagem,
se assim for possivel dizer), deixadas como vestigios no espaco, ja estavam
traduzidas. A fala poética, neste viés, muito além de meras palavras saidas da
boca, eram como iluminacdo do embate que o filésofo Martin Heidegger
denominava em seus escritos de “/uta entre mundo e terra”, ou seja, entre o homem
e a physis - esta matéria da qual sdo feitas as coisas que concede-lhe a
potencialidade do abrigar o mundo, pois guarda-se numa profunda afinidade com
o poder criador humano enquanto langado a cotidianidade, remetendo-se ela a
paisagem cognoscivel. Além do mais, tal materialidade acena um comportamento
ao homem que institui a cultivagdo de uma espacialidade aberta, onde sua
iluminagdo (resguardada na linguagem poética que consegue contemplar a
multiplicidade dos atos humanos — a temporalidade) reune assim tudo ao seu redor,
onde cada coisa € um si-mesmo mas que, por trazer aquela contemplacao, abre

regidées as quais sao reconhecidas por abrigar os saberes do lugar.

Desta forma, aquele embate (céu e terra) constitui um “rasgo” que designa
propriamente o surgimento das obras no mundo humano, as quais permitem que
um “falar acerca delas proprias” transpareca uma certa maneira de ser que se
plasma simultaneamente na fatura. Melhor dizendo, faz este litigio transparecer um
modo de fazer que, uma vez apreendido e empreendido, permite um saber
transformador ao homem muito além do que quiseram tantos veios metafisicos (que
o delimitaram como um mero ser “racionalmente antropocéntrico”). Esta luta, alias,
o transforma constantemente num homem ético, ou melhor, em propriamente

homem com um modo de falar, de fazer e de ser.

E aqui que a casa (esta obra humana) se oferta como a antessala do ser
(humano). Alias, tal casa, por sua forga e cortesia, sempre fornecia a tradugao das
coisas necessarias para ela ser esta oferta. Melhor dizendo, esta casa,
constantemente, se servia como contraste que fazia brilhar os componentes
importantes que nela se encontravam, pois “desacelerava a velocidade” destes que

Ihe instituiam parte. Vide todas as vezes (nas observagdes no trabalho de campo)
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em que se perguntava sobre algum objeto em especial. Questionar sobre estas
coisas era adentrar nas causas, nos porqués, nas pessoas que ali colocaram a

mao, em quem eram estas pessoas e nos muitos usos que o tempo permitiu.

Neste ponto, para a confeccao deste tipo de leitura do habitat, era preciso
encara-las (casas) em seus aspectos, tentando relembrar a contagem do tempo
pelos materiais construtivos, quem por ali havia passado, quem ainda permanecia,
como era o lugar antes de sua confeccdo e o que a casa engendrou depois de
prontad. Alias, isso era valido tanto para a morada como para os apetrechos de
menor tamanho. Exemplos distintos se encontravam nas enxadas e foices que
descansavam nas entradas das cozinhas ou nos pogos artesianos apds serem
utilizados nos terreiros na parte de tras das casas que, de tdo importantes, eram
devidamente colocados em seu lugar de pertencimento. Muitas vezes, tais
apetrechos se interligavam a algumas situagdes particulares, seja da época e do
lugar onde eram utilizados ou da lembranca de alguma pessoa falecida a quem
pertenceu. Entretanto, para o ainda vivo, ao olha-lo e ndo tendo a coragem de

descarta-lo, o preservava como lembranca de quem o havia presenteado.

E aqui também que, para a confeccdo de tais observagdes, se tornou
importante a leitura do texto magistral de Martin Heidegger denominado “A coisa”,
assistindo este como um guia para que esta experiéncia fosse bem sucedida e,
através da escuta da linguagem, se pudesse “jogar o jogo de mundo e terra”
trazendo para mais perto aquela “circulatura do anel”, a “quadratura”, de que tanto
profere o fildsofo da Floresta Negra. Permitindo-se um adendo, a leitura deste texto
nao serviu como uma mera referéncia seguida por este estudo, mas como
desvelamento de um caminho que, talvez, por textos de outras areas, resultaria
numa esquematizacdo que esvaziaria o sentido da linguagem aqui buscado. O
caminho ofertado por este texto, na verdade, ajudou na desmistificagdo da relagéao
sujeito e objeto que tanto pauta as lides analiticas, para acatar esta relagdo na

simplicidade e na disponibilidade instaurada por ambos.

Assim, por intermédio deste texto, Heidegger auxilia o0 pensamento quando

expde 0 que uma coisa € o que €, mas nao pela insisténcia cientifica, onde tudo se

3 Vale a ressalva que este “pronto" esta relacionado ao aspecto construtivo da casa em si, mas nunca do
habitat, ja que se 0 mesmo é refeito ao longo do tempo, ele na verdade é um constante devir.
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torna mensuravel, selecionavel em suas propriedades e apreensivel pelo sujeito
conhecedor. Heidegger quebra este paradigma quando fala do simples ob-jeto*
como fruto passivel de categorias altamente deterministas que, com suas analises
pré-concebidas, ditam e decidem o que ele pode ser (ou €é) de fato. Esta visao, além
do mais, se esgotaria sempre numa “dltima proposta”, vista pelo prisma do dominio,
da versao final, numa pretensao daquilo que se encontrou como se fosse absoluto

e unico, pois “esta aqui”, na frente do sujeito.

A refutacao e, consequentemente, a abertura do caminho se da quando este
filésofo dispde a discussao da distancia e da lonjura instituida por uma coisa. Esta
lonjura ndo seria a distdncia em metros, mas um ato de transcendéncia, de
ultrapassar um simples objeto na proximidade. E levar ao fato da percepgédo de que
o fundamento da relagao “proximidade e lonjura” guarda proporgdes de ultrapassar
o ser do ente. Contudo, isso poderia significar que este ente seria 0 homem e seu
mundo enquanto abarcados pelas classificagdes ordinarias das constantes
instrumentalizagdes da agao proferidas pelo humanismo classico, que as utilizaria
para ordena-los tendo somente por parametro as bases calculaveis da ciéncia.
Assim, o ser se transformaria em algo algures, um “além do homem”, inalcangavel
e somente cognoscivel numa infinidade inabarcavel pela temporalidade humana.
Entretanto, o que Martin Heidegger defende com a ultrapassagem do ser do ente
nao é propor outra metafisica, e sim chamar a atencao para a propria capacidade
da virtude humana em criar sentidos abrangentes para o ser (hum simples ente)
que, outrora, féra transformado em qualquer coisa generalizada com atributos

divinos e so “perceptivel” pela logica cientifica (a somatoéria da parte com o todo).

Esta ultrapassagem, como diria Gaston Bachelard, poderia ser encarada
como o devanear, ou melhor, o evocar (trazer a lembranga) pelo que designa uma
coisa. Em sintese, € o ato de levar o homem aquele instante que a projetou e
permitiu a coisa estar ali construida como tal e, também, por isso mesmo, concede
a presentificagdo no mundo, permitindo uma identidade num instante da vida
responsavel por uma referéncia entre o “eu” e o mundo. Por sua finitude, por estar
produzida, € que uma coisa concede um “permitir o desfrutar” de uma intimidade

instauradora, uma intimidade que permite ao homem habitar no seu tempo préprio.

4 Ob: obstruir. Jeto: colocado de pé ou a frente.
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Assim, uma coisa para Heidegger (e para este trabalho) &€ um “permitir
pensar o ser”. De forma pragmatica, este “ser” significa aqui a “manifestagao da
importancia da presengca humana no mundo” e, em termos desta presenca, isto
também é pensar o tempo (e o espacgo), pois este “pensar’ € manifestar um desejo
de permanéncia num instante. Daqui se pode até obter uma outra palavra
concedida pela ek-sisténcia® humana: per-tencer. “Per’®, no sentido de
permanecer; e “tencer’, no de uma tensdo, no ritmo da vida, onde sulcam-se

marcas no tempo e no espago.

Nocdes estas dadas pelo con-tato’ com o mundo, pela presenca insistente
do homem. A coisa € assim o “trazer para perto” aquilo que esta distante pelo
passar do tempo por intermédio da linguagem®, esta, uma ferramenta da
proximidade. Heidegger, para tanto, utiliza o exemplo de um cantaro para explicitar
esta nogdo de proximidade e lonjura®, onde este vaso, para a ciéncia, teria como
mera fungcdo um “conter algo outro por estar vazio”. A descrigdo deste objeto pelas
hastes, paredes e fundo o delimita como algo em si, assim como pela matéria prima
necessaria, como a argila ou o barro. Este objeto produzido, na concepgao

racionalista, confronta 0 homem em seu aspecto findado por estar ali, “acabado”.

Entretanto, este ato de produzir deixa entrever algo mais. Além de
estabelecer o cantaro naquilo que lhe é proprio, revela em seu aspecto o que o
caracteriza como tal, morando ali o ser do utensilio que seria, nada mais, que o
indicar numa materialidade o que o homem se incumbe de cuidar. Como assim?
Cuidar do qué? Daquilo que o cantaro quer realmente re-velar enquanto algo
produzido: uma nao-ocultagdo daquilo que ja esta presente no acontecimento
cotidiano e que, para o homem néo se esquecer, pro-cura'® lancar para si mesmo

um aceno, um sinal numa duracédo de um instante'’.

5 Do latim Eks: exterior, para fora; e Sistere: ser, estar.

6 Raiz etimologica também de periculum (em latim, perigo), palavra participe da terminologia “experiéncia”
(MATOS, 2007).

7 Con: conduzir; Tato: sensibilidade pela mao, pelo corpo.

8 Aqui se converge um ponto importante da ontologia heideggeriana. A linguagem vista como saga € percorrer
um caminho simbdlico. Este caminho é o enredo necessario para a formalizagdo das palavras necessarias para
que a agdo humana tenha sentido. De nada adiantaria o falar sem esta capacidade de representar a acdo no
tempo e no espaco. Os dois aqui se coadunariam num viés completamente sem sentido, tal qual o
desaparecimento por completo feito pelo estrago de uma bomba atémica.

9 Gefasst, em alemao. Gefass: vaso; Fasst: conter.

10 Pro: produzir; Cura: cuidado, entretanto, no sentido de cuidar daquilo que é importante.

1 Esta seria a fung&o do simbolo que auxilia o constante devir da agdo apropriando-se dos acontecimentos
realizados num instante. E ele quem auxilia a capacidade da reflexividade da acdo e a capacidade do falar
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Todavia, para a revelagao de tal aceno, Heidegger submerge cada vez mais
quando se atém sobre o vazio conformado pelo oleiro no ato da construgdo do
cantaro. Se a aplicabilidade desse vaso é conter um liquido com suas paredes e
fundo por estar vazio (sendo que a ciéncia considera este vazio como “negacao”),
se este vazio ndo existisse, se ele fosse de fato uma negagéo, como ele poderia
conceder um preenchimento? O vazio, o nada desta pensada negagédo para
Heidegger seria a possiblidade de o liquido encher este cantaro. Porém, esta
possibilidade ja se encontrava na mesmidade de sua finitude, naquilo que foi pro-
vindo'?, ja que este vazio do vaso teve que ser permitido para acomodar o liquido

em suas entranhas para, por exemplo, estancar uma sede.

Mas este liquido poderia ser coletado com a mao. Dai advém a pergunta:
qual a necessidade de fazer um objeto que se destaca do corpo humano? E por
este questionamento que se da a compreensao da relagdo “homem e mundo”, pois
a construcao de algo “além do corpo” € a captagao mais essencial da reuniao entre
homem e mundo, uma integragéao que instaura o reconhecimento do eu (id) com as
coisas e seres deste mundo (entidades). Heidegger, quando discute que o oleiro
nao fabrica propriamente o cantaro, mas sim concebe o vazio, quer dizer que o
homem, num gesto com sua mé&o, concede um permitir uma intimidade com outras
coisas, uma conexao que s6 a mao humana poderia des-encobrir, isto €, um a-
colhimento®, um re-ter'* (que, porventura, ja estava revelado no processo da
construgéo do cantaro). Fazendo isso, pode o cantaro oferecer, ou melhor, ofertar

o liquido.

Este liquido, alias, poderia ser a agua, vinda da fonte que “dorme no sono
escuro da terra ou pelo céu” com a chuva, ja se retirando daqui a relagao entre céu
(mengdo a morada das divindades)'® e terra (localizagdo humana)'®. Bem lembrada

esta morada dos deuses, pois o0 ser do céntaro esta no ato (também) de permitir

acerca de alguma coisa, ja que todo ser é primeiro existéncia, e esta € sempre um para fora, uma condigéo
sedenta de representagao do que apreende e compreende.

12O vir-a-ser o produzido.

3 A: no sentido de negar o encobrimento, desvelar. Colhimento: cultivo.

14 Res: falar acerca de; Ter: aquilo que esta em maos, retido ou contido.

5 Nao necessariamente ha aqui, de fato, uma entidade ou alguma religido panteista que explica esta relagéo
divinatoria. Mas, aos olhos dos gregos antigos, poder-se-ia dizer que havia uma certa viséo ritualistica em
relacdo aos mitos e deuses que possivelmente provocava um comportamento no homem que o destinava a
ndo s6 “produzir objetos”, mas a construir coisas, ou seja, provocava-se estas divindades aqui a
intencionalidade humana.

16 Em latim, homem se traduz por himus, que significa “terra”.
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uma versao e, quando esta é destinada aos deuses com vinho depois de colhidas
as uvas, a oferta aqui se torna uma libagdo, uma con-sagragdo'’. Desta forma,
pensar o ser do cantaro enquanto oferta é: pensar o tempo sagrado no ato de libar
o liquido ofertante, melhor dizendo, é se conectar a este tempo essencial numa

duracéo através da finitude da materialidade do cantaro.

Desta maneira, o cantaro encarado como coisa € aquilo que permite, que
conduz na proximidade o “langcar do homem” ao desfrute de um tempo sagrado.
Assim, a coisa reune, enquanto cantaro, na sua oferta, o que Heidegger nomeia de
quadratura: a terra, que concede os frutos e encobre os lengois freaticos; o céu
que, por cleméncia, irriga a terra com as chuvas; que permite aos mortais plantar,
colher e transformar a uva em vinho; para assim ofertar as divindades. Isto tudo,
estes acontecimentos permitidos pela coisa, sdo apropriados pelo homem no que
0os gregos chamam de poiesis, ou seja, num “saber fazer’” e revelado pela
linguagem poética, sendo ela que o conduz ao pertencimento de um

acontecimento, fazendo-o suscetivel a escuta ao apelo do ser.

E isso o que significa quadratura. E o mundo re-presentado’ do homem,
onde suas coisas, quando “coisam”, quando permitem o desfrutar de sua
intimidade, faz 0 homem pensar o seu “eu” no mundo, a sua maneira de ser neste
mundo, o seu com-portamento’®. Ou, a maneira de Heidegger, a coisa “coisando”,
traz um mundo, ali mesmo, por ela reunido e apropriado. Assim, quando a coisa
reune a quadratura, quando o homem pensa o ser desta reunido, ele desencobre,
ultrapassa sua finitude, seu limite pré-concebido e supostamente conquistado pela

proximidade banal.

Mas como? A resposta pode estar no cerne da prépria palavra “limite”. Para
0s gregos, “limite” era algo que competia a um inicio € ndo a um fim. Desta forma,
o que o homem faz quando transcende o limite de uma coisa é: percorrer uma saga.
Que saga é esta? E a saga da linguagem poética que, ao evocar uma simples

palavra, busca na lonjura o que esta proximo. E um conduzir a fala a uma con-

7 Con: conduzir; Sagracdo: ao sagrado, ao lugar sagrado, ao templo, ao tempo sagrado.
18 Res: falar acerca de; Presentado: aquilo que ja esta presente.

19 Con: conduzir; Portamento: porta, entrada, passagem, transcendéncia.

20 |sto &, a da ciéncia e da razdo instrumentalizadas.
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sonancia?' e a uma con-quista?2. O que isto quer dizer? Quer dizer o ato do homem
habitar no ser, transformando-se ndo num mero ser vivente qualquer??, mas num
homem que consegue iluminar sua presengca no mundo. Um ato que busca,
incessantemente, a vitéria sobre o nada, mas nao o negando, e sim acatando este
nada em sua angustia existencial, pois sabe este homem que € um ser fatico, um
ser-para-a-morte?* e que, de tantas boas qualidades para tentar enfrenta-la, uma

se da no ato de construir seu mundo.

Alids, deve ser este o ser-arquitetura-da-arquitetura, ja que o ato de construir
€ também se encarregar daquilo que foi edificado ao ponto de se certificar que
permanecga de pé, com o intuito de alguém ali habitar. Mas que relagao tem as
palavras “edificar’” e “habitar” no ser-arquitetura-da-arquitetura? Teria ele uma
relacédo “coisal’? Para responder a estas perguntas, € preciso lembrar que o “ficar
de pé” no ser-arquitetura-da-arquitetura esta para a palavra edificar?®, um solidificar
alicerces sob o chdo, um erguer-se da terra, designando-se este ato um apelo a
uma duragdo, a uma permanéncia®®. Em sua raiz também guarda um outro sentido,
o de cultura?’, que se submete a um “cultivar’, como o cultivar um campo num
tempo especifico de alguma estagédo, remetendo-se a um instante?®. Desta forma,
pensar o ser-arquitetura-da-arquitetura € o ato de conformar o vazio, de possibilitar,
de compartilhar com outros seres uma maneira de ser, de apresentar este ser nas
muitas peculiaridades de uma coisa ou (porque ndo?) de uma casa, tornando

visivel, deixando ver (tekhne, para os gregos) as diversas maneiras de ser homem.

E isto que significa uma autenticidade de ser que, por via de regra, acaba
sendo essencial®®. Ja que se disse que toda casa tem sua peculiaridade, sua
essencialidade, nada mais faz (como se isso fosse pouco) o ser-arquitetura-da-
arquitetura do que mostrar ao homem as tantas camadas de existir que se pode

ser, que se € ou que ja se foi em alguma coisa, além de lhe revelar outras mais que

21 Con: conduzir; Sonancia: som. Ver Heidegger (2008).

22 Con: conduzir; Quista: a quietude, aquilo que esta em paz, quieto, o que se é almejado. Ver Heidegger
(2008).

23 Tragos bioldgicos, genéticos, etc.

24 Esta, o “nada” mais temivel.

25 Em latim, aedificare.

26 Tal tempo é representado pela mitologia grega pelo deus Aion.

27 Em latim: collere.

28 Este tempo, pela mitologia grega, tem por sua representagdo o deus Kairos.

2% Em alemao, “esséncia” se traduz pela palavra: gewessenheit. Gessen: vaso; Wessen: acontecer, revelar;
Heit: que se conecta com a palavra, arbeit, significando trabalho (pelas maos humanas).
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possam interpela-lo. Mas qual seria o sentido do ser-arquitetura-da-arquitetura?
Pelo menos, entende-se aqui, o de permitir, o de desfrutar da tentativa de fazer

durar a intimidade de um instante da vida°.

Desta forma, o presente trabalho se divide em trés capitulos. O primeiro
percorre um caminho na busca de desmistificar a essencialidade humana e se
desvencilhar do método proposto usualmente pelo humanismo classico. Assim,
“‘esséncia”, “verdade”, dentre outros paradigmas (ou paradoxos?) sao colocados
em discussao com vias a uma clarificacdo dos seus sentidos. Isto tudo visto sob o
prisma do ato de habitar uma casa, das varias formas de vivéncia que ali podem
ser realizadas, além da confecgdo de uma linguagem permitida por ela que
estabelece a construgcao da intimidade humana ja em seu seio, sendo ela (casa)
nao uma divisdo entre exterior e interior, entre 0 homem e o mundo, mas sim
encarada como algo que concede o primeiro passo para a inser¢do do homem no
mundo. Sera percorrido aqui, através dos aspectos constitutivos desta casa, como
o homem projeta sua identidade em sua morada e como esta consegue estabelecer
uma ponte entre sua existéncia e a essencialidade instaurada pela linguagem. Isto,
tanto para a confecgado de uma imagem de mundo para a constituicdo do ambiente
que lhe é proprio, quanto para lhe conceder o reconhecimento de seu lugar.

Subsequentemente, utilizando-se das bases historiograficas sobre o paulista
tradicional (que, lembrando, nos escritos classicos da antropologia, da sociologia e
da arquitetura vernacula brasileira se designa sobre a terminologia “caipira”), o
segundo capitulo procura a captagao deste reconhecimento da paisagem e do lugar
na descricdo dos elementos construtivos da casa deste habitante tradicional. A
discussdo se pauta em como os caminhos fendidos por este ser humano
confeccionaram um tipo de imagem que converge drasticamente para a definigdo

de seu lugar.

Neste capitulo, releva-se as diversas paragens que convergiam,
principalmente, ao reconhecimento topografico e toponimico dos locais escolhidos
e as marcas temporais interligadas ao reconhecimento de pertencimento

comunitario, responsaveis por instaurar a proximidade entre lugar, corpos e coisas,

30 Tal ¢é esta a agonia de Kronos que, na mitologia grega, se refere a uma divindade temporal que combate o
tempo de curta duragdo como, por exemplo, as horas e minutos que insistentemente passam.
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isto &, seu territério vivido. Assim, este territério vivido denominado Paulistania, para
maior clareza, se estabelece como “territério imaginado®'”, devido ao itinerantismo
deste homem que, n&o por necessidade, mas por seu modo de vida, deslocava-se
constantemente3? em busca de seu sustento e para manter solidificados seus lacos

sociais.

Contudo, mesmo com o fator da itinerancia, acaba este territorio sendo
materializado no que se é denominado bairro rural, sendo este lugar o traco
caracteristico dos sulcos demarcados pelo pertencimento, alimentando assim o
enraizamento do caipira. Desta forma, sua itinerancia é contraposta com algumas
construgdes caracteristicas do nucleo principal deste bairro, como: sua igreja, suas
casas e venda, tornando-o um ser proprio, ou seja, estabelecendo-se aquela
localidade como uma apropriacéo de seu ser no melhor sentido heideggeriano: o

Dasein33.

Entretanto, este territorio, desintegrado pelos mais diversos avangos das
racionalidades civilizatorias (mais precisamente os setores hegeménicos do capital
como os interligados a agroindustria do café e do agucar), curiosamente ainda
consegue manter certa coeréncia em alguns locais do espago urbano do interior
paulista. Desta maneira, surge aqui um desafio: se a Paulistania € decerto um
territorio imaginado, quais sdo seus mecanismos e intermediagbes (as ag¢des do
caipira) que mantém a coeréncia deste territorio em pleno espago urbano e
imprescindivelmente em sua casa? Alias, qual é a imago mundi estabelecida por

ele nesta habitag&o para que isso ocorra?

31 Seguindo o método fenomenoldgico, esta denominagéo de “territdrio imaginado” converge-se a proposta de
Edmund Husserl que institui uma redugao dos dados captados pela olhar cientifico ao fendbmeno conhecido
pela experiéncia. Isto significa que todos os objetos, paisagens e lugares captados pela mente humana ganham
um significado a partir da vivéncia, isto &, da interagdo entre homem e mundo, onde a consciéncia humana se
define primordialmente numa consciéncia-para-si € ndo numa consciéncia-em-si (SARTRE, 1978). Mais
precisamente, esta redugao visa buscar um significado entre o ato do conhecimento (noesis) e o conteudo
relativo ao ato do conhecimento (noema), onde a intencionalidade do sujeito é que cria um mundo (surgimento
do espago), relativizando a crenga deste num mero em-si ou preexistente em relagédo ao sujeito (CAPALBO,
2008; DARTIGUES, 2008). Desta forma, a relagéo entre sujeito e objeto aqui ndo é uma relagdo entre duas
realidades distintas onde a mente humana interpelaria o objeto de forma a disseca-lo, (como as deterministas
que classificam separadamente homem e meio), mas sim uma correlagdo intencional da consciéncia (os
objetos aqui seriam objetos significativos por esta intencionalidade, e n&o realidades divergentes com um
sentido a ser buscado alhures).

32 Tais deslocamentos n&o se remetem ao sentido dado pelo nomadismo classico. Isto porqué o caipira
guardava a mobilidade enquanto habito para a compreensdo de sua presenga no mundo, isto &, tinha ela um
fato importante enquanto problematizagao de seus limites enquanto ser-no-mundo.

33 Da: lugar, Sein: ser ai.
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Para se tentar responder a estas perguntas, o capitulo trés (conjuntamente
com o trabalho de campo), adentra as casas de alguns residentes (11 ao total) da
cidade de Iracemapolis com o objetivo de analisar o modo de vida caipira plasmado
em suas habitagdes?*. Neste &mago, tem-se a pretenséo de investigar como a sua
maneira de ser deixa alguns tragos em sua habitagdo e como esta o distingue como
um ser humano perante as demais maneiras de ser homem. Aqui o intuito é ver
estas relagdes plasmadas em seu locus existencial, isto €, em sua morada, para
assim entendé-la ndo como um objeto qualquer, mas como uma casa-ser, como
um elemento projetante da subjetividade do caipira que, numa representagdo mais

material, concretiza suas agdes de forma a transcendé-las em busca de seu “eu”.

Neste sentido seria possivel até constatar uma das acdes mais éticas do
caipira: a de contemplar todas as mudancas que sofreu ao longo de sua existéncia,
a de constatar aquilo que lhe é diferente para ai se achar intimo de si mesmo, onde
a sua casa se ofertaria como um simbolo de sua historia, possibilitando a ele
construir a sua personalidade no mundo. Esta, entendendo-se como um ato do
homem enquanto um pensar a si mesmo que, ao mesmo tempo, nao se desgarra
do lugar que o concebeu e nem mesmo desconsidera o outro como fator para a sua
efetivacdo no mundo. Desta maneira, a discussao se pauta sempre pelo o que o
caipira carrega de seu mundo para sua casa, isto é, quais sdo as ag¢bes e as

técnicas utilizadas por ele para captar o seu “imago mundi” em sua nova morada.

34 O ensaio fotografico realizado para a confecgéo deste capitulo fora feito com o intuito de se analisar o habitat
deste residentes e ndo um ensaio voltado ao estudo destes ultimos. Desta forma, como orientado (e, acima de
tudo, atentando para compromissos éticos quanto a utilizagdo deste material), preservou-se os nomes dos
residentes, sua identidade facial e o enderego de suas respectivas casas.
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Capitulo I: A casa e a antessala do ser

Na ponte entre o existir e o ser

Na ponte entre o existir € o ser, ao homem se lanca a tarefa da tentativa de
superagao de sua propria condigdo. Porém, seria permitida tal divisdo? Isto, pois
no vigor da ponte, na medida em que concede a passagem, ha a clareira daquilo
que um dia se pensou margeado do homem. Ao se pensar a realidade em que este
se insere, pergunta-se a partir desta clareira aberta sobre o que uma coisa é o que

7

e.

De primeira vista, o mundo oferece um receptaculo sujeito a constantes
mudancas, constituidos de varios fendmenos e muito comumente visto e
apreendido, num ambito imediato, como um mundo a mao. Aqui, tem-se o dominio
dos sentidos, num movedico terreno no qual os objetos que ali se encontram e com
0S quais se co-habita ndo apresenta duvida alguma de sua realidade, ou seja, com
0S quais mantém com o homem uma relagao vital. Entretanto, comecando a
perguntar o que esse mundo €, comega-se um espetaculo totalmente novo e
estranho com o qual a realidade certeira em que se vivia se desfaz num aspecto
diverso. Os fenbmenos desaparecem como sombras, as qualidades se veem como
ilusorias e, no lugar de uma realidade feita de objetos tdo tangiveis, surge um

universo totalmente cientifico, objetivo.

A este tipo de mundo, Platao ja o havia denunciado com o mito da caverna,
onde a esséncia se esconderia atras das sombras projetadas em suas rochosas
entranhas. De forma pragmatica, o mundo sensivel, aquele obtido com as
experiéncias cotidianas, se contrapde e muito ao mundo da experiéncia cientifica.
Todavia, se a capa de realidade sensivel cotidiana € uma capa superficial, a da
realidade “comprovada” nem por isso constitui uma explicagdo plausivel. As
relagdes abstraidas dos varios fenbmenos atuantes no mundo, mesmo assim,
ainda se constituem como fator basico de realidade, porém, sendo aspectos tao
particulares, teriam que advir de coisa mais ampla. Por fim, a pergunta permanece:

0 que € uma coisa enquanto ela é?
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Quando se faz tal pergunta, o que se busca € a substancia da realidade,
procura-se a profundeza intima das coisas, aquilo que € em si mesmo, 0 ser
enquanto ser que se apresenta como inteligibilidade e como mistério, sob uma
perspectiva diversa (e muito mais rica e dinamica) do que aquela determinada pela
ciéncia. Haveria mais uma camada de realidade aos fendbmenos captados pelo
homem? Talvez aquela que explica o ser pelo que existe em si mesmo, isto &, aquilo
que explicaria profundamente o sensivel e o abstrato. Este continente deve supor
aquilo que é necessario. Se aquilo (ente) que se constata no mundo tem seu grau
finito, ha de se supor uma relagdo de infinitude, ndo necessariamente fruto da
interpretacdo ou de algum subjetivismo, mas sim, aquilo que se apresenta no
mesmo instante desta finitude. A realidade cientifica tem como tarefa a explicacao
constante desta finitude. Porém, a pergunta que se recai ao que é, nesta profunda
busca pelo essencial, subentende-se uma procura do que € aquilo que em si

mesmo se mostra.

Nesta procura, os primeiros filésofos ndo tardaram a perceber que as coisas
dadas como reais necessariamente nao s&o o que sao. Ha coisas que se decompde
em outras coisas, sendo elas um “ndo-si-mesmo”. S&o seres de outrem, seres
acidentais e ndo si mesmos, ou seja, substanciais. Desta forma, ja que n&o existem
em si mesmos, uma das primeiras tarefas filosdficas foi a busca dos principios,
daquilo que é irredutivel a qualquer coisa, que ndo se decompde em coisa alguma.
Todavia, a investigagao do elemento constitutivo da realidade, buscando distinguir
0 acidente da substancia, o que existe do que consiste engendrou, em tempos
tardios, uma consequéncia terrivel: a separagao da esséncia da existéncia, melhor

dizendo, do homem e do (seu) mundo.

Barbuy (1984), na mesma tarefa de investigacao, identifica trés concepgodes
de ser. A primeira € o ser univoco, aquilo que designa uma sé e a mesma coisa.
Entretanto, ao identificar este tipo de ser, afirma que o que se designa a uma e a
mesma coisa sempre nega a existéncia de outros seres, relegando-os a meras
sombras de algo maior. Toda a realidade se reduziria a um unico ser e, desta
concepcao, nasceria as mais diversas teorias calcadas no idealismo ou no
materialismo. Outro tipo de ser é o equivoco, termo em que se tém duas ou mais
significacdes diversas, designando que a cada palavra proferida, poder-se-ia

projetar um objeto diferente. Poder-se-ia reconhecer a multiplicidade dos seres,
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mas ndo o conhecimento daquilo que seja comum, idéntico. As consequéncias
deste tipo de analise levariam ao mais alto grau cético sobre o conhecimento do
gue uma coisa realmente € o que &, negando assim toda a forma de verdade. O ser
também pode ser anadlogo, ndo designando a mesma coisa sempre, mas
colocando-as de forma distinta (n&o inteiramente diversa), onde o ser repousa em
significagdes parcialmente diferentes, entretanto, indicando uma unidade 6ntica, “a
qual nao faz de todos os seres um unico ser, nem de cada um deles um objeto
inteiramente distinto”. (BARBUY, 1984, p. 45).

Entretanto, ainda nao foram respondidas duas questdes levantadas: “o que
uma coisa € o que é?” e “o que ¢é a realidade?”. Buscando a resposta a estas duas,
uma terceira se apresenta: “como o ser destas duas estruturas se apresenta?”.
Heraclito, por sua grande contribuigédo, afirmara que o ser, pela constante mudanca
de um mundo incerto, € ao mesmo tempo em que ndo é (HEIDEGGER, 2002).
Parménides refutaria esta visdo dizendo que haveria uma grande contradigédo pela
qual, se uma coisa &, ela ndo poderia deixar de ser, pois, deixando de ser, uma
mesma coisa poderia indicar o nada que, por assim ser, nao é. Parménides utilizaria
a explicagao do ser univoco, fora do qual nada é. Desta forma, o ser em Parménides
€ imutavel, ilimitado, imével e eterno (HEIDEGGER, 2008).

E aqui nos encontramos com a primeira e também a mais acabada
das concepgodes univocas do ser. A consequéncia necessaria desta
concepgao (consequéncia que marcou depois profundamente a
ontologia das esséncias de Platdo) € que todo o espetaculo do
mundo sensivel se apresenta como diametralmente oposto ao
mundo racional da univocidade do ser: a variedade, a multiplicidade
dos seres, a finitude, a transitoriedade, a mutabilidade, a limitagao
e 0 movimento, todo este universo do perpétuo fluir no qual nés
vivemos, tudo isto para a ontologia univoca, sera uma pura ilusdo
dos sentidos. (BARBUY, 1984, p. 47).

Assim, o movimento, aquilo ao qual atesta a sensibilidade humana, sera
encarado como uma ilus&o que a inteligéncia incansavelmente desfaz, petrificando
o ser e sufocando o devir. De forma direta, esta ontologia consiste também em
separar radicalmente o mundo inteligivel do mundo sensivel, enquanto a razéo
converte numa sé “realidade” a realidade dos seres concretos. Em formas mais

claras, ja que a univocidade do ser € a unica dotada de existéncia verdadeira,
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separando a realidade sensivel de qualquer inteligibilidade, a esséncia se separara
gritantemente da existéncia, ou melhor, esta sera a negagédo daquela. Neste viés,
o dominio do conhecer sobre o ser se sobrepora, relegando a oportunidade do
conhecer se subordinar ao ser. Toda a forma de conhecimento do ser passara por
uma intuicdo empirica, porém, ainda subordinada a um forte idealismo no qual a
realidade em que se vive é uma realidade feita de “espiritos”, um a priori, € nao

pelas coisas.

Na realidade platénica, por exemplo, ndo € a existéncia que esta em jogo,
mas sim a esséncia, onde o mundo sensivel representado pela sombra nas paredes
da caverna é nada mais que uma ilusao de 6tica dos entes. O maior problema para
esta concepcado de pensamento € a necessidade de, na medida em que possa
estabelecer uma analogia proporcional do ser (pelas sombras, por exemplo),
explicar a realidade do multiplo por um processo incessante de divisdo e depois de
unificagdo do objeto abordado®. Assim, como poderia ser resolvida tal

contradicao?

Seria mais sensato afirmar que o univoco “Um supremo” ndo seria o ser, e
sim que este esta acima do ser. Desta forma, seria este “Um” revestido de todos os
caracteres absolutos enquanto o ser, sendo o desdobramento deste “Um”, poderia
tranquilamente se desdobrar também em outros seres. Assim, todos os seres
seriam traducdes deste unico ser langcado por este “Um univoco”, sendo o mundo
finito uma modificagdo (manifestagdo) de um unico ser. Aqui, muito claramente, se
delineia toda a concepcéo filosofica medieval e a concepgéao teoldgica de verdade
e esséncia, onde a explicacdo plausivel para esta relacdo do “Um supremo”
desembocaria na onipoténcia e onipresengca de Deus, o Criador e matéria do

mundo e do universo.

Restaria, por esta situacido, apenas considerar a realidade do mundo como
um conjunto de representacdes ideais de um “Espirito Absoluto” o qual, por si so,
produz transformagdes sempre novas da sua realidade, para ndo negar o principio
de identidade daquilo que constantemente gera transformagdes em seu mundo

(sendo Ele proprio (Deus) o mundo, por isso esse principio de contradigdo), a

35 E também se o ser pode se dividir em tantas multiplas partes, ndo é o que é em esséncia, pois ndo tem a
unidade necessaria pregada por sua univocidade.
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concepgao univoca do ser aqui estampada tem como saida a negacgéo da realidade
do mundo tal como se apresenta. Isso significa que a realidade é puramente ideal
ja que Deus, sendo o mundo, mas ndao sendo o mundo Deus (pois, aquele
constantemente se modifica), o Ser absoluto se quantifica incessantemente,
exprimindo-se em varias partes para adquirir a visdo de um Todo para gerar a ideia
da presenca de Deus, mesmo que incorra na contradicao de considerar o absoluto

ao mesmo tempo como algo relativo.

A realidade pode sair do nada desde que um Deus a crie. Mas se
esse Deus mesmo é nada, nao podera sair dele realidade alguma.
E efetivamente, o mundo nédo tem realidade alguma no sistema
hegeliano, principalmente se tomarmos a realidade como sendo a
existéncia atual. O panteismo se apresenta neste caso como a pura
filosofia da abstragdo, que nao toma conhecimento da existéncia e
para qual a realidade € um jogo de conceitos. — Para chegar a essa
conclusdo, comega-se por ver que as realidades sdo aquelas
coisas cujas esséncias podemos determinar por meio de conceitos:
e entdo, em vez de considerar como real a coisa que o conceito
exprime, considera-se como realidade esse conceito mesmo e a
transcendéncia do objeto conhecido se resolve na imanéncia do
sujeito intelectivo como formada por uma série de conceitos; e
como do Absoluto ndo podemos formular um conceito, toma-se o
Absoluto como irreal. Por isso, no idealismo, pode tratar-se de uma
realidade das esséncias reduzida a conceitos, mas ndo se trata
nunca das existéncias que sao realidades entre as quais vivemos.
E quando acaso se admite a Consciéncia do Ser Absoluto, o qual
evolui necessariamente, entdo neste caso: ou tem que desaparecer
a minha consciéncia ou tem que desaparecer a Consciéncia
Absoluta; porque admitindo que o Eu transcendental, infinito, toma
consciéncia de si mesmo na minha consciéncia, ou essa
consciéncia € minha, ou é consciéncia do Absoluto; e isto significa:
ou bem a consciéncia € minha e eu uma negacao do ser; existo,
mas nao sou. Ou bem eu sou a consciéncia do Absoluto e quando
eu tiver uma consciéncia absoluta de mim mesmo, eu serei o
Absoluto: eu serei, mas ndo existirei. O ser que ha em mim é a
negacao do meu existir. (BARBUY, 1984, p. 60-61)

Desta forma, compreende-se aqui que uma consciéncia digna do existir do
homem reconhece, antes de mais nada, o apelo do senso comum como experiéncia
integral da existéncia, como totalidade da experiéncia vital, captando a realidade
nao s6 como uma capacidade intelectiva, mas também pela vontade e pelos
sentidos. No ato mesmo de pensar, ndo € este algo de abstrato, mas sim feito pelo
homem. Os sentidos, de tdo enganosos como se poderia supor, nao existem por si

s6, existem no homem. E o conjunto de todas estas faculdades intelectivas e
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sensitivas que formam o ser substancial humano que lhe langa, mesmo que de
forma gradativa e incompleta, ao mundo real. Este mundo, mesmo de existéncia
concreta, que lhe revela que nem todos os seres sdo do mesmo modo, no mesmo
viés é 0 que chama o homem num apelo quase silencioso de que um ser Unico &

possivel de ser pensado por ele.

De fato, a esséncia é o que faz uma coisa ser aquilo que ela €, mas € pela
esséncia dada conjuntamente com sua existéncia que se pode distinguir os seres
humanos dos animais e dos objetos (HUSSERL, 1996). Desta forma, se é pela
determinada existéncia que os seres se distinguem essencialmente (mesmo ainda
por sua funcionalidade no mundo a mé&o) € porque as propriedades dos seres,
mesmo as essenciais, ndo constituem o ser, mas apenas o0 caracterizam,
decorrendo assim da existéncia e ndo da esséncia (SARTRE, 1978). Decerto que
as propriedades sao seres em outrem, estdo na esséncia, e 0s conceitos
necessitam da referéncia da esséncia. Mas, se a realidade fosse um conceito,
entdo a suprema sabedoria sobre o mundo decorreria de tantas e tantas férmulas
matematicas para capta-lo, estando no mundo, mas ndo sendo o mundo, isto é, a

existéncia estaria ainda mais uma vez separada da esséncia.

Assim, uma forma de existir, de pensar, deve entender a existéncia como um
ato de perfeigdo da esséncia, retornando a experiéncia total da vida, tdo abarrotada
dos idealismos e materialismos que a conceberam como um organismo totalmente
independente do ato de estar-ai (SARTRE, 1997). O conceber a experiéncia do
existir em primeiro lugar, longe da imobilidade das varias categorias de pensamento
que tentaram explicar e de se impor ao ser, faz com que se revele o ato da
existéncia como o ato supremo da criagao. Este conceber, no entanto, visto a partir
de agora como um ato da negag¢ao do nada, numa captagao de sentido como ser-
ai e como atualizagdo da esséncia finita, € o que cada homem carrega consigo,
sem o qual a existéncia nao teria significado (HEIDEGGER, 1991). A separagéo
entre ser e existir € esquecer que o existir “é o ato do que é€”. Por que se assim nao
o fosse, onde estaria a experiéncia indizivel do viver e a angustia humana com que
o0 homem se surpreende toda vez que encara o nada e a morte? Alias, é porque o
homem existe enquanto uma negagdo do nada, é que este nada pode ser visto

como ato de vontade de instaurar uma oportunidade de recomeco ou de liberdade.
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[I. O Senso Comum.

Em muito se insiste sobre o retorno ou na busca da plenitude do senso
comum enquanto guardido da poténcia essencial do ato de existir. Mas o que seria

aqui encarado como senso comum?

Senso comum, muito longe de ser visto como algo relegado as sombras das
instrumentalizadas explicagdes cientificas ou algo ndo dotado de qualquer fonte de
conhecimento, significa aqui a intuicdo profunda da realidade concreta que o
homem esta. Seria uma faculdade que ndo € comum no sentido de que todos a
tenham igualmente sem qualquer qualidade, mas sim no sentido de ser distinta e
comum a todas as faculdades que conectam o homem ao real, dominando-o e
unificando-o numa sintese no que tange igualmente a sabedoria da vida, da

esséncia e do mistério do existir.

O abuso desta expressao pela visdo tecnicista dos fendmenos humanos traiu
0 sentimento do que se poderia denominar o verdadeiro comum, pois confunde a
intuicdo da realidade com as opinides vulgares, necessitando assim das “nogdes
cientificas” para ilumina-lo das visbes mais banais do mundo e da vida.
Diferentemente disso, o0 senso comum ¢é a fonte das intui¢des originais, concretas
e até profundas da realidade humana; por isso comum, isto €, comum enquanto
instaurador de uma visdo geral da vida que liga o homem desde seus valores
concretos até o cerne de seu existir. Quando o senso comum é varrido da
potencialidade essencial, 0 homem inicia um processo de perda de seu equilibrio
diante de si mesmo e diante de seu mundo. Desta forma, no mais profundo de seus
critérios, o senso comum € o predicado da vida humana, o que da a unidade a
experiéncia vital, que liga o homem ao seu mundo, constituindo uma ponte entre o

mundo dos objetos e a universalidade dos conceitos (CASSIRER, 1972).

Quando da crise do senso comum, o que se identifica € o isolamento entre
as elaboragbes da inteligéncia e do mundo da realidade, alcangando de forma
nefanda a personalidade humana, ou melhor, a desintegrando. Sendo este senso
comum o auto sentimento que o individuo nutre com sua substancialidade e na sua

identidade consigo mesmo, quando se instaura a crise, ha a evaporagéo da coesao
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interna e da experiéncia interior da vida, pois este senso (comum) resulta de uma

fusdo da sensibilidade com a inteligéncia.

Desta forma, é o senso comum que da um sentido as experiéncias mais
intimas do homem e que também traduz a inefavel intuicdo que o individuo tem de
ser ele mesmo. A crise comega com a separagao do intelecto com o sensitivo,
conjuntamente com o dominio absoluto do senso relacional que é totalmente
desligado de todos os valores particulares e concretos. O racionalismo, ponto
inaugural para a crise do senso comum, fez a obliteragdo da realidade, relegando-
a ao sentido das relagdes objetivas entre sujeito e objeto, sendo que, a tal relagao,
separando sujeito e objeto, homem e mundo, nega em todos os seus pontos a tdo

sonhada busca de um intelectualismo.

Isso inicia-se, de certo modo, a partir do método cartesiano, inaugurando-se
a verdade do mundo a partir da ideia de que se tem sobre ele (BARBUY, 1984). O
fato de haver no mundo humano tantos mistérios quanto a ciéncia possa responder,
fez com que o0 homem duvidasse ndo do método racional-objetivo, mas sim de tudo
aquilo que a ciéncia ndo conseguia classificar. A crise do senso comum também se
instaura quando a metafisica que significava, antes deste cientificismo, aquilo ao
qual uma coisa € o0 que é, ou seja, uma ciéncia da realidade compreendida e n&o
como oposicao da verdade (alethea), passa a ser vista como o universo da
abstracao (LANGER, 1971).

O método cartesiano e todas as ciéncias objetivas que partiram dai,
principalmente a maior delas que seria a positivista, se esqueceram gradativamente
de que a realidade nao se explica por uma razao pura e muito menos por ideias
claras e distintas (como pelas formulas algébricas), ficando sempre barrada na
superficie do fenbmeno (DURKHEIM, 2005). O naturalismo cientifico, em sua
constante linearizag&o da historia humana e com seu progressismo, so existiu para
atestar a grandeza do presente em relagdo ao passado, subjugando até mesmo o
futuro na visao ordenada com seus avancos técnicos e obstruindo qualquer relagao
a margem de seu sistema que captava de forma artistica, e porque ndo mitica, o

tempo humano.
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O trabalho da ciéncia foi sempre o de explicar a realidade por meio de
entidades (em termos de numero, extensao, propriedades) que sao, por si sO, sem
sentido, pois eles mesmos inauguram problemas ainda maiores no que concernem
as suas proprias aplicabilidades (DESCARTES, 197?). A inquietacdo humana nao
se inclina para estas coisas, e sim para os mistérios da existéncia. Estes, ainda ndo
respondidos, dormem na inconstancia que € a existéncia humana, ndo se
constituindo propriamente como problemas. Se assim fossem, qualquer ordenacao
mais racional, mais psicoldgica, ja os teria resolvido. Isso, sem sombra de duvida,
relaciona-se também com o mundo humano, rechagado até o ultimo centimetro por

este tipo de abstrag&o objetiva.

Num viés diferente, se bem lembrado, o mundo para os gregos seria
encarado no sentido de mundus, kosmos36, onde este mundo seria primeiramente
um lugar onde o homem habita nos tragos distintos das manifestagdes divinas, ou
melhor, onde estas manifestacbes conseguem ser apreendidas e vividas
(COULANGES, 1981; RYKWERT, 2009). Assim, “habitar” um lugar ndo é apenas
estar nele, mas sim significa um lugar em que seja possivel a proximidade e a
distancia, a duracdo e o sentido das coisas que o envolve (NORBERG-SCHULZ,
1981). Desta forma, habitar significa ter uma vizinhanga, estar proximo do que se
vive; € estar num lugar onde este ndo seja visto como um mero trecho do espago,
mas como indivisivel, conformado numa nog¢ao de todo. Desta maneira, para essa
nogdo se consolidar é preciso que se tenha em mente que o espago seja
heterogéneo, que ha outros lugares em que se possa habitar (RAPOPORT, 1969).
E por isso que o lugar habitado se confunde tdo fortemente com a nogdo do familiar
que os romanos, muitas vezes, tomavam o sentido de /6cus como sindnimo de

“mae” ou de “Utero”.

Alias, o sentido dessa relagdo de protecdo ndo advém somente com os
romanos, mas com 0s gregos, onde o local habitado era visto na estrutura do
espaco praticado e representado pelos seres invisiveis que o povoavam?’. Desta

forma, os gregos ndo separavam os lugares dos deuses que o habitavam, seja nas

36 Este mundus e este kosmos significavam a realidade concreta da existéncia das divindades, aonde o vir-a-
ser era interpretado como ato potencial da existéncia humana.

37 Eram estes seres invisiveis, na Grécia antiga, os ancestrais familiares. Quando enterrados proximos a casa
familiar, dava-se a este local o nome de “pagus”, que se traduz em latim como “campo” ou “natureza”. O local
também se vincula aos cultivadores de religides politeistas denominados “paganus” que, também em latim,
significa “camponés”.
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montanhas, nos rios ou nas florestas. Estes eram vistos ndo como acidentes
geograficos, mas como habitagdes divinas, pois tinham dificil acesso para o

homem. Esta é a prova maior da captagao da vivéncia humana pelo senso comum.

Quando o elo cosmico que reunia homem e divindade3®, terra e céu é
quebrado, o espaco se torna um horizonte infindavel e homogéneo, suscetivel a ser
apreendido geometricamente. A partir do mundo fabricado pela nogédo geométrica,
a unidade que supunha a diferenca entre superior e inferior, horizontalidade e
verticalidade, sagrado e profano, enfim, a heterogeneidade naquilo que se

apresenta homogéneo, se amalgama numa falsa unidade.

A planificagdo do mundo destruiu o sentido do lugar habitado. Mas, faltava a
destruicdo de mais uma coisa: o tempo. Se o espago se torna igual, o tempo se
esvazia de sentido na mesma proporcao. As nogcdes mais profundas da vida mitica
vieram a sucumbir a luz da razdo. Fora deste tipo de existencialismo das divindades
e fora da preocupacéo da finitude e da morte (que se constituiam conjuntamente a
luz das revelagdes divinas), o homem se perdeu enquanto ser “epocal’, isto €,
passou a ver o passado e o futuro como subordinados ao presente amorfo e a acao
instrumental (HEIDEGGER, 2007). Quando n&o conseguia sé-lo, perdia a nogéo de
tempo assim como a de lugar, ndo os vendo mais como algo auténtico, pois nem o

préprio homem ja o era mais.

A perda da significacdo do ritmo se traduz ao olhar de qualquer
observador por uma série de fendmenos, cuja evidéncia é inegavel;
as grandes cidades [modernas], onde desfilamos como expressdes
transitérias das massas andnimas — hospedes passageiros de
moradias coletivas — onde a confusdo, o caos, a rotina, a
resignagdo, a domesticagdo nos reduzem a apéndices de
maquinas, a pec¢as de engrenagem, matam em nos todo sentimento
do ritmo interior e exterior. As técnicas sao inimigas do ritmo,
destruidoras da sabedoria da vida. As técnicas estdo unicamente
voltadas para o que Heidegger denomina com justeza “a existéncia
banal”, subsumida no utilitario e no econémico; ainda, ndo é exato
que as técnicas solucionem sempre os problemas do util e do
econdmico; ao contrario, as técnicas em grande parte criam os
problemas que se propde depois a resolver; manifestacao direta da
planificacao cientifica, as técnicas conseguem resolver problemas
dificilimos pela razao muito simples de que foram elas mesmas que
puseram esses problemas; quando um problema nao €& posto pela
técnica, mas pela vida, a técnica ndo o resolve; e ndo vamos aqui
entender por vida a existéncia artificial do homem contemporéaneo,

38 Podendo ser encarado aqui ndo so pelo viés espiritual, mas também pelo ato singelo do simboalico.
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totalmente dominado pela técnica; as necessidades artificiais de um
tal tipo humano requerem a intervencdo dos inventos técnicos,
porque sao necessidades nascidas da técnica e esse mesmo tipo
humano esta conformado a imagem e semelhanga da técnica.
(BARBUY, 1984, p. 162)

Onde o ritmo cadenciado da vida ndo mais impera, pouco pode haver a ideia
de duragao de alguma coisa. As estagdes, o dia e a noite se tornam cada vez mais
indiferentes, até mesmo pela arte. Esta, em todos os tempos culturais, nasceu da
visao do sentido da vida, da unidade do real a partir dela prépria, da existéncia da
terra, da salvagao e da penduria. Abolido o lugar, o tempo e o espacgo, as nogdes de

bem, mal, de destino, se esfumagaram ao ponto de nao mais subsistirem.

Desta maneira, a profanagdo do sagrado quebrou a unidade que ligava o
homem aos mundos superiores e inferiores, bloqueando a manifestacao artistica
que era seu elo de ligagao principal. Como exemplo, tinha-se a nogédo temporal
sagrada captada pela arquitetura, que se conectava a figura do templo com a
danca, com o rito e com a imaginacao e a escultura (LANGER, 1971). Porém, a
igualdade dos momentos dada pela projecao cientifica ndo podia entender o
paradoxo da criacdo, nem a existéncia de uma liberdade artistica, pois so6
conseguia captar os momentos idénticos da criagdo mecanizada, relegando esta
liberdade a uma ruptura das partes com o todo. Desta maneira, o homem se
esqueceu que a arte estava indissoluvelmente conectada a heterogeneidade dos
momentos em que ele vivia, que |he concedia, a cada ato seu, o carater
transcendental. Melhor dizendo, o homem n&o conseguiu se atentar que, a partir
de entdo, a medida que perdia sua nogao de vivéncia e de habitar, perdia também
a capacidade de apropria-la da forma mais intensa, que era a arte, seu momento

mais privilegiado.

1.  Sombraeluz

Enquanto o homem contemporaneo perdeu seu caminho até a clareira onde
encontrava a si mesmo e o mundo que Ihe concedia existéncia, cada vez mais esta
situagao se tornou uma das tarefas mais urgentes ao campo nao sé filosoéfico, mas

a todos os campos que atinjam o ser-homem (HEIDEGGER, 1967). Desta maneira,
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0s pensadores pré-socraticos poderiam dar uma pista de como se repensar esta
situacao tao alarmante nos dias atuais. Melhor dizendo, deve ser a hora de tentar
responder a questdo colocada pautas atras: “como o ser das estruturas de coisa e

realidade se apresenta ao homem?”.

Para os pré-socraticos, a natureza é objeto de questdes cosmicas e
profundas. Bem diferente do que se é interpretado nos dias de hoje, a questao
sobre aquilo que se apresenta ndo procurava saber do que elas consistem, mas
voltava-se antes para a natureza (mundo), na procura do mistério das origens.
Utilizando-se da linguagem poética, esses pensadores viram nas diversas
manifestagdes da natureza ndo so a clareira do desencoberto, mas o ato mesmo
do encoberto que aguarda silenciosamente o atendimento de seu chamado. O ser
e a natureza nesta relacao estdo intimamente conectados, porque se falta natureza

ao ser, ao ser falta o lugar para se manifestar.

A Physis grega € uma Natureza sagrada porque € o lugar da
manifestacao do Ser; o nada relativo, a Physis indefinivel que se
levanta da visdo pré-socratica da realidade, constituiu como um
fundo, do qual se erguem as existéncias, como os perfis que se
desenham na sombra, ao clardo de uma luz fecundante. Os seres
sdo como a irradiagao do Ser e é o Ser que mantém os seres que
nao poderiam manifestar-se fora do seu influxo. Tal, desde Thales
até Aristételes, olhando o principio sombrio de onde os seres saem
ou a luz que faz emergirem os seres, a filosofia grega apresenta
uma surpreendente coeréncia interior. (BARBUY, 1984, p. 88)

Se os gregos assim falavam de um Kosmos, como de um principio de ordem,
€ porque supunham a preexisténcia de um Chaos, como uma confusao
representado pela figura da noite. Ao se perguntar sobre a realidade das coisas, a
Physis era essa realidade a partir do qual o real se determinava. Todavia, concebia-
se que este real nascia de um jogo de sombra e luz a partir da natureza e procurava-
se o principio, a ruptura originaria entre a noite e o dia que dava vazao a existéncia

daquilo que se concebia como real.

Assim, a Natureza para os pensadores pré-socraticos sempre era vista como
fruto de uma tensdo, de equilibrio instavel, de Iuta, como aparicdo e
desaparecimento (nascimento). Para isso buscavam na prépria natureza esse

principio originario, seja na agua, no fogo ou no ar. Esses elementos eram, de forma
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mais subita, o principio condutor da poténcia divina. A Physis era o principio da
irrupgao, de nascimento, onde se pode encontrar interligada a palavra mater, de
matéria (madeira) ou designando também a palavra “mae”, ou se€ja,
respectivamente, o que nao tem forma ou aquilo que é poténcia pura (NORBERG-
SCHULZ, 1981). Outra palavra que pode designar matéria para os gregos € Hyle,
que significa floresta ou bosque, - lembrando que, tais lugares, eram considerados

moradas sagradas.

Por este viés, a “matéria” grega era uma realidade viva onde todo tipo de
matéria era considerado principio materno, onde guardavam toda poténcia
germinativa e irruptiva, a qual o préprio Aristoteles a dava como algo preexistente
e ato potencial da fecundacéo do /ogos. Disso decorre a instauragdo do Kosmos a
partir do Chaos, onde as coisas principiam a se realizar e a se desenvolver na terra
balizando-se pelos quatro elementos®®. A Physis grega seria o cenario onde se
desenrola a tragédia divina, onde se sai da obscuridade sem forma, onde o ponto
de sombra e luz torna identificaveis os fendbmenos e, assim sendo, os tornam dignos
de contemplagdo®?. Desta forma, a natureza antiga n&o tinha relagdo alguma com
que hoje em dia se denomina “mundo”, por meio do qual este € encarado somente
por suas atribuicées objetuais ou por formulas estatisticas (aspecto dimensional),
onde as muitas leis da fisica somente o explicam com o movimento de translagao

e de rotacéo.

Sendo assim, a Physis respondia aos principios da matéria e da forma sob
os nomes de Chaos e Kosmos e, estando o homem presente justamente no ponto
de interseccao do divino e do profano, apresentava-se ele proprio como a sede de
uma luta entre os contrarios, onde ao mesmo tempo se vé tentado pela escuridao
temporaria, mas fascinado pela “luz nao-perene” (BARBUY, 1984; NORBERG-
SCHULZ, 1981). Sente-se a “vitima” mais privilegiada deste conflito cuja
compreensao, na maior parte do tempo, escapa-lhe, interpretando a si mesmo
como sensivel as paixdes e aos 6dios proferidos pelas divindades. A natureza, por
este viés, era encarada como a corporalidade e a expressao do divino, onde o lugar

e 0 tempo eram, ao mesmo tempo em que naturais, também expressdes e marcas

39 Terra, agua, fogo e ar.
40Theorein em grego. Assim, a physis fugia das formas analiticas como hoje em dia. Sendo objeto de
contemplacao, na medida de sua apreenséo, era digna de sabedoria (sophia).
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da divindade manifestada. Cada lugar tinha seu tempo e cada tempo tinha sua
expresséo produzida a partir da matéria confeccionada.

Havia assim, na verdade, o Mundus com a sua vizinhanga (esta encarada
como os lugares) e a temporalidade, a qual néo era feito de momentos iguais e sim,
confeccionada a partir de cada vizinhanca. No caso, a representacdo humana para
isso era feita por coisas determinadas a partir de cada manifestacao para retratar
0 que realmente existia e fazia sentido, tal qual a marcagao dessa existéncia num
simbolo ou, de forma mais clara, a contemplacido da sabedoria deste tempo numa
estética*' (HEIDEGGER, 1970). O tempo era assim ritmo, isto &, ndo marcado pela
monotonia mecéanica dos ponteiros do relégio, o qual nada contabiliza e é
totalmente indiferente a vida e a morte.

Como exemplo, nos tempos atuais, onde ha a homogeneizagdo dos
momentos, até o ato de morrer se determinou por um lugar comum, por qualquer
lugar. A partir disso, a propria natureza se tornou uma coisa-em-si, amorfa, onde
também o tempo e o0 espago sdo agora produtos exclusivamente do individuo e
onde a realidade deste se tornou um amalgama de relagdes abstratas, reunindo o
nada ao lugar algum.

Insistir na existéncia humana como um simples “estar-ai-no-mundo”, sem
tornar necessaria a relagcdo homem-natureza, € encarar esta relagcdo com requintes
de crueldade, pois é admitir o quanto o ser humano esta perdido no espaco retilineo

da cientificidade banal*2.

V. A casa do devaneio

Ao modo de falar, para uma revelacdo do dizer, a poesia deve ser a
linguagem, o caminho mais apropriado para o dizer. Apropriar-se aqui, longe de se
adequar as categorias modernas de obtengao e de propriedade é, antes de tudo,
corresponder-se, deixar tocar no intimo aquilo que em sua propria grandeza e

beleza se apresenta. E torna-lo livre, deixar ser vigorando em sua existéncia.

41 Ou melhor, num aspecto do fendmeno que convida o contemplante a adentrar mais profundamente em seu
sentido.

42 Como ¢é o caso do positivismo que entende por natureza aquilo que € passivel da quantificagdo objetual,
onde até o homem é relacionado nesta férmula. Para que haja a apreensao deste com aquela seria preciso um
grau de complexidade intelectiva crescente, ou seja, num carater infindavelmente progressista.
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Acredita-se que nao so a linguagem, mas suas diversas moradas, devam ser
0 modo mais legitimo para se compreender uma relagdo assaz humana: o modo
de dizer e sua revelagao poética de ser. Como se poderia compreender tal relacdo?
Na prépria linguagem poética, pois tudo indica que este modo convida aquele que
pergunta a ater-se ao que se mostra naquilo que se apresenta (como numa obra
de arte, por exemplo), tendo como referéncia ndo uma visao ja prévia da obra, mas
0 proprio mundo apresentado por ela, numa forma de ir ao encontro do mundo
exibido pela propria obra, de se interpretar aquilo o que é que se é naquilo que se
mostra (BACHELARD, 1978; DICHTCHEKENIAN, 2015; HEIDEGGER, 1977).

Assim, o modo poético do dizer e sua revelagao de ser é seguir estritamente
os indicios do que se mostra. Nao € um ato de transformacao. Os indicios séo
propicios, visto que a prépria imagem poética revela a origem do ser falante. O que
seria isso? Seria que, na prépria obra de arte, € possivel encontrar as referéncias
de seu sentido. Este sentido, do que se mostra na obra e se aprofunda no homem,
é o modo deste acolher o que vem ao seu encontro. E, por assim dizer, revelar sua
condicdo de ser e estar presente no mundo e de se encontrar fascinado por este

mundo.

Disto, as ressonancias desta relagéo vao atingindo o homem nos diferentes
planos de sua vida e sua repercussao, uma vez que o toca e o transforma,
repercutem num aprofundamento de sua propria existéncia. Se, na ressonancia, o
homem percebe o mundo, é na repercussao que ele o apropria. Esta multipla
relagdo das ressonancias sai da unidade do ser da repercussdo. De forma mais
simples, ouvir 0 ser em suas diversas ressonancias e, a partir disso, repercuti-los
no modo de vida é: deixar-se apreender por completo a partir de seu apelo
(DICHTCHEKENIAN, 2015).

Bachelard (1978) afirma que este tipo de revelagéo se da a partir do ato de
devanear em presenga do mundo, ou seja, a pratica do dizer poético € viver uma
relagdo com o mundo (que € uma relagao de devaneio) de modo que seja possivel
dizer o que o mundo “é” sinteticamente. Esta relagcdo devaneadora se da na
intimidade, na pluralidade de sentidos que se encontram na intimidade. E esta

intimidade, como é acolhida? E acolhida no mundo? Mas que mundo?
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O homem néo esta simplesmente em qualquer mundo, e sim esta no seu
préprio. Este mundo proprio do homem, de tantas ressonancias que lhe podem
alcancar, repercute num lugar especifico: a casa. A casa, por assim dizer, é a
efetivacdo simbdlica e concreta da presenca prépria de cada homem no mundo. E
onde o devaneio consegue se deixar levar pelas sombras e pelas imagens claras.
Melhor dizendo, a intimidade humana nasce progressiva e simultaneamente a
presenca efetiva no mundo. Nao se consegue conhecer o “eu” antes de se habitar
um lugar, antes de se tomar contato com o si-mesmo. A intimidade humana se
constitui na medida em que o homem se encontra no mundo, quando habita um
lugar. E desta forma que o acolhimento humano na intimidade da casa (e na sua
prépria maneira de descrever seu mundo a partir da casa) pode acolher alguma
coisa, pois € a partir de uma autorizagao implicita no préprio ser do homem que
esta possibilidade constréi a ele proprio e seu mundo (DICHTCHEKENIAN, 2015).

Este modo préprio de ser se traduz por ser o homem aquilo que ele €. Melhor
dizendo, seu principio identitario Ihe é ofertado pelo lugar, onde seu modo de ser
se encontra receptivel e acolhedor. Ser receptivel e acolhedor é a possibilidade da
construcdo do eu-mesmo como uma presenca particular e unica no mundo,
elaborado a partir do que Bachelard (1978) denomina de solid&o, pois s aqui pode
o homem contemplar o si-mesmo?3. E na soliddo que se percebe ndo s6 a auséncia,
mas sim, também, a presencga dos outros. E na soliddo que se da o nascimento do

“eu-mesmo” e de um mundo.

a) A casa da infancia

Para Bachelard (1978) os valores da intimidade da casa s&o evidentemente
um ser privilegiado, onde se encontra ao mesmo tempo a complexidade na unidade
ou onde se da a integragdo dos valores particulares num valor fundamental e
transcendental. A casa nesta relagdo ndo se deixaria levar por uma relagao
objetual, pois ndo se trata de descrevé-la em sua aparéncia, mas tentar dizer como
este espaco vital humano se relaciona com todos os aspectos da vida deste
homem, isto é, como este homem permanece num “canto do mundo” e, a partir

disso, consegue dizer 0 que uma coisa € o que é para ele.

43 O que se denomina por “introspecgao’”.
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Cada casa é um canto do mundo, € o primeiro universo humano, o primeiro
mundo. Segundo Bachelard (1978) é a casa que fornece as primeiras imagens ao
homem no sentido de espaco protegido e habitado. Ela passa a sensacgao de
protecdo ao homem, de algo que ndo é o “eu”, mas que protege este “eu”. E a partir
desta relagdo que o ser abrigado sensibiliza os limites de seu abrigo e consegue
viver em sua realidade e imaginagao, através do pensamento e dos sonhos, a casa.
Desta forma, aparece pouco a pouco a imagem da soliddo, mas néo numa relagao
de angustia ou tristeza, mas numa relagdo de esquecimento do mundo. Todos
estes adjetivos ndo devem ser levados para o lado negativo. Ser esquecido pelo
mundo aqui é: deixar ser encoberto por ele e tentar, a partir deste ponto, decifrar o
que ele é (DICHTCHEKENIAN, 2015). Assim, todos os abrigos e refugios, todos os
aposentos de uma casa guardam valores oniricos (BACHELARD, 1978). Neste
viés, ndo é so na realidade presente que se vivifica a casa. Ela € também o fio
condutor de uma historia onde se guardam os tesouros mais preciosos da memoria.
O seu beneficio mais belo é deixar o ser intimo do homem explicitar seu verdadeiro

modo de ser. O que isso quer dizer?

Nessas condi¢des, se nos perguntassem qual o beneficio mais
precioso da casa, diriamos: a casa abriga o devaneio, a casa
protege o sonhador, a casa nos permite sonhar em paz. Somente
0s pensamentos e as experiéncias sancionam os valores humanos.
Ao devaneio pertencem os valores que marcam o homem em sua
profundidade. O devaneio tem mesmo um priviégio de
autovalorizagdo. Ele desfruta diretamente de seu ser. Entdo, os
lugares onde se viveu o devaneio se reconstituem por si mesmos
num novo devaneio. E justamente porque as lembrancas das
antigas moradias sdo revividas como devaneios que as moradias
do passado sdo em nos impereciveis. Nosso objetivo esta claro
agora: é necessario mostrar que a casa € um dos maiores poderes
de integracdo para os pensamentos, as lembrancas e os sonhos do
homem. Nessa integragdo, o principio que faz a ligagdo € o
devaneio. O passado, o presente e o futuro dao a casa dinamismos
diferentes, dinamismos que frequentemente intervém, as vezes se
opondo, as vezes estimulando-se um ao outro. A casa, na vida do
homem, afasta contingéncias, multiplica seus conselhos de
continuidade [tradicdo]. Sem ela, o homem seria um ser disperso.
Ela mantém o homem através das tempestades do céu e das
tempestades da vida. Ela é corpo e alma. E o primeiro mundo do
ser humano. Antes de ser “atirado ao mundo”, como professam os
metafisicos apressados, 0 homem é colocado no berco da casa. E
sempre, em nossos devaneios, a casa € um grande bergo. Uma
metafisica concreta ndo pode deixar de lado este fato, esse simples
fato, na medida em que este fato € um valor, um grande valor ao
qual voltamos em nossos devaneios. O ser é imediatamente um
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valor. A vida comega bem; comega fechada, protegida, agasalhada
no seio da casa. (BACHELARD, 1978, p. 23)

Assim, o conceito metafisico de existéncia humana, de considerar o homem
langcado ao mundo, € uma concepg¢do secundaria para Bachelard. Este tipo de
analise passa acima da nocao de bem-estar do ser humano associado ao seu ser.
Este calor afetivo do bem-estar é acolhido bem antes numa espécie de paraiso
terrestre da matéria, fundido num tipo de “docura de uma matéria adequada’. E
neste paraiso material que o ser do homem mergulha, acumulando para si tudo que
Ihe é essencial para ser. Desta maneira, quando se pensa ou se sonha com a casa
natal, num profundo devaneio, participa-se mais uma vez desse calor afetivo que o
paraiso material do habitat fornece ao homem (DICHTCHEKENIAN, 2015). E isso
que se busca ao se devanear sobre a casa.

Bem entendido, € gragas a casa que um grande nimero de nossas
lembrangas estdo guardadas e se a casa se complica um pouco,
se tem pordo ou so6tdo, cantos e corredores, nossas lembrancas
tem refugio cada vez mais bem caracterizados. Voltamos a eles
durante toda a vida em nossos devaneios. (...) No teatro do
passado, que €& a nossa memoria, 0 cenario mantém os
personagens em seu papel dominante. As vezes acreditamos
conhecer-nos no tempo, ao passo que se conhece apenas uma
série de fixagcdes nos espacos da estabilidade do ser, de um ser
que nao quer passar no tempo, que no proprio passado, quando vai
em busca do tempo perdido, quer “suspender” o voo do tempo. Em
seus mil alvéolos, o espago retém o tempo comprimido. O espaco
serve para isso. (BACHELARD, 1978, p. 24)

Para se analisar o ser intimo do homem numa casa, é preciso que o proprio
“dessocialize” as lembrancas (traduzindo: as acate naquela solid&o) e atinja o plano
do devaneio que trazia nos espacos dessa soliddo. Mesmo que se questione sobre
aquilo que relembra, no caso, um canto quente ou frio, grande ou pequeno da casa,
0 mais importante para ele é que esta relacdo se dé hermeneuticamente, isto é,
nao necessariamente precise determinar seu arco temporal, mas que localize os
espacgos de sua intimidade e de seu destino (BACHELARD, 2010).

Melhor dizendo, mesmo quando estes espacgos lembrados sejam “para
sempre riscados do presente”, o importante é que permaneca o fato de se ter vivido

neste lugar, numa forma que o tempo e o espago se condensem ternamente
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(DICHTCHEKENIAN, 2015). O que permanece realmente para ele como algo
importante é o quanto pensar num canto da casa possa ser, quando acatada pelo

devaneio e pela memoria, reconfortante.

b) O saber do habitar

A boa sensacgédo gerada ao devaneio que langa o homem ao espacgo protetor
da casa, esta também sendo a casa do préprio devaneio, € uma sensagao de um
lugar em que se habita, que se pertence e que acolhe o homem em sua centralidade
quando necessario. Este conforto, ainda que se concentre no regagco da

tranquilidade, faz o homem se mover. Neste “mover-se”, a casa (do devaneio) ja

indica uma estrutura de caminho, até um esforgo fisico para se chegar até |a.

Os declives e aclives constatados pelos musculos sdo acionados numa
dindmica que revela nao s6 a quantidade de esfor¢o despendida, mas a relacéo de
verticalidade e de horizontalidade. Isso, logicamente, também acatada na solidao
humana, em sua intimidade, ou seja, 0 homem ao pensar o caminho ndo sé o pensa
na quantidade de metros percorridos, mas sim, quando pensa nele, pensa o seu
penoso (ou ndo) transitar. Desta maneira, “pensar” significa que, mesmo n&o saindo
do lugar, mesmo estando imovel, pode o homem estar em outro lugar em que o

corpo, por estar em repouso, impossibilita®*.

Sendo a casa uma concentracao do préprio homem e sendo o homem algo
que chega ao mundo num certo lugar constituido que o acolhe em seu modo de
ser, este homem n&o pode deixar de ser o0 que € por forga do “amor acolhedor do
lugar” (BACHELARD, 1978). A casa reune na sua imagem um sentido de ser no
mundo para o homem. Para se viver neste mundo, o ser humano precisa de algo
que reuna a escolha feita em tantas possibilidades do viver (DICHTCHEKENIAN,
2015). E esta a importancia do devaneio. E ele o caminho para que o homem
enriquecga o sentido de sua vida sem necessariamente sair do lugar. Este devanear
tira o homem daquilo que aparece imediatamente, mas ndo desintegra aquilo que

vigora para ele. O devanear realiza uma tarefa mais rica, isto €, multiplica os

44 Em que a agdo ndo seja propriamente realizada, mas que a mesma ja tenha sido requisitada na construgdo
do devir.
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sentidos daquilo que aparece, ampliando e diversificando o desencobrir do
encoberto.

Se 0 espago chama para a agao, subitamente a imaginagao trabalha. E
trabalha no sentido da amplitude, do esforco fisico. Mas, ao mesmo tempo, procura
esperangosamente, no espacgo constituidor da intimidade, a atragdo, a reunido da
aventura do espacgo. Pode-se dizer que a imensiddo € uma categoria filosofica do
devaneio humano, que consegue sair de algo fechado e ampliar as possibilidades
desse fechado para onde nao haja limites. Alias, este limite, s6 inaugura uma
imensidao, e ndo um fim (TORRANO, 2003).

Desta forma, a casa € o mundo humano que faz parte de tantos outros, pois
nao esta fora do mundo em comum. Assim, a particularidade também nao é algo
fora do mundo, pois sempre o homem esteve nele. Os valores do abrigo sao muito
simples, profundamente enraizados e até evocados numa forma minuciosamente
descritiva®®. Logicamente, a casa guarda os segredos de uma vida e deve ter
também a necessidade da penumbra. Mas, mesmo na penumbra, a casa indica,
orienta as nocgdes de centralidade, verticalidade e horizontalidade do homem em
sua construgcdo. A casa concede linguagem a fala. Os valores da intimidade
humana fazem com que ao se lembrar dos comodos da casa, se lembre também
das situacdes vividas nestes cOmodos, onde a associag¢ao de quarto, sala, indique
as dindmicas da vida humana que ocorreram ali. Mas, so6 o fato de lembrar-se deles
faz isso acontecer? Lembrar ou pensar autenticamente neles faz o homem
recordar, direcionar o sentido evocado do que se recorda mais profundamente, sem
que com isso se altere o seu sentido original (DICHTCHEKENIAN, 2015). Saber

fazer isso € o ato de escutar mais atentamente o sentido daquilo que se mostra.

As casas sucessivas em que habitamos mais tarde tornaram banais
0s nossos gestos. Mas ficamos surpreendidos quando voltamos a
velha casa, depois de décadas de odisseia, com que os gestos
mais habeis, os gestos primeiros fiquem vivos, perfeitos para
sempre. Em suma, a casa natal inscreveu em nds a hierarquia das
diversas fungdes de habitar. Somos o diagrama das fungdes de
habitar aquela casa e todas as outras ndo sdo mais que variacoes
de um tema fundamental. A palavra habito € uma palavra usada
demais para explicar essa ligagcdo apaixonada de nosso corpo que
nao esquece a casa inolvidavel. Mas essa regido das lembrangas
bem detalhadas, facilmente guardadas pelos nomes das coisas e

45 Ato do encobrimento.
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dos seres que viveram na casa natal, pode ser estudada pela
psicologia corrente. Mais confusas, menos bem delineadas, séo as
lembrancas dos sonhos que s6 a meditagdo poética nos pode
ajudar a encontrar. A poesia em sua fungao maior nos faz reviver
as situagdes do sonho. A casa natal, mais que um protétipo de
casa, é um corpo de sonhos. Cada um desses redutos foi um abrigo
de sonhos. E o abrigo muitas vezes particularizou o sonho. Nela
aprendemos habitos de devaneio particular. A casa, o quarto, o
s6tdo em que estivemos sozinhos, ddao os quadros para um
devaneio interminavel, para um devaneio que s6 a poesia poderia,
por uma obra, acabar, perfazer. (...) Habitar oniricamente a casa
natal € mais que habita-la pela lembranga, é viver na casa
desaparecida como nés sonhamos. (BACHELARD, 1978, p. 29)

Desta forma, uma pergunta surge: como se inicia o devaneio? Este devaneio
surge na medida em que faz com que o objeto préximo fuja imediatamente para a
lonjura, para o além “mundo a mao” (aquele que concerne a cotidianidade das
atividades humanas). N&do que este mundo ndo seja importante para o devaneio.
Porém, quando ele é natural para o homem, ndo encontra outra saida a nao ser se
tornar, também, uma contemplacao primordial. O que isso quer dizer? Quer dizer
qgue a imensidao inaugurada pelo devanear esta ligada a uma espécie de expansao
do ser que a vida e a prudéncia refreiam ou detém, mas que inevitavelmente retorna
na soliddo. E quando o homem pensa que esta imével, em algum lugar (e pode
estar), é que passa a refletir sobre um mundo imenso. E o lugar conhecido e

apropriado que concede a reflexdo de uma imensidao.

A casa da infancia de Henri Bachelin é a mais simples de todas. E
a casa rustica de uma povoagao de Morvan. E, entretanto, com
suas dependéncias camponesas e gragas ao trabalho e a economia
do pai, uma moradia em que a vida da familia encontra a seguranga
e a felicidade. E no quarto clareado pela lampada junto & qual o pai,
jornaleiro e sacristdo, € de noite a vida dos santos, é nesse quarto
gue o menino tem seu devaneio de primitividade, um devaneio que
acentua a soliddo até o ponto de imaginar viver numa cabana
perdida na floresta. Para um fenomendlogo que busca as raizes da
funcao de morar, a pagina de Henri Bachelin € um documento de
grande pureza. Eis a passagem essencial (pag.97): “Eram horas
em que com forga, juro, eu nos sentia como que eliminados da
cidadezinha, da Franga e do mundo. Eu me enchia de prazer —
guardava para mim as minhas sensag¢des — quando nos imaginava
vivendo no meio dos bosques numa cabana de carvoeiros bem
aquecida: eu gostaria de ter ouvido os lobos agugar as unhas no
granito sem fim da soleira da nossa porta. Nossa casa fazia para
mim as vezes da cabana. Nela eu me sentia seguro contra a fome
e contra a sede. Se eu tremia, era s6 de bem-estar’. E evocando



46

seu pai, num romance sempre escrito na segunda pessoa, Henri
Bachelin acrescenta: “Bem escorado na minha cadeira, eu me
embebia no sentimento de tua for¢ca”. (BACHELARD, 1978, p.39)

Sendo a casa uma concentragao da intimidade, a imensidao apreendida pelo
devaneio (que seria 0 movimento do homem imoével) o faz encarar também o nada,
isto €, faz 0 homem néo se objetivar precipitadamente com aquilo que lhe é familiar.
Isso n&o significa uma exclusdo daquilo que o homem obtém ou tem contato, e sim
uma conscientizagdo para ele do que lhe é essencial. E desta forma que a
linguagem se assenhora do homem permitindo a ele ser como se é. Por alcangar
essa consciéncia vivida de si mesmo, pode o homem estar no mundo, ou melhor,
pode o homem habitar o seu mundo (HEIDEGGER, 1954).

Assim, “habitar” equivale a um casamento, a uma unido entre cada homem
e simultaneamente com o mundo. Isso quer dizer que cada homem tem o seu
mundo? N&o se isso for entendido como uma necessidade do homem se isolar. O
mundo para Bachelard (1978) s6 é assim entendido quando um nivel de
identificacdo se estabelece entre o “eu-mesmo” com o “si-mesmo”, ou seja, sO se
consegue habitar quando aquilo que nao seja o “eu” estabelega uma referéncia ao
‘eu”. SO nao se consegue habitar um mundo quando o “si-mesmo”, os entes como
poderia dizer Martin Heidegger, ja estao irremediavelmente desconectados do “eu”.

Aqui, o “eu” é ninguém e o mundo um “tanto de qualquer coisa” em qualquer lugar.

c) O tempo, o espago e a morada do “eu”

Todavia, fora deixado para tras a questdo da verticalidade e da
horizontalidade apreendida pelo homem nos caminhos do devaneio. E correto
afirmar que estas nogdes diretivas sdo apreendidas no movimento, no espago, na
utilizacdo do corpo na forma de dimensiona-los e entendé-los. Entretanto, teriam
essas nogoes diretivas relagbes com o imével? Teriam essas nogdes a forca de

permanecerem e aparecerem no homem?

A casa é sempre imaginada como um ser vertical (BACHELARD, 1978). E
€, se se considerar os seus alicerces bem instalados. Isso significa que ela se eleva,

se diferencia do nivel da altura humana, fazendo apelos a consciéncia no sentido
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de sua direcdo (DICHTCHEKENIAN, 2015). Ao mesmo tempo, a casa também é
imaginada como um ser que convida a uma consciéncia de centralidade, de
Kosmos. Segundo Bachelard (1978), todas as casas habitadas, vividas, revelam
sua presenca, seu “ser no que € como €” para a intimidade humana em trés niveis:
0 porao, o rés do chao e o sotdo. Esses niveis também se encontram na casa do
devaneio, onde a intimidade humana encontra correspondéncia (destino) em seu

modo de ser.

Por exemplo, o telhado revela sua razdo de ser quando cobre o homem da
chuva e do sol. Com sua inclinagdo, com sua cumeeira apontando para as nuvens,
retém para si todos os pensamentos que se ligam a claridade, onde se pode supor
o vigor das estruturas da casa (DICHTCHEKENIAN, 2015). No poréao, por ndo estar
a mostra como o s6tdo, encontra-se a sua utilidade enquanto pensamentos que
remetem a escuriddo, ja que é o lugar mais perto do chédo e cercado de terra,
participando das “poténcias subterraneas da casa”. E ali, segundo Bachelard (1978)
que se encontram e se acatam as “irracionalidades das profundezas”. E o que o

homem tem a ver com tudo isso?

Ja que a intimidade humana consegue se corresponder com as estruturas
da casa, nada mais sensato que, a partir de sua prépria imagem, fazer-se a
correlagao entre homem e sua morada. A intimidade porao, o obscuro, o encoberto,
corresponde-se ao passado do homem. Faz referéncia a(s) sua(s)
sustentacao(des) quando cercada pelo subsolo. Aqui se guarda até uma relagéo
de ambiguidade. Na tarefa da sustentagdo, no arduo processo de estar na
escuriddo, ndo se consegue ter uma clareza do ser que ali se reserva, mas, ao
mesmo tempo, por estar ali na reserva, guarda uma possibilidade de uma clareza
de determinacdo de sentido. Sdo esses aspectos que formam a personalidade
humana, aquelas mesmas que sao impossiveis de decifrar, mas que fazem parte

desta personalidade e que a sustenta, como € o caso da tradigao.

No porao se encontra o ato da conformacao, o ato de acolher nesta e desta
forma uma possibilidade do homem ser ele mesmo. Porque uma possibilidade?
Porque este homem pode reescrever, a partir do que recebe do porao (passado),
sua participagdo no mundo, pois n&o pode e ndo consegue encarar para sempre a
mesma possiblidade de ser (DICHTCHEKENIAN, 2015). E tarefa (condi¢do) deste
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proprio homem de renovar seu modo de ja estar no mundo e revelar uma outra

possiblidade daquilo que herdou.

Ja a intimidade s6tao (futuro) é a possiblidade de ser a plena compreensao
vivida pela intimidade. Aqui ha um contraponto*t. Ja que o sétdo remete a uma
luminosidade, esta sé € possivel de existir a partir da escuriddo do porédo. Isso
significa que o homem precisa do so6tdo, pois este € a finalizagdo da casa como
intimidade, onde sua construgdo se evidencia como algo sélido, assim como o
pordo (mesmo estando submerso e ndo conseguindo demonstrar esta evidéncia).
O sotédo é a dimensao da casa que ultrapassa o0 “eu-mesmo” e aponta para uma
ultrapassagem em relagao aos limites da casa, fazendo o homem alcangar outras

habitacdes?’.

Mas e o rés do chdao? Até agora so6 foi possivel constatar a relagdo da
verticalidade entre as intimidades s6tdo e pordo. Seria o rés do chao a
compreensao da medianidade? Sim. Nesta relagdo da verticalidade, acentua-se o
rés do chdo como um lugar cercado (centrado) entre a sombra e a luz, entre o céu
e a terra. Sua horizontalidade significa a reflexdo humana enquanto presenca neste
mundo (DICHTCHEKENIAN, 2015). A presenca do mundo também se real¢ca em
sua centralidade nas trocas das estagdes. Em face as hostilidades das
tempestades, dos ventos fortes ou do sol escaldante, os valores de protecao e
resisténcia da casa sao transformados em valores humanos. Assim sendo, a casa,
além de remodelar o homem por possibilitar seus devaneios, faz isso enquanto

corporifica as energias fisicas e morais deste homem.

Ela [casa] se curva sob a chuvarada, mas se torna inflexivel. Sob
as rajadas, ela se encolhe quando é preciso encolher, segura de se
estirar de novo e de negar sempre as derrotas passageiras. Tal
casa chama o homem a um heroismo do cosmos. E um instrumento
que serve para enfrentar o cosmos. As metafisicas “do homem
jogado no mundo” poderiam meditar concretamente sobre a casa
atirada no temporal, encarando a cdlera do céu. Contra tudo, acasa
nos ajuda dizer: serei um habitante do mundo, apesar do mundo. O
problema ndo é somente um problema do ser, € também um
problema de energia e consequentemente de contra-energia.
Nessa comunhao dindmica do homem e da casa, nessa rivalidade
da casa e do universo, estamos longe de qualquer referéncia as

46 Contraponto este que pode ser até o surgimento da angustia. Enquanto o homem contempla o s6tdo e se
lembra do pordo, pode se remeter a questao: “Porque sou assim? ou “Devo ser assim?”. Isto ocorre devido as
varias possibilidades de reconstruir este sétao.

47 |sto &, reconhece as multiplas existéncias que o circunda.
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simples formas geométricas. A casa vivida nao € uma caixa inerte.
O espagco habitado transcende o0 espagco geométrico.
(BACHELARD, 1978, p. 49)

Além disso, a propria chuva, a neblina, a neve*®, trazem um reforgo do
“‘espaco de dentro”, ou melhor, fazem um reforco da felicidade de se habitar uma
casa. Apagada as referéncias visiveis que se encontram no espaco de fora como
arua, as arvores ou outras casas, o valor da habitagdo aumenta conforme “some”
o mundo exterior. A casa, nesta situagcdo, faz com que se (re)organize a
universalidade dos sentidos numa unica totalidade, imediatamente reconstruindo o
Kosmos perdido pelo Chaos provindo das incleméncias meteorolégicas. Mais do
que isso, a prépria noite em contraste com o dia potencializa e intensifica a solidao
do “eu”, fazendo com que este percorra um caminho*® |a fora, sem sair do lado de

dentro, em busca do que se pode dizer®°.

V. Sobre o nada

A poesia, afirma Bachelard (2010), poderia ser considerada uma “metafisica
instantanea”. Sendo ela uma conexdo, uma possibilidade de um permitir a
intimidade de coisas diversas, é também uma visdo do universo, dos segredos de
uma alma, dos seres e dos objetos. Desta forma, a fala poética € um tipo de
revelagao, afirmagéao e sustentacdo sobre o mundo dos homens (e deles préprios).
Ela ndo seria algo que auxilia a revelagdo das coisas, muito menos outro
mecanismo que possibilitaria ao sujeito entender seu mundo revelado. As palavras
na poesia sao as coisas, 0 mundo. Seu sentido ja esta revelado, n&do precisando de
qualquer subterfugio a outras ferramentas que possa carregar. A propria obra
poética ja abriga nela o sentido daquilo que quer afirmar. Ali, ja presente, diz a
revelagao que sustenta de forma sintética ou, como colocaria Martin Heidegger,

mostra, naquilo que se mostra, o sentido do que se mostra.

A obra de arte €, na sua esséncia, o fendbmeno de ser uma obra. O que isso
quer dizer? Quer dizer que na presencga dela mesma, a revelagao de seu sentido

exposto, ndo se precisa procurar por “detras”, “além” ou “aquém” para entendé-la,

48 Como no poema de Georg Trakl citado por Heidegger (1954): “‘Uma noite de inverno”.
49 Linguagem.
%0 |dentidade.
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e sim, ha a necessidade de um aprofundamento do olhar daquele que observa para
perceber o seu sentido. A obra de arte ndo é um mero discorrer que tem na
argumentagao demonstrativa a pretenséo de apresentar “a verdade”. Como coloca
Bachelard (1978; 2010), a obra poética sempre recusa a afirmacgéo de algo sobre
algo, refuta a construgdo de uma verdade, pois esta se revela na sua prépria
presenca. Poderia parecer que a compreensao do mundo aberto pela obra de arte
se resolveria velozmente. Bem longe disso. Aquilo que seria sintético, rapido ou
curto do afirmar poético ndo significa o “discorrer resumivel”’, mas sim que o
caminho entre a afirmacgéo poética (e o que nesta afirmagéo se torna explicito) se
da numa proximidade. Assim sendo, isso significa que, no dizer poético, ja se habita

a verdade e o ser.

A obra de arte requer atencao, um olhar profundo naquilo que se apresenta
como o quase imperceptivel. Isso significa dizer que seus detalhes sao imagens de
uma fronteira entre o que é em sua plenitude e o que pode deixar de ser (ou aquilo
que pode ser considerado nao-digno de atencéo). Lembrando que este “deixar de
ser’, que é uma possiblidade que a obra de arte resguarda (em que pode encobrir
uma compreensdo), também convida o homem a entrar mais profundamente nela
mesma, mobilizando-o em sua acomodacao de ser um “ser” que habita no ambiente
“ja conhecido” (DICHTCHEKENIAN, 2013).

Desta forma, a revelagao do ser e da verdade se da por um abandono do
modo habitual do homem ver o mundo, em vias de se buscar um encantamento na
mesmidade, naquilo que muitas vezes se mostra corriqueiramente, mas que ainda
guarda algo imperceptivel e que se revela de um modo muito particular. Assim,
exige-se um comprometimento por parte do homem aquilo que se mostra
cotidianamente, isto €, exige que ele saiba desvelar aquilo que se encobre para se

saber contemplar plenamente aquilo que ja esta revelado®.

Mas isso n&o é realizado pelo olhar metafisico? Nao seria a metafisica a
totalidade de uma coisa? Mas, como se poderia falar em totalidade se a obra de

arte revela, nela propria, tantas possiblidades de se apresentar ao homem? Alias,

51 Precisamente, tornar possivel a reflexdo instaurada pela agdo na conformagdo simbolica realizada entre
homem e meio (embate entre mundo e terra, como diria Heidegger). Para o fildsofo aleméo, s6 a linguagem
contemplaria esta capacidade, por guardar ali, em si, toda a representagao e potencialidade desta reflexao, ja
que a palavra proferida é revelar um conjunto de agao mediada no tempo e no espago.
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sendo a obra de arte a afirmagdo de um mundo, poderia ela considerar outros
mundos, isto é, poderia ela, em sua medianidade, fazer o homem encarar o nada?

Afinal, o que seria esse nada?

a) As possibilidades instauradas pela experiéncia do nada

Heidegger (1929; 2008) discute o nada quando se incide no debate sobre a
metafisica e seus padrbes de analise. Assim, segundo ele, toda questdo metafisica
sempre abarca a totalidade da problematica da metafisica, ou melhor, ela é a
prépria totalidade. Porém, toda questdo metafisica s6 pode ser formulada de um
modo que, segundo aquele que interroga, esteja ele também problematizado nela.
Desta maneira, a interrogacéo metafisica desenvolve-se na totalidade e na situagao

essencial do “ser-ai questionador”.

A ciéncia moderna tentou se desenvolver por meio deste campo, onde é
possivel encontrar seus dominios distantes entre si por graus de especializagdo. A
totalidade, que se tenta abarcar por intermédio da ciéncia, se concretiza na dispersa
multiplicidade de disciplinas que abrange e sua unica unidade se da por meio da
organizacgéo técnica. O que isso significa? Significa que na ciéncia realiza-se (no
plano conceitual) um distanciamento daquilo que € essencial em todas as coisas
que estuda. A ciéncia destaca-se pelo fato de dar, de um modo muito peculiar,

expressa e unicamente ao objeto analisado, a “primeira e a ultima palavra”.

Isto € muito curioso, pois na medida em que a ciéncia realiza esta
investigacado (dispersdo) e sua consequente reunido numa conclusdo, o mais
comum é como o método cientifico se assegura do que Ihe &€ mais préprio: na
medida em que afirma algo, nega-se algo. Pesquisando o objeto, considera-se o
mesmo e nada mais. Desta forma, o caminho tomado pela ciéncia é se ocupar
exclusivamente do objeto e ndo discutir outra coisa além de suas propriedades por
ela comprovadas. O nada, elemento que gera panico as vertentes autossuficientes
de pensamento, € algo nao discutido e posto de lado pela rigorosa concepgao

cientifica.

Mas, segundo Heidegger (1929; 2008), justamente onde a ciéncia evita

expressar sua postura positiva e exclusiva sobre o objeto, quando as explicagdes
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cessam e se esbarram no desconhecido (nada), aquilo que ela rejeita aparece em
consideragao para a filosofia. Como exemplo, ao se refletir sobre a existéncia
humana, ela propria (ciéncia) desemboca numa interrogagao voltada ao que fazer
com esse desconhecido. O nada, desta maneira, surge, querendo ou nao, na
ciéncia. Porém, esta, em sua indiferenga para com ele, classifica-o (como n&o

poderia deixar de fazer), como aquilo que “ndo ha”, que “nao existe”.

Diferentemente para Heidegger (1929; 2008), o nada € a negagado da
totalidade do ente. Mas, ha o nada simplesmente porque ha a negagao? Ou seria
o contrario: existe a negacao, pois existe o nada? Para Heidegger, o nada é a plena
negacgdo de uma unica possibilidade de ser do ente, e ndo uma negagao do ente.
Isso significa que a negagao é também uma totalidade (e que ainda acata o nada).
Pode-se pensar a totalidade do ente e, enquanto elemento pensado, pode-se nega-
lo. Pode-se negar a sua forma, mas jamais o préprio nada, por ainda ser levado em
conta na negacédo de um ente. Para maior clareza, o ato de “negar algo” € ainda
levar em conta a existéncia de uma outra coisa que, no mesmo momento, se afirma

existir®2,

E no mundo do homem? O nada existe? Assim como € incontestavel que
nunca o homem pode apreender a totalidade do ente de forma absoluta, € certo,
porém, que ele se encontre postado em meio dele de algum modo (isso nao
significa que ele consegue enxergar essa totalidade). H4 uma diferenca essencial
entre a apreensao da totalidade do ente em si e encontrar-se em meio ao ente em
sua totalidade. Sendo a primeira impossivel de ser contemplada, a segunda
experiéncia acontece constantemente no ser-ai do homem. Alias, a primeira é
aquilo que a ciéncia pretende fazer, enquanto a segunda é a experiéncia possivel®3.
E aqui que pode se manifestar certo tédio (desdém ou até superioridade) por parte
do homem quando pensa que consegue explicar o ente em sua totalidade (ou no
ja conhecido).

Entretanto, ha uma outra relagédo que o ser-homem do homem guarda em

sua existéncia, (mesmo que negligenciada na maior parte do tempo) que séo seus

52 Em outras palavras, afirmar ou negar algo € tomar uma posi¢do. O nada, na visdo heideggeriana, é a
possiblidade de escolher uma ou outra.
53 Senso comum.
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sentimentos, sua alegria, sua paixdo na pura presencga de (ser) estar-ai. Isso
significa que aquilo que é revelado ao homem, se revela enquanto este se encontre
num estado de contemplagcdao do mundo, num estado de surpresa com aquilo que
se apresenta na mesmidade. Isto €, o homem é chamado a sair do mundo que
julgava ser aquilo que sempre foi. De certa forma, “aquilo que sempre foi” é
invadido, penetrado por um ar de novidade, de renovacéao e, porque néo, espanto.
Tal relagédo € o encontro do “eu-mesmo” com o “si-mesmo”, a eleigado privilegiada
de algo que fala para o “eu” o que algo é o que é (DICHTCHEKENIAN, 2013).

E aqui que aparece o sentimento de angustia para o0 homem. Esta ndo se
configura numa tristeza, mas numa constatagdo de que, sendo o homem um ser
sensivel aquilo que nao é ele mesmo, compreende ele que € um ser a ser tomado
por aquilo que vem ao seu encontro, de se sentir sempre convocado em estar com
alguém ou algo que solicita sua guarda, seu acompanhamento ou sua iluminagéo.
A angustia, desta forma, n&o faz surgir uma confusdo de sentidos. Segundo
Heidegger (1929; 2008), ela instaura uma tranquilidade (um tanto estranha) ao
homem. A angustia ndo é apenas uma mera falta de determinagao, mas a essencial
impossibilidade de determinagdo. Na angustia, o homem se diz comumente
estranho e o que suscita esta estranheza € o afastamento da totalidade do ente
que o homem julgava tdo bem conhecer. Aqui se instaura até uma indiferenga®.
Entretanto, o que se entende por indiferenga aqui ndo é uma negag¢ao do que se
apresenta, mas sim um comportamento que silencia o homem e afasta dele todo
tipo de subterfugio que o distancie da experiéncia do ser. Ao se afastar estes
subterfugios, o ente o impele ainda mais a conhecé-lo, a preserva-lo, a habita-lo,

pois o nada angustiante o manifesta®.

Assim, se ao homem é dado o papel de protagonista quando convocado a
estar com os entes e, dessa forma, ilumina-los com sua presenca, aquilo que Ihe é
realmente revelado no nada é a fiel necessidade de estar junto a eles. Este “estar

junto a” é o que favorece a existéncia desse ente®. O homem assim percebe que

54 Invocar ao auxilio da relagéo estabelecida com o “eu” e o “n&o-eu”. Indiferenga no sentido de ndo mais se
obter e se querer um reconhecimento imediato do ente subjugado em sua suposta totalidade, mas sim um
aprofundamento nele na tentativa de experencia-lo.

%5 E o faz surgir como possibilidade enquanto coisa, ou seja, enquanto uma conectibilidade entre homem e ser.
56 Este “estar junto @’ ndo se pauta por uma ternura cristd e nem de uma sensibilidade barata, mas sim a
constante insisténcia em apreender o sentido, o porqué daquele ente estar ali, no mundo humano, de se buscar
uma certa substancialidade para ele. Servindo isto também para outros homens, onde a praxis do cotidiano
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cuidar dos outros (seres ou entes) ndo € um acontecimento secundario de sua
existéncia, e sim o momento originario dela (DICHTCHEKENIAN, 2013). “Estar
junto @”, para o ser humano, € a sua situagdo mais original. Além disso, neste
processo, 0 homem também cuida de si, ou seja, se preocupa enquanto
acompanhante naquilo que o esta chamando. A angustia é o que corta a palavra
do homem pelo fato do ente se evadir na sua capa de totalidade e, emudecendo

assim, a diccao certeira do “é”.

Heidegger (1929; 2008) frisa que, pelo fato do homem procurar na
estranheza da angustia um conjunto de palavras que possam fazer nexo a sua
existéncia, s6 acentua ainda mais a presenca do nada em sua vida. O que faz entdo
o homem nesta situagao? Ele vive. Mas nao vive pelos cantos fugindo a toda parte.
Ele vive na irresistivel e inevitavel convocacao do ser que lhe foi possivel ser ouvido
e visto no tumulto (Chaos) dos entes, porém, dissipado pelo nada. Como isso é
possivel? Pela poesia, pela obra de arte (DICHTCHEKENIAN, 2013). Este viver
irresistivelmente é a poética que torna o invisivel em visivel ao homem®’. Isso
significa que o homem, para se guiar no mundo cadtico dos entes cria, para si, uma
imagem poética. Aqui surge um problema. Seria esta imagem uma nova dimensao
da realidade humana? Resolver-se-ia esta imagem, sua decifragdo, pelo seu
estudo estético? N&o, porque a estética simplesmente ndo remete em sua reflexdo
a poesia, a obra de arte, isto €, a uma reflexdo do mundo revelado por estas obras
(DICHTCHEKENIAN, 2015).

A estética € uma possiblidade de se chegar a obra. As solicitagbes com as
quais a obra de arte impele o homem se referem a aspectos que oferecem a
possibilidade do homem penetrar, de entrar em contato com o que ela é. Mais
precisamente, essas solicitacdes por parte da obra sdo o ato de expor, de uma
maneira explicita, o seu sentido de estar presente no caos do mundo humano.
Mesmo a estética sendo um dos grandes atributos da obra de arte e podendo toda
obra de arte ser captada através de uma faceta estética, ela pode ser sim um

caminho, mas € um caminho secundario, pois este atributo s6 ganha valor quando

que abrange situagbes semelhantes entre o “eu” e o0 “outro”, e ndo as meras atividades do dia a dia (que seria
a banalizagédo do senso comum), é que vao pautando esta substancialidade.
57 A referida substancialidade.
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comove o0 homem, quando o langa junto a obra, sendo esse o sentido do dizer da
obra de arte.

b) A busca da metafisica pela classificagdo do nada.

O nada se revela na angustia, mas, como lembra Heidegger (1929; 2008),
nao enquanto um ente®. O nada ndo ¢ dado como objeto. O nada para ele vem
juntamente na angustia, na medida em que o ente vem ao encontro do homem com

uma suposta totalidade.

Na angustia reside um retroceder “diante de” que, sem duvida, n&o
€ mais nenhuma fuga, mas uma quietude fascinada. (...) Essa
remissao que rejeita na totalidade, uma remissdo ao ente que se
evade na totalidade, € o modo do nada assediar na angustia o ser-
ai — é a esséncia do nada: a nadificagdo. Ela ndo € nem uma
destruicao do ente, nem se origina de uma negacao. A nadificagao
também nao se deixa compensar com a destruigéo e a negagao. O
préprio nada nadifica. O nadificar do nada ndao é um episddio
casual, mas, como remissao (que rejeita) ao ente na totalidade que
se evade, ele torna manifesto esse ente em sua plena, até entdo
oculta, estranheza como o pura e simplesmente outro — em face do
nada. (HEIDEGGER, 1929; 2008, p. 124)

Retendo-se no nada, o ser-ai ja estd sempre para além do ente na
totalidade®®. Isso significa que esse “estar além do ente” é o ato da transcendéncia.
Desta forma, o ser-ai, no fundo de sua esséncia, quando exerce o seu ato de
transcender retido no principio do nada, assume um comportamento em relagao ao
ente®®. Sem a manifestacdo do nada, ndo poderia haver nenhum ser como
liberdade; o homem n&o se perguntaria o que uma coisa € o que é%'. Além do mais,
para apreendé-la, ndo deixaria o ente vigorar em sua esséncia, interpelando-o e

interpretando-o nas varias formulacdes e teoremas disponiveis pela ciéncia.

Com isto, conquistamos a resposta a pergunta sobre o nada. O
nada ndo € nem um objeto, nem um ente em geral. O nada néo
ocorre nem para si mesmo, hem ao lado do ente ao qual, por assim

58 O nada n&o seria uma outra faceta do ente, algo que, por n&o se apresentar de imediato, estaria ou no mundo
das ideias ou j& simplesmente negado pela fatalidade da percepcdo material. Seria entdo uma possibilidade
de desestabilizar a totalidade precipitada das técnicas instrumentalizadas da ciéncia, que ja o concebem como
algo que simplesmente ja “é” por ser interpelado como um objeto de estudo.

%9 |sso realizado sem sair do mundo, do corpo e sem a necessidade de se criar outra dimensdo para isso
ocorrer, onde se podem abrir outras possiblidades de ser no mesmo ente que se presentifica.

60 Sem qualquer necessidade prévia de um alto grau de “intelectualizagdo” para se realizar tal ato.

6" No instauraria a si a possiblidade de uma mudanca frente a este “¢”.
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dizer, aderiria. O nada é a possibilitacdo da manifestabilidade do
ente enquanto tal para o ser-ai humano. (HEIDEGGER 1929; 2008,
p. 125-126)

E aqui que a ciéncia moderna (e a propria metafisica classica) nao
compreende a manifestagdo do nada. A negagao do nada € apenas um modo de
uma relagéo, pois o nada € o que possibilita a origem da negagéo, e ndo o contrario.
Por mais frequente e plural que seja a forma como a negagao atravessa todo o
pensamento®?, ela (por si s6) ndo € um modo (inesgotavel) da manifestabilidade do
nada®. Em relagédo a questdo metafisica, mais especificamente, o objetivo ficaria
na apresentacgao, isto €, na interrogagao sobre o que o nada realmente é. Segundo
Heidegger (1929; 2008), a metafisica é o questionamento que se langa para além
do ente, a fim de recupera-lo enquanto totalidade para a compreensdo humana.
Logicamente que, na pergunta pelo nada, certamente acontece um ir além do ente.

Mas na metafisica, a questao insiste na busca por uma totalidade a este nada.

Além do mais, desde a antiguidade classica, a metafisica é interpretada
como uma sentengca em que do nada, nada vem a ser. A metafisica,
tradicionalmente, concebe o nada no sentido do ndo-ente, isto é, da matéria sem
forma e que, por si mesma, nao pode caracterizar um ente. De forma mais clara, a
metafisica significa a expectativa de dominar, de encontrar a versao final do que é
o ser na sua esséncia®. Desta maneira, cada filésofo propds uma versao final ao
que uma coisa “é” por intermédio de um sistema de pensamento que, em si, ndo é
dissimulado, mas n&o é o unico possivel (DICHTCHEKENIAN, 2013).

A metafisica sempre se pretendeu como algo absoluto e unico, mas
esqueceu que a revelagcdo da verdade se da pela presenga iluminada a cada
momento e a cada lugar da infinita e inesgotavel possibilidade do ser. Também se
esqueceu que o ser € uma dimensdo do que se mostra, que exige uma certa
disponibilidade do homem para suporta-lo e acolhé-lo. No mesmo viés,
negligenciou que o “ser’” guarda uma outra categoria importante: o “tempo”

(HEIDEGGER, 1991). Isso significa que a temporalidade € inerentemente propria

62 |_embrando-se da polémica de Parménides contra Heraclito que, segundo o entendimento aqui empreendido,
pode ser o comego desta questao levantada.

63 Como a propria logica tentou ser.

64 E para isso ocorrer, precisa descartar o nada.
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ao ser. Porém, o olhar metafisico estabeleceu uma tradicdo do “ser” enquanto algo
que se fixa para sempre e que seria cognoscivel a partir de suas particularidades.

E Heidegger®® (1929; 2008) que, em suas obras, afasta as implicagbes
metafisicas, retomando a questdo de que cada temporalidade é inerente a propria
concepcao de ser, ou melhor, a transformagado nao é um carater acidental da
esséncia eterna, e sim natural a esséncia. O que as questdes metafisicas e
cientificas sempre colocaram (e colocam) é que a temporalidade é exatamente o
carater acidental no qual os homens precisam encontrar o que permanece ou 0 que
resta daquilo que a variedade das possibilidades deixam para tras quando invadem
a “retilinea representagdo do tempo”, para so ai encontrar-se a esséncia de algo
(BACHELARD, 2010). E o que Martin Heidegger defende é a conjungao da
variedade com a esséncia®® (DICHTCHEKENIAN, 2013). Isso significa que a
esséncia ndo se esgota naquela ultima proposta que se julga a mais definitiva, mas
sim que, somente “no nada do ser-ai, o ente na sua totalidade chega a si mesmo
conforme a sua possiblidade mais propria, isto &, de modo finito”. (HEIDEGGER,
1929; 2008, p.131). Ou, como colocaria Bachelard (2010), esta possibilidade se

apresenta ndo numa durag¢ao, mas sim na intuicdo de um instante.

VI. O instante edificador

Todo o questionamento sobre 0 que é o tempo faz imediata mencéo a duas
categorias classificaveis: a duragao, ou seja, aquilo que permanece, e o instante,

aquilo que é perene e sujeito a mudangas ou a desaparecer.

Comumente, a duracdo é a mais cotada quando se trata de tempo. O
perduravel, enquanto visivel e constatavel, seria o viés mais seguro quanto a uma
analise sobre um objeto qualquer, seja ele uma casa, um edificio, uma obra de arte
ou do proprio ser humano. Mas, o problema reside na percepg¢ao dos varios tempos
que rondam a existéncia humana. O real, o presente, sem duvida alguma existe. O
passado perdura e o futuro (o devir) certamente é pertinente nesta linha temporal
imaginaria. Entretanto, o que acontece com a percepgdo dessas categorias
temporais? Como elas se ddo? Como se realiza a percepgao dessas categorias se

nao for num instante, isto €, neste mesmo que se vive? Assim, ja que o real ndo

65 Primeiramente Edmund Husserl.
66 Por meio da questéo da angustia e do nada.
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escapa a marca do instante - isso porqué o ser s6 toma consciéncia de si mesmo
no instante presente, sendo este, segundo Bachelard (2010), o unico dominio da

realidade -, que é que dura?

a) Entre o caminho da duragéo e as travessias do instante

Para muitos estudiosos, a experiéncia intima humana se da diretamente com
a duragao. Essa duracao, assim constatada, € um dado imediato da consciéncia.
Uma vez nesta consciéncia, pode ela (duragao) ser subsequentemente elaborada,
deformada ou objetivada, conforme uma classificagdo racional. Um exemplo € a
objetivacédo da linha temporal nos paradigmas da ciéncia, retirando-lhe todas as
formas julgadas secundarias para formular uma temporalidade sem
descontinuidades desviantes (KUHN, 2000). O tempo aqui € um tempo sem vida e
desumanizado, mas ndo deixa de atender aos objetivos ultimos de uma analise
apurada. Neste ponto, a abstracdo comanda o pensamento sobre o tempo,
reduzindo-o a uma variavel aritmética e transformando a continuidade no carater
verdadeiro de uma realidade. Neste viés, o que seria o instante? Nada mais que
um corte artificial no pensamento esquematico cientifico. Esse corte até auxiliaria

na continuidade sugerida por esta linha da duragéao.

A inteligéncia humana, neste viés, ja que imobiliza o tempo em tempos
presentes ficticios (melhor dizendo, o que acontece neste instante sé € um reflexo
do passado e um porvir do futuro), “objetua” este presente (apdés a ja citada
abstragdo) para assim conseguir separar os tempos pretéritos e vindouros. Alias,
na medida em que este presente se torna um objeto de analise, s6 se torna algo
porque ja foi previamente considerado como digno de existéncia, pois se

transformou num “algo dotado de poténcia” para explicar o que ja foi ou o0 que sera.

Mas, como reunir numa explicagao plausivel o passado e o futuro se, entre
os dois, se encontra um abismo que é o presente? Para tanto, € preciso tomar o
tempo sempre em blocos para encara-lo como algo real. O tempo da vida é o motor
da duragao, mas seria preciso um esforco intelectual para explica-lo em seus
pormenores. Aqui se encontra outro problema. Devido a separagao (artificial) entre
passado e futuro, a duragdo seria algo indestrutivel e, sendo assim, no menor dos

gestos humanos, a previsdo seria algo determinadamente infalivel. Poderia o
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homem, por exemplo, prever o comego do fim e molda-lo segundo suas vontades
e, a partir disso, realizar analises cuidadosas? Se sim, 0 mais corriqueiro, neste tipo
de situagao, é a vida (tomada pela previsibilidade) negligenciar o ato. Mas o que
seria este ato? Este ato é o que guarda o dominio das mudancgas (bruscas ou nao)
ou o que Bachelard (2010) da o nome de ‘“instante criador”. Este instante se
encontra também na consciéncia, em seu fluxo, que € a prova mais cabal da
vitalidade humana. E onde se encontram mais ativos as percepc¢des das mudancas,
dos acidentes e da prépria capacidade de renovacao do “eu mesmo” que fornece

as ferramentas da criagao.

Logicamente que a vida € uma duragao. Alias, finita, e por isso duravel neste
finito®”. Desta forma, é preciso situar nela (vida) a descontinuidade contida e
manifesta que ela guarda. A acéo € necessariamente a unica continuidade do devir
vital. Melhor, ela rompe esta continuidade. Desta maneira, esta continuidade nao é
acabada, findada, mas uma continuidade potencializante ou, como colocaria
Heidegger (1929; 2008), nadificante. Se na duracao é imprescindivel falar-se de
uma evolugao, de uma separagao de fatos, de paradigmas, de pensamentos, nada
mais sensato do que acatar também os acidentes que originaram estas linhas de
analises, pois € o acidente que gera a “cadeia evolutiva” captada pelo olhar

cientifico.

Assim, mesmo a realidade absoluta (metafisica), gerada por uma linha
evolutiva da duragédo, € uma entre tantas outras que sao captadas por um (ou
alguns) artificio(s) da razdo. Desta forma, nem mesmo a constantemente
perseguida duragdo por tais categorias analiticas seria algo real, pois esta seria
fruto ndo de uma vivéncia, mas de uma compreensao de um objeto (e esta
compreensao, quando realizada, nem do presente falaria, mas sim do passado).
Desta maneira, Bachelard (2010) explicita o que significa fenomenologicamente o
‘instante” e sua importancia enquanto elemento de compreenséo do tempo e do

ser.

Queriamos inicialmente conferir uma dimensao ao instante, fazer
dele uma espécie de atomo temporal que conservasse em si
mesmo uma certa duragdo. Diziamos que um acontecimento
isolado devia ter uma breve historia logica com referéncia a si

87 Aqui se da mais nitidamente o sentido do abismo do presente.
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mesmo, no absoluto de sua evolugao interna. Compreendiamos
gue seu comego podia ser relativo a um acidente de origem
externa, mas para brilhar, e depois para declinar e morrer,
pediamos que se atribuisse ao ser, por isolado que fosse, sua
parcela de tempo. Admitiamos que o ideal da vida fosse a vida
ardente do efémero, mas reivindicavamos para o efémero, da
aurora ao vbo nupcial, seu tesouro de vida humana. Queriamos
sempre, portanto, que a duracdo fosse uma riqueza profunda e
imediata do ser. Essa foi nossa posi¢cdo no que concerne ao
instante. (BACHELARD, 2010, p.28)

E desta forma que o tempo ganha uma propriedade que até entdo estava
esquecida: o instante (que Ihe é proprio). Ja que o tempo ndo é determinavel, € o
acontecimento que promove a renovacgao do ser a liberdade ou a oportunidade de
ser o que se (propriamente) €. Desta forma, o ser n&o € algo novo num tempo
uniforme, mas € o instante do tempo que impele o ser a se renovar, a se criar, a se
conquistar como ser (HEIDEGGER, 1991).

Assim, também seria muito mais prudente aceitar o tempo como um acidente
ou como um fenémeno. Melhor, um fenémeno que abriga a substancia e o acidente.
Se o tempo s € observado por seus instantes, também a duragcdo € sentida da
mesma forma. Assim, a unidade dos grupos ou pontos balizantes de um fenbmeno
temporal, fariam muito mais sentido numa perspectiva de compreensao de um
campo tao vasto como é o da vida humana. Desta forma, a experiéncia imediata do
tempo (o instante) também n&o seria uma categoria perceptivel s6 para um alto
grau de complexidade inteligivel, mas sim apreensivel até para uma experiéncia
displicente do instante ou do senso comum®8, fazendo com que a poténcia criativa
humana, que s6 se desperta para as surpresas das descontinuidades, solidifique
(perdure e faga referéncia) de alguma forma (mesmo que temporariamente) a este

instante que teimosamente quer fluir.

b) Ponto cego no trajeto: a tentativa de medir tempo e espaco

Negando o corolario da duragdo na questdo temporal, a unica coisa que

permanece é o nada. O nada, tradicionalmente, é classificado precisamente como

68 Alias, é desta forma que na totalidade o nada é perceptivel gerando, quando acatado na angustia, um espanto
quanto aquilo que sempre pareceu tao natural.
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o intervalo que separa os instantes verdadeiros, reais, pois pautados por
acontecimentos importantes - como a relagdo da conten¢do de um cantaro quando
cheio ou vazio (HEIDEGGER, 1954). Se os acontecimentos tém nascimentos
instantaneos, o mais corriqueiro € afirmar que é possivel reivindicar um intervalo
dotado de existéncia real para se distinguir os instantes. Esta visdo defendida pela
‘racionalidade” distingue o vazio como este intervalo, mas, ao mesmo tempo,

também o classifica como o que se prolonga e o que é possivel de medida.

Contudo, o problema reside ndo sé em como medir o tempo. Reside no fato
de que, se é possivel medir algo (no caso o tempo), é porque este pode conter
alguma coisa mensuravel. E, mais especificamente, o nada, “acatado” pela métrica
temporal, ndo se encaixa neste tipo de raciocinio. Ele, na verdade, é o que
possibilita a existéncia de uma coisa (e seu tempo proprio). Ele possibilita o negar
e o afirmar por “residir entre” e permitir a existéncia dessa relagdo (HEIDEGGER,
1984). E mesmo uma abstracdo sobre o mesmo, como o caso de classifica-lo como
algo mensuravel entre instantes distintos (e, vale-se lembrar, sempre dado a priori)
€ um contrassenso para uma realidade da duracao, pois, como medir ou classificar
algo que nada consegue conter? Assim, o problema da medida aqui € a prépria
medida.

Outro exemplo € o espaco. Este também é acatado na linha de pensamento
da duracdo e consequentemente da medida. A métrica em ag¢ao sobre o “espacgo
vazio e o cheio” é naturalmente concebida como o cognoscivel. Porém, ja na
medida em que se acata o instante, as descontinuidades deste espago aparecem.
Como exemplo, tem-se o0 modo como o homem habita um lugar, na maneira como
acata o seu genius loci, revelando seu modo proprio de ser neste lugar
(RAPOPORT, 1969; RYKWERT, 2009). Aqui poder-se-ia dizer: “isto é certo, vide a
faceta de cada construcao, de cada modo de representar este modo de ser e estar
no mundo”. Mesmo os aspectos estéticos se apresentando como solicitagdes para
aqueles que observam e consideram o apelo das obras feitas pelo homem, vale-se
dizer que estes aspectos nao oferecem a possibilidade de penetrar, de entrar em
contato com o que se instaura a partir da obra, ou seja, uma preseng¢a no mundo
(HEIDEGGER, 1977).
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A obra de arte, por exemplo, n&o é fruto de uma suposta genialidade que se
acata de forma superficial em seu aspecto estético, mas sim, a maneira peculiar
que foi posta a servigco do ser na medida em que o homem, em sua angustia,
procura constantemente ouvi-lo em meio aos muitos entes disponiveis
(DICHTCHEKENIAN, 2013). Lembrando que o ser n&o é a causa € nem 0 motivo
dos varios acontecimentos do mundo®®, é o homem que, em sua especificidade,
consegue perceber estes acontecimentos e, nesta percepgao, possui a
possibilidade de testemunhar (acatar, conter, acolher) o sentido destes naquilo
mesmo que lhe esta sendo apresentado na transformagéo do espago em um lugar.
Ja que se pautou a percepgao de um acolher estes acontecimentos num lugar, um
exemplo digno de nota seria sua contengdo num abrigo. Este abrigo se manifesta
em muitas coisas observaveis. Neste caso, poder-se-ia elencar alguns elementos
sindnimos como o buraco’, a caverna’!, a propria casa’ e o Utero (NORBERG-
SCHULZ, 1981).

Mas, qual seria o sentido dessas coisas elencadas com o abrigo? Como
poderia 0 homem conceber a sua esséncia no tempo e no espaco? Para se
responder a estas questdes, uma primeira tentativa deve ser feita pelo caminho
onde elas podem ser constatadas em sua utilidade. Ora, todas elas oferecem um
abrigo ou, talvez, um refugio. Seus sentidos de “ser” sdo a possiblidade concreta
de esconder alguma coisa no caso do buraco, de encobrir a luz no caso da caverna,
de abrigar o modo de vivéncia humana no mundo no caso da casa e de conter e
conceder o principio da vida humana, que € o caso do utero. Todas elas possibilitam
um contato intimo de uma coisa com outra. Resumidamente, todas elas possibilitam

uma intimidade, um modo de usufruir o modo de ser proprio de uma coisa em outra.

E como o homem poderia representar tudo isso em seu abrigo? Teria ele
que escrever uma poesia? E bem sabido que nem todos os homens escutam o ser
por este viés. Mas, todos os homens, possuem uma casa (seja aquela construida
ou a do devaneio como enaltece Gaston Bachelard). Neste modo de pensar,
segundo Martin Heidegger, a esséncia € alcangada acompanhando os

acontecimentos naquilo mesmo que se mostra e como se mostra. Isso significa

69 N3o é previamente determinado, predestinado, etc.

70 Hole, em inglés.

71 Héhle, em alemZo - de mesma palavra relacionada a ocultar (hehlen).
2 House, em inglés.
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estar em contato com o impacto que as coisas causam no homem, mas nio so

dentro dele, e sim, também, na sua relacdo enquanto ser sensivel a presenca delas.

Desta forma, o que o ser do homem l|he solicita € que ele seja no mundo
como iluminagao dele, que afaste os enunciados e as preconcepgdes sobre as
coisas que lhe tocam na presenca e que as ouga no seu modo direto de ser. Assim,
estar em contato com as coisas nao significa estar a todo o momento num profundo
entendimento com o seu significado, pois entrar em contato com o seu modo de ser
ja é entrar em contato com o seu respectivo ser (DICHTCHEKENIAN, 2015). E o
que pode ser representado no contato do homem com o buraco, a caverna, a casa,

e o utero?

Ja que o mundo é representado pelo olhar objetivo/cientifico como um
continuum, a casa, por exemplo, poderia ser a quista duragao do sentido do lugar,
pois a casa é o descontinuo deste mundo fetichizado. E a casa que rompe uma
ordem normativa de uma suposta objetividade quando acata o que Ihe é essencial.
Uma casa € uma casa, mas ela ndo é a razao ultima de sua prépria existéncia, ou
seja, sO porque se sabe o0 que ela é por estar construida nao significa que a gama
de fendbmenos que a sustenta viva se encerre num ambito arquitetonicamente

observavel”s.

A casa, quando irrompe a ordem do mundo (metafisico), quebra também o
pensamento conceitual do homem ser uma simples presenga num mundo qualquer,
num tempo qualquer, pois abriga, concede vida, nutre um mundo préprio ao homem
a partir de suas paredes protetoras. E como o homem representa
arquitetonicamente este “dar (-se) abrigo”, este conceder a vida, este refugio a

mesmidade? Norberg-Schulz (1981) assim responde.

En general, on peut affirmer que 'homme construit son monde. la
premiére modalité de la construction réside dans la concrétisation
des forces naturelles. A ces propos, |'histoire de |'art et de
architecture occidental des origines présente deux procédeés
fondamentaux: dans le premier, les forces sont exprimées
"directement" graces a des lignes ou a des ornaments; dans le
second, elles sont concretisées par de choses artificielles qui
répresentent les choses naturelles susmentionnées. (...)
L architecture primitive (...) se distingue, avant tout, par I'emploi des
grosses pierres, c’est donc une architecture mégalithique ou le

73 Aqui se faz mengao as técnicas produtivas de construgéo e a propria estética.
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materiau symbolise la solidité et la permanence des rochers et des
montagnes. La permanence fut ressentie comme un besoin
existentiel primaire relié a la capacité de créer qui est propre a
I’'homme. La pierre bien droite ou menhir était aussi bien une pierre
"construite" qu’un symbole phallique, il en va de méme pour le
massif cyclopéen qui personnifait les mémes forces. Ces forces
elementaires furent ensuite transformées, par un processus
d’abstraction, en un systéme de verticales et d’horizontales
(élements "actifs", elements "passifs"), qui atteint son summun dans
les structures orthogonales d’architecture égyptienne. (...) Dans
I"architecture mégalithique, les cavernes artificielles ou dolmens
étaient édifiées dans le but de visualiser cet aspect particulier de la
terre. Avec la signification ambivalente d’espace interne et de
symbole féminin, la caverne artificielle était congue comme une
répresentation du monde dans sa totalité. Cette interprétation était
completée par l'introduction d"élements "virils" verticaux comme les
colonnes, ou par un systéeme orthogonal de membrures verticales
et horizontales. On concrétisait ainsi, par une forme construite, le
"mariage de la terre et du ciel" qui était le point de départ des
anciennes cosmogonies!’* (NORBERG-SCHULZ, 1981, p. 51-52).

c) Os habitos do fazer e do lembrar

E quanto ao habito? O que acontece com 0 mesmo quando se discute sobre
o instante? Ora, ndo seria este habito uma reafirmacéo constante de um passado?
N&o seria ele a forga que confere ao ser uma figura estavel sob o “devir movente”,
assim como coloca Bachelard (2010)? Entretanto, para o pensamento tradicional o
ser € a substancia, o suporte de todas as qualidades e do devir. O passado,
marcadamente nesta linha de pensamento, deixa tragos na matéria. Sendo assim,
o presente acaba acatando os reflexos deste tempo pretérito e consequentemente

este ainda permanece, de certa forma, vivo.

74 Em geral, podemos dizer que o homem constréi o seu mundo. O primeiro método de construgdo consiste na
realizacao de forgas naturais. Para estes propds a histéria da arte e da arquitetura de origem ocidental dois
processos fundamentais: na primeira, as forcas sdo expressas "diretamente" gracas as linhas ou ornamentos;
na segunda, elas s&o materializadas através de coisas artificiais que representam as coisas naturais acima.
(.-.) A arquitetura primitiva (...) distingue-se, sobretudo, pela utilizagdo de pedras grandes, por isso € uma
arquitetura megalitica onde o material simboliza a forca e a permanéncia de rochas e montanhas. A
permanéncia foi sentida como uma necessidade existencial primaria ligada a capacidade de criar, que é prépria
do homem. A pedra vertical ou menhir era assim tdo bem uma pedra "construida" como um simbolo falico que
este personificava as forgas grandiosas das enormes construgdes da antiguidade. Estas forgas elementares
foram entao transformadas por um processo de abstragdo em um sistema de verticais e horizontais (elementos
"ativos", elementos "passivos"), que atingiu seu summun em estruturas ortogonais da arquitetura egipcia. (...)
Na arquitetura megalitica, as cavernas artificiais foram construidas a fim de visualizar este aspecto particular
da terra. Com o sentido ambivalente do espago e do simbolo feminino interior [Utero, ultor, cultor], a gruta
artificial foi concebida como uma representagdo do mundo em sua totalidade. Esta interpretagéo foi completada
pela introdugdo de elementos "viris" como colunas verticais [pénis, penetrar, entrar em contato com] ou num
sistema ortogonal de elementos verticais e horizontais. Assim se materializa, numa forma construida, o
"casamento do céu e da terra", que foi o ponto de partida das cosmologias antigas! (Tradugao prépria).
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Se se guarda germes de um tempo que ja passou, o tempo que ainda vira
nutre-se desta relacéo, ja que a lembranga redireciona as a¢gées humanas a um
futuro ja visivel. A figura do habito aqui aparece como fato e ndo como poténcia
criadora. A “palavra-mestra” para esta relacao tradicional € a inscricéo, isto €, os
tempos humanos est&do inscritos na matéria visivel e, sendo assim, todos sao
possiveis de serem observados (DICHTCHEKENIAN, 2013). Mas, na medida em
que o homem inscreve algo numa matéria, j4 ndo estaria escolhendo uma
possiblidade dentre tantas outras que lhe passaram diante dele? Se nossas células
nervosas (como apregoa a ciéncia) funcionam como contingéncias dos atos

cotidianos, quando registram algo, porque uma coisa e nao outra?

Na visao tradicional, a figura do habito - quando da permanéncia e do uso
gradual das agdes no tempo e no espaco - reforgaria a memoaria deste habito pela
repeticdo. Escolher uma acgao seria escolher os mecanismos mais proprios para a
conservagao do tempo num espaco determinado. Mas, aqui, a memaoria nao seria
mais do que um conjunto de comportamentos rotineiros. O tempo, 0 espacgo e a
memoria ndo sdo contingentes de matéria, ndo sdo a substadncia em si. Sao os
campos de possibilidades da existéncia desta matéria. A suas existéncias (tempo,
espaco e memoria) s6 fazem sentido quando acatadas pelo ritmo, pela novidade,
pois, sem essas propriedades, eles inviabilizariam a agdo humana e deixariam de
se tornar uma (possibilidade de) instauragao. O habito, para o instante, seria muito
mais voltado a uma assimilagcdo rotineira da novidade, e ndo de uma simples
repeticao (BACHELARD, 2010).

Desta forma, a expectativa e a novidade comandam a transcendéncia sobre
a realidade, fazendo com que o habito nao fique inscrito ao ser e sim que, este
habito, renove o ser numa harmonia de ritmos temporais. Aqui entra o papel do
cultivo deste ser, mas nao um cultivo da mesmidade, mas que nesta mesmidade
cultive-se num modo espantoso ante outras possibilidades que podem se
harmonizar com este ser. Em outras palavras, este cultivo é acatar outras formas
de representacdo deste ser. Um habito, por mais particular que seja, € uma
sustentacao de ritmo no qual todos os atos se repetem igualando assim o seu valor
de unidade, mas sem jamais perder seu carater de aparecer como constante

novidade.
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Porque para nés (...) séo as coisas que dao mais atengéo ao Ser,
e é a atengao delas com a finalidade de aprender todos os instantes
que faz sua permanéncia. A matéria é assim, o habito de ser mais
uniformemente realizado, porque se forma no mesmo nivel da
sequéncia dos instantes. (BACHELARD, 2010, p. 67)

No caso da psicologia, segundo Bachelard (2010), pode-se falar da
hierarquia de habitos, existindo aqueles mais efémeros e outros mais consistentes.
Mas ainda assim este viés de analise sobre o comportamento humano se refere
aos habitos que compde, pela razdo, a obsolescéncia ou a permanéncia dessas
coisas na memoria. O instante aqui ainda n&do passaria de uma abstracdo com
alguns intervalos hora mais curtos, hora mais dilatados que cumpririam os ritmos
da vida humana. Desta forma, o habito estaria representado por um viés unico de
duracgéo e residindo em algum lugar entre os ritmos temporais e as ag¢des internas
e externas. Isto porque ha uma pressa em representar o habito como uma vontade
de repeticdo, somado ao fato do homem ser levado a acreditar na constante ilusdo
de que a realidade é fruto de um tempo objetivo (BARBUY, 1984). Antes da
negacao ou da afirmacgao da existéncia do mundo material defendido pelo ponto de
vista tradicional, convém-se lembrar mais uma vez: estas coisas so existem porque
um dia foram poténcia, foram um nada, mas ndo um nada negador, mas

possibilitador.

Se assim ndo o fosse, como o homem poderia saber sentir o tempo em
tantas modalidades que desenvolveu, como nas artes, na poesia, na arquitetura,
na musica, etc.? Nao seria isso o multiplicar (abrir, possibilitar) os instantes em

habitos conscientes?

d) A ética do poetizar

Se o0 universo humano é caracterizado como um universo multiplo, como
ele (homem) organiza este universo? A metafisica tentou responder esta questéo,
se tornando um campo plausivel de teorias sobre este assunto. Mas o problema é
que o campo metafisico ainda persistiu na discussao sobre um fim ou um contorno
arrebatador. Para Bachelard (2010) é a poesia a chave-mestra para a organizagao
do kosmos humano. Ela é a “metafisica instantanea”, uma visdo do universo e dos

“segredos de uma alma”. Ela seria o principio de uma simultaneidade essencial
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onde a dispersao do ser se reconquista numa unidade. Enquanto as demais
experiéncias metafisicas sdo preparadas em interminaveis prélogos, principios e
meétodos, a poesia recusa a duvida instaurada. Deste modo, ela serve para construir
um instante complexo, no intuito de atar as diversas simultaneidades e destruir a

continuidade do tempo linear.

Em todo poema verdadeiro, podem-se, entdo, encontrar os
elementos de um tempo interrompido, de um tempo que ndo segue
a medida, de um tempo que chamaremos de vertical para distingui-
lo de um tempo comum que foge horizontalmente com a agua do
rio, com o vento que passa. Dai o paradoxo que cumpre enunciar
claramente: enquanto o tempo da prosddia é horizontal, o tempo da
poesia ¢é vertical. (BACHELARD, 2010, p. 94)

Se a fala corriqueira regula cadéncias, administra impetos e emogdes e as
classifica, é por que institui meios a se chegar a estas cadéncias e impetos como,
por exemplo, nas diversas regrais gramaticais. Fica faltando a profundidade, o
instante estabilizado ou, num sentido figurado, a coluna vertical. Para isso, a
linguagem poética € mais complexa que qualquer regra lingual, pois ela visa a
comogao’®, ao convite a ver o mundo que ela ja representa. O instante poético
obriga a uma valorizagao do seu ser, pois as simultaneidades acumuladas nele sao
ordenadas a habituarem-se ao seu tempo proprio € ndo de outros contextos sociais
de duragéo. Isso significa que este instante é um elemento que simplesmente se
separa de outros instantes do viver? Nao, pois ele sé consegue elevar um desses
instantes porque ja acatou ou percebeu a existéncia de outros. Mesmo porque, ja
sabe este instante que o tempo da vida que acata ndo se fecha nele e, assim sendo,
nao consegue instaurar limites a ele. Alias, seus limites tem como func¢éo principal

a de instaurar (abrir) um tempo proprio conjuntamente com o tempo da vida.

E isso que significa quando Heidegger (1977) diz que a obra mundifica um
mundo: ela ndo instaura um outro mundo, somente permite um olhar diferente sobre
este mundo. E, mesmo assim, ela ndo o descaracteriza, s6 o acentua onde o ser

mais solicita ao homem a percebé-la e a realiza-la.

75 Nao seria a emogao barata, mas a condug&o ao espantoso, ao apaixonante no familiar.
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e) Imagino, logo existo

Em se tratando de um olhar diferente sobre o mundo, a imaginacgéo, assim
como apregoa o dito popular, “ganha asas”. Segundo Bachelard (1978) toda
representacdo humana é tomada pela imaginagao. Esta representacédo nada mais
€ que um corpo de expressdes para comunicar aos demais seres humanos as
imagens captadas. Possuir um pouco do mundo, que é tdo grande, é poder, através
da imaginagao, conseguir miniaturaliza-lo (reté-lo) até mesmo num “gréo de arroz”
(BACHELARD, 1978). Mas isso ndo empobreceria o fenbmeno? De forma alguma,
pois ao fazer isso o homem condensa os seus valores de tal forma que os
enriquecem e, para compreender a logica por tras dessa condensagao, o homem

constantemente ultrapassa-a para atingir os seus valores mais profundos.

A imaginacao, bem diferente da observacéo (que analisa, que rejeita, que,
nao raro, se apresenta indiferente), ndo quer chegar a um diagrama que resuma 0s
conhecimentos previamente objetivados. Ela procura apenas um pretexto para

multiplicar as imagens captadas para, dessa forma, majorar o seu valor.

Assim, na flor, o sabio botanico encontrou a miniatura de uma vida
conjugal, sentiu o doce calor guardado por uma pelicula, viu a rede
que embala a semente. Da harmonia das formas, concluiu pelo
bem-estar da moradia. Sera preciso sublinhar que, como no texto
de Cyrano, o doce calor das regides fechadas é o primeiro indice
de uma intimidade? Esta intimidade quente é a raiz de todas as
imagens. As imagens — como vimos — ndo correspondem a
nenhuma realidade. Sob a lupa, podia-se reconhecer a escovinha
amarela dos estames, mas nenhum observador poderia ver o
menor elemento real para justificar as imagens psicologicas
acumuladas pelo narrador da Botanica crista. E de pensar que, se
se tivesse tratado de um objeto de dimensao corrente, o narrador
teria sido mais prudente. Mas ele entrou na miniatura e logo as
imagens se puseram a surgir em quantidade, a crescer, a evadir-
se. O grande sai do pequeno, nao pela lei da légica de uma dialética
dos contrarios, mas gracas a libertagdo de todas as obrigagbes das
dimensdes, libertagdo que caracteriza a atividade da imaginacgao.
(BACHELARD, 1978, p. 120)

Mesmo com um instrumento de grande praticidade e objetividade como a
lupa, o observador (botanico) consegue formular algumas imagens conhecidas do
ambito de uma casa, como na rede de peliculas que embala a semente da planta.

Quando concebe estas imagens, seu mundo se abre a novidades naquilo mesmo
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que se apresentou ou que constantemente se apresenta a ele. As palavras, ja
velhas e desgastadas do cotidiano, ganham novos sentidos, novos sabores, as
vezes, por intermédio de um simples objeto. E desta forma que seu ser no mundo
se renova. Por meio de sua imaginag&o para com a flor, descobriu ele, ali mesmo
naquela flor, o aconchego da casa da infancia ou a ela foi remetido quando o

mundo, num instante, Ine causou espanto.

Assim sendo, a miniatura, quando prende a atengao por sua propria
pequenez, faz com que o homem, em seus detalhes, permaneca atento aos sinais
de um mundo novo que, como todos os outros, tem os seus atributos de grandeza.
Ela faz com que o homem aprenda a olhar a grandeza que revela, faz com que ele
ouca o mundo que mantém. Resumidamente, estabelece, em sua convivéncia, a

supressao das distancias, ou melhor, estabelece a ultrapassagem.

f) Transcendéncia e iluminagao

Para Heidegger (1929; 2008), a racionalidade se coloca como um principio
supremo. Esta recusa, de antemao, o problema sobre seu fundamento, pois este
principio se baliza por uma afirmagao irrefutavel: “nada € sem raz&o” e, por isso,
“‘nada é sem o fundamento da razao”. Desta forma, todo ente tem uma razdo de
ser, pois fora fundado sobre uma racionalidade visivelmente constatada, ja que é
um objeto. Que problema ha na concepgao de “fundamento” pelo olhar cientifico?
O problema se encontra em que as “verdades” cientificas, suas enunciagdes
certeiras, recebem, por natureza, a referéncia de algo em razao do que elas podem
ser consonantes: se esta se falando de um ente é porque este foi construido por

caminhos epistemoldgicos confidveis para se atingir o ser’®.

Esta palavra “construir” chama muito a atengao, pois o sujeito nunca existe
antes como sujeito para entdo subsistirem os objetos. Se construir, além de
significar edificar’’, também encontra sua raiz etimolégica no cultivar’®, isso

significa que ser sujeito, ser um “ser”, s6 € possivel como transcendéncia’® e nao

76 Convém-se lembrar que ndo se esta abdicando dos avangos e da importancia da ciéncia para o homem. E
sim, questiona-se o seu carater de conformagao do préprio e do seu mundo numa Unica concepg¢éao de verdade.
7 Aedificare.

8 Collere.

79 Esta transcendéncia e ultrapassagem na ontologia heideggeriana seria a superag&o da metafisica na relagdo
entre sujeito e objeto ou, como mais frequente em seus escritos, do enunciado “ser dos entes”. Esta superagéo
gera a ultrapassagem e a transcendéncia ndo para um mundo alhures, mas para a prépria condigdo humana
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como algo meramente “langcado no mundo”. Para Heidegger (1929; 2008)
transcendéncia significa ultrapassagem. Mais especificamente, a transcendéncia
pode ser compreendida como uma relagado que se estende de algo para algo. Se

algo é transcendente, um outro algo é transcendido. Mas o que exatamente?

A transcendéncia refere-se sempre aquilo que € préprio do ser-humano, ou
seja, é a sua constituicdo fundamental, é algo que possibilita sua existéncia em
geral, que o faz se movimentar num certo espago®’. A transcendéncia nio se
classifica na simples relagéo sujeito-objeto. Estes objetos, uma vez construidos, sé

o foram, pois ja possibilitaram um desvelamento ao ser-ai.

Os entes, ja no momento de sua constituigdo, sao elementos que fornecem
ao homem a transcendéncia, ndo necessitando de uma relagao interpretativa ou
subjetiva para lhes captar o sentido. Como quer que venha a ser determinado ou
articulado, o ente ja foi sempre previamente ultrapassado em diregdo a uma
referencialidade. Isto porqué esta ultrapassagem é determinada por um ser-no-
mundo. “Mundo” assim constitui a estrutura unitaria da transcendéncia, pois a
palavra “mundo” ndo designa aqui qualgquer mundo, mas o mundo de cada homem.
Desta forma, falar de mundo é falar de um conceito transcendental®’. Este termo
(mundo), segundo Heidegger (1929; 2008), denomina tudo aquilo que faz parte
essencialmente da transcendéncia. Quando se diz “0 mundo de cada homem”,
também ndo se esta querendo atribuir ao transcendente uma conotacgao tipica de
“‘um ponto de vista”, mas sim a um campo de possibilidades de se existir numa

mesmidade.

Transcendéncia significa entéo: fazer parte do resto do ente que ja
subsiste puramente ou que respectivamente pode ser multiplicado
continuamente até o ilimitado. Mundo é entdo, a expressao que
resume tudo o que é, a totalidade, como unidade que determina o
“todo” como uma reunido e [0] nada mais além. (HEIDEGGER,
1929; 2008, p. 152) (grifo nosso).

instaurada por esta situagdo, podendo ser a niilista para Nietzsche ou o “ser para a morte” para Heidegger, que
nada mais faria com que o homem reconhecesse que a busca de respostas para sua existéncia se guarda na
sua proépria praxis, sendo este o fator primordial de iluminagéo de si e do mundo.

80 Ou da-se este espago, ndo s6 na movimentagao fisica, mas da-se no momento que concede a linguagem a
ultrapassagem deste espaco (a reflexao).

81 De condigdo humana.
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O ser-ai-no-mundo, como constituigdo fundamental, significa enunciar
alguma coisa sobre sua esséncia. Ser-ai, ser homem, ndo significa uma ocorréncia
fatica por simplesmente o homem poder morrer. “Ser-ai” € poder se referir a um
estado de coisas essenciais, isto €, que pelo fato do homem poder existir € porque
constitui (co-institui) a sua essencialidade como ser-num-mundo. As coisas de que

fala, a partir deste momento, vigem para abrir um mundo.

Ja que sao cuidadas para vigerem, aquilo de que se fala do mundo é uma
referéncia®, isto é, o “como deve ser compreendido o ser-no-mundo como
constituicdo do ser-ai originariamente unido”. (HEIDEGGER, 1929; 2008, p. 154).
Aqui o mundo esta posto em relagdo a modos fundamentais em que o ser-ai existe
faticamente, ou seja, € na vigilia (“viger”, “vital”’, “vida”) que o ente se mostra como
sempre acessivel a cada um. Desta forma, “mundo” quer dizer um “como” do ser
do ente antes de se falar do proprio ente. E este “como” determina o ente em sua

referencialidade.

Todavia, é enganoso recorrer a expressao “mundo” como a totalizagdo das
coisas da natureza ou para classificar a “comunidade dos homens”. Também é
inadmissivel que as coisas que constituem este mundo humano sejam pautadas
por sua mera utilidade, onde a relagdo entre mundo e coisa seja estabelecida no
como o ser-no-mundo lida com elas. Se o homem fosse so isso, a transcendéncia

ficaria inviabilizada como constituicdo fundamental do ser-ai.

Os apetrechos, o mundo a mao, tem como tarefa, primeiramente, a
caracterizagdo do fenémeno do mundo®, melhor dizendo, ele guarda a vantagem
de servir como uma ferramenta de transicdo para se analisar os fendmenos do
mundo e de preparar o ser-ai para a transcendentalidade. Desta maneira, o mundo
para Martin Heidegger nao é “0” ente (como um mero planeta girando ao redor do
sol), mas aquilo que, a partir do ser-ai, se da a entender, ao que ele pode dirigir seu

comportamento e se estabelecer em relagdo aos entes®?.

82 Ferir, rasgo, risco, abertura, em alemao Grund, que significa fundamento.

83 Acdes.

84 Simbolo.

85 O mundo para Heidegger seria um acontecimento apropriativo, uma conjuncéo entre céu e terra. E como se
Heidegger quisesse exprimir o encontro do homem e do mundo na medida em que este homem se identifica
com as coisas deste mundo.
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A afirmacdo de que o ser-ai “se” da a entender a partir de “seu”
mundo significa, entao, o seguinte: neste vir-ao-encontro-de si a
partir do mundo, o ser ai se temporaliza como um si mesmo, isto &,
como um ente que foi entregue a si mesmo para ser. No ser deste
ente, estd em jogo o seu poder-ser. O ser-ai é de tal modo, que
existe em virtude-de-si-mesmo. (HEIDEGGER, 1929; 2008, p. 169)

Aqui reside uma pergunta: como se determina a referéncia do ser-ai no
mundo? Isto, pois, que o0 mundo ndo é um ente e, ja que ele deve fazer parte do
ser-ai, esta referéncia ndo pode estabelecer uma ligagdo de um ser-ai como um
ente e 0 mundo como outro ente. Ja que o ser-ai assume um comportamento em
face aos entes, isso significa que o mundo é trazido para o ser-ai na forma de um
projeto e ndao como algo simplesmente cheio de entes. O ente ndo poderia se
manifestar de maneira alguma se ndo encontrasse uma ocasidao que pudesse
participar de um mundo. A entrada num mundo nédo € algo que ocorre no ente que
entra, mas acontece com este ente. O que isso significa? Significa que este
acontecimento (a entrada de um ente num mundo pelo ser-ai) na medida em que
se projeta, que faz o ser-ai transcender neste projetar de mundo, faz com que o
ser-ai se temporalize, seja um ser-no-mundo®. Quando o ser-ai transcende,
possibilita que o ente se torne manifesto em seu mundo. Isso significa que ele (ser-

ai) é formador de um mundo no sentido em que deixa surgir este mundo.

A ultrapassagem que o ser-no-mundo conquista é no sentido da liberdade
de exceder®” aquilo que se apresenta e de privar®® aquilo mesmo que se
presentifica, pois 0 ser-no-mundo precisa orientar seu comportamento face aquilo
que a transcendéncia ultrapassa. Transcendéncia assim significa “projeto de
mundo”, onde aquele que projeta é também perpassado pelo ente que ultrapassa®®.
Assim, a fundamentagdo da transcendéncia para Martin Heidegger significa:
“possibilidade, chao e legitimag&o”; ou seja, o acontecer da transcendéncia é o
fundar, o apropriar um espaco na medida em que mantém o ser-ai em meio aos

entes.

86 Para maior clareza, um ser epocal (ou também conhecido por historico).
87 Des-encobrir.

88 En-cobrir.

89 Adequa sua ag&o no mundo.
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VIl. Esséncia e verdade

Em relagdo as discussdes levantadas nas laudas anteriores, a que mais
inquieta - a medida de sua leitura - € a da esséncia e da verdade. Encara-se sua
resolucdo numa simples compactagao onde poderia ser resolvida com as devidas
reflexdes técnicas, assim também como pelas diversas prudéncias politicas ou até,
se for preciso, pela fé religiosa. Perguntar-se sobre esséncia e verdade, porém,
afasta-se cada vez mais dessa gama de imposi¢cdes de pensamento que, no mais

das vezes, sO descaracteriza aquilo que € verdadeiramente essencial a se pensar.

Pode-se perceber que a reflexdo aqui da voltas e voltas, sem ao menos
estipular o que € a verdade e a esséncia. Mas existiria algum “€” em se tratando
dessas duas categorias? Seriam elas categorias? Se sim ou se ndo, nao importa.
O que importa para o pensamento atual, que se autodenomina racional, € que elas
devam oferecer as doses certas de seguranga para o movedico chao das
constantes descobertas e quebras de paradigmas da ciéncia. Mas seriam verdade

e esséncia estipuladas corretamente por este tipo de pensamento?

Para o pensamento realista o verdadeiro é o efetivamente real. Distinguir o
real é distinguir a sua imediata negacéo, o falso. Aquilo que é falso s6 aparenta ser
real, por isso se classifica como irreal. Os opostos aqui estdo imediatamente dados.
Mas, aquilo que é falso, se ja se apresenta como algo irreal (melhor, incorreto), se
vem ao intelecto humano permitindo que seja distinguido do real, ndo seria ele
também real por estar ali existindo, “posto de pé®®” na frente do observador? Desta
forma, aquilo que € verdadeiro ndo pode simplesmente ser determinado sé por
existir efetivamente. Talvez, o que faz com que o objeto seja verdadeiro seria o seu
grau de concordancia com aquilo que prépria e constantemente mostra-se como é.
Este “estar de acordo” apresenta-se, principalmente, com a consonancia entre este
objeto e o que dele previamente se presume, juntamente com a concordancia entre
0 que é visado pela enunciagéo e o préprio objeto. A palavra chave aqui € a
adequacgéo constante entre verdade e objetos.

9 Numa tradugdo mais enfatica, “por-se de pé” significa ob-jeto. Alusdo ao mito da caverna de Platdo, onde os
entes teriam que ter, para sua efetiva existéncia, um algo além das sombras.
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Esta, na verdade, € a definicdo tradicional da verdade. A verdade aqui é a
adequagao do objeto com o conhecimento®' e vice-versa. Assim, pensar a verdade
aqui € a conformag&o® do sujeito do conhecimento com o objeto portador de

significados que possibilitam este encaixe.

A veritas, interpretada como adequatio rei ad intellectum, n&o
exprime ainda o pensamento transcendental de Kant, que é
posterior e s6 se tornara possivel a partir da esséncia humana
enquanto subjetividade, segundo a qual “os objetos se conformam
com o nosso conhecimento”. Ao contrario, a férmula acima decorre
da fé cristad e da ideia teoldgica, segundo as quais as coisas, em
sua esséncia e existéncia, s6 sdo, na medida em que, como
criaturas singulares (ens creatum), correspondem a ideia
previamente concebida pelo intellectus divinus, isto &, pelo espirito
de Deus. Assim, elas concordam com a ideia e com ela se
conformam, sendo neste sentido “verdadeiras”. Também o
intellectus humanus é um ens creatum. Como faculdade concedida
por Deus, o intelecto humano deve adequar-se a ideia.
(HEIDEGGER, 1930; 2008, p. 192)

Desta forma, a possiblidade de conhecimento humano s6 € estabelecida se
todo ente criado for a coordenacdo entre a proposigdo e os objetos pela ideia
(Deus), balizadas uma com a outra a partir da unidade do plano da criagao (de um
mundo criado, logicamente, por Deus) (BARBUY, 1984). Se, por uma causalidade,
a ideia da criagdo divina de verdade e esséncia fosse substituida por uma
planificacdo sustentada, na maior parte das vezes, por técnicas e experimentos,
estaria resolvida a questdo? O mundo em que estas coisas se encontram estaria
ainda caraterizado numa forma abstrata, mas a criagdo estaria indeterminada,
quebrando a ordem dogmatica estabelecida pela fé cristd. Aqui a inteligibilidade
ganharia terreno e somente ela estipularia as articulagbes do processo de
conhecimento. Neste viés, a consonancia entre verdade e objetos (e sua esséncia)

estaria conectada estritamente com a razio.

Assim, o sujeito acaba se tornando o portador e realizador do processo de
conhecimento. Deste modo, mudada a relacdo entre o conhecimento e o
conhecedor, que antes era dada por forgas divinas, entende-se que a subjetividade

agora, posta em relagado ao conhecimento da verdade, adquire uma validez. Aqui a

91 Veritas est adequatio rei et intellectus.
92 Con: conduzir; forma: limites (isso para o pensamento tradicional significa um fim, uma de-cisdo). Assim,
conduzir aqui esta na tradugao de levar o sujeito e o objeto a uma relagao definitiva, Unica, etc.
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verdade também ganha uma relagdo contraria, a “ndo-verdade™3. Esta se
sustentara, acima de tudo, na relagcdo estabelecida entre sujeito e métodos de
analises, numa corrida desenfreada para estabelecer o caminho para a mais “pura
verdade”. Entretanto, escusando-se a uma analise epistemoldgica mais profunda,
a concepgao de verdade - tanto no viés teoldgico quanto no cientifico - ainda se
encontra em categorias abstratas e com vias a estabelecer ndo s6 uma verdade,

mas “a” verdade. Mas, afinal, qual dessas visdes estaria correta?

a) Comportamento: a entrega do homem ao ser

Até aqui se falou de concordancia, uma certa identidade entre sujeito e
objeto. Na verdade, pautou-se por uma identidade de aspectos, como quando
enunciado a relagdo entre a criagdo divina (mundo) e as coisas. Mas um “igualar”
€ insuficiente. Os acidentes de uma substancia, por exemplo, ainda seriam tomados
como simples representagdes das coisas, vistos até como falsos quando n&o
conseguissem realmente se referenciar aquilo que se remetem®. Desta maneira,
ainda estaria vigente uma relacdo que se vincularia a uma representagao que
consiste numa ideia de causa maior, um “fendbmeno por tras”, a ser puramente

destacado pelo objeto descoberto.

Porém, o interessante fica por conta da natureza da relagédo que reina entre
0 enunciado e as coisas, ou melhor, quando trata do “como” as coisas se encaixam
com aquilo que a fala evoca. Este “como” refere-se sempre ao que a coisa encarada
se deixa contrapor enquanto objeto, isto €, de como ela se deixa representar. O
que se contrapde, como aquilo que é previamente posicionado, deve permanecer
sempre manifestado (aberto) em sua estabilidade (fechado). A aparigcdo de uma
coisa a um sujeito requer deste um certo comportamento, uma certa relagdo no

interior de um espaco aberto e assumido num campo de relagdes mutuas®.

Isso significa que existe sempre um comportamento do sujeito para com o
ente. Aqui reside um problema: ndo seria também o mundo racional uma

conformidade, um certo comportamento frente aos entes disponiveis neste mundo?

9 Entendida como algo falso, como um nada, como um elemento negador dos caminhos estabelecidos
corretamente pelos métodos e experimentos cientificos.

94 Nascimento do ceticismo.

9 Na quietude, no con-quistado.



76

Sim, mas este mundo racional determina previamente tanto a validez desta relacéo

quanto a conformidade entre sujeito e os objetos.

Na verdade, o sujeito mesmo é encarado como um ente no qual se pode
determinar sua relagéo para com os seus semelhantes e até consigo mesmo. Para
maior clareza, ha aqui uma estipulacdo de comportamento dos modos de ser e de
se relacionar do sujeito. Alias, este sujeito € determinado por estas mesmas
categorias criadas. Assim, ha uma falta de liberdade de possibilidades que este

mundo racional e objetivo estabelece.

Desta forma, ndo € isso que € entendido aqui como comportamento e
abertura. Sendo assim, esta relagdo, este comportamento, € de um comum-
pertencer entre homem e coisas, entre um mundo que permite que este homem
seja e que deixa-ser as coisas desse mundo. Isso é liberdade para Heidegger
(1930; 2008). Este deixar-ser ndo significa uma relagcédo negativa de abandono, mas
sim uma entrega dos homens aos entes. Isso também n&o significa uma mera
ocupacao ou planejamento quanto a confecgao destes entes, e sim que na medida
desta entrega, todos os entes que fazem parte deste mundo humano sé assim
foram acatados, pois estabelecem um desvelamento. Assim, este desvelamento
nao esta estabelecido nem pelos entes e nem pelos homens, mas numa relacéo
mutua, acatado na propria existéncia humana. Esta existéncia ndo significa um
simples “estar presente” ou um esforgo moral em torno de si proprio, mas € uma

constante tarefa de iluminacao do “ser dos entes”.

A liberdade assim compreendida, como deixar-ser do ente, realiza
e efetua a esséncia da verdade sob a forma do desvelamento do
ente. A “verdade” ndo é uma caracteristica de uma proposig¢ao
conforme, enunciada por um “sujeito” relativamente a um “objeto” e
que, entdo, é “valida” ndo se sabe em que ambito; a verdade é
muito mais o desencobrimento do ente gragas ao qual se realiza
uma abertura. Em seu ambito aberto se desenvolve, ex-pondo-se
todo o comportamento [e toda a medida desta relacdo, ou seja, a
medida nao é pré-estabelecida, seus limites sao construidos], toda
tomada de posicédo do homem. E por isso que o homem [somente]
€ sob o0 modo da ek-sisténcia. (HEIDEGGER, 1930; 2008, p. 202)

Este modo existencial € o comportamento humano de sempre estar aberto

a seu modo e de se pér em harmonia com aquilo que ele se comporta. Esta sua



77

postura comportamental de deixar-ser Ihe comunica o “como” ele deve representar
os entes que tocam em sua sensibilidade (na verdade, como ele deve abrir aquilo
que se encobre pelos entes). Assim, 0 homem se encontra sempre afinado com o
seu mundo. Isso nao significa uma mera vivéncia ou um pifio conjunto de
sentimentos para com este mundo, e sim uma afinacdo que desencobre este

mundo na medida em que é acatado num simples gesto, como o de falar®.

O deixar-ser o ente € marcado por um carater penetrador que baliza o
comportamento que nele se desenvolve. Baliza-se ndo uma interpretacdo, mas
uma “entrega” de um mundo ao homem e isso numa relagdo muito mais rica em
gue consegue nhomear ndo s6 uma simples coisa, mas, quando assim o faz, nomeia
(ilumina) conjuntamente com ela o seu mundo. E desta forma que Heidegger (1930;
2008) diz que o homem é perpassado de maneira afinadora pela manifestacéo do
ente em sua totalidade. Esse “na totalidade” significa ndo o inconcebivel, o inefavel,
mas o disponivel. Disponivel na medida em que encobre esta totalidade com um
ente que, a partir disso, dissimula este encoberto ao homem. Dissimular nao
significa o corriqueiro enganar, mas direcionar®” este encoberto ao homem para
que ele possa cultivar este desvelamento®. Este cultivo é constantemente abrigado
pelo homem. Como? Simplesmente quando o homem habita®® neste abrigo.

b) O encobrir: a manutengao do ser na errancia do existir

Mas o que seria esta relacdo de encobrimento? E esta relacdo de
dissimular? N&o seriam uma negacgao da verdade? O que se entende por negagéo
aqui ndo é um mero “lancar ao nada”. Lembrando-se mais uma vez, o nada nao é
uma relagdo de negacao, € uma possibilidade de ser. O simples ato de negar é
ainda um acatar, mesmo que distante, algo existente. S6 se nega algo que ja se

tomou contato. Neste viés, o esquecimento também ndo é uma simples

9 Qu seja, falar de uma simples coisa é falar acerca de um mundo, sem o qual esta coisa n3o seria coisa sem
este mundo.

97 Acenar.

98 |_eva-o a refletir constantemente sobre a importancia daquela ente em seu mundo.

99 Correlagdo com a palavra habito.
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indiferencga'®. Ele aponta para um comportamento, para uma relagdo'®!. Seria
entdo o esquecimento um erro do homem? O homem, segundo Martin Heidegger,
esta voltado para o que € sempre o mais corrente em meio ao ente. Sempre insiste
na medida do ente como agao diretiva. Enquanto assim o faz, “afasta-se do mistério
que copertencem ele proprio e os entes”. Esta ocorréncia da saida de um objeto da
vida cotidiana a outro, desviando-se do mistério de ser é, para Heidegger (1930;
2008), o ato de errar.

Motivado pelo esquecimento, o homem constantemente € impelido a
direcionar a sua atengao aos varios entes que Ihe surgem as vistas. Assim, erra ao
buscar a sua verdade essencial. Isto comumente decorre do dominio de alguns
campos que instituiram “a” verdade como, por exemplo, a préopria ciéncias humanas
ou as ciéncias sociais aplicadas (CAPALBO, 2008). Isso significa que estas
disciplinas, quando acatam este modo de errancia, se fundamentam num lugar
comum, como se o mundo fosse “sempre assim”, como se houvesse uma natureza
humana e que destas formas de errar desta “natureza humana” fosse possivel criar

categorias de analise para conhecé-las (e corrigi-las) mais profundamente.

Mas o que isso tudo quer dizer? Que ndao ha uma verdade unica e
onipresente? Sim, pois a verdade é inesgotavel em suas manifestagdes e, cada
uma delas, € um novo modo dela propria se mostrar. Isso, pois, todo o
comportamento possui as suas proprias experiéncias, mantendo e tentando
estipular assim a sua relagdo de abertura com os entes. Entretanto, o
esquecimento’®? ndo é um erro negador de uma verdade, ndo é uma categoria
descartavel de uma existéncia insuficiente, pois fatica. E um modo inerente a
existéncia humana que langa ao homem a “ameaga do desgarramento”, da
angustia. Se nao fosse por ele, como o0 homem poderia descobrir o que Ihe é mais

verdadeiramente essencial?

Mas, ent&o, o que seria uma verdade? Pode-se dizer que é um momento de

iluminacao, do deixar-ser as claras, o sentido de ser dos acontecimentos e de tudo

100 E 3 constatacdo do abismo (abgrund) pela suposta fundamentacéo (grund) de algo que poderia ja ter sido
conhecido. E a constatagéo pelo préprio homem da catastrofe que pode inundar a vida humana quando percebe
0 caminho que julgou ser o mais apropriado, por oferecer um unico viés de explicagao para se chegar a uma
Unica verdade.

101 Comumente, a angustia.

102 Na verdade, esquecer é acatar as coisas como se uma Unica forma de iluminagéo fosse possivel.
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0 que € ou pode ser uma verdade. Isso quer dizer que o homem, por ser uma
presenca no mundo como iluminagdo do ser, é desinteressado das motivacdes
politicas, psicolégicas e até socioldégicas em busca desta verdade? Sim e nao, pois
ele ainda as acata como um modo distinto de demarcacées dos acontecimentos
cotidianos, mas, quando encara a “linha de chegada” por elas proferida, percebe
que falta um “algo a mais”, se desapegando um pouco delas como aquilo que foi
“constatado” por suas “verdades”'®® (DICHTCHEKENIAN, 2015). Assim o erro, na

verdade, ndo é um impedimento ao homem, mas um alerta.

O problema reside em nao considerar que a verdade, como um momento de
iluminagao, sempre se da num contexto historico particular — e isso ndo significa
uma divisdo, uma estipulacdo de fronteiras, e sim que ha sempre a presencga de
mais uma face sobre ela. Isso também n&o significa que se esteja relativizando a
verdade (assim como a ciéncia o faz), mas ponderar que a condigdo em que 0s
homens e os acontecimentos se situam nao a faz parcial e duvidosa (ou relativa),

pois lhe € inerente caracteriza-la num momento histérico peculiar pelas suas

condicbes especificas de iluminacgéo.

Desta forma, a verdade é a presenca iluminada de cada momento e de cada
lugar da infinita possiblidade de ser do ser. E assim que ele (ser) é conquistado e
nao dado (HEIDEGGER, 1967). Assim também se caracteriza uma outra categoria
entulhada pela constatagao cientifica da verdade: o tempo. Se a temporalidade é
uma caracteristica fundamental do tempo, isso significa que ela é inerente aos
préprios modos de ser. Isso ndo remete a uma nao-fixagado das peculiaridades dos
entes com o ser, mas que sendo a temporalidade inerente ao ser, a transformagao

(a variedade das possiblidades) é inerente a existéncia, pois temporal (histérica).

Assim sendo, esséncia e verdade (ndo se esquecendo primeiramente da
existéncia) ndo se esgotam numa ultima proposta quista como formulada e
constatada. Este tipo de pensamento € conhecido como metafisica, no qual ha uma
expectativa de dominar e encontrar a versao final do que é o ser na sua esséncia

verdadeira, desejando estabelecer esta esséncia na concordancia metddica entre

103 E desta forma que o sentido do ser para a metafisica tradicional cai por terra, pois a questdo acerca do
sentido do ser sempre buscou transformar o ser em objeto de tematizagao.
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sujeito e objeto e, para isso, criando cada vez mais categorias para descobrir e
instituir o que é do que é.

Desta maneira, falar de um ente para além desta visdo ndao é somente
descrevé-lo em suas propriedades particulares para entdo tentar achar a sua
esséncia. Ele préprio por sua presenga (por estar acatado num mundo) ja a carrega.
Falar acerca dos entes, das coisas € acatar em sua presenga a coeréncia (a
totalidade referencial) deste mundo. Assim, o encobrimento ganha aqui uma
caracteristica de um retraimento, de “um passo atras” frente aos entes para que

estes possibilitem um pensar essencial.

c) O des-encobrir: em busca do essencial

Pensar o “verdadeiro” significa experimentar o verdadeiro em sua esséncia
e, em tal experiéncia essencial, saber a verdade do verdadeiro. Pensar para Martin
Heidegger € a atengdo para o que é essencial. O que usualmente se denomina
“saber” esta relacionado ao conhecimento e as suas facgbes conceituais. Isso
significa que, para o saber factual, interessa a estrutura e a utilidade do

conhecimento sobre este saber.

O saber essencial, porventura, € bem diferente, pois se volta para o que o
ente € em seu fundamento, em seu ser. O saber essencial ndo domina (pré-
estipula, pré-concebe, etc.) o ente, mas sim, é tocado por ele. E desta forma que o
saber essencial € um retroceder diante do ente. A ciéncia, pelo contrario, frente aos
entes, o0 assalta com suas técnicas e métodos de orientagcdo produtiva e operosa
(KUHN, 2000).

No saber essencial busca-se a revelacdo da existéncia deste ente. Esta
revelagao, segundo Heidegger (2008), traduz-se pela palavra desencobrimento.
Porém, saber o que ela significa quando se traduz para uma lingua natal ndo
significa que seja apreendida o seu sentido. Falando sobre sentido, o que se quer
transpor quando a palavra desencobrimento vem a tona é a experiéncia a partir da

qual esta palavra esta associada.

De algum modo, se conhece algo como desencobrimento e sua relagéo

contraria, ou seja, o encobrimento em qualquer lingua falada. Além de significar
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uma sobreposicao, velamento e ocultamento, entende-se esta relagcdo numa forma
de conservacgéo, protegao, confianga e até entrega. Heidegger (2008) alerta que o
prefixo “des” corresponde ao “a” privativo em grego. Isso significa que, na esséncia
da verdade como desencobrimento, vige uma espécie de luta (combate, embate)
com o encobrimento e com o retraimento. O que isso quer dizer? Quer dizer que o0
desencobrimento, na luta contra o encobrimento, ndo € uma simples anulacido de
um ocultamento, e sim que estas duas relacdes se co-pertencem e que a esséncia
deste embate € um permanecer em disputa’®. Isso significa que a verdade no é
concedida, e sim ganha num combate. O desencobrimento é conseguido a partir

do encobrimento, em luta com ele.

Porém, a doutrina usual da verdade interpreta esta luta contra o
encobrimento como a disputa pela vitéria da verdade contra a nao-verdade
(concebida como descartavel). Isso, pois a verdade concebida pela era atual é a
certeza da verdade, ou melhor, a conformacdo da verdade na auto certeza do
sujeito consciente de si mesmo e, consequentemente, do objeto. Desta maneira, a
nao-verdade para o pensamento moderno associou-se ao sentido de falsidade,
porém, este sentido encontra-se deturpado. Por exemplo, o “falso” da antiguidade
classica remetia-se sempre para um encobrimento e nunca para uma veritas ou
uma certituto, numa concordancia de sujeito e objeto. O desencoberto para os
gregos sempre foi traduzido como o verdadeiro. Entretanto, etimologicamente
falando, o seu oposto nunca fora entendido como “falso”, e sim como “algo
encoberto”. Este encoberto também se encontra intimamente conectado com a
perda da essencialidade quando aparece na fala grega. O perder a essencialidade
significa “esquecer”. Mas este esquecer também tem sua raiz etimoldgica em
desencobrimento. Assim, esquecer para 0s gregos ainda se determina por algo

como “eu estou oculto”.

Este ocultar ndo € um esconder ou um despistar, mas sim “um manter um
comportamento fundamental no ato mesmo de velar’. Este comportamento se da
pelo esquecimento, todavia, este esquecimento na experiéncia grega ndo é um
comportamento indiferente, e sim que algo foi outrora percebido, mas
constantemente “posto de lado”. Isso se da, pois, aquilo que se encobre para os

104 Ou um conceder caminho.
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gregos é fruto de uma experiéncia com este encobrimento. O que isso significa?
Significa que este encobrimento (e sua relagao oposta) ndo se encontra num campo
de abstragéo ou de grande esforgo intelectual, mas numa experiéncia com os entes
que estdo encobertos, isto é, aquilo que se encontra oculto instaura um tal
retraimento que subtrai (instaura a luta) aqueles que o experimentam para este

instante revelador.

Para isso é preciso algum sinal. Um sinal para a antiguidade classica nao é
um simples apontamento, mas sim uma reserva. Traduzindo de uma forma mais
clara, significa: “colocar diante e apresentando um mostrar que, expondo algo no
primeiro plano, ao mesmo tempo o subtrai num segundo plano, portanto, ndo
mostra” (HEIDEGGER, 1930; 2008, p. 54). Aquilo que pertence a esséncia do sinal
€ um mostrar a si proprio, como um simbolo. Mas para que serve um simbolo que
s6 mostra a si proprio? Precisa ele mostrar algo outro. “Mostrar algo outro”, “deixar
aparecer algo outro” é brilhar. O sinal, desta forma, indica algo, mas o encobre,
mostrando a si mesmo. E um encobrir que mostra. Este encobrir que mostra os

gregos traduziam pela palavra des-locar?%.

Este deslocar nada se compactua com a tradugdo moderna que o concede
um sentido de enganacédo. Além do mais, nada tem a ver com o comportamento de
um sujeito, mas sim com um evento que ocorre no ambito dos entes. Deslocar é
um encobrir que encaminha. Ao encaminhar ao encobrimento, traduz-se esta
relacdo por dissimular que significa “agao de encobrir com um véu” (TORRANO,
2003). A sutileza do véu n&o anula o desvelamento, mas coloca esta sutileza do
encobrimento a servigo do encaminhamento para o seu desvelar, isto é, deixa

fendas para penetrar.

Um sinal é o que, aparecendo e acenando para, deixa aparecer,
por meio disso, algo mais, e de tal maneira que ndo chega a ser
manifesto (onde o préprio sinal aparece), mas, a0 mesmo tempo
em que deixa aparecer, juntamente se retrai, isto €, encobre. Esta
auto aparéncia e auto desvelamento que, retomando-se sempre de
novo, encobre, isso € o mostrar. Somente Ia onde vige um deixar
aparecer, um desvelar, la se da o espago de jogo para a
possiblidade do falso, isto €, um mostrar-se que ao mesmo tempo
esconde e se retrai. A esséncia do falso estd num colocar em

105 Des: desvelar, revelar. Locus: lugar.
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evidéncia que encobre [Zur-Schau-stellen]; nés dizemos: num
dissimular [Verstellen] (HEIDEGGER, 1932; 2008, p. 62).

O dissimular, mesmo quando se coloca na reserva, da sinais. Alias, a
dissimulacao, sendo um esconder e este um ocultar, se traduz pela palavra Hehlen
que, em alemao, faz mengao a “caverna’. Isso significa algo como “aquilo que
encobre enquanto ainda permanece descoberto”, pois a caverna nao esconde

enganando, ndo tranca (0) nada, ela tem uma abertura, uma permissao para entrar.

d) Verum et falsum

A palavra “falso” veio a aparecer com o seu sentido atual a partir do falsum
romano, que significa numa tradugéo mais ampla um “levar a queda”, “fazer cair de
modo titubeante”, isso a partir da ldade Média Crista (HEIDEGGER, 2008). Porém,
na antiguidade classica, como ja mencionado, a palavra falso nunca foi traduzida
como oposta a verdade (alethea — desencobrir), € sim sempre como um ocultar.
Entretanto, prestando a devida atencéo a palavra falsum como “queda”, seu oposto
se apresenta ja na raiz etimolégica desta palavra. Queda faz mengao a “manter-se
de pé”, que em latim traduz-se pela palavra fallo. Fallo aqui indica uma

representacdo de fecundidade e de sustentagao'%6.

Desta forma, o falso na acepgéo original relaciona-se intimamente com um
“colocar de pé” ou “erigir algo”. Pensando de modo grego, significa: “colocar algo
no desencoberto e deixar aparecer o que fica de pé (Stehende) como o que
permanece (Bleibende), o que se mostra presente (Anwesende)” (HEIDEGGER,
2008, p. 65). Alethea, desta maneira, ganha também um outro sentido, como aquilo
que nao sucumbe, o que permanece de pé no seu estado de permanéncia vigente

no desencoberto.

As confusbes das tradugdes das palavras se dao, principalmente, pelo
desenvolvimento imperial romano que instituiu uma forma impositiva de se pensar
a experiéncia das palavras. Nada mais natural para um governo imperial. Assim,

imperium significa “comando”. Este comando, no mais das vezes, (e isso conectado

106 Devidamente representada pelas colunas nas construgdes da antiguidade, como analisado por Norberg-
Schulz (1981).
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a uma politica que, convém-se lembrar, sé se concretiza na medida em que
conquista territorios) “é legislar sobre e de antemado a possesséo do territério
ocupado”. Desta forma, o “comando” aqui significa um “mandamento”, um “poder

vertical’.

Na antiguidade classica nem mesmo o poder divino era um poder
comandante, mas um poder que dava sinais, que acenava. Ja no ambito dos
deuses romanos, estes eram designados pela palavra latina “hnumem?”, que significa
‘ordem”. Ao ambito essencial deste comando, aparece paulatinamente o direito
romano representado pela palavra ius, que se conecta com outra denominada
jubeo. As duas conjuntamente significam ordenar, “ser no direito” ou “ter direito”.
Para aquele que é justum e “tem direito”, ou seja, o numem, o ser superior, pela
ordem que |Ihe é concedida, ganha assim o fundamento essencial da dominagao, o
qual passa a ser considerado uma entidade sobrelevada perante os demais

mortais.

E aqui que se estabelece a habilidade da constante supervisdo. Desta
supervisao traduz-se por um “ver algo por cima” ou simplesmente “dominar”. Isto
significa que os deuses romanos sempre “‘estavam a espreita’ e, por isso, na
medida em que se atinham a esta constante vigia, agiam (se impunham) para
manter este carater de ordem. Neste viés, “agir” € uma propriedade da actio que,
por vigiar e punir, vencia os seus adversarios. A vitoria'®” é somente conquistada
pela supervisdo do ver e pela imposicdo do comando que derrotava, que “trazia

para baixo” (fallere, falsum) os seus oponentes.

O problema que aqui vige € que a tradugao latina para “falso” ndo faz mengéo
ao pensamento original que concedeu a fala a este falso. Visto como um erro para
0 pensamento romano, o ocultar € uma brecha que deve ser combatida e vencida
pela supervisdo imperial. O que esta experiéncia romana nao consegue
compreender € que, para o pensamento grego, o dissimulado, o falso, o oculto, o
velado, deixa algo mais aparecer do que “em verdade é”. O retraimento instaurado

pelo “oculto” jamais foi acatado como um encaminhamento para um desvelar, alias,

107 E isso fica muito mais claro na tradugdo de uma frase de César: “veni, vidi, vici” (eu vim, eu supervisionei,
eu venci).
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para uma possibilidade de desvelar, e sim sempre foi encarado como uma guerra

em que se deveria instaurar um caminho para o que é realmente.

Mas ndo existiria nenhuma brecha, nenhum outro caminho em que se
poderia experenciar, mesmo que de longe, a vigéncia do que seria verdade (e
consequentemente esséncia) para os gregos em linguas que tenham a raiz latina
como a portuguesa? Talvez na verificagdo da palavra “verdade” na propria lingua
latina. Verdade em latim é “verum”. Sua raiz “ver’ se mostra como um “conter”, uma
defesa, uma resisténcia’®. Mas é na traducdo italiana que ela apresenta certo
aceno. Traduz-se “verdade” em italiano por “verita”, que contém raiz na palavra
“veru” que significa “portdo”. Disso surge a palavra verostabulum, vestibulum que
se traduz por “o espaco que esta antes da entrada”, “o espago na frente da porta”.
Este espaco antes da entrada da porta € o espago que conduz até a porta. Este
“‘espaco que conduz’ traduz-se por “caminho”. Assim, “ver’ do “verum’ latino
apresenta, mesmo que minimamente, uma brecha num manter a posicao de

defesa'%?, esta um “permanecer na disposigédo”, enquanto se “mantém de pé”.

e) O dia e a noite de mundo e terra

A palavra “caminho” apds a influéncia romana se conectou, mais tarde, ao
sentido usual moderno da palavra “método” (HEIDEGGER, 2008). As diversas
adequagdes em que este caminho que conduziria a verdade experienciada pelos
romanos - e mais tarde tomada por todo o pensamento ocidental - foi sempre
acatada por um auto ajustamento e uma assimilagdo de assergdes e pensamentos
como questdes dadas e previamente estabelecidas. Esta assimilacédo € chamada
de adaequatio. Os efeitos colaterais foram o estabelecimento desta adaequatio ao
intelecttus. O que isso significa? Que todo o pensar da verdade e da esséncia se
adequou como “a verdade” na medida das diversas corre¢des feitas ao longo dos

séculos0.

O auto ajustamento e a corregao tomou um sentido de interpretacao retilinea.
Houve assim uma chamada garantia (definicdo, decisdo) da seguranca da

dominagdo da verdade, uma chegada a um fim. Este fim revelaria os meios

108 Em alemao wehren (resistir), wher (defesa) e das wehr (represa).
109 Des-fesa: des-encobrir a fenda, a brecha.
110 Também conhecido como “conceito metafisico de verdade”.
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M

conducentes a razao (“ratio”, “rectituto”, do latim “reor” que significa “tomar algo por
algo”) e garantiria “a verdade absoluta sem brechas e pontos ocultos”. Mas
“método” para o antigo pensamento grego nao significava um procedimento com o
qual os homens empreendem um assalto aos objetos com suas observagoes e
pesquisas. Método significava “um permanecer no caminho em que os entes se
mostram inteiramente a si mesmos como s&o”. O método grego nao se referia a
nenhum procedimento, mas a um permanecer no caminho desvelante. Desta
forma, “caminho” ndo aponta somente e meramente uma ligagao entre dois pontos

dispostos no espaco.

A esséncia prospectiva e perspectiva do caminho, o qual ele
mesmo conduz para o desencoberto e, ao mesmo tempo, a
esséncia do curso, é determinada com base no desencobrimento e
num ir reto para o desencoberto (...). O caminho aquém e lateral
nos deixa encontrar o que as aparéncias, no que diz respeito ao
caminho reto, ndo mostram. Mas, na medida em que também o
desvio mostra algo, ele, o desvio, troca o que se mostra a ele com
0 que propriamente se pode mostrar a si mesmo no caminho que
conduz retamente. Mediante esta troca o des-vio (Ab-weg) engana
como desvio, ao que segue entdo o engano; (...) diz: dar-se num
caminho aquém e lateral, de tal modo que a coisa a ser
experimentada permaneca desfigurada''. Também a (...)'"? é uma
maneira de encobrimento, ou seja, de desfiguragao, que distorce o
oculto. Toda dissimulagao e desfiguragao € um encobrimento, mas
nem todo encobrir € um ocultar no sentido de modificar e distorcer
(HEIDEGGER, 2008, p. 91)

Entdo os gregos conheciam outras formas de encobrimento? Heidegger
(2008) afirma que sim, principalmente nas palavras “esconder”, “cobrir’ e “velar”.
Além do mais, estes modos de encobrir aparecem no ambito das relacdes
cotidianas. Uma delas € o modo como se encobre a vida e a morte. O espacgo de
relagGes cotidianas € chamado pelos gregos de “terra”'3, onde ha o acontecimento
da bios, ou seja, da vida. Nascimento e morte assim recebem sua esséncia a partir
do ambito do encobrimento e do descobrimento a partir da constatacao que a terra
€ o “entre”, o ambito que fecha as relacdes dos deuses e dos mortais. O ambito
que fecha estas relagbes manifesta-se nas imagens que se apresentam pelo dia e
pela noite. Essas imagens s&o captadas na representagao da aboboda celeste que,

" Traduz-se aqui por revelar a imagem que acena, numa busca da sua fala primordial.
112 Engano em grego.
113 Em latim: “hdmus”, que também é a raiz etimoldgica de “homem”.
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no horizonte, forma um arco. Arco, por exemplo, é traduzido em grego também por
bios, numa manifestagdo de um conter que s6 a terra pode estabelecer no vigor

gue mantém quando encobre e resguarda esta manifestacao.

Mas a noite e o dia seriam suficientemente acatados por imagens? O que
essas imagens''* na verdade remetem? Para Heidegger (2008), dia e noite
manifestam os eventos do descobrimento e do encobrimento numa relagdo mais
fundamental, ou seja, exprimem sempre o come¢o do todo que é. Desta forma, dia
e noite dizem o que primordialmente pode ser dito. Isso significa uma fala auténtica
que revela este todo que é. Esta palavra fundante se designa por mito''®, aquilo
que revela e deixa ser visto, tornando assim as coisas como aquilo que esta

presente em toda a presenca.

Mito aqui é a saga de um dizer, de um saber dizer, um saber fazer vir a luz'"®.
Para isso vige a palavra poiesis que significa “saber fazer”. Este saber fazer ou até
um “saber dizer''””, é saber dizer a palavra essencial que desencobre o ocultar da
terra e o revelar de um mundo. E um dizer que preserva, mas que surge na
serenidade de um reconhecer, que se conquista e que deixa-ser, que deixa

instaurar uma temporalidade.

A palavra essencial ndo é comando, ordem, proclamacéo,
promessa ou “doutrina”. Evidentemente uma palavra jamais é mera
expressao posterior de representagdes. A palavra € um modo da
preservacao reveladora do desencobrimento e encobrimento dos
entes, um modo que pertence unicamente a antiguidade grega e
esta confiada a sua esséncia. Na palavra e como palavra, o ser dos
entes é dado em relagdo a esséncia do homem, de tal modo que o
ser dos entes, em virtude dessa relagcdo com o homem, deixa a
esséncia do homem emergir e receber a determinacdo que
chamamos de grega. Segundo esta determinagao, o homem é (...)
— 0 ente que emerge de si mesmo, de um tal modo que neste
desabrochar (...), e em favor dele, recebe a palavra. Na palavra, o
ente que chamamos homem se relaciona com o ente no todo, em
meio ao qual o homem, ele préprio é. Bios significa “ente vivente”.
Mas ndo devemos compreender bios — “vida” -, aqui nem no sentido
do grego posterior, nem no sentido romano, nem no sentido
biolégico moderno, como na “zoologia”. “O ente vivente” é (...) um
ente cujo ser & determinado (...) pelo desabrochar e abrir-se.
(HEIDEGGER, 2008, p. 103)

114 Pensando-as agora como imago mundi.

115 Visto que o mundo grego era digno do manifestar-se das temporalidades divinas.

116 Um saber conduzir.

17 Visto que a manifestagéo da fala sagrada era dada através dos poetas cantores chamados de “aedo”.
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E desta forma que o ser-ai ek-sistente pode morrer. Um homem sé pode
morrer, pois sua temporalidade se esvai, quando o brilho de sua existéncia é
acatada pela escuridao da noite. Esta temporalidade esvaida fecha um mundo.
Este mundo que se fecha é encoberto, acatado pela terra. Nao estaria o ato de
morrer manifestado e resguardado no proprio encobrir os mortos, isto é, de enterra-

los118?

f) O brilho nas sombras: a agédo do homem na coisa

Ja que se insiste na relagao entre terra e mundo, deuses e mortais e que a
relacdo de ambos, ou seja, sua conectibilidade se da através das coisas, o que
seria coisa? A palavra “coisa” na antiguidade classica significa: “penetrar através
de”, “medir através de”, “percorrer através do que € descoberto num caminho e,
nesse caminho, alcangar algo que se constitui presente como ponto de chegada da

travessia”.

Coisa, desta forma, significa um “fundar algo tal como ele préprio é fundado”.
O que isso significa? Significa que “coisa” tem o sentido de unidade originaria numa
relagdo (esta relagdo envolvendo terra e mundo, divinos e mortais), isto €, uma
unidade ndo separada da esséncia do constituir-se no desencobrir de algo e, assim,
presente como descoberto (HEIDEGGER, 1984). No entanto, a palavra “coisa”
também é relacionada para os gregos com “agao” ou “agir’. Esta acédo se da a
entender que as coisas agem de uma certa forma na medida em que estédo
disponiveis a mao, quando estao presentes no ambito da méo. Isso, pois, a coisa
sendo um “penetrar”, um “medir através de” e até um “percorrer’, tem sua raiz
etimolodgica ligada a um sentido de “alcangar algo” ou “consegui-lo”, assim como a

mao faz na medida em que alcanga os objetos distantes ao homem.

Assim, “acdo”, em seu ambito essencial, se alia a uma unido das coisas
disponiveis a mao do homem que age para as co-instituir. A agao pertence a “um
caminho” que oscila, segundo Heidegger (2008), entre o presente dado e o homem
(sendo ele um agente constituidor). Deve ser aqui que o comportamento digno do

esquecimento toma outras vertentes das corriqueiras. A coisa, sendo esta relacao

118 “Encaminhar a terra”.
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de penetrabilidade, de um conceder, também faz com que o homem se resvale no
que € esquecido pelo fato de estar ali de pé, construida e acabada. Nesta
obliteragdo, o homem € “puxado de lado” pelo encobrimento num ja “estar fora” com
a coisa finalizada. Porém, é esta relacdo que mantém o homem mais perto de um
desvelamento, pois 0 esquecimento s6 se provém na medida em que ele se
encontra disponivel para perceber os sinais que a coisa, encoberta, langa''®. O que

isso quer dizer?

A palavra “sinal” em grego tem sua raiz na palavra fekhne que significa
“deixar ver o ente que €”, um “modo de saber”, um “deixar ver’ ou um “deixar ser
visto”. Isso significa que o sinal verdadeiro € um sinal que mostra a si mesmo ao
mesmo tempo em que mostra a condi¢ao que tal ente institui no comportamento
humano e o rege no agir. Aquilo mesmo que da sinais, que se mostra e indica o
descoberto ndo indica um fim (por estar ali feito), mas este fim é um limite enquanto
uma demarcacgao (por exemplo, pelo olhar, lembrando-se da palavra “veru”) de uma
amplitude de relagbes (caminhos). Assim, “limite” para a antiguidade classica néao
€ um término de algo, mas sempre a origem de alguma coisa, precisamente porque
o ente formado constituiu-se por um caminho aberto desvelador e que, ali findado,
consegue langar ao homem mais uma vez aquele caminho pelo fato de estar ali,

numa forma, que assim o permite estar a presenga do (e com o) homem.

Desta maneira, a coisa, quando institui sua coisalidade, traz um mundo
enquanto manifestante e atestadora deste mundo (HEIDEGGER, 1984). Isso
significa que a palavra que a invoca'?° a presenga humana evoca'?' uma totalidade
referencial inseparavel de sua relacdo com os homens. “Agao” aqui significa,
também, percorrendo por esta senda, o caminho unitario com o qual, a cada vez,
as coisas estao presentes e disponiveis a mao, “relacionadas com a mao; e como,
[também a] cada vez, o homem é colocado no seu comportamento, isto €, como
aquele que age através da mé&o, numa relagdo com o disponivel a mao”
(HEIDEGGER, 2008, p. 124). Assim sendo, a mao em sua esséncia traz em si a
relacdo entre coisa e homem. Onde ha a agcdo humana (pela m&o) aparece a

relacdo descoberta onde coisa e homem se comportam de forma desvelada. A mao

119 Percebe, o homem, o quanto € insuficiente conceber uma coisa com “ares de objeto”.
120 Invoca o seu auxilio.
121 Traz @ memoria, a lembranca.
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tem uma relacdo essencial com a palavra, pois sustenta a palavra na relagao
unitaria de coisas e homem que designa o que se chama de mundo. Como? A méo
desencobre o que estava encoberto no simples ato de desenhar (esculpir, pintar,

etc.) os sinais indicadores de uma estrutura de mundo'?2.

Constituir uma coisa no qual é possivel ser estruturada pelo agir da mao e
desvelada numa relagdo fundante na terra e permitir um mundo é: conceder
espaco, conceder caminhos que articulam este espaco, permitindo assim um
pertencer e habitar este espago'?3. Mas, esta articulagédo, é um durar? Sim, € um
durar nos acontecimentos apropriados pelo homem. Um durar da instancia
(BACHELARD, 2010). O espaco instituido pelos acontecimentos em que o homem
convive instaura varios pontos de localizacdo. Ha varios pontos num espaco. Ha
varios pontos num mapa. Contudo, seria melhor dizer: ha varios instantes
(temporais) no espaco, e estes sao lugares instituidores. Mas o que eles instituem?

O lugar de vivéncia humana, o assim chamado “fopos”.

Polis é o Topos, o polo, o lugar ao redor do qual cada coisa que
aparece para 0s gregos como um ente gira de um modo peculiar.
O polo é o lugar ao redor do qual todos os entes tem sua
estruturacao de tal modo que, no dominio desse lugar, os entes se
mostram em sua estruturagdo e em suas condigdes de
estruturacgao. (...) A palavra polis €, em sua raiz, idéntica a antiga
palavra grega para “ser” = (..) “emergir, levantar-se para o
descoberto” (...) Portanto, a polis também n&o coincide com a
conhecida “Cidade-Estado”, e sim, antes, é a abdboda (Ortschaft)
do lugar da histéria da humanidade grega; nem cidade, nem
Estado, e sim a abdboda (Statte) de sua esséncia. (HEIDEGGER,
2008, p. 133)

O “topos” seria a entdo abdbada reunidora em si do desencobrimento dos
entes que nela se encontram. Isso significa que no “topos” ou na “polis”, como lugar
originario da esséncia de um homem histérico (pois ali vige um tempo, uma
temporalidade, um tempo préprio, um tempo que é ser, mais precisamente, permite
o ser “ser tempo”), os entes se deixam descobrir e encobrir, pois estdo dispostos
para 0 homem num retraimento, numa ocultacdo que n&o nega, mas sim convida a

iluminacéo.

122 |sso também é valido para a linguagem.
123 Para Martin Heidegger, uma clareira, um lugar.
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Neste viés, disposto significa: “algo confiado a alguém”, mais precisamente,
“‘como [algo] que se faz presenga para a esséncia humana de tal maneira que ela
estd encandeada e integrada no que a ela se faz presente, pelo que o homem
necessita dispor-se para que sua esséncia esteja nos eixos” (HEIDEGGER, 2008,
p. 136). Além do mais, a “polis” aqui € encarada como o lugar de sustentagao e de
uma estadia na terra, num percurso cheio de perspectivas. Aqui é possivel até falar
de uma alma ao homem, pois o “topos” concede um espaco existencial a ele. O
homem “é” enquanto num lugar e é enquanto ser temporal neste lugar. A alma
assim € encarada ndo como alma individual pré-concedida por Deus ou por outra
entidade interpelada pela moral crista, mas falar de alma humana neste caso é falar

de uma alma concedida pelo lugar. Alids, é falar de uma alma do lugar'?.

g) A revelagado do aspecto

A partir deste ponto de vista, o modo de ver e constatar a verdadeira
esséncia do homem comeca a tracar caminhos diferentes dos estipulados pela
metafisica. “Ver” ndo mais significa o verum da certituto em se tratando da esséncia
num espacgo existencial. “Ver” agora ganha outra qualidade: a de “contemplar”.
“Ver”, para os gregos, significava “oferecer o vislumbre do ser dos entes”. Este
vislumbre era o modo fundamental no qual aquilo que se apresentava as vistas
emergia-se como o descoberto no desencobrimento. O que isso significa? Que os
gregos tinham uma maneira de representar aquilo que |hes aparecia como
essencial. Representar ndo € uma atividade de apresentar “uma segunda vez
aquilo que foi constatado”, e sim um apresentar diante de si, trazer diante de si e

dominar'® a coisa ja apreendida.

Os gregos experimentavam o ver antes de tudo e propriamente
como o modo no qual o homem emerge e vem a presenga com 0S
outros entes, mas como homem na sua esséncia. Pensando
modernamente e por isso também insuficientemente, mas para nos
de forma mais compreensivel, podemos resumir: o olhar (...) ndo é
o olhar como atividade e ato do “sujeito”, mas o vislumbre como
emergir do “objeto” e seu ir e vir ao encontro. Ver é auto mostrar-se
e, na verdade, aquele auto mostrar-se no qual a esséncia da
pessoa que encontra se reune em si, no que a pessoa do encontro
‘emerge” no duplo sentido de que sua esséncia é colhida neste

124 Genius loci.
125 Melhor dizendo: denominar, ou seja, lhe revelar o nome.



92

olhar como a soma de sua existéncia recolhida'®, e que esse todo
recolhido e simples dessa esséncia abre a si mesmo no olhar — abre
certamente para deixar vigorar no assim descoberto, ao mesmo
tempo, o encobrimento e o abismo de sua esséncia. (HEIDEGGER,
2008, p. 151)

Este vislumbre que concedia o brilho ndo era constatado de tal maneira
somente por causa dos entes. Deixar os entes virem ao seu brilho, isto &, para a
contemplagao, era o proprio ser vigendo e permitindo os entes brilharem. Este
brilho constituia uma cercania dos entes. Para uma traducao atual, esta cercania
pode ser acatada pela paisagem e pelo lugar (até pela casa), ja que esta cercania
era a acolhida originaria do ser, a sua clareira. Esta paisagem ndo era um limite
(entendido modernamente) para o lugar existencial na medida de um ver. Era uma
saga constituinte de um caminho que mantinha reunido um lugar a qual fazia
presente “a circunferéncia do que € em seu nexo, 0 que pertence a ele e é “nele”,
no lugar” (HEIDEGGER, 2008, p. 169). Isso quer dizer que o lugar € a manutengao
do que esta numa relagdo reciproca de copertenga'?’, formando uma multiplicidade

de lugares interligados mutuamente.

A esta interligacdo da-se o nome de localidade e, em seu dominio de
extensdo, encontram-se caminhos e passagens (acata-se também a palavra
paisagem, no sentido de que esta permite uma finitude que concede imagens, um
limite instaurador que permite uma ultrapassagem). Desta forma, o emergir do
lugar, até mesmo pela paisagem que apresenta, é fazer liberar o que esta contido
(contido também pelas imagens resguardadas do lugar), deixar surgir a
multiplicidade numa mesmidade. Como? Talvez agora fosse o correto encarar o
desencobrimento como um penetrar no ocultamento, ou seja, uma apropriagéo do
lugar que remete o homem a uma profunda meditacdo do “como” revelar este

ocultamento, alids, como abrigar, recolher este desencobrimento.

Assim o desencobrimento remete a uma cobertura protetora do que esta

descoberto na dindmica do desencobrimento. Assim, este desencobrimento vem a

126 Ou seja: utensilios, coisas, obras, terra, mundo, mortais, divinos, destino, comportamento e disposicéo
formam uma coeréncia cultivada e edificada chamada lugar. Este entendimento mutuo entre essas
manifestagdes ndo €& o ser dos entes, ndo se contém nestes entes ou somente nos homens, eles sao
conquistados, buscados, mantidos, construidos e, quando contemplados, conduzidos ao seu tempo proprio e
deixam o ser “ser”.

127 Re-unido.
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ser a unidade vigente da relacdo “mundo e terra” e constitui num abrigo (ou numa
casa) a intimidade (a identidade) humana para com o lugar. Neste viés, morar,
habitar € co-instituir os tragos fundamentais (a fenda, o rasgo) da proteg¢ao daquilo

que se desencobre no agir da salvaguarda das coisas que o homem constroi.

Alias, salvaguardar ndo € manter algo a salvo no sentido de clivar de um
perigo como se entende atualmente. Salvaguardar € deixar algo livre num campo
de relagdes proprio. E deixar permanecer em paz, preservado do dano e da ameaca
(HEIDEGGER, 1954). Também nao € um fazer nada com aquilo que esta a salvo,
e sim deixar algo ser em seu vigor de esséncia. Salvaguardar € dar abrigo ao vigor
da esséncia daquilo que esta liberado a ser, € conceder espagco ao seu tempo

existencial'28.

Desta maneira, “tempo” ndo €& compreendido pelo passar dos
acontecimentos milimetricamente documentados pela ciéncia como o tempo do
calendario. O espago'?® concedido pelo tempo, pensado de forma originaria, é o
ponto no sentido do local que cuja aparéncia (imagem, paisagem) deixa
transparecer o tempo que guarda e que, por carregar esta aparéncia, este tempo

dispde o aparecer e 0 desaparecer dos entes.

Entdo o tempo pode (...), ou seja, pode abrigar de novo em si
mesmo somente 0 que ja apareceu (...). Entes, que se tornam
presentes e se ocultam e se tornam presentes na auséncia pela
varredura do tempo, sdo entendidos aqui no sentido do aparecer.
Contudo, o que aparece ao aparecer € o que é somente na medida
em que surge e emerge. Uma tal coisa pode, entdo, entrar em
vigéncia, na medida em que deixa o aparecer emergir: (...) a terra
deixa emergir. Frequentemente, e mesmo corretamente,
traduzimos (...) como “crescer”, mas, assim fazendo, esquecemos
de pensar este tornar-se” e “crescer”, dentro da experiéncia grega,
como um emergir da semente e da raiz a partir do encobrimento na
escuridao da terra para a luz do dia. Ainda hoje dizemos, embora
somente como uma figura de linguagem: o tempo traz para a luz do
dia; cada coisa necessita (para o seu desabrochar) de seu tempo.
(HEIDEGGER, 2008, p. 204)

28 £ com a temporalidade, qualificar a relagdo quista entre o homem e o espaco, instituir uma condicdo
humana na condigéo espacial.
129 | ugar.
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Assim, o despertar humano, enquanto para um comportamento, ndo se volta
mais para os entes em si, mas pensa ja o ser, pensa 0 seu tempo, pensa em seu
lugar ek-sistencial. Habitar como experiéncia de uma esséncia é desvelar a verdade
de um mundo. Isso significa (verdade) contemplar, vislumbrar, cuidar do que se
demora, do que constantemente brilha na terra (ver); enquanto um aproximar-se
das coisas em seus contornos e caminhos no intuito de reconhecé-la, penetra-la
para, enfim, 0 homem se identificar como homem (eidos, eidade ou, simplesmente,

aspecto).

VIII.  Linguagem e ser

A linguagem, como se embasa os varios trabalhos antropoldgicos, é de
proveniéncia humana, onde o seu grau de desenvolvimento e adaptagao - tanto
com o meio vivente como também para com seus semelhantes - € paulatinamente
sulcada pelas situacgdes vividas pelo homem. A articulagio da fala responde n&o sé
aos varios apelos da sobrevivéncia, mas também a medida que esta sobrevivéncia
vai se tornando complexa a partir do momento em que suas satisfagdes se tornam
cada vez mais sofisticadas pela iniciativa humana dependendo assim, e cada vez
mais, do grupo para serem consolidadas (CANDIDO, 1964). Desta forma, a
linguagem aqui se estabelece num grau de entendimento que, com o passar do
tempo, estipula varias categorias e simbolos que possibilitam a comunicagao ao

homem.

Neste viés de pensamento, as sociedades humanas vao se caracterizando
crescentemente pela natureza de suas necessidades coletivas em ténue relagao
com os recursos disponiveis para satisfazé-las. Desta forma, o equilibrio social, que
ira depender estritamente da correlagdo entre as necessidades e sua satisfacao,
acaba sendo consolidado e possivel de ser transmitido até por meio de narrativas

que vao, aos poucos, caracterizando o “homem comunitario”.

Esta visao, longe de ser encarada como enganosa, mesmo que obtenha
alguns éxitos nos estudos a respeito da fala humana, peca em estabelecer sua
origem na medida em que define contornos altamente racionais sobre uma divis&o
entre homem, meio e seu mundo. De certo modo, esta divisdo pode até existir, mas

o problema se encontra quanto a linguagem. Este “conseguir dizer” alguma coisa,
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para as ciéncias humanas se conecta, estritamente, ao ambito objetual humano.
Designar algo, desta forma, é designar algo que “€¢” no mundo humano. Porém, o

que fica para tras é o carater fundante da linguagem.

Este carater fundante que da a fala uma linguagem ndo necessariamente se
conecta a uma extensio tdo imediata das coisas nomeadas pelo homem, assim
como designa, por exemplo, a antropologia. Isso, pois, se as necessidades e sua
consequente complexidade forem estabelecidas num carater tdo pragmatico como
0 exposto aqui, a esséncia da linguagem que concede a fala se torna impossivel.
O que isso significa? Significa que 0 homem seria um ente passivel no ato de obter
uma linguagem (esta seria algo comum ou inerente a todos os homens, pois estes,
diferentemente dos animais, conseguem falar) e que, para especifica-la, bastaria
somente um estudo sobre sobrevivéncia, necessidades e organizagao social

humana para atingir o seu ser.

Assim, o que aqui se entende por linguagem - alias, enquanto esséncia - é
a sua possibilidade efetiva de uma con-dicgao, ou seja, um conduzir a fala, que se
torna mais plausivel no acontecimento apropriativo do ser-ai existente, e ndo num
homem pré-concebido e enquadrado analiticamente. Desta maneira, falar a
respeito de linguagem é falar da evocagdo de um mundo existencial, onde sua
esséncia s6 é possivel enquanto conduz e resguarda este mundo (tanto o seu

espaco quanto o seu tempo).

E que aqui que se pensa a linguagem como a instauracéo de uma medida,
mas nado numa forma de delimitar, definir algum objeto, isto €, trancafia-la a este
objeto. Mas sim que, na medida em que nomeia, delimita, instaura um principio,
uma medida pela essencializagao da juncao e do acolhimento de um mundo naquilo
que é finalizado (objeto), ou melhor, instaura um caminho a origem (acontecimento)

de sua existéncia (apropriagdo).

a) O acontecimento-apropriador da linguagem

Ja que o pensamento tradicional busca elaborar uma representacao
universal da linguagem, este “universal” que vale por toda e qualquer coisa é
tomado por esséncia. Assim, toda forma de pensar e se expressar € levado a se

cristalizar numa unica maneira que também possui uma validade universal. Se se
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quiser manter a proposta de pensar a linguagem, o correto seria fornecer uma
representacdo da esséncia da linguagem, distinguindo-as de outras

representacoes.

Como fazer isso? Segundo Heidegger (2003), fazer uma “colocagao” sobre
a linguagem ndo significa conduzir a linguagem ao seu sentido, pelo contrario, para
identificar sua esséncia ter-se-ia que conduzir o homem ao seu lugar préprio. A isto
se da o nome de “acontecimento-apropriativo”. Desta maneira, esséncia aqui
ganharia um outro sentido. Ao invés de se traduzir esséncia como ousia (esséncia
ultima), Heidegger (2003) destrdi o sentido tradicional de esséncia devolvendo-a
para a experiéncia de realizar um modo de ser, de vigorar, expressa no verbo

alemao wesen, que significa viger ou vigorar'*.

Mas, como vigora a linguagem como linguagem? Para isso, seria preciso
penetrar na fala da linguagem, a fim de habitar na mesma e alcangar o ambito no
qual pode acontecer a linguagem que confia um modo de ser, um modo essencial.
Heidegger (2003) diz que, para isso, deve-se encarar o abismo que o olhar da razao
contempla quando encara a linguagem. O abismo aqui significa o sem fundamento,
o ausente de chdo. Seria a linguagem este abismo? Sim, se encarada pela
linguagem habitual ou a linguagem inflexivel da racionalidade. Este abismo abriria
um nada, uma possiblidade de pensar a linguagem essencial como aquela que

concede uma morada para o modo de ser dos mortais.

Mas todo mortal fala. O que seria falar? Para a opinido corrente, a fala € uma
atividade dos 6rgaos que servem para a emissao de sons e para a escuta. Falar
seria a expressdo e a comunicagao sonora de movimentos da “alma humana”.
Porém, esta é a forma que assumem os modos paradigmaticos de toda e qualquer
ciéncia que estuda a linguagem, seja ela a: antropologia, sociologia, biologia,
psicologia, etc. A fala aqui é consolidada na perspectiva que considera uma
totalidade essencial (universal, mudando somente os métodos de analise) da

linguagem.

130 Na verdade, esta palavra € um antigo verbo alemao no qual atualmente esta na raiz da palavra gewesenheit,
que guarda em sua morfologia a palavra sein que, em alem&o, significa “ser”.
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Para Heidegger (2003), num dizer, a fala se resguarda, recolhe tanto os
modos que ela perdura como o que pela prépria fala se perdura, ou seja, ela vigora
numa reunido integradora. A fala n&o designa, ela nomeia. Nomear esta no sentido
de evocar, ou melhor, convocar a caminhar até a morada do ser. Esta morada,
segundo Bachelard (1978), é a casa do devaneio, onde tudo se perdura de uma
maneira um pouco mais prolongada, onde o homem é convocado quando fala.
Nomear significa assim um evocar uma palavra que aproxima esta evocagao. Mas
essa aproximacao nao cria o que se evoca no intuito de forma-lo e submeté-lo ao
ambito imediato das coisas vigentes. A evocagdo, ao convocar, traz para uma
proximidade a vigéncia do que antes estava distante, mesmo que existente e

corrigueiramente nomeado.

Quando a linguagem convoca o homem a sua morada, provoca aquilo que
foi evocado pela fala. Mas provoca em que sentido? No sentido da distancia em
que, aquilo que foi evocado, se recolher numa finitude. Se provocar € evocar uma
proximidade, esta vige ndo numa distancia curta, pois precisa da distancia para
viger com mais intensidade'®'. O que isso significa? Ja que a evocag&o nao cria
aquilo que evoca, aquilo que vigora na evocagao ndo esta no aqui e agora, mas
numa distancia inaugurada pela finitude. Desta forma, a evocagdo nomeadora
chama as coisas para que elas venham até n6s. Chamar, para Heidegger (2003) é
convidar. Convidar para qué? Para que aquilo que se evoca em esséncia pelo ser-
ai ek-sistente possa fazer com que este habite naquele instantdneo tempo préprio

que passou'3?,

Aquilo que se convida € designado “coisas”, ou seja, coisas que permitem o
homem desfrutar de sua intimidade evocante. As coisas nomeadas recolhem o que
Heidegger (1954) da o nome de quadratura: divinos e mortais, terra e céu. Isso
significa que ao nomear as coisas de seu mundo, a quadratura (Qque € o mundo)
nelas perdura. Fazendo-se coisas, faz-se mundo, pois as coisas sdo um gesto de
mundo. As coisas, desta maneira, condicionam os mortais, visitam os homens

propriamente com um mundo. Aqui, mundo perde seu carater secularizado de ser

131 A finitude instaura um caminho, ndo o encerra, ndo é seu fim ultimo.
132 Uma tradugao proxima a isto seria o poder da tradigdo dos costumes ligados aos ritos, a culinaria, etc.
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uma representacdo da natureza e da historia ou de uma representagéo teologica

da criagdo.

O mundo, enquanto coisas que evocam, chama para seu sentido proprio o
homem para vir habitar-lhe. Chamar em seu sentido préprio € provocar a saga do
dizer que nomeia este mundo. O dizer confia o mundo para as coisas e confia
também ao brilho do mundo as coisas. Coisas e mundo aqui podem ser tomados
numa mesma significancia. Na verdade, mesmo n&o separados, eles sao di-
ferentes (HEIDEGGER, 1991). Mundo e coisas se interpenetram, dimensionam um
meio e ali se unem. Assim, unidos, sdo intimos. Aquilo que se da na intimidade
desses dois é o “entre”. Este “entre” ndo instaura uma mistura, mas origina um
corte, uma fenda que prevalece a intimidade, mas, ao mesmo tempo, os distingue.
Pois, se mundo e coisa fossem estritamente iguais, como poderia haver uma

evocacao das coisas que chamariam o homem a ser convocado para seu mundo?

A intimidade de mundo e coisa vigora neste corte do “entre”, na diferenga. A
diferenga aqui ndo é tomada no sentido usual de distingdo, de desiguais, etc. A
diferenca é responsavel por manter em separado o meio em que mundo e coisa
s&o unidade na relacdo de um com o outro. A diferenga instaura um meio (uma
passagem). Isso significa “instaura um caminho que leva o homem a se aproximar
e a se distanciar das coisas e do mundo”. Este “distanciar e aproximar” € a paulatina
apropriacao da fala. A di-ferenga faz o homem reportar mundo e coisas, media a
relagdo um com o outro. Nao distingue mundo e coisas, pois estes dois ndo séo
meros objetos. A diferenga de mundo e coisa apropria o gesto de um mundo nas
obras.

Esta diferenca instaura o sentido entre mundo e coisas. Instaura até mesmo
pela dor. Em se tratando de sentido (e propriamente da dor) ndo se esta querendo
dizer que esta “dor” significa o usual “ferir com algum objeto cortante a carne”, e
sim que o rasgo do “entre”, entre mundo e coisas, convoca este rasgo unificador
numa vigéncia de sentido que é a dor, e que esta mesma pode ser apropriada em
coisas, como numa simples soleira de uma porta. A dor mencionada aqui diferencia
o dentro e o fora, isto €, ndo os distingue, somente ndo os deixa escapar ou se

separar. Na soleira da porta, ha o sustento (o que foi instaurado e que agora vigora)
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da dor (a convocagdo de um sentir, uma apreensdo de sentidos, o porvir que

desvela de onde se origina esta dor).

b) A fenda instaurada pela di-ferencga e pela linguagem

Se evocar, em seu sentido original, é “deixar vir a intimidade o chamado
mundo-coisa”, entdo este chamar € propriamente chamar o “entre” da diferenca.
Mas o que isso quer dizer? Dizer a diferenga de mundo e coisa € dizer que esta
diferenga conquistou mundo e coisa ao seu ser proprio. Diferir € dimensionar a
fenda aberta, a fenda apropriada num acontecimento e que deixa a linguagem
surgir.

O chamado da linguagem recomenda e entrega o que nela é
chamado para o chamado da di-ferenca. A di-ferenca deixa o fazer-
se coisa das coisas repousar no fazer-se mundo do mundo. A di-
ferenca des-apropria a coisa para entrega-la ao repouso da
quadratura. Esta desapropriacdo nao retira nada das coisas. E ela
que liberta as coisas para o seu proprio: resguardar o mundo.

Guardar no repouso € aquietar. A di-ferengca aquieta no mundo a
coisa como coisa. (HEIDEGGER, 2003, p. 22)

Este aquietar acontece quando a quadratura do mundo plenifica os gestos
das coisas na medida em que conduz suficiéncia as mesmas para resguardarem
esta quadratura. Isso significa que as coisas de um mundo aquietam-no na medida
em que conseguem identifica-lo, mas ao mesmo tempo em que ndo deixam de se
diferenciar desse mundo, pois elas propriamente ndo sdo um mundo'33, Aquietar
significa deixar que o mundo se baste nas coisas. Aquietar ndo significa um
repouso, e sim um deixar-ser'3*, Desta forma, quando coisa e mundo estdo quietos
no seu modo de ser préprio, a diferenga convoca-os para o “entre” de sua
intimidade. A diferengca chama para mais perto. Como? Recolhendo. E como se
recolhe mundo e coisa? No soar do chamado. O chamado que recolhe é
consonante, ou seja, conduz ao som, conduz a fala que contempla mundo e coisas,

que os unem enquanto vigentes enquanto necessarios um ao outro.

133 Mundo € reunido integradora, reunido articuladora.
134 |iberdade.
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Aquilo que estava quieto, que estava ali em seu modo de ser, sendo
vivenciado em esséncia, estava em siléncio. O siléncio € o nada. Mas ndo um nada
que nega a palavra, mas que concede, que possibilita o som viger. A linguagem é
a consonéncia deste quieto. A quietude que da suporte ao mundo é o
acontecimento apropriador da di-ferenga®5. A linguagem se apropria desta
diferengca como vigor que concede a fala para este siléncio.

O que assim se apropria, a esséncia do homem, é trazido pela
linguagem ao seu proprio de maneira a permanecer uma
propriedade da esséncia da linguagem, ou seja, da consonancia do
quieto. (...) Para os mortais, falar € evocar pelo nome, e chamar, a
partir da simplicidade da di-ferenga, coisa e mundo para vir. Na fala
dos mortais, o dito do poema é puro chamado. Poesia nunca é
propriamente apenas um modo (melos) mais elevado da linguagem
cotidiana. Ao contrario, é a fala cotidiana que consiste num poema
esquecido e desgastado, que quase ndo mais ressoa.
(HEIDEGGER, 2003, p. 24)

Assim, para Heidegger (2003), os mortais falam a partir da diferenga num
sentido de correspondéncia, isto é, na medida em que o homem fala, escuta o
chamado que habitava na quietude fazendo com que a diferenca evoque-se do
rasgo entre coisa e mundo. Desta maneira, cada fala pronunciada pelos homens
s6 foi possivel por este conseguir escuta-la, pois escutar € reservar-se num
pertencimento pelo qual a escuta foi apropriada pela consonancia que surgiu do
quieto.

Este quieto possibilita até uma colocagao, no sentido de mostrar o lugar em
que esta relagao de consonéncia se da. “Colocacao” esta para a traducao de “um
mostrar o lugar’, de “atender os apelos do lugar”. A tradugcdo para “lugar”,
originalmente experenciada, € “ponta de langa”, ou melhor, o local “para onde tudo
converge”. Reunindo e recolhendo, o lugar desenvolve e preserva tudo o que nele
se recolhe e faz seu brilho atravessar tudo o que nele foi recolhido de maneira a
entregar a sua verdadeira esséncia (SARAMAGO, 2012). E aqui que ha o destino
dos homens, pois o lugar s6 assim o & considerado porque hermético. Mas isso

significa que o lugar seria algo fechado, separado, dividido? Usualmente, a

135 A diferenca € a conjungdo entre mundo e coisas, porém, os precisa diferenciar na medida em que necessita
estabelecer um “entre” que aponta ao homem as coisas que ele deve reconhecer, identificar como préprios de
seu mundo.
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tradugdo da palavra “hermético” também n&o corresponde a sua experiéncia
original. “Hermético” esta para a articulagdo com o nome do deus Hermes da
antiguidade classica. Este deus era 0 mensageiro dos deuses que dava as noticias
aos mortais sobre seu destino, na medida em que esses conseguiam escutar sua
mensagem. Desta maneira, hermético n&o significa um interpretar, mas “um trazer

a mensagem e dar a noticia”.

E aqui que a fala sobre um lugar ndo é um simples elencar as coisas que
compde este lugar, ndo é um descrevé-lo, mas sim um referenciar. Referenciar é
falar acerca do “entre” instaurado entre mundo e coisas'3®. Este falar ndo ¢ um
mero dizer, e sim um “levar e um trazer um anuncio” na medida em que o0 homem
vige na recomendacgao, ou melhor, no vigor do embate entre mundo e terra. A
referéncia humana ao lugar, deste modo, € um corresponder ao apelo do

desvelamento.

c) A experiéncia da saga de um dizer

Fazer uma experiéncia com a linguagem, sendo este fazer um “atravessar”,
‘receber” ou um “harmonizar o que vem ao encontro”, € deixar o homem ser tocado
pela reivindicag&o da linguagem. “Deixar-ser tocado” & também um “encontrar uma
moradia na linguagem”, onde esta articula a presenga humana no mundo. Como
isso se da? Heidegger (2003) diz que para esta relagao se estabelecer, é preciso
que se dé uma renuncia da palavra falada. Isso significa que o homem deve

constantemente se calar? Muito pelo contrario.

O que significa renunciar? O verbo alemao verzeihen, renunciar, de
onde provém a palavra “renuncia”, significa comumente desculpar-
se, relevar. Num uso antigo diz “abdicar de uma coisa”, relevar, re-
nunciar, ver-ihen. Zeihen, anunciar, € a mesma palavra que o latim
dicere, dizer, que o grego (...), mostrar no antigo aleméo, sagan:
saga. Renunciar é re-anunciar. Em sua renuncia, o poeta abdica de
sua relagao anterior com a palavra. S6 isso? Nao, abdicando, algo
se lhe anuncia, um chamado que o poeta ndo pode mais recusar.
(HEIDEGGER, 2003, p. 129)

136 Como a poesia, onde a sua linguagem primordial sabe fazer o homem habitar nesta duplicidade de mundo
e terra, alids, ensina o homem a acolhé-la.
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Esta renuncia se da para a linguagem habitual, um deixar de acata-la como
um simples ente decodificador. A experiéncia tirada da renuncia significa o
estabelecimento de um relacionamento entre a coisa nomeada e a palavra
evocada. Ao invés de encarar o objeto como aquele que tem um nome pelo simples
fato da palavra revelar sua existéncia (por ser comumente considerado objeto), a
relacdo agora estabelecida € a da palavra que deixa aparecer e vigorar uma coisa
como algo que ela realmente é. Para a evocagao, a palavra somente é a palavra,

pois diz como contém o seu ser (aquilo a que uma coisa se atém).

Desta forma, experiéncia aqui estd para o sentido de “percorrer um
caminho”. Este caminho, logicamente, atravessa uma paisagem. Esta paisagem
que contém, que abriga um caminho para a linguagem e que, lembrando, abriga
também os pontos referenciais (temporais) do espaco, estabelece uma fronteira,
uma regido. A linguagem pertence ao @mbito dessa paisagem, onde a saga poetica,
como coloca Heidegger (2003), delimita o destino da linguagem. Porém, esta saga
do dizer, este “percorrer um caminho” aproxima o mundo numa vizinhanca. Esta
vizinhancga é a experiéncia poética, pois esta saga mantém aquilo mesmo que se
atém pela paisagem, ou melhor, pelo lugar. A palavra, a poesia, € a sustentagao
das coisas, um trazer préximo o mundo ao homem, um comover ao caminho

distante ali mesmo onde se inicia a proximidade de uma relagéo'?’.

Deste modo, a palavra nunca “é” algo, e sim um aceno para o que “se da”
com este algo. Para o que “se da” é: para aquilo que vige na sustentagdo’3é, que
institui uma fronteira ou um rasgo. Este rasgo arranca a poesia e o pensamento
para a vizinhanca de um com o outro. E isso que significa habitar na proximidade:
uma saga do dizer que aproxima poesia e pensamento para uma vizinhanga; um

deixar aparecer, um liberar clareando e encobrindo no permanecer da paz.

Escutamos a palavra alema Wesen, esséncia, como um verbo,
wesend, ou seja, como vigorar, no sentido de vigorar na presenga
e na auséncia. Wesen, vigorar, diz wéhren, perdurar, weilen,
demorar. A expressao es west, “esta em vigor”, significa mais do
que: estd durando, demorando. “Estd em vigor’ diz que algo
persiste, perdura e assim nos toca, nos en-caminha e nos intima.
Pensada desse modo, a esséncia designa o vigor, o que persiste e
perdura, o que nos concerne em tudo o que nos toca, porque € o

137 A linguagem é o remeter o homem ao tempo préprio que instalou uma finitude, a0 momento (acontecimento)
que a apropriou.
138 Seu tempo proprio.
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que tudo en-caminha e movimenta. (...) a linguagem pertence a
esse vigor, é o que ha de mais proprio nesse perdurar que tudo en-
caminha. O que tudo en-caminha, en-caminha e movimenta a
medida que fala. (...) O que nos concerne como linguagem
determina-se pela saga do dizer, essa que tudo en-caminha e
movimenta. Acenar é passar de um para outro. As palavras guias
acenam, fazendo-nos passar das representacdes corriqueiras da
linguagem para a experiéncia da linguagem como saga do dizer.
(HEIDEGGER, 2003, p. 158-159)

Mas esta saga do dizer sé carrega a experiéncia enquanto movimento da
distancia e proximidade assim como se entende numa relacido espacial? Nao seria
ela digna também de falar outra relagdo que comove o homem, como o tempo?
Mas ele sempre esteve ali nesta experiéncia, pois o tempo temporaliza. O que isso
quer dizer? Temporalizar significa: amadurecer, deixar surgir o simultaneo, o que
surge a cada tempo em seu modo. Este simultédneo é o vigor de ja ser, o fazer-se
vigor e o aguardar o que se resguarda. E um permitir este vigor em algum lugar que
entreabre, libera e concede a localidade para este tempo se temporalizar. A
localidade n&o se move, mas o tempo a langa'?® no jogo do simultaneo. O que isso

quer dizer?

Que a linguagem é um encontro face a face da quadratura, ou seja, dos
quatro campos de um mundo'9. Ela relaciona, sustenta e alcanca esses campos
do mundo abrigando-os na fala (enquanto relagbes temporais e espaciais). Esta
fala ndo € uma descricéo, é a configuragdo da harmonia articuladora do vigor do
mundo, onde este mundo repousa na linguagem do acontecimento apropriador'4'.
Isso quer dizer que este mundo nao “é” algo, mas deixa-ser como €, pois sua unica
“lei” & permitir que ele e homem “sejam”. Assim, linguagem articuladora de um
mundo € uma linguagem que carrega (aponta) na fala o espago em que se
temporaliza o seu vigor, na sua maneira propria de amadurecer (encobrir) e fazer

surgir (desencobrir) seu modo de ser, de se dar como tempo.

139 Lembrando que o movimento da langa forma no ar um arco, que em grego antigo se traduz por bios e que
também significa “vida”.

140 Djvinos e mortais, terra e céu.

141 A quadratura de mundo se da simultaneamente naquele instante instaurador do desvelamento. E por isso
que somos seres temporais, ou melhor, ha o tempo para haver ser.
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IX. De volta para casa

A reflexdo que fora engendrada até aqui se pautou na tentativa de pensar o
“dizer poético” que consegue fazer o homem se identificar ndo s6 com o seu “eu”,
mas com as coisas e seres 0s quais |he auxiliam no processo de pertencimento a
lugar e a um tempo. Isso também significou tentar levar o leitor a um envolvimento
com a linguagem no sentido de que esta o solicitasse ndo numa superficialidade
descritiva, mas num tal comprometimento que a linguagem deixasse surgir ou
deixasse sentir a forga que carrega enquanto duragcédo (encobrimento) de um
instante que passa, ou seja, enquanto con-dicgao, fazendo este instante aparecer

nos entes que nomeia, melhor dizendo, nas coisas que evoca.

Desta forma, o método fenomenoldgico que fora utilizado com nitida
influéncia heideggeriana serviu para que se percorresse um caminho para tentar
revelar como esta relagdo do “eu” com o “outro” (Que pode ser outro ser ou ente)
se estabelecia. Mesmo assim, a unica coisa consentida foi que esta saga, para se
percorrer o caminho de um dizer que desvela o mundo de um ser vivente e seu
consequente comportamento para com ele, exige um comprometimento dificil e

complexo, muitas vezes requerendo um envolvimento “face a face”'42.

De uma forma mais clara, o mais importante era a tentativa de compreender
uma das questdes mais desconfortaveis, intrigantes e obsessivamente procurada
nos tempos atuais: a identidade. Questao esta bem complicada nos dias correntes,
onde o tempo e o0 espago se encontram desencaixados ou suprimidos, por exemplo,
pela velocidade do mundo ciberespacial. Este tipo de encontro face a face que a
identidade exige faz-se cada vez mais de forma rareada, se tornando um problema
constante para as ciéncias (principalmente as humanas) que estudam a relagéao do

denominado “homem social”.

Além disso, estas ciéncias, para explicarem a questédo da identidade, vao se
estruturando em campos especificos e autbnomos a partir do século XVIIl e XIX,
utilizando algumas correntes filoséficas que ja pensavam o homem desconectado
com o seu mundo, sendo elas a materialista e a idealista. Por vezes, a relacao

estabelecida (e ainda prevalecente) para o estudo do homem em comunidade é

142 Um comprometimento até do autor com sua propria ética enquanto pesquisador.
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encabecada por categorias abstratas como “classe social” a partir da condicdo em
que o sujeito se encontra enquanto desprovido dos meios de produgao, tendo a
consciéncia de pertencer a um grupo que se enquadra nas mesmas situacdes de
espoliacao pelo modo de produgao capitalista e, formando assim, a chamada

consciéncia de classe’3.

Ou ainda numa outra categorizagdo de classe social entendida por meio de
acdes sociais que se objetivam em atitudes em busca de compensagdes de mesmo
interesse (relagdes de poder), onde estes se amalgamam na igual motivagao de
um estrato social exercer sua hegemonia a um outro. Entretanto, tais agbes e
relagcdes sociais ndo estariam necessariamente motivadas estritamente pelo &mbito
econdmico, mas podendo ocorrer no viés politico, cultural ou até religioso’4. Isso
significa que uma classe social se caracterizaria pelos diversos conhecimentos,
normas, deveres e obrigagdes que institui através de uma oportunidade de poder,
formando uma associacdo de dominacéao e caracterizando-se ndo numa condigao,

mas numa situacao de classe.

Outra vertente defende o organicismo social, aqui ndo se encontrando uma
ordem especificamente capitalista, mas industrialista, onde se empreende certa
evolugdo de uma relagdo comunitaria (solidariedade mecénica) para uma ordem
societaria (solidariedade orgénica) na medida em que este grupo social, pela cada
vez mais complexa interdependéncia da divisdo de tarefas dentro desse grupo, se

torna coeso'°.

Em suma, as trés correntes citadas apresentam problemas enquanto

reconhecem ou a existéncia de coisas reais (porém independentes da consciéncia

143 |sto para o materialismo historico. Todavia, aqui ndo se discorda desta metodologia por completo, mas sim
0 que se alerta sdo as leituras feitas tendo por base a transformagéo radical por intermédio de categorias
extremamente abstratas, como a proletaria, sem levar em conta o dinamismo que as condicionam como tal.
Isto faz com que uma leitura sistémica e economicista do marxismo abunde, submeta e divida estas dindmicas
em turvas leituras como as de superestrutura e infraestrutura, sem ao menos estabelecer uma simples analise
conjuntural da sociedade estudada.

144 Sabendo-se que a tarefa weberiana, pelo intermédio do que denomina de “vocagdo da ciéncia” ou do
cientista, seja mesmo a compressdo das dindmicas de uma sociedade e ndo “da sociedade” por intermédio
dos tipos ideais. Colocando em pauta os problemas do cientificismo por ele identificado no materialismo
histérico, que geraria uma leitura do social abarcado estritamente pelo viés econdmico e esquecendo-se do
cultural (para ele o mais importante), propora a leitura dos fendmenos sociais a partir dos tipos ideais, que
seriam conceitos ndo abrangentes de uma totalidade, mas sim das especificidades que levam a esta totalidade.
O problema é que a compreenséo weberiana, buscada na tarefa da verdade através destes tipos ideais, ndo
constitui um plano de mudanca radical, ja que a situagao de classe (melhor, a identidade que deveria emanar
dela) seria algo mais languido, isto devido as diversas possibilidades de um grupo se constituir como tal.

145 Positivismo de Emile Durkheim.



106

do sujeito) ou enquanto essa consciéncia trabalha num viés de conformagao da
realidade (as vezes de negagéao), transformando-a num produto seu ou num a priori
e formando assim um sistema de juizos, esquematizacdes e generalizagdes da
realidade que se quer analisar extraindo, a partir das conformacdes dessas

esquematizagdes e generalizagdes, a relagdo das partes com o todo.

Porém, o maior problema é que todas estas categorias vao disputar o
estabelecimento do “si mesmo” do homem moderno enquadrando-o na categoria
de “homem universal”’. Além disso, o seu mundo, ou melhor, a natureza a qual
estava até entdo atrelada, tanto para a satisfacdo das suas necessidades como
para o estabelecimento dos seus parametros existenciais, vai ser aos poucos vista
como algo apenas fornecedor de “matéria prima”, sendo agora esta “natureza”
possivel de ser controlada por férmulas cientificas. E aqui que 0 homem moderno
(e o desenvolvimento da ciéncia) vai aos poucos se esquecendo de que, ser

alguém, é ser alguém em algum lugar.

Assim, a estabilidade do mundo conhecido (homem e lugar) aos poucos vai
sendo substituida ou liquefeita (BAUMAN, 2005) na medida em que a identidade
que o homem estabelecia com seu espago de vivéncia passa a ser (e cada vez
mais) de carater individual, se tornando um processo estafante o da constru¢ao de
sua propria imagem (e também a do seu mundo para si). Isso significa que o valor
identitario construido de forma coletiva, se torna cada vez mais um processo
subjetivo, individual. Como isso veio a ocorrer? Um dos principios deste problema
ja ocorre com a propria modernidade, onde esta estabelece contradicbes e os
paradoxos na medida em que intenta se definir e se estabelecer como “projeto de
mundo” a partir da padronizacdo dos modos de vida, dos costumes e da
organizacao social primeiramente europeia (iniciando-se ja no século XV e XVI com
as grandes navegacgodes) e depois se espalhando pelos quatro cantos do mundo
(GIDDENS, 1991).

Os mecanismos para isso sao diversos. Aqui se encontram o capitalismo
com sua globalmente conhecida imposicao da relagao entre propriedade privada

do capital versus trabalho assalariado (eixo estruturante da sociedade de
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classes)'8; o industrialismo com seu processo de melhorias técnicas para o melhor
aproveitamento do processo de produgdo (maquinas que criam maquinas, a
utilizagcado de outras fontes de energia), mas também a utilizacdo da disciplina de
mentes e corpos do trabalhador quanto as exigéncias do trabalho fabril'*’; em
relacdo a disciplina mente-corpo, a vigilancia para a manutencgéo desta relagéo se
torna algo cada vez mais constante, podendo ser ela direta com prisdes'® e
escolas’? ou indireta baseada no controle de informagdes com a especializagdo
de érgaos governamentais (censo, cadastro de pessoa fisica ou juridica, etc.); e
também a forga propriamente com o poder militar, onde se encontra o0 monopdlio

do uso da violéncia na justificativa da defesa das fronteiras de um Estado-nagéao.

Tudo isso tinha como objetivo o conhecimento técnico ndo s6 das formas de
se produzir, mas também das formas de organizagao da vida humana. Todavia, isto
nao era encarado como algo nefasto, pois a intengdo inicial era a libertagdo do
homem de suas necessidades naturais, isto €, dominar a natureza com saberes
cada vez mais especializados para libertar o homem de suas leis'®. Entretanto,
uma das consequéncias foi a pasteurizacdo do espacgo-tempo, ou seja, seu
constante esvaziamento de sentido e referéncias (MATOS, 2007). Desta forma, a
palavra-chave para o projeto de vida moderno sempre foi a “ordem”, mesmo que
para ser instaurada ela deva vir pelo caos, como no caso de guerras ou de tantas
outras taticas de exterminio em massa (como a bomba atémica). Porém, a
ordenacdo moderna € mais corriqueiramente sentida nas buscas incessantes de
classificagao das coisas de “seu mundo” na medida em que as arestas, daquilo que
pouco se conforma as suas regras, sao aparadas para serem confortavelmente
adequadas (KUHN, 2000; RIBEIRO, 2014).

Nada mais “natural” do que esta tarefa sendo exercida pelos Estados-
nagdes, onde tinham por meta ordinaria a organizagdo dos povos e de sua
existéncia social (no intuito de |hes dar uma “vida melhor”). As tarefas
milimetricamente estabelecidas se compunham na “definicao territorial”, na criagcao

de critérios classificatérios que apurariam os merecedores de desfrutarem o “calor

146 Karl Marx: “O capital”.

147 Edgar Salvadori de Decca: “O nascimento das fabricas”.

148 Michel Foucault: “Vigiar e punir”.

149 Paulo Freire: “Pedagogia do oprimido”.

150 Os primeiros pensadores que iniciaram este tipo de reflexdo foram René Descartes e Francis Bacon.
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aconchegante” do espacgo interno das fronteiras em grupos, classes de oficios,
raga, etc. Isso tudo, logicamente, comprovado cientificamente por seus 6rgaos de

vigilancia e de violéncia.

Desta maneira, o tempo também se objetiva, se tornando padronizado como
o do calendario ou o do reldgio, diferindo-se de como era encarado nas sociedades
pré-modernas. O tempo e o espago relacionavam-se com o “agir cotidiano”,
vinculando-se a um ambito restrito, isto €, com a topografia. Esta, antes de ser
tomada pela ciéncia moderna como algo relacionado ao estudo dos componentes
e acidentes do solo, vinculava-se com a nog¢ao de espacgo existencial (e essencial)
onde num determinado lugar (€ isso que significa espago existencial) havia a
relagao entre tempo apropriado, pois dado num local especifico. Este local reunia
(falando numa forma pragmatica) o destino humano (tradi¢gao, papéis comunitarios)

desde o seu nascimento (bergo) até a sua morte (tumulo) (BAUMAN, 2005).

Ja com a modernidade, esta relagcao se desencaixa e 0 espago e o tempo se
flexibilizam fora dos contextos e parametros locais, tomando assim magnitudes
globais. Uma das consequéncias ¢é a fragilizagado da nog¢ao do “todo” e do “nés” na
medida em que esta modernidade tenta criar ou sistemas de exceléncia técnica que
organizam grandes areas materiais e sociais do homem (como a engenharia e a
medicina, os chamados “sistemas peritos”) ou mecanismos altamente abstratos
que tentam simbolizar este “pertencer a um lugar”, como € o caso das, assim

nomeadas por Giddens (1991), “fichas simbdlicas’"”.

Isso faz com que haja uma acentuada reflexividade das praticas sociais,
onde estas sdo agora constantemente examinadas, reformuladas e alteradas “a
luz” das informacdes advindas por estes mecanismos. A partir disso, os problemas
da identidade sdo exponencialmente acentuados, pois o sentimento de pertencer
fragiliza-se enquanto o homem tem a sua frente a possiblidade de escolher, pelos
mecanismos ja apresentados, quem ele quer ser. O problema, de forma mais clara,
nao € escolher, mas sim que as escolhas feitas a partir tanto dos “sistemas peritos”
ou das “fichas simbdlicas”, ndo fornecem as “devidas garantias” de serem validas

por um longo tempo, tendo o homem que mudar constantemente o seu “jeito de

151 Cédulas de identidade, cartdes bancarios, dinheiro.
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ser” (ou de lugar) para tentar se adaptar ao rapido e obsolescente mundo moderno
(MARANDOLA JR, 2008).

E aqui onde este mundo moderno costuma ser mais cruel, pois se a
coletividade é dada ou pensada (até poder-se-ia colocar “confiada”) a partir de
conceitos que extrapolam o ambito de vivéncia real como patria, territorio,
fronteiras, estes proprios conceitos, na medida em que se definham e
consequentemente forcam o homem a se locomover de um lado ao outro, destroem
esta nocao de identidade que pensam criar. Por exemplo, a identidade que definia
o homem pré-moderno n&o poderia afirmar o seu ser sem o seu lugar de origem
com o seu tempo préprio (MATOS, 2007). Assim, se no mundo moderno a
natividade é dada pela nacionalidade, ou seja, nascer em algum lugar € ja ser
integrante (acima de tudo) de um pais - podendo o0 homem se locomover por suas
fronteiras sem deixar de ser o que € (pois esta nos limites da fronteira) -, para o
homem pré-moderno “mudar de lugar” era “deixar de ser” o que era. Era deixar de
participar da relagdo cosmica (Kosmos) que as proprias divindades concediam ao
homem a cadeira de espectador. Efeito mais perturbador que esse sé o da bomba
atdbmica, como diria Heidegger (1984), mas mesmo este filésofo admitiria que néo
seria preciso a detonagdo da mesma para sentir seu efeito devastador.

Em se tratando da relagdo césmica, € aqui onde pode ser sentida mais
nitidamente a obsolescéncia do mundo moderno. Ja que o espaco humano para o
homem pré-moderno era algo conhecido, pois estava no ambito de sua vivéncia,
ou melhor, no ambito de um “mundo a m&o”1%2, este espaco passava uma nogao
de limite, de algo menor em relagdo ao das divindades que era de propor¢des
grandiosas e desconhecido. A ciéncia moderna, como coloca Barbuy (1984), ndo
era necessariamente ateia, porém, construiu uma ‘linguagem” em que os
problemas com a sacralidade fossem sendo aos poucos substituidos pelas

“certezas” comprovadas por seus experimentos e taxagbes'3.

152 No ambito de um conter (fasst), como o do cantaro (gefdss) que & produzido (herstellen) pela mao do
homem, um proveniente (herstand) para a libagao (guss) que manifesta seu carater como coisa (em aleméo
“ding”, em inglés “thing”, guardando relagdes intimas com “ring” que em inglés significa anel e “think”, que neste
préprio idioma significa pensar), ou seja, que permite ao homem desfrutar tanto de sua mortalidade estancando
a sua sede ou tanto a de celebrar alguma divindade, re-presentando (vorstellung) uma outra face da esséncia
(gewesenheit) do céantaro.

153 Como a morte. Sendo esta um mistério para o homem, a ciéncia (numa tentativa de amenizar ou até de
extirpar a angustia instaurada por ela) tenta contornar esta questao tdo angustiante e perturbadora (pois a
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Relegava assim a preocupagéo com a eternidade, com o que nao é perene,
isto €, a ciéncia moderna se concentrou no “agora”, fechando o espago sobre a
reflexdo do “eterno”. E desta forma que a velocidade, num mundo em constante
mudanca pelas descobertas cientificas, pautaria o ritmo da vida humana, decaindo
assim a nogao de duragédo tanto dos objetos, vistos antes pelo olhar sagrado como
0s “necessarios” ou os “insubstituiveis” para algum rito importante, quanto do corpo,
este sempre alvo de preocupacgdes estéticas (padrdes de beleza) ou eugénicas (na

busca de selegao genética, como no caso dos “bebés de proveta”, clonagem, etc.).

Mas, mesmo com todos estes problemas expostos, em relagédo a questao da
origem da identidade, ou melhor, de como ela se da e se manifesta (também na
medida em que o homem busca por ela) teria ele (homem) se fechado
completamente aos apelos de seu “ser identitario”? Nao seria o caso de considerar
qual relagéo intima que o apelo do ser busca instigar ou despertar no homem para
ele pensar mais essencialmente a origem de sua identidade? Nao seria esse o
papel da obra de arte, onde tenta alcangar o homem pelo simples momento que
estabelece no contato para com ela fazendo-o experimentar esta relacdo de
identidade? N&o seria pelo corpo’* (no caso, pelo olho e pelo espirito) que a obra
de arte tenta alcangar o homem pelo seu apelo?

Que mais seria esse apelo do que o contato estipulado pelo corpo, pela
sensibilidade do ser-ai? Nao é isso que faz também a casa com o ser do homem
quando o coloca em contato com o seu mundo através dela? Nao seria isso o
comover da obra que Heidegger (1977) tanto insiste em dizer? Que mais seria esse
comover do que fazer o homem participar, permanecer numa duragdo de um

instante que o identifica?

a) Aid-entidade

Heidegger (1957) expbe o problema da identidade sempre questionando o
corrente pensamento sobre a sua formulagao: “A = A”. Esta formula designa alguma
igualdade? Sim, se pensado a partir da afirmativa aceita corriqueiramente.

Contudo, esta relagédo designa algo que é igual a si proprio, ou seja, aquilo mesmo

morte € um evento sempre novo, devido que homem algum consegue experimenta-la mais do que uma vez)
adequando-a a medidas estritamente classificaveis, como o do atestado de 6bito, por exemplo.
154 \Ver a obra de Maurice Merleau-Ponty: “Fenomenologia da percepgao”.
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que é. Porém, curiosamente, ndo exprime qualquer relacao identificatoria, pois para
algo ser igual a ele mesmo, basta-se que seja apenas um, ja que €, sem qualquer

sombra de duvida, o que é.

Talvez, a identidade, para ser estabelecida, precisasse de uma relagcdo onde
este “A” pudesse ndo sb ser encarado sempre para si mesmo, mas também onde
houvesse uma relagado de mediagao, de ligagdo, um “com”, isto €, a unido de uma
unidade como na relacado “A é A”. Todavia, esta relacdo também nao exprimiria
uma relacao identificatéria, visto que permanece ao pensamento uma relacao
vedada de representacdo da unidade da identidade. Este “é¢” (“A é A”) também
afirmaria uma relacao unica, “sempre a mesma”, podendo ser possivel aplica-la a
qualquer relagcado de objetos, de seres humanos, alids, de seres humanos e de
objetos, tomando-os como simples entes dados e suscetiveis a esta relagéao

exposta.

Porém, esta relagédo do “é” deixa entrever algo mais. Com este “é” instaura-
se um principio de identidade que fala do ser do ente. O que isso quer dizer? Para
o0 pensamento ocidental, o principio da identidade sempre constituiu um traco
fundamental no seio do ser do ente. Isso significa que todo e qualquer tipo de ente
que interpela o homem, o interpela com alguma relagé&o por ser designado como
“@”. Para alguns pensadores, este caminho seria dado pela estrutura visual que
apresenta o ente, se tornando assim necessario uma busca do ser humano a

compreendé-la.

Ja Heidegger (1957) pensa de forma diferente, pois entende que este apelo
do ser do ente ndo se da de forma separada ao homem, e sim que acontece num
comum-pertencer entre homem e ser, isto &, “pensar e ser tem o0 seu lugar no
mesmo e a partir deste mesmo formam uma unidade” (HEIDEGGER, 1957, p. 141).
Isso significa que os entes ndo formam um mero subterfugio para o homem se
identificar no e com o seu mundo, e sim que os proprios entes permitem ao homem
pensar com eles (e assim transcendé-los) a unidade da multiplicidade ou o que se

designa por “comum-pertencer”.

O comume-pertencer, ja como € de costume, mostra-se na énfase dada ao

pensamento voltado a uma comunidade, alias, a partir da unidade instaurada por
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esta nogdo de comunidade. Mas como se da o pertencer a esta comunidade? Se
for por meio da nogao (ainda abstrata) de comunidade, isso significa estabelecer
uma relagao de conexao entre homem, mundo e ainda mais “coroa-la” com a nogao
de comunidade. E se fosse pensado o que é este pertencer? Nao se estaria fazendo

um caminho melhor?

Se for compreendido que o pensar € uma caracteristica do homem, este
comum-pertencer, quando pensado, refere-se ao co-pertencimento entre homem e
ser'5, Desta forma, ser homem ¢é fazer parte da totalidade do ser. Se uma vez
inserido, pertencido e permanecido no ser, o homem estabelece uma relagao de
correspondéncia, de escuta ao ser. Ja o ser, para se fazer ouvir pelo homem, como
aquilo que desperta a escuta, deve se fazer presente. O homem enquanto ser
aberto, s6 assim o estd, pois faz o ser se iluminar. E aqui que ha o apelo do ser. Na
medida em que apela ao homem sua iluminacéo, estabelece uma clareira’®, um

espaco para se presentificar no mundo.

Desta forma, pensar o “ser do ente” € conceber (e escutar seu apelo através
de seu contato a partir de sua finitude), vias para se estabelecer uma abertura do
acontecimento-apropriativo que Ihe deu origem, ou seja, conquistar o tempo préprio
naquilo que se presentifica. Isso é pensar o ser'’. O apelo do ser quer que o
homem experimente este ser proprio que ilumina, onde ele e 0 homem possam ser
apropriados e possam experimentar aquele instante do acontecimento. Este

acontecimento-apropriagcao € que é a unidade de algo multiplo.

O acontecimento-apropriacdo € o Ambito dindmico em que homem
e ser atingem unidos a sua esséncia, conquistam seu carater
historial, enquanto perdem aquelas determinagbes que I|hes
emprestou a metafisica. Pensar o acontecimento (-apropriagéo)
como acontecimento-apropriagao significa trabalhar na edificagao
deste ambito dindmico. O material de construgdo para esta
construcao dindmica o pensamento o recebe da linguagem. Pois
ela € o movimento mais delicado, mas também mais fragil, que tudo
retém na construcédo suspensa do acontecimento-apropriacdo. Na
medida em que nossa esséncia esta entregue a linguagem como
propriedade, residimos no acontecimento-apropriacéo
(HEIDEGGER, 1957, p. 145-146).

155 Compartilhamento de um mundo, de um tempo, de um lugar.

156 Conex&o que instaura o comum-pertencer.

157 Também aqui se revela a permanente vontade do homem de permanecer no ser, ja que € um ser fatico.
Pensar o ser significa tentar se manter com ele.
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Desta forma, a identidade nada mais é (como se isso fosse pouco) do que o
ato de transcendéncia do eu-mesmo que penetra no si-mesmo (este permitindo o
desfrute desta intimidade), se tornando ela a unidade da multiplicidade dos apelos.
Ela é uma propriedade do acontecimento-apropriagao e ndo somente um traco (do

ser) que precisa ser ainda acoplada a uma nogao de conjunto maior.

Se a linguagem é a conquista da fala que surge do embate entre terra e
mundo, a identidade, neste comum-pertencer do acontecimento-apropriacao, nao
se constroi de forma parcelar, isolada. Isso significa que a constru¢ao do “eu” (id)
com as entidades, seja elas acontecimentos, coisas e outros entes, se da numa
reunido integradora, num universo conhecido, huma temporalidade acolhida (pois,
pensada e cultivada pela linguagem) que gera um comum-pertencer. O ato da
identidade € um ato de compreensdo do como se fazer um contato intimo
(pertencer) com o sentido de ser gerado no acontecimento-apropriativo. Seria o
caso de considerar, finalmente, esta identidade gerada, ou melhor, edificada e
cultivada na obra de arte, pois, que modo seria melhor para o homem do que este

quando quer, pelo menos por um instante, permanecer no apelo do ser?

b) No comum-pertencimento da obra de arte

Se o dizer poético habita naquilo que ele revela, a verdade do ser nada mais
€ do que uma obra presentificada que torna visivel aquilo que nao é percebido no
dia a dia. Este trabalho é exercido pelo artista, aquele que se coloca a servigo do
ser e procura ouvir o que ele diz. A pintura, como qualquer obra poética, procura
ser um trabalho que articula de maneira peculiar os entes e os seus sentidos de ser
como a consumacao de um chamado que o ser quer tornar presente
(DICHTCHEKENIAN, 2013).

A peculiaridade do apelo a uma pessoa em particular ndo se constitui na
eleicdo de um ser privilegiado, de um génio como se pensa corriqueiramente, mas
na distincdo que este homem, por suas peculiaridades de ser-ai, pode manifestar
e transformar em obra aquilo que o ser lhe solicita. Isso fica melhor explicado, por
exemplo, no quadro de Van Gogh exposto por Heidegger (1977), onde este artista
consegue abrir um mundo de um camponés por um mero par de sapatos. Utensilio

este que, por ser desgastado e usado, quase nada estabelece em relagéo ao
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sentido que o ser possa ter sussurrado ao autor do quadro. Mas, se isso foi
perguntado, ou seja, o sentido de ser deste sapato na obra, algo ja fora
estabelecido. O que precisamente? Uma relagdo entre a pergunta feita pelos
sapatos e o sentido de ser da obra, pois que, se 0s sapatos aparecem desgastados
e usados, tudo indica que eles foram usados por um camponés. Este uso €,

especificamente, o trabalho que exerce em suas plantagdes.

Desta forma, este “trabalho” sugere muito mais que uso. A isso, qualquer
pessoa que nao necessariamente esta familiarizada com o trabalho do campo sabe.
Mas o mais interessante € que na medida em que se fazem estas reflexdes,
aprofunda-se cada vez mais no apelo do quadro. Isto por que ao se rever as
perguntas feitas aqui, ainda se busca a revelacédo que este quadro interpde a cada
vez mais. Como? Isto, pois, ao se perguntar o sentido do quadro pelos sapatos,
esta se buscando um “quem o usa” (que a pouco foi descoberto, isto €, 0 camponés)
e desta forma, acaba a obra langando uma questdo ainda mais inquietante: aquilo
que esta pintado na obra pertence ao mundo de alguém (DICHTCHEKENIAN,
2013).

Desta forma, quando Heidegger (1977) expde um par de sapatos de
camponés a partir da pintura de Van Gogh, o que ele quer fazer? O que quer falar
este quadro? Decerto que este par de sapatos fala de uma vida no campo. Uma
vida que fez uso deste par de sapatos até desgasta-los. Como se poderia
aprofundar no quadro exposto pelo filésofo e como seria dada a nocdo de
identidade a partir de uma obra de arte? Seria o caso de se interpretar o quadro a
partir do que previamente se sabe sobre trabalho no campo? Pois bem, o melhor
método seria atentar-se no que o proprio par de sapatos esta representando e
tentando, por seu proprio apelo de estar ali pintado, dizer. Compreender sua

linguagem a partir dele é entrar em contato intimo com a obra.

Assim, este trabalhador, por seus sapatos desgastados, cultiva a terra na
esperanca que esta responda com uma colheita. Esta colheita ndo se constituiu
apenas como um empreendimento bem sucedido do trabalhador. A colheita
significa a integragéo do trabalhador do campo com a terra num mundo ao qual s6
com o seu envolvimento (presenga) ele poderia habitar. O quadro nao fala apenas

de um modo de vida no campo, mas mostra que este trabalho consegue fazer
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aquele que nao é familiarizado com ele adentrar nele por uma simples pintura de
um par de sapatos. A comunhao entre a vida que ha neste mundo e as coisas que
esta relagao gera, se da de modo tao intenso que consegue fazer aquele que néo

habita ali ser pego de surpresa por um simples quadro (DICHTCHEKENIAN, 2013).

Este “ser pego de surpresa” € o que realmente a obra quer fazer: ao desvelar
um modo de ser, quer ela instaurar num mundo totalitario (da mesmidade) uma
nova possibilidade de ser, uma outra possibilidade de estabelecer uma presenca
propria, de assumir uma posi¢cdo num mundo. E desta forma que a obra de arte fala
aquele que a observa, pois esta propria linguagem da obra remete o homem a um
tempo proprio que, a partir do artista, instalou (numa finitude) aquele momento ou

acontecimento que conseguiu apropriar.

Sendo o homem um ser temporal, traz pela sua mao de artista aquele
acontecimento, abrindo pela obra aquele instante que remete ao tempo vivido e o
fechando numa finitude de um quadro, ao mesmo tempo que instala uma “relagao
coisal” (HEIDEGGER, 1984). O homem ¢ assim um ser temporal porque consegue
desencobrir e encobrir 0 acontecimento, isto €, instala uma relacdo de aproximacao
e lonjura com o quadro. Melhor dizendo, pelo quadro, ali na proximidade, consegue
o artista conduzir o observador a habitar naquele instante conquistado do ser
(DICHTCHEKENIAN, 2013). Isto, pois 0 que mais seria esta relagdo senédo o falar
sobre ela, indagar sobre seu sentido de ser que esta ali, trazida e identificada na

obra?

A obra comove ao instante instaurador no contato que estabelece com o
homem, faz manter ainda mais rica a linguagem mantendo-a cultivada (habitada)
quando aborda-o por seus sentidos (isso é sentimento, ou seja, € o tempo e o ser
sendo evocados no pensar sobre o lugar). A obra de arte possibilita uma abertura
apresentando aquilo que esta no cotidiano, no caos, na totalidade numa
particularidade que, de antemao, parece t&o insignificante, mas, ao nela aparecer,
auxilia (em sua verdade) a manifestagdo de um instante, de um acontecimento que
manifesta. Manifestar um acontecimento e um tempo que “se-da” € manifestar uma
temporalidade onde a propria identidade € construida, pois se a obra € instauradora

de uma clareira de um mundo, falar acerca dela é falar de um mundo, de uma
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reunido integradora, de um tempo proprio (que ja €& trazido por ela numa

proximidade)*%8.

Deve ser aqui que o conceito de quadratura dos quatro ou circulatura do anel
de Heidegger (1977) faga mais sentido, pois se ao falar sobre um par de sapatos
(apetrecho) é se discutir sobre um mundo alcangavel a mao (tanto do camponés
com o trabalho do campo, quanto o do pintor que fez o quadro), também é falar da
relacdo que constréi um “permitir a intimidade” (coisa) que, ao ser edificada
(aedificare), langa o homem a se transcender nesta obra, ou seja, esta permite que
ele se identifique (ou que crie uma empatia através dela) num mundo. Isto tudo

desencobrindo-a pela linguagem poética (collere).

158 Como a arché para os gregos. Lembrando que esta palavra guarda raizes etimoldgicas com a terminologia
“arquitetura”.
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Capitulo Il: A casa caipira e os fundamentos da condi¢ao do existir

l. Ode ao método

Nas laudas subsequentes ao capitulo em questio, ficara como tentativa a
apresentacdo da descricdo ndao somente da casa paulista tradicional, mais
especificamente, a caipira, mas sim o que a delineia em termos de conexao entre

arquitetura, paisagem e o ser.

Isso, pois, se se tomar a casa como mero objeto, uma “construgao tipica”
com suas paredes e teto e, porventura, numa quadra urbana, nada se dira da
mesma. Alias, descrever-se a casa com suas especificidades ja colocadas em
outros trabalhos (CORDOVA, 2014) em seus pormenores perimetrais sem uma
analise mais ampla que a envolva em sua temporalidade, espacialidade e técnicas
- este conjunto de materialidades que tem por forga motriz a apresentagéo nao sé
do reino das necessidades, mas também a poténcia do olhar humano e sua
conectividade com o espacgo -, ndo se tornara de fato concreta uma das tarefas
mais almejadas com o presente trabalho: qual seria 0 movimento'®® instaurado pela
casa no espaco em que poderia ordenar o ser das pessoas? Em que medida este
habitat teria a forga necessaria para oferecer um parametro de escolhas das acoes,
seres e coisas fora de seu ambito? E, o mais importante: como se poderia oferecer
uma analise a qual unisse seres, técnicas e lugar que ainda hoje iluminasse o0 modo

de vida caipira e seu territério usado, apropriado e praticado?

Dito isso, pois se julga necessario colocar em evidéncia a forgca do agir
humano em seus compromissos com o ser. Em nada valeria a descri¢do das varias
caracteristicas habitacionais (forno a lenha, cozinhas exteriores, etc.) se as
mesmas nao pudessem oferecer parametros que ajudassem o observador a
relaciona-los com os demais tempos da cidade. Cré-se assim, pois, que o
enriquecimento da pesquisa do ambito do urbanismo a partir dos artefatos
arquitetonicos, relatos de moradores, entre outros caminhos metodologicos, vem
ao auxilio do combate ao viés paradigmatico que se instaurou em pesquisas de

carater historiografico'e°.

159 Entendido aqui como conjunto interdependente entre técnica, agio e tempo, como diria Santos (2002).
160 No caso, as linhas de pesquisa sobre fundagéo de cidades no Brasil.
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Estas pesquisas classicas, que privilegiam uma posi¢ao especificamente de
reforgo paradigmatico sobre a tradicional formagédo do nucleo urbano brasileiro,
deixam escapar por este posicionamento a pluralidade de territérios que um mesmo
espago pode conter. Compreendendo-se isto, o caminho escolhido por esta
pesquisa é o amadurecimento, mesmo que paulatino, da angustiosa experiéncia
humana, esta ferramenta formidavel que, aliada a disciplina urbanismo, pode
oferecer em termos éticos outros compromissos humanisticos: a compreensao das
diversas comunidades num meio urbano, suas tradicées, seus derivados tempos e
a crescente responsabilidade quanto a preservacao nao so dos objetos (aqui ndo
vista pelo olhar preservacionista que exclui a diversidade), mas das diversas formas

de ser'®1,

Assim, entende-se que a autonomia cientifica - heranga carregada desde o
século XVII, que emancipara seu imperativo ético para conhecer e agir sobre o
homem e seu mundo (a qualquer custo) por meio das hiper-especializagbes
provindas dos muitos de seus ramos -, levou as aéreas de pesquisa (seja ela
urbanismo, sociologia, filosofia, medicina, etc.) a uma irresponsabilidade dos
critérios utilizados em seus estudos. Isto, pois devido a certa confianga a sua
instrumentalizagcdo, onde uma suposta certeza cientifica poderia suprir o homem

em seus problemas e angustias.

Sendo assim, esta confianga ofereceria como consequéncia um “conjunto
técnico”, tal qual uma cartiiha para a resolucdo de diversos problemas,
burocratizando cada vez mais as relagdes humanas e instaurando no lugar um
conjunto de teorias, formulas entre outros artefatos que erroneamente séao
considerados técnicas. Isto, pois, teria em vista o0 ordenamento cada vez maior da
dualidade “sujeito e objeto” agora instaurada, esvaziando o tempo e o espacgo da
experiéncia e retirando seu melhor guardido: o “homem lento” (SANTOS, 2002),
para colocar no lugar o homem sem-lugar, sem-experiéncia ou o treinado ao mero
consumo do espago (MATOS, 2007).

161 E a clareza cada vez mais percebida do papel do cientista que, por vezes, intervém em seu objeto de estudo
como um porta-voz, sendo que o seu Unico papel enquanto pesquisador & a contribuicdo a uma compreensao
das dinamicas da realidade que estuda. Além do mais, aqui tem-se o dever do cuidado para, a partir do
entendimento real do papel do cientista, se atentar em n&o encarar seu campo de intervengdo como um simples
objeto de estudo, ao ponto de ndo conseguir vé-lo como sujeito (com voz prépria).
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E por isso que acreditou-se importante apresentar no primeiro capitulo os
problemas relacionados as diversas tentativas de explicagcdo da manifestagcao da
importancia da existéncia humana, isto é, o ser. Uma vez desconsiderada a relacao
homem e mundo, a pia crenga do nascimento da subjetividade humana apartada e
autossuficiente do pensamento ocidental e a problematica (e enfadonha)
insisténcia em relacionar os entes (mundo, coisas e outros seres) a uma
compreensao estafante que nunca chega a se concretizar em substancialidade,
teve como objetivo o de retomar a reflexdo sobre os fundamentos da condigao
humana: a liberdade (até de pensar); com fim ultimo em compreender o projeto
humanista, isto €, a responsabilidade de corporificar (tornar menos metafisico) os
direitos que esta doutrina um dia quis proferir, isto é: o0 homem é livre'®?, pois

escolher é se tornar responsavel por cuidar daquilo que escolheu.

Talvez seja aqui que o fator “reflexividade”, este instaurado na proépria
modernidade por intermédio da duvida, deva ser encarado novamente como uma
capacidade de pensar sobre a propria experiéncia social (e subjetiva), pois permite
ir além dos limites do ambito conservador e do diagndstico as vezes labirintico da
suposta “pés-modernidade” (RIBEIRO, 2014). Dito isso, pois se os valores
atribuidos a modernidade foram sempre caraterizados pela intelectualizagéo (e néo
meramente erudicdo) da experiéncia social e pela dessacralizagdo do mundo,
acredita-se que possa ser prudente partir desta capacidade reflexiva para se
atrever a tarefa a que o préprio projeto moderno ainda néo atingiu: encarar esta
capacidade como continua construgcao e desconstrugcdo de valores até de sua

propria epistemologia.

Entretanto, por outro lado, esta incessante capacidade reflexiva abre
brechas para varios problemas. Um deles é o da identidade, causando no proprio
homem moderno um certo mal-estar instaurado pelas insuficiéncias deste projeto
calcado na reflexdo radical'®®. Isso advém desde o conceito cunhado por René
Descartes de homem-universal, iniciado pela descoberta da subjetividade,
partindo-se da duvida como método e chegando-se este recurso reflexivo a

conclusao de que a subjetividade e a sua respectiva agao estariam abertas ao

162 E esta liberdade n&o é um atributo, mas uma condigo, isto €, é o proprio homem que reflete insistentemente
sobre si.
163 Talvez este projeto tenha em si valores tdo inabarcaveis a condigdo humana que pode ser ele proprio o

“n “

problema enquanto pensado como “0” método ou “0” caminho.
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infinito (insuficientemente problematizado na figura de Deus). Assim também
haveria empecilhos através do meétodo de pensamento confeccionado por
Immanuel Kant, onde se teria a constatacao dos limites e da insuficiéncia dada pela
finitude entre racionalidade (sujeito pensante) e razao (metafisica), tendo-se como
consequéncia diversos problemas epistemologicos de relacionar a raz&o com seu
proprio fundamento (HEIDEGGER, 2008).

Partindo-se dai, haveria a propulsio a diversas teorias que se pautariam pelo
principio da liberdade radical, sendo o sujeito concebido primeiramente como ser
livre e, esta liberdade, seria interpretada ndo como um atributo, mas sim como uma
constante construgao. Entretanto, mesmo com esta nova constatacao de liberdade,
esta ainda estaria vinculada a um estratagema que se interligaria a processos
historicos especificos, chocando-se com diversos obstaculos exteriores a propria
pessoa (0 passado) e somando-se a uma constante soliddo e desamparo do
individuo quando forgado a construir diversas e incessantes identidades ao longo
de sua existéncia (futuro) (SILVA, 2012). Isso o levaria a optar em algumas
oportunidades, e sem muitas dificuldades, por respostas mais concisas, como as

psicoldgicas e até as politicas extremistas (como o nazismo, por exemplo).

Desta forma, o que poderia conter aquela substancialidade quista para que
a concrecao do ser homem ousasse em se impor a visibilidade, a existéncia e a
projetos epistemoldgicos mais concretos? O corpo'®*. Assim como o espago, o
corpo unifica o sujeito esfacelado, ja que exige a consideragao racional de questdes
eternas e que sédo de todos: o acesso ao alimento, o alcance de condi¢des de
sobrevivéncia, o enfrentamento da dor e da morte. O sujeito condicionado a sua
permanente busca identitaria permanece, afinal, preso ao seu corpo-espacgo e,
assim, ao indispensavel compartilhamento de recursos e valores (RIBEIRO, 2014).

Desta maneira, também é crivel que o corpo, mesmo desterritorializado,
ainda consiga resistir as diversas abstragbes do mundo “sem rugosidades”,
carregando consigo sua histéria num novo local, mesmo que verticalmente
impositivo. Sendo assim, ele resiste ao império das estatisticas, a
desmaterializacdo dos fluxos comunicacionais e é, ainda mais, um limite nio

ultrapassavel da exclusividade pretendida pelas racionalidades impessoais, se

164 Ek-sisténcia, o ser para fora, para-si, sujeito a estar em contato.
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transformando no bojo da face organica da existéncia, na vida percebida e sentida,
onde se pode ser o que é (e ndo um simples objeto). E este corpo que pode servir
as novas reflexividades dos valores da forga social e politica (ARENDT, 2001), onde
0 que se almeja aqui nada mais € do que a escolha de um olhar.
A falta de resposta as indagagdes do corpo, a sua finitude e a falta
de resposta a finitude do espago (da Terra, do corpo da sociedade),
tem estimulado, como anteriormente dito, o crescimento do
misticismo e da mistificacdo da vida social. Afinal, a busca do
sentido da vida também orienta a agéo social. A razdo ndo pode
afastar-se desta busca, a menos que se aceite a completa
ideologizagdo da vida coletiva, tornando secundaria a luta por
direitos generalizaveis. (...) Ao acionar o humano genérico e a
possiblidade histérica da experiéncia empatica reune, no corpo-
sujeito, o geral e o especifico, o universal e o singular. Este corpo,
que resulta dos elos entre matéria e espirito, significa um firme

caminho para a definicdo da pauta contemporanea progressista de
valores. (RIBEIRO, 2014, p. 37)

Se, pelo homem, ha a construgdo do mundo (e de si), talvez seja prudente
situa-lo onde este mundo seja praticado (pela agéo do corpo), onde efetivamente o
homem o usa, para se tentar caracterizar uma visdo diferente de acdo humana e
sua busca por uma certa duragdo e valoragdo. Tal mundo, onde seu espago é
usado e destinado a iluminagdo do ser do homem, ganharia a alcunha de

territorio®®. Mas, que seria “territério”?

Neste viés € conveniente lembrar que o termo “territério” para Santos (2002)
nao se coaduna a nogao abstrata e corriqueira definido pelo modo de producéo
capitalista e de seus veios financeiros, turisticos e cognitivos. Para este modo de
produgao, uma vez que o territério compreende estritamente o controle de saberes,
este se torna simplesmente um campo de informacéo para as fontes de lucro e
especulagéo, com vias a gerar enormes concentragdes de riqueza e engendrando

novos tipos de acumulagéo (ou reforgando alguns antigos), bebendo da fonte de

165 Pode-se aqui utilizar o termo “regido”, para se contrapor a esta terminologia. Isto, uma vez que o termo
“territorio” pode se referir a uma localidade, cuja agéo inexiste como praxis e sim como atividade paradigmatica
(vide as atividades agricolas e os efeitos consequentes de sua urbanizagéo provocados no interior do Estado
de S&o Paulo). Assim, a terminologia “regido” poderia servir como parémetro cientifico (mas ndo o do senso
comum académico que privilegia o pensamento Unico) para abarcar os saberes contidos no lugar, onde a
correspondéncia entre agéo, tempo, espaco e técnica faria sentido para se contrapor a banalizagdo do espaco
clivado de experiéncias. Desta forma, estas experiéncias envolveriam no conceito de “regionalizagéo” tanto as
trocas de relagbes sociais (imaterialidade) quanto as rugosidades (paisagem), que seria o espago herdado da
relagdo entre homem e meio (materialidade) (SANTOS, 2008).
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uma suposta cultura (a de consumo) para arregimentar estratégias para sua

efetivagdo e manutengao.

Desta forma, este territério fragmenta-se, concebe novas centralidades
altamente excludentes e cria mais areas periféricas. As consequéncias disso sdo o
surgimento de areas excludentes e modelos rodoviarios exacerbados, mobilizagoes
forgadas, desenraizamentos ou enraizamentos indesejados e a confec¢gao de uma
identidade social que, no maximo, faz surgir um tipo de homem dessocializado do
seu lugar e onde a sua agédo nada mais é do que uma “colagem” no espago
(RIBEIRO, 2014). Assim, este territorio fragmentado pela acdo hegemodnica do
capital comporta, na verdade, uma Unica agao: a estratégica, ou seja, uma redugao
do espaco e da sociedade ao territério por si controlado, onde a acéo racional é
dirigida a um fim, onde a forma dominante do exercicio do poder somente busca
este territério para a sua realizagdo controlada e prevista. Isto, pois, que as
estratégias articuladas entre o Estado e o mercado sdo o cerne desta agéo
estratégica, despejando o espago como algo extremamente imediato e, mais tarde,
incluindo marginalmente a “sociedade” (DURHAM, 2004).

Desta maneira, isso tudo é antagbnico ao “territorio praticado” defendido por
Santos (2002) e “territério usado” propagado por Ribeiro (2014), onde aqui se
destaca a vida de relagbes, o espaco banal, ou seja, o de todos, e ndo s6 o dos
dominantes. E deste modo que realmente existe o espaco, pois este também & visto
pelas relagdes que os homens mantém entre si. Ja o “territério fragmentado” pelo
modo de producao capitalista corta esta vida de relacbes e as materializam de
imediato a agao dirigida, reduzindo a problematica do espago. Melhor dizendo, este
“territorio capitalizado” sé compreende uma agéao racional e vazia de relagdes. Aqui,
este se confunde com a visdo sistémica de sua composi¢do, decantando-se
analiticamente como um mero exercicio histérico de arco temporal especifico, onde
0 que se analisa sdo as bases econbmicas que o compde, subordinando todo um
aparato reflexivo politico, social, existencial e cultural a este espectro tedrico'®®
(RIBEIRO, 2005).

166 Aqui € muito comum a dominagdo cognitiva do capital adentrar o meio académico, quando dissemina até
alguns discursos voltados a um pensamento colonialista, um de seus estagios mais cabais. Vide a resisténcia
de se encarar outras possibilidades de analise que ndo se conectam a um certo corporativismo analitico tendo-
se este, por base, pesquisas seculares que pouco pensaram fora dos padrdes eurocéntricos. Isso se aplica na
insuficiéncia politica para uma definicao do que é o brasileiro e/ou de estudos urbanos com a ndo consideragao
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Neste mesmo viés, diferentemente deste tipo de pensamento (até também
do de Descartes e Kant), o territorio praticado emergiria como um tipo de
humanismo que apresentaria uma interlocugdao entre o que Santos (2002)
denomina de “dialogo entre mortos e vivos”. Melhor dizendo, uma interlocugao entre
trabalho morto (ou como se denomina na ontologia heideggeriana, coisas) e a
linguagem proferida entre os vivos necessaria a realizagdo de seus designios em
seu lugar de vivéncia. A agdao aqui nao ficaria as intempéries analiticas entre
empirismo e idealismo, mas seria sempre uma interagcdo, onde seus resultados
objetivariam a constatagdo eminente das experiéncias daqueles que conquistam

um lugar.

O territério praticado (e usado) constituir-se-ia numa categoria mediadora,
posicionando sempre o passado e o presente, cujo dominio é indispensavel ao
projeto do homem que, no mais das vezes, anseia sempre desvendar os futuros
possiveis. E aqui que também convergiria aquele “homem lento”, uma categoria de
homem que seria o responsavel por reconhecer um compromisso com seu lugar de
vivéncia, conjugando o espaco banal das necessidades das lidas do dia a dia com
o projeto citado'®’. Tal projeto, para maior clareza, nada mais seria que a relagao
homem e mundo e sua capacidade de suprir, mesmo que pouco, sua angustia

existencial.

Angustia esta, permitindo-se um adendo, que é explicada insatisfatoriamente
na maior parte das ciéncias humanas, relacionando-a como algo intencional por
parte do sujeito (e quando muito, digna de estudos estritamente psicoldégicos), onde

“relagdo” apareceria como algo que constitui 0 homem primeiramente e depois o

de uma “condi¢ao urbana” mais voltada a participagdo deste proprio brasileiro na formagao de outras “rede de
cidades”.

167 Aqui poder-se-ia relacionar para esta representagao entre territério praticado e homem lento a experiéncia
da linguagem proporcionada para a abertura reflexiva da agao. Assim, tem-se a palavra grega Homologein que
na traducéo usual se diz “homologar”, “confirmar” ou “legitimar”. Traduzida erroneamente, pois seu real sentido
condiz com Homo (homem) ou Ho mon (o que esta estendido diante em conjunto como totalidade); e logein
que guarda raizes com as seguintes palavras: legein (dizer e falar), logos (palavra e saga; condigna com Hen
Panta que significa “um é tudo” ou simplesmente contemplacéo), legein (pensar e apresentar o que recolhe a
si e as outras coisas), legere (que, em latim, significa recolher), lekhos (lugar do pouso), alego (algo que me
importa, que me preocupa), legesthai (estender-se no recolhimento do repouso — aqui € o ato, a agédo que traz
para um lugar, protegendo e cultivando em si mesmo, mas que abre espacgo e que deixa estendido diante) e,
finalmente, locus (ao colher e o recolher do pousar que recolhe, a possibilidade de abertura de uma fenda
através do legein para a compreensao da fala do ser-ai, mais simplesmente, o lugar). Isso explica a insisténcia
heideggeriana de pensar a acdo humana pela linguagem, ja que ela abre, designa um conjunto de a¢ées, uma
semantica simbdlica ao homem, que traduz, quando proferida, os utensilios, os lugares, as pessoas, o tempo
e 0 seu real espacgo de atuagdo para aquele que se torna “servo” dela (que a compreende, que a pratica com
consciéncia, etc.)
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seu mundo com diversos objetos e, quando catalogados, o seriam sem uma
cuidadosa criticidade em categorias abstratas, sejam elas organicistas,

materialistas ou idealistas.

Ja na discussao que pauta a agdo num territorio usado, julgou-se este debate
mais apropriado a algo construido pelo conceito heideggeriano de Dasein (da =
lugar, sein = ser), onde esta acao deixaria seus vestigios temporais advindos de
seu compromisso existencial (horizontalidades) - mas isso sem perder de vista as
relacbes hegemdnicas que guardam a potencialidade de desterritorializar a praxis
humana (verticalidades). Afinal, ha uma necessidade do “eu” apresentar-se aos
demais para sua efetiva presentificagdo no mundo'®®. E esta presentificagdo
sustentada pela linguagem, categoria mais do que necessaria a constituicdo
temporal do ser, na rememoracgao dos acontecimentos que a apropriaram naquele

mundo, apreende outras territorialidades.

Assim, apreender outras territorialidades significa “reconhecer a
multiplicidade de formas de apropriacdo de um espaco” que tensamente coexistem
num determinado tempo e lugar. E aqui que a densidade da vida social, apreendida
através destas lutas de apropriagdo, conduz a reflexdo do territério pautada na
compreensao da mediagdo como linguagem e, desta maneira, como cultura
(RIBEIRO, 2005). Sendo assim, as lutas para a apreensdo da condi¢do que
mediam o territério a ser como ele é passam a ser lidas como confrontos de
representacdes sociais, de universos simbodlicos e com diversos valores nas

interpretagbes sobre as condigbes materiais de vida'®°.

E aqui também que a continua articulagdo ténue entre materialidade e
imaterialidade ou, como coloca Santos (2014), “sistema de objetos e sistema de
agdes”, obriga a superagao da visdo una que sustenta o humanismo classico, isto

€, a visdo do homem como uma meta evolucionista, pois a nogao de territério

168 Tal qual faz a arquitetura.

169 Assim sendo, convém lembrar que o conceito de lugar manifestado pelas categorias territorio usado e
praticado, ndo é algo fechado. Estes territoérios, por herdarem as rugosidades da paisagem, somadas as
relagdes sociais e as técnicas advindas da relagdo homem e meio, mais a temporalidade surgida pela validagao
humana a esta tecnicidade através da acéo, s&o plurais. Desta maneira, territério praticado e usado se
transforma num dmago de saberes, onde estes sdo a expressao da for¢ca do lugar. Neste viés, entende-se
nesta pesquisa que a soma de diferentes saberes que podem constituir um lugar através da existéncia plena
(para Ana Clara Torres Ribeiro, “sujeito corporificado”), guarda relagdes estritas com a ontologia heideggeriana,
pois a existéncia para Heidegger é a ferramenta fundamental da constatagcdo da multiplicidade de seres. E, se
for preferivel, da multiplicidade de condi¢des humanas.
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praticado carregaria consigo a nogao de pluralidade e diversidade, além da de

tensao e conflito, tipico de diversas temporalidades e de seus respectivos lugares.

Isso também envolveria outro fator.
(...) a indissolubilidade espago-tempo [que] exige que a
compreensao do territorio (territorialidades) envolva o cotidiano,
esta temporalidade alienada que contraditoriamente manifesta
continuas micro rupturas e desvios praticos. E nesta temporalidade
que se afirma o homem lento, conquistador de oportunidades de
sobrevivéncia e real sujeito das resisténcias que emergem nos
espacos clean e nas grandes superficies da Gltima modernidade. E
na agéncia cotidiana que o homem lento, conduzido pela cultura
ordinaria [tradi¢cao], aparece como portador de futuros e também
como inventor de solugdes. Assim, é na espaco-temporalidade do
cotidiano que a natureza pratica do senso comum adquire poténcia
das territorialidades resistentes, transformando o acaso -

valorizado pelos pds-modernos — em projeto realizado e, ainda
mais, em tecido social. (RIBEIRO, 2005, p. 96)

Desta forma, se o espago concebido aqui € um arcabouco do sistema de
objetos e de acgdes, o territério praticado seria a dimensao materializada deste
espaco, onde a dialética materialidade-imaterialidade, sempre presente na acao,
apresenta maior concretude. E também por este viés que a técnica é imediatamente
acao, na medida em que nao abstrai as imposi¢coes imediatas da existéncia humana

da sua real sabedoria.

Como exemplo, se na modernidade a rugosidade sociocultural do territorio
aparece somente como uma possibilidade de superagao, recorrendo a categorias
onde o outro e seu lugar surgem como algo simplesmente passiveis de serem
classificados e planificados segundo moldes ja estipulados - seja em cada vez mais
tensas formas de vida (violéncia, ocupagdes clandestinas) ou nas mais diversas
resisténcias nos residuos nao reconhecidos pelo pensamento moderno (o campo,
a periferia) — a sua constante co-presencga deveria ser agora levada a compreensao
de que sado justamente nestes pontos de “obscuridade” que se concentram a
sagacidade do homem lento e a praticidade do senso comum (além de se verificar
quais sao as estratégias de interagao desta co-presenga com as demais formas de

vida para a sua efetiva permanéncia) (SANTOS, 2008).

Além do mais, esta interacédo é justamente os valores da vida comum que

preenchem ou completam as grandes “falhas morais” das “normas civilizatérias”,
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visto que a naturalizagdo da escassez e da caréncia impde a redug¢ao do corpo
social a um simples objeto na 6tica do consumo (como a casa, o carro, os planos
de seguro), negando assim as formas subjacentes as tentativas de
complementaridade realizada pelo homem lento (DURHAM, 2004; RIBEIRO, 2014;
SANTOS, 2002).

Porém, como afirma Agnes Heller (1972), em cada periodo histérico
existem espagos sociais que preservam valores anteriormente
estabelecidos. Talvez, na atualidade, estes espacos sejam as
territorialidades da resisténcia, formadas no cotidiano, sob os
mandamentos do senso comum. Nestes mandamentos, o
trabalhador e o pai de familia tém valor. Afinal, a banalidade
constitui, ndo raramente, a unica barreira ao excesso de
artificialismo e de manipulagdo do mundo. (...) E a acdo espontanea
— organizada, apenas, na reiteragdo de valores — que, com
frequéncia, apoia lutas de apropriacdo do territério, numa
conjuntura econdmica em que os fluxos ensaiam, sem jamais
conseguir se impor sobre os fixos. As lutas de apropriagao
conformam as proprias circunstancias do homem lento. Nega-las
significa, apenas, aumentar custos sociais e a irracionalidade
cotidiana. (...) A compreensao das circunstancias da agdo humana
pressupde a observagdo de contextos e a cuidadosa escuta das
falas fragmentadas que substituem, para o homem lento, os
grandes discursos daqueles que penetram, com facilidade, o
espaco publico. (RIBEIRO, 2005, p. 99)

Desta maneira, se este sentido de ag¢ao a partir do homem lento e do seu
territério ndo séo levados em consideragao nos estudos sobre o urbanismo, a unica
acao concebida sera aquela caracterizada pela crenca de que a velocidade
sistémica de analise (a banalizagdo urbanistica) é a unica definicdo possivel da
eficacia, mesmo que o prego a ser pago seja a destruicdo das urdiduras sociais
(BAUMAN, 2005; BERMAN, 1986; GIDDENS, 1991). Urdiduras estas que sao
descontruidas com o intuito de se evitar a presenca destes homens lentos. Assim,
quando deserdados e colocados no anonimato, o crivo para sua existéncia so
compactuaria (muitas vezes nem isso) no padrdo de consumo do espago
“meritocraticamente” estabelecido, amplificando os “circuitos vip”, a privatizacéo de
servicos publicos de responsabilidade do corpo estatal e impondo barreiras nas
trocas de experiéncias entre individuos de diversas partes (RIBEIRO, 2014;
SANTOS, 2008).
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Isto, pois, que o projeto moderno sustentado, por exemplo, pelo capitalismo
estatal monopolista, também ja se extinguiu (ou nunca foi) como programa que
advoga um futuro melhor, uma construgdo existencial e de um conjunto de
compromissos com uma suposta igualdade e fraternidade (LATOUR, 1994). A face
vista por este capitalismo hoje seria 0 de um sistema econdmico de bases
imateriais, impedindo certo grau de sociabilidade e colonizando os diversos
territorios utilizando-se, para isso, de mecanismos de singularizagao de tempos e

espacos'’0.

Desta forma, a agédo hegemodnica controladora de tempos (mercado) busca
apropriar-se da totalidade constituida pelo espago comum, ameacgando a
sobrevivéncia dos que resistem em suas praticas territorializadas contra os rétulos
das altas racionalidades. Assim, faz-se mister o reconhecimento das “diversas
nagdées”, como diria Ribeiro (2005), que compbe a sociedade nacional, na tentativa
da corporificagdo e da vivéncia dos direitos sociais propagados pelo humanismo

desde o século XVII.

Isto exige, no mesmo bojo, a apropriacdo socialmente justa do espago
herdado dependente da agao coletiva e da subjetivagao dos direitos que afirma a
existéncia do sujeito. Neste viés, é a desterritorializacdo que obriga a atualizagéo
da pauta humanista e das novas formas de analise sobre o territério, da técnica e
do tempo da acdo humana, tdo visados na contemporaneidade. Talvez, uma
ontologia do territério poderia trazer a reflexdo da técnica'’! da existéncia, ou
melhor, a iluminagdo do “nés” para o “eu” (agcédo) e do reconhecimento do quanto

esta tarefa ainda hoje € negligenciada nos estudos sobre cidades no Brasil.

a) Breve ontologia do territério praticado: compreensdao de forgas
hegemoénicas, de linhas de analise paradigmaticas sobre o urbanismo e o
sujeito corporificado.

Acredita-se que a pratica, o senso comum, vem a contra mao do pressuposto

cientifico-paradigmatico que se relaciona as classificagbes genéricas e com

170 Como os circuitos voltados a exploragédo do turismo predatdrio por intermédio dos denominados patrimonios
culturais. Aqui o espaco se tornaria ndo mais territério praticado, mas sim “paisagem cultural”.
171 Tekkne. Em grego: “deixar ver”, “saber fazer”.
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fundamentos cada vez mais programaticos. Desta forma, o intuito desta pesquisa
€ tentar colocar em pauta que a agao, num lugar, é fruto de sua propria interlocugéo,
isto &, ndo estritamente condicionada por um grau de selegdo do analista. Tenta-
se assim evitar a construgdo de uma gama de solugbes previamente propostas,
principalmente, quando as mesmas convergem aos problemas que tratam de

outras formas de vida num espaco pensado indivisivel como o de uma cidade.

Desta forma, exemplos aceitos que, porventura, proporcionam modelos que
meramente reforcem as pensadas inquebraveis correntes cientificas, serao
deixadas de lado se as mesmas incidirem na solucédo do tipo “quebra-cabecas”
(SECCHI, 2012), como se para a revelagao e possivel “inclusdo” das mais variadas
formas de vida no nucleo urbano fosse necessario a construgdo de uma categoria
enquadrante das partes ao todo do “organismo social” (DURKHEIM, 2005).
Categorias essas que mais atrapalham do que auxiliam, pois todas estao imbuidas
de um reducionismo as quais as diversas formas de vida e suas manifestacdes sao
meramente expressdes contidas em terminologias como: “alternativas”,
“protagonistas”; entre outras que denotam uma caracteristica desenraizada e
passageira frente aos problemas que as altas racionalidades, com todo o seu

perfeccionismo, ainda ndo conseguiram resolver.

Disto, também se tomara o cuidado de n&o reforcar outro problema
recorrente: a selecédo entre apenas “dois polos de um mesmo processo” para uma
analise dita contundente sobre a realidade. Isto resultaria, segundo métodos
tradicionais, numa internalizacdo mais coerente da analise. Mas, cré-se aqui que
tal selecao nao passaria de uma qualificagdo em que o objeto observado ainda teria
que passar por estudos formais de seu conteudo, correndo o risco de fundamentar
0 mesmo objeto de estudo em parametros positivos ou negativos e dependendo

dos critérios estipulados para sua compreensao: o denominado paradigma.

Acreditamos que a impregnacdao da reflexao coletiva por um
determinado paradigma seja um processo complexo onde certas
margens de consenso e de pressupostos tedricos e factuais
permanecam intocadas. (...) Julgamos, por outro lado, que os
processos de espacializacdo académica e de divisao intelectual do
trabalho também contribuam, com intensidade, para que as
margens de consenso nao signifiquem uma conquista consciente,
mas sim, um patamar de linguagem compartilhada que pode pesar,
negativamente, sobre a reflexdo de eventos novos e sobre a
reflexdo criadora de eventos antigos. Em decorréncia destas



129

colocagdes podemos citar dois movimentos basicos de reforgo do
paradigma que afetam, diretamente, as nossas possiblidades de
renovacao e reflexdo. De um lado, a selegdo, para a analise, de
fatos sociais que contenham, virtualmente, as carateristicas
reconhecidas pelo paradigma. E, de outro, as tentativas de
adaptacao do esquema mental paradigmatico para a avaliacdo de
eventos que possam vir a romper o consenso ja instalado.
(RIBEIRO, 2014, p. 41-42)

Mas como seria possivel se esquivar do “territério do paradigma”™? Como
poder-se-ia pensar a acdo para a resolucido desta questdo? Colocando-a na
projecao do territorio praticado e vivido (SANTOS, 2002). A técnica aqui, este
conjunto de manifestagdes concretas (e imateriais) do homem em seu lugar (o seu
“saber fazer”, onde sua ética se pauta em persevera-los), daria grandes margens
ao reconhecimento da acdo humana. Esta acao seria, na verdade, a portadora do
tempo da espacialidade desta técnica, na medida em que manifesta as condicdes

historicamente herdadas e seu projeto inerente de transformagao.

Assim, a préaxis aqui seria considerada ndo um mero fazer, mas designada
por condigdes objetivas e subjetivas que estdo além das banais finalidades
imediatamente pensadas como materialidade (HEIDEGGER, 1954; 2008). O
projeto humano, desta forma, nao teria certezas tdo absolutas em sua realizagao,
sendo encarado como uma continua “invencdo” com o passar do tempo. Seria ele
também o portador da forgca necessaria a superacao da alienagao contida em
analises que o pautariam como condicionado para um unico fim, ja que ele contém

a rebeldia da agao ou, como diria Sartre (1978; 1997), o principio da liberdade.

Todo projeto que ndo se paute nisso, perde a poténcia desta praxis. Assim
também como a agado e sua dimensao temporal, pois estas trazem o espaco em
sua esséncia na medida em que requerem uma duragdo, um enraizamento, isto €,
uma condigdo da permanéncia (o ato de perseverar). Desta forma, o territorio, a
acao e a praxis “constituem a substancia da dinamica societaria que direciona os
fluxos e, o que é menos observado e compreendido, conduz a atualizacdo dos
fixos” (RIBEIRO, 2014, p. 145).

E é aqui que se encontra o grande problema da contemporaneidade. Tais

fixos sdo constantemente engolidos pelos fluxos, pois o império da velocidade
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impbe-se a duragao, tentando esvazia-la de qualquer sentido um dia estabelecido.
As diversas estratégias para isso s&o os incrementos realizados pelas técnicas
cientifico-informacionais que transformam de maneira extremamente contraditéria
a duragdo em condicdo secundaria, revelando-se aqui a urgéncia da disputa
concreta do futuro (SANTOS, 2014). Entretanto, isso n&o significa um apelo
pseudo-preservacionista ou saudosista. Mas, sim, ja que o homem € uma constante
construgédo (temporal), que o seja num tempo menos veloz e mais digno de
experiéncia'’?, onde a memodria e a linguagem sejam um elo coeso entre técnica e
acgao, pois se ao homem ético so resta o “saber fazer”, que se lhe dé espaco para

“falar acerca de”, algo muito demonstravel no seu simples modo de ser'”3.

E por isso que, para Santos (2008), a revalorizagéo do territério tem que ser
feita com vias a superagcao do economicismo e do mecanicismo que pautam, mais
constantemente, os estudos sociolégicos sobre o mesmo. O territério, para ele, ndo
€ uma categoria de analise, mas o é o territorio praticado, onde ali possa ser visto
o campo de forgas de um lugar em exercicio com suas dialéticas e contradic¢oes,
marcadas pelas resisténcias (as vezes n&o) das verticalidades civilizatérias, como
Estado e o mercado.

Por territério entende-se geralmente a extensao apropriada e
usada. Mas o sentido da palavra territorialidade como sinénimo de
pertencer aquilo que nos pertence (...) esse sentimento de
exclusividade e limite ultrapassa a raga humana e prescinde da
existéncia do Estado. Assim, essa ideia de territorialidade se
estende aos proprios animais, como sinénimo de area de vivéncia
e de reproducao. Mas a territorialidade humana pressupde também

a preocupagao com o destino, a construgao do futuro, o que, entre
0s seres Vvivos, é privilégio do homem. (RIBEIRO, 2014, p. 150)

E retomando o problema do paradigma - juntamente com esta preocupagao
acerca do futuro, ja que para identifica-lo é necessario compreender o conjunto de

postulagdes gerais sobre 0 momento vivido por uma determinada sociedade e que,

172 Tal palavra designa-se no alemé&o por “Erfahren”. Martin Heidegger a conduz ao seu caminho originario,
onde se pode perceber a palavra “fahr” como “descobrir, “apreender” e “experenciar”. Ou seja, algo relacionado
a “experiéncia do viajar, de atravessar uma regido durante uma viagem por um lugar desconhecido”. Contida
nesta palavra, ha também suas correlacionarias no latim como “per’ (experimento, esperto e perigoso);
“pericubem” (atravessar uma regido durante uma viagem onde o perigo pode acontecer); “exper’ (sair de um
perimetro, sair da condigcao do ja conhecido); e “oportunus” (saida do desconhecido para regides que alargam
a identidade e o conhecimento) (MATOS, 2007).

173 Ser-arquitetura da arquitetura.
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por isso, facilita a insergdo de um paradigma ou outro na reflex&do coletiva -, poderia
a discussao do “territério usado” tentar superar o paradoxo da contemporaneidade
(SILVA, 2013).

Tal paradoxo se incide no mal-estar causado pela liberdade banal, onde esta
nao teria “tdbuas de valor” ja estabelecidas para que o homem a seguisse. A solidao
aqui estaria mais do que presente; estaria sentida, pois cresce assim as infinitas
possibilidades do homem ser. A inseguranga, perante estas escolhas de ser, se
choca contra todos os tipos de obstaculos, pois este proprio homem, que é “livre”,
€ ainda determinado historicamente. Aqui, 0 homem da-se conta que esta liberdade
nao flui espontaneamente, pois ha obstaculos advindos de condicdes histéricas de
diversos tipos. Desta maneira, a figura do passado pesa sobre ele como uma
determinacao indesviavel. O paradoxo se incide na medida em que o homem é

livre, mas sua liberdade choca-se com projetos de ser de tempos pretéritos.

As consequéncias deste paradoxo sdo, no mais das vezes, a recusa deste
projeto de liberdade, onde os subterfugios a esta negagao sao a constante perda
da identidade na multiddo, entre os entes ou num passado n&o mais possivel. A
ideia aqui de destino pouco se pauta num compromisso, mas sim numa fuga, onde
passa a negar sua transformacdo ao mando de uma suposta “chamada dos
antepassados”. Isso quando nao se dedica a projetos encarados como seu: a
massificagao, a globalizagao, o marketing e o consumo. Nao sendo nenhum desses
o dele, vive constantemente a preencher um vazio, pois se identifica com algo que
€ oferecido por um tempo altamente obsoleto (HEIDEGGER, 2008). Este vazio,
sentido psicologicamente, tem profundas repercussdes existenciais e coletivas,
como projetos politicos totalitarios que, muitas vezes, tem como principio a n&o

sustentacao do outro, visando assim a sua eliminagdo (ARENDT, 1989).

Assim, territorio praticado e usado (territorialidade), para este trabalho,
estaria voltado a compreensao por parte da intencionalidade das multiplas formas
de ser. Estaria também imbuido do sentido de movimento, ac¢ao, intencao e nio de
uma apropriacao indelével e abarcavel em si. Este conceito de “territorio” voltar-se-
ia a capacidade de transformar o proprio sentido da acédo e dos fundamentos que

instituem a vida social ndo s6 na prépria ordem comunitaria, mas expandida a
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outros padrdes de vivéncia, ganhando contornos de sociedade e revelando as
demais camadas de ser que este proprio territoério pode (ou ndo) permitir adentrar.

Em outras palavras, visa o conceito de “territorio praticado e usado” a
valorizagao de narrativas e lugares conjuntamente com seus contextos, no intuito
de contribuir no encontro das diversas formas de representagao da vida coletiva
que facilitem o enraizamento da questao social (RIBEIRO, 2005). Além do mais,
tem como objetivo a compreensdo dos diversos praticantes de espagos, num
possivel dialogo entre os mesmos. Trata-se de uma busca de uma representagéo
temporal (e espacial) da acéo que resista aos esquecimentos conduzidos pela
velocidade irrefreavel, onde favorega o registro das taticas sociais e revele, nada

menos, a acao da resisténcia do dia a dia.

Trata-se, também, da desvinculacdo do olhar metafisico sobre o espaco e
suas possiveis analises e agdes, pensado como unico e cientificamente existente
e relevante (RIBEIRO, 2014). Aqui também se faz jus com este territorio o
aparecimento das normas sociais que, mesmo variantes conforme o tempo em
termos de conteudo, revele por si seus limites temporais. Mas isso voltado a

seguinte tarefa.

A interpretacdo da norma ndo é um atributo exclusivo de
intelectuais especializados ou de segmentos da maquina do
governo. E uma tarefa compartilhada com praticas sociais que se
desdobram no cotidiano e nos lugares. O espago, ao contrario do
gue dizem as analises abstratas, apresenta as marcas do acumulo
histérico de normas que orientaram a sua formacao e apropriagao.
Por vezes, estas marcas confrontam as leis e os modelos que
buscam organizar a vida urbana. Por esta raz&do, ndo consideramos
correto o uso da categoria informal para classificar as formas
resistentes ou alternativas ao modo de vida dominante da vida
urbana (...). O informal € uma categoria negativa, a nao forma, que
impede a observagao positiva da experiéncia urbana e o respeito a
complexidade. (RIBEIRO, 2014, p. 228)

Talvez, as discussdes sobre o territério praticado e usado, além de contribuir
para explicacdes ou superacdes do paradoxo da contemporaneidade e da quebra
dos paradigmas analiticos sobre o mesmo, possa até contribuir para uma
cartografia da agdo mais humanizada e digna de respeito ao homem e ao seu

ambiente, pois ndo se interpde as rugosidades e rios subterraneos revelados por
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ela. Eliminando estas rugosidades e rios subterraneos, as diversas ossaturas e
urdiduras histéricas sdo arrancadas e, no lugar, para uma integracdo do espago
humano de forma lisa e sem surpresas, se impde a nog¢ao de redes urbanas, muitas
vezes caracterizadas por analises altamente abstratas e/ou verticalizadas
(SANTOS, 2008). Entretanto, antes ou depois dessas redes ha o espago banal
(SANTOS, 2008; 2014). As redes nada mais fazem do que optar por uma forma de

olhar este espaco, geralmente, escolhendo alguns mais privilegiados.

Exemplo maior deste tipo de situagéo se encontra nas linhas paradigmaticas
encontradas na academia brasileira, que aqui foram denominadas de histérico-
patrimonialistas e histérico-materialistas sobre fundacao de cidades no Brasil. Isto,
principalmente, quando a discussdo se destina a regido sudeste, mais
especificamente ao Estado de Sdo Paulo. Decerto que a localidade teria como
contribuicdo para seu processo de urbanizagdo as economias cafeeiras e
acgucareiras (fato inegavel), mas isso nao evita que muitas das pesquisas que se
incidem sobre estas duas vertentes produtivas a encarem de forma ciclica, isto é,
com especificidade tao historicamente datada que se esquecem, por exemplo, dos
pontos de pouso e passagem bandeirantes aos confins sertanejos que a regiao
possuia (CORTESAO, 1964).

Em outros trabalhos'”4, por exemplo, fora demonstrado numa localidade do
interior paulista (mais precisamente em Iracemapolis, cidade vizinha aos
municipios de Piracicaba, Limeira e Rio Claro, distando-se 60 quildbmetros de
Campinas e a 150 de Sao Paulo) como essas duas vertentes produtivas podem ser
utilizadas de forma equivocada nas pesquisas de carater urbano quando aplicadas
de forma descolada de uma analise mais conjuntural no quesito territorialidade. Isto,
pois, os vetores do capital ndo comportam esta categoria, e sim a resignificam nos
campos simbdlicos e praticos (agem na tecnoesfera e na psicoesfera) para se
estabelecerem. Além do mais, a compatibilizagdo de modelos instaurados e ja

reconhecidos pelo meio académico nestas mesmas analises também passam as

174 CORDOVA, Vitor Sartori. Territorialidade e resisténcia: a presenga caipira nas cidades do interior paulista.
2014. 337f. Dissertagdo (Mestrado em Urbanismo) — Programa de Pés Graduagdo em Urbanismo, Pontificia
Universidade Catdlica de Campinas, Campinas, 2014.
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margens desta compreensao territorial, das varias formas de ocupag¢ao e caminhos

que a constituiram.

Como exemplo, as cidades de Limeira e Rio Claro, conhecidas por serem os
polos da economia cafeeira do denominado Oeste Paulista, haviam sido pontos de
acampamento bandeirante com intencdes a busca de ouro nos estados de Goias e
Mato Grosso, assim também como Piracicaba, mais conhecida pelo cultivo
canavieiro. Especificamente neste municipio, haviam os engenhos bangués,
centrais e ainda ha as usinas para a contribuicdo dos planos urbanisticos da regido
juntamente com o café num periodo outrora consideravel, mas pouco se releva, por
exemplo, a real contribuicdo do Rio Piracicaba para a orientacido destes mesmos

bandeirantes sertdo adentro e para algumas tribos indigenas.

Mais precisamente, o maior problema destas vertentes patrimonialista e
materialista € o esquecimento (em sua fundamentacéo tedrica) da formagéao e
participacdo do povo brasileiro no quesito “fundacdo de cidades” no Brasil.
Lembrando-se que, para a inser¢gao aos caminhos andejos do sertao (seja por terra
ou por rios), se necessitaria da contribuigdo indigena. Desta forma, nada seria mais
sensato do que pensar sobre a miscigenac¢ao destas duas culturas para os feitos
de tais tarefas (RIBEIRO, 1995). Esta questao, tado obliterada nos estudos sobre
cidades no Brasil, teria como contributo a fundagao de areas de avangos cada vez
menos itinerantes e mais enraizados ao longos dos anos e percursos. Isto porqué
o cruzamento entre indios e brancos (mais tarde contando com o afrodescendente)
faria surgir um ser ndo sO6 consanguineamente entrelagado, mas também

culturalmente: o mameluco.

Este herdaria os conhecimentos da fauna, da flora e dos caminhos indigenas
abertos nas picadas das matas, dotando-se da capacidade de simbolizar e marcar
o territério, isto €, o seu espaco de agao, utilizando-se de elementos da paisagem
como pontos referenciais como morros e cachoeiras, e somente identificaveis
através do aculturamento com o nativo. Simbolizaria também o tempo, quando sua
jornada se daria através dos rios, respeitando as épocas de chuva para a
empreitada se iniciar, isto é, a época das mong¢dées (HOLANDA, 1945). Ja os
caminhos por terra teriam a simbolizacdo do tempo, com suas rogas de milho

plantadas nos caminhos que percorreria, ou seja, em seus entroncamentos,
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fazendo com que o tempo da granadas das espigas representasse e coincidisse
com o tempo das jornadas por estes caminhos, até o momento de se encontrar um
lugar para descansar (normalmente um nucleo de paragem feita pelo enxame,

mesmo que exiguo, de ranchos).

E, porventura, importante lembrar que estas atividades disseminadas pelo
bandeirante, que ja € o brasileiro, teriam sido feitas nas épocas de caga ao nativo
(nativo este inimigo das familias que haveria de ter contato consanguineo, no caso,
inimigo da familia guarani) no século XVI e XVII e na busca ao ouro no século XVl
e XIX, quando este fendbmeno acabou ficando conhecido como entradismo. Este
fendmeno seria o responsavel pela dilatagdo dos limites originais de atuagao
bandeirante onde se tinha S&o Paulo de Piratininga, Sdo Vicente e Santo André da
Borda do Campo (ZENHA, 1970).

Todavia, uma vez que estas atividades iam se exaurindo aos mandos e
desmandos da coroa portuguesa, este bandeirante mamelucado comega a se
assentar neste espago que percorria, fazendo nascer o caipira (CANDIDO, 1964).
Este ser humano herdaria os conhecimentos espaco-temporais do bandeirante,
pois este espago se coadunaria a uma clareira de influéncias comunitarias dos
antigos ranchos com o conhecimento cada vez maior do meio ambiente, ja que
comeca a ter uma vida menos itinerante devido ao desinteresse da economia

colonial.

Aqui a sua imago-mundi confeccionada ganharia cada vez mais forga, uma
vez que a sua area de atuagao convergiria densamente através dos deslocamentos
feitos por estes locais de repouso e alimentagao, tendo contornos mais substanciais
como nos proprios ranchos que se localizariam mais perto de declives com aguas

consumiveis.
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Figura I: Exemplo de rancho caipira.
Fonte: Acervo Ernani Silva Bruno - Instituto de Estudos Brasileiros da
Universidade de S&o Paulo (IEB-USP) (s/d).

Daqui, fariam surgir diversas técnicas advindas da relag&o laboral com o
meio como o monjolo e o pildo ou na propria roga de milho que simbolizava n&o s6
o tempo, mas as questdes de identidade entre homem e meio - vide 0 nome
bandeira designar no dialeto caipira algo por “monte de espigas de milho na roga”
(SCHMIDT, 1967). Soma-se a isso 0 costume em se deixar uma das hastes desta
planta de pé, imitando um mastro de bandeira para sinalizar aos demais que aquela

area havia uma possibilidade de pouso e de alimentagao apés estafantes jornadas.
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Figura Il: Monjolo
Fonte: Acervo Ernani Silva Bruno - Instituto de Estudos Brasileiros da
Universidade de Sao Paulo (IEB-USP) (s/d).
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Figura lll: Pratica do moer o milho no pilao.
Fonte: Acervo Ernani Silva Bruno - Instituto de Estudos Brasileiros da
Universidade de S&o Paulo (IEB-USP) (s/d).

E por este viés que surgiria a hipétese, confirmada por trabalhos
antropologicos como o de Candido (1964), sobre a importancia dos bairros rurais
na contribuigdo do surgimento e desenvolvimento das cidades brasileiras. Todavia
este bairro seria mal interpretado pela disciplina urbanismo, devido que esta o
encara como uma mera adjacéncia do nucleo urbano onde este, ao crescer, 0
englobaria, se tornando um simples local subjugado pela cidade (o que, segundo
alguns urbanistas, isto ja estaria previsto pela area do rocio) (MARX, 1991; REIS
FILHO, 1973).
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Ademais, este bairro rural também seria interpretado como uma instancia de
moradia e lazer racionalizado ao mando das grandes forgas produtivas como as
usinas, contando com casas alinhadas, campo de futebol (tentativa de incutir a
identidade nacional) e com horarios pré-estipulados, aqui denominando-se colénia,
frequentado e habitado por imigrantes que viriam trabalhar nas lavouras cafeeiras
e agucareiras'” (GHIRARDELLO, 2010).

Mas, compreende-se este bairro rural como um local herdeiro dos antigos
pousos bandeirantes, onde a confluéncia entre casas, ranchos e plantagdes vao
ganhando proporgdes maiores e com carater permanente, onde seu nucleo
principal vai se compondo de capela, de venda (onde o caipira compra alguns
produtos que nao produz em sua terra como o sal) e de nucleo de casas que podem
estar préximas ou afastadas umas das outras (e também do nucleo principal). E
daqui que este bairro rural pode e chega a se constituir como um pequeno distrito

de paz de algum municipio maior e, mais tarde, ao crescer, se tornar independente.
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Figura IV: A unidade produtiva caipira: casa, paiol, plantacdes e a
vara de porcos.

Fonte: Acervo Ernani Silva Bruno - Instituto de Estudos
Brasileiros da Universidade de Sao Paulo (IEB-USP) (s/d).

175 Na regido citada do interior paulista, ou seja, Iracemapolis, tém-se: alemaes, suigos, italianos, holandeses,
norte-americanos, espanhois, japoneses, etc.
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Entretanto, mesmo neste processo de crescimento, se mantém como um
lugar que se solidifica pela heranga das antigas cooperagdes vicinais (na reuniao
dos vizinhos em auxilio no plantio e na colheita, na construgdo de casas); das
atividades religiosas (nas festas ao padroeiro do bairro, na formagao de irmandades
religiosos); e em canticos especificos como o do cururu'’®, responsavel pela coesdo
do grupo quando entoado com vias ao pagamento de promessas e para O
estabelecimento do equilibrio identitario (CANDIDO, 1999). Isto se d3,
principalmente, quando o caipira (e seu bairro rural) passam a ser um elemento
“‘integrado” na concepcédo de “cidade” e “cidadao brasileiro”, ja que a historia do
Brasil, a qual sempre os margeou, € filtrada por este canto como forma de

assimilagdo da nova sociedade a qual é forgosa a sua participagéo’””.

Figura V: Exemplo de bairro rural caipira.
Fonte: Acervo Ernani Silva Bruno - Instituto de Estudos Brasileiros da
Universidade de S&o Paulo (IEB-USP) (s/d).

176 \Ver Cordova e Victal (2017): Candian; o ultimo caipira. Revista do Instituto de Estudos Brasileiros da
Universidade de Séo Paulo (IEB-USP). n.68. Disponivel em:
https://www.revistas.usp.br/rieb/article/view/141524.

77 Com outras formas representativas de poder, altamente verticalizadas, onde agora existira como mero
trabalhador assalariado, perdendo sua roga, sua terra e seus animais, morando numa casa de aspecto de vila
operaria na cidade e se tornando o “auténtico brasileiro”.
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Desta forma, muitas destas incoeréncias s&o contributos de reflexdes
equivocadas quanto ao fomento de propostas sobre as cidades brasileiras, ja que
sao voltadas a um certo crivo evolucionista. Estas que assim se concebem sao as
histérico-patrimonialistas. Pautar-se-ao pela formagao dos nucleos originais pela
unido entre Estado e Igreja'”® na configuragdo politica e social destes locais,
representados pelo termo da vila (local onde se encontra, para simbolizagado dessa
unido, a casa de camara e cadeia, a igreja e o pelourinho), somado ao rocio, onde
compreende uma regiao administrativa que engloba as demais areas sob o dominio
do Estado e da Igreja (praticamente as terras publicas as quais vao se limitando
por outras divisas denominadas sesmarias com a mesma “logica urbana”). Logica
esta de limites extensos, mas que a localidade, na medida em que cresce, onde
sua capela vai se tornando igreja curada por um padre ou bispo (saindo da condigéo
de arraial para freguesia, de freguesia para vila e, finalmente, de vila para cidade),
pode e chega a controlar este territorio sob sua administragédo, englobando diversas

areas dispares como tribos indigenas, bairros rurais caipiras e areas quilombolas.

Ja a formacao de nucleos urbanos levando em consideragdao somente uma
leitura sistémica e economicista da formagao de nucleos urbanos, conforme as
mudancas do modo de producao e das nuances do mercado interno e externo
(apesar de se levar em conta a organizagdo politica condizente com estas
nuances), € denominada aqui de histérico-materialista, e tem por compreenséao as
nuances engendradas pelas economias agucareira e cafeeira (MEIRA, 2010;
MOMBEIG, 1998; PETRONE, 1968).

Com o agucar em sua primeira fase, comeca-se uma analise através de um
forte controle social realizado no século XVIIl, com o censo da populagao rural e
urbana por intermeédio da catalogac¢ao dos fogos (localizagdo das casas nas areas
municipais, rurais ou simplesmente localidades de plantio) aliado ao alistamento
militar, visando um melhor aproveitamento da m&o de obra para os engenhos
bangués e da criagdo de uma identidade nacional. A obliteragdo da nogao de
territorialidade se inicia quando ja ha, por intermédio desta nova racionalidade

178 Parte do principio, assim como também a histérico-materialista, que toda a fundagao de cidade prescinde
do crivo de um Estado-nacao para que seja reconhecido como perimetro urbano, levando a consequéncias das
mais perversas, como: a separagao ja obsoleta entre campo e cidade e a nogao colonizada de “civilizado” e
“ndo civilizado”, que s6 reconhece direta ou indiretamente uma pequena parcela da populagdo que obteve
acesso aos direitos deste aparelho burocratico.
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produtiva, uma desintegracado do espaco de vivéncia caipira, carregando consigo
outros paradigmas de planejamento territorial voltados para o controle politico e
econdmico do territério. Para isso, sendo imprescindivel a fundacdo de nucleos

urbanos em lugares estratégicos para atender o novo ramo produtivo.

Mas é com o café que ha uma maior agressao da cidade a zona rural,
concentrando a populagdo do campo de forma mais incisiva na cidade, melhorando
os antigos nucleos fundados na primeira fase do agucar e fundando novas cidades
com um “ar de modernidade”. O fator principal para esta situacdo sido as novas
técnicas de transporte, a ferrovia, que conecta o territério cada vez mais as
exigéncias do capital estrangeiro e introduzindo um macigco modo de vida urbano,
como: a planta hipodamica (adequagao das novas e velhas cidades aos planos
urbanisticos), os paradigmas higienistas (teorias miasmaticas e bacteriologicas)
que embasarao esta adequacgao; além da presencga de teatros, pragas e jardins

publicos com estética europeia na malha urbana (GHIRARDELLO, 2010).

Além do mais, um outro fator destoa desta nova fase produtiva: a laicidade
do termo, onde a fundacao dessas cidades se daréo a partir dos vetores do capital,
e ndo mais necessariamente pelo crivo estabelecido entre Estado e Igreja'’®. Aliar-
se-a também a este processo a utilizagcdo de colénias de imigrantes, como
localidade responsavel por suprir o contingente de méo de obra de reserva, seja na

cidade ou no campo.

Neste interim, a produgao agucareira, que havia diminuido, ndo se extinguiria
de fato, ficando mais localizada no mercado interno, sendo aproveitada mais tarde
pelo financiamento estrangeiro e visando a mecanizagao do trabalho rural para sua
alavancagem'®. Aqui ter-se-ia o surgimento dos engenhos centrais, que iriam
aproveitar os nucleos formados na primeira fase do acucar e do café, aliando a
concentracdo latifundiaria com o aumento da mecanizacdo do campo e se
transformando, a partir desse processo, em usinas. Os responsaveis seriam 0s
imigrantes, no mais das vezes italianos, enriquecidos com as brechas produtivas
deixadas pelo café no mercado interno, onde plantariam feijdo, milho, arroz,

mandioca em zonas mais ingremes ou de desinteresse pelos bardes de café, pois

179 Mesmo que a situagdo seja proveitosa em alguns momentos em que a terra ainda ndo detinha valores de
propriedade, ou seja, antes da lei n°601 de 1850. Ver Ghirardello (2010).
180 \Ver Meira (2010).
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deixados a subsisténcia para este préprios imigrantes - ja que o café era
preferencialmente plantado em areas mais planas para se evitar geadas (PICCINI,
1996).

Desta maneira, esta linha histérico-materialista fundamentalmente
contribuiria para pesquisas concernentes as linhas de pesquisas sobre “redes
urbanas”, que turvam as analises sobre as relagdes sociais estabelecidas pelas
diversas existéncias no tecido urbano com o ambiente circundante (estudos
urbanos), melhor dizendo, com a realidade do espago edificado e em constante
transformacao que suporta e influencia as relacdes sociais existentes na cidade
(estudos do urbanismo). Assim a questdo se permeia por um debate meramente
urbanistico, onde o que se pondera é uma reflexdo altamente operativa e
instrumental do territério da cidade, com analises paradigmaticas dos planos,
projetos, desenhos, planejamentos, magos populacionais, entre demais solugdes
voltadas a criacbes de regides inteiras por agdes instrumentalizadas como a
metropolitana a partir da malha viaria, tendo por base dados estatisticos de

desenvolvimento econdmico de fato ou em potencial dos municipios participantes.

Neste viés, as unicas solucdes de transformacado desses resultados em
estudos concernentes ao urbanismo, ou seja, uma busca a certa aplicagao destes
na pratica, dependeria de uma agao aceita somente por uma comunidade
organizada cientificamente. Esta reuniria assim os unicos peritos da pratica da
urbanizacgao, isto é, os unicos com capacidade de aplica-la como os engenheiros
militares ou civis, os arquitetos, o arruador ou até um ditador (como no caso da

Paris do século XIX).

Entretanto, ndo se esta querendo dizer que estas duas linhas erraram em
sua fundamentagao metodoldgica, mas sim que estas nao deixaram de formar dois
paradigmas analiticos de cidades no Brasil que pouco levaram em consideragao as
diversas nagées brasileiras (RIBEIRO, 1995), alijando disso uma possibilidade mais
rica de compreensao da ocupacgao e constituicdo do territorio nacional. Isso significa
que também nao consideraram as diversas camadas que estruturam o espago
urbano brasileiro, isto €, os rios subterraneos do lugar feitos pelas “culturas de

baixo”.
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Assim, o que se intenta com estudos sobre o modo de vida caipira nos
espacos urbanos brasileiros, com mais énfase no interior do Estado de Sao Paulo,
€ justamente a quebra da instrumentalizagdo analitica que inundou estas duas
correntes para trazer outros olhares para este debate. Vide o caipira que, a partir
do seu itinerantismo, ocuparia o territério brasileiro sob outras perspectivas,
entendendo este territorio sob a luz topografica, toponimica, comunitaria,
denominando-se este de “Paulistania” (RIBEIRO, 1946).

Talvez, esta proporcao espacial de agao, da praxis caipira, poderia se tornar
um dos parametros responsaveis pela quebra da visao tradicional do territorio sob
condi¢des administrativas. Isto, pois, ja que abrange diversos estados por onde ele
(caipira) passou (S&o Paulo, Minhas Gerais, Parana, Goias, Mato Grosso e Espirito
Santo), desafiaria os estudos do ambito do urbanismo para uma visdo mais
compreensiva da condicdo humana na condicdo urbana pela o6tica da “urbs
caipira”'®', onde seja possivel a interagdo com o outro, com o meio, num
determinado tempo'®2. Isto tudo para que também se reconheca os lagos da vida
comum que o caipira teve que aliangar para viver num meio que nao era o seu, e
de compreender sua identidade como uma auténtica luta politica antes mesmo de

ser abarcada por algo categorial pelo olhar cientifico.

Assim, este trabalho acredita que a interligagao entre a linguagem e a casa
poderiam ser um caminho para compreender a existéncia caipira num modo de se
apropriar dos acontecimentos da vida deste ser-ai (entendendo-se este o papel da
casa). Neste viés, busca-se saber como o papel desta casa, uma vez que a
existéncia caipira se vé ameacada de extingdo e percebendo que ninguém ira
ajuda-lo a parar este processo, serve para ele tentar aprender com sua prépria vida
a buscar novas forgas e motivagdes para si, num esforco que nao deixa de ser uma
tentativa de renascimento por si mesmo (a cada manhéa) pela forga do habito. Desta
forma, o caipira com sua casa edifica e cultiva os seus momentos ludicos,
contemplativos, devaneisticos, tentando incitar novas possibilidades de existéncia

para si, de renovar alguns instantes de sua propria vida para que a linguagem, o

181 Na prépria condigdo de fundag&o dos nucleos de rancharias e sua interagdo entre meio e homens.
182 Aqui realgando com o fator tempo a qualidade quista desta interagdo no espagco. Alias, ¢ isto que significa
a palavra “urbs”.
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canto e as lides laborais ainda mantidas facam com que a casa se sirva de contenda

para encoraja-lo a buscar respostas (agora na cidade) para o futuro.

Desta forma, esta casa vai ganhando alma, revelando a vontade de poténcia
do ser caipira em sentir, pensar e manter a sua vida literalmente de pé, servindo-
se do habitat como uma narrativa, um enredo. Isto tudo para mostrar que a sua
linguagem n&o & meramente uma vazia conjugagao verbal, e sim que ela se
assenhora do conjunto de agdes que ele realiza em sua vida e que, por falta de
uma elaboragao imediata do sentido destas ag¢des (ja que esta se serve sempre da
potencialidade, de uma capacidade de descobrir 0 que ainda nao existe, pois € uma
constante construgdo), deixa se antever por uma conformagao simbdlica: uma

tulha, uma enxada, uma horta®3.

A partir disso, a linguagem forcaria o seu partejamento advinda da reflexdo
diaria destas agdes, que aqui ndo deixa de ser um eterno recomego da vida
humana, levando o caipira ao ponto da constatacido das diversas acdes do eu com
o outro, ja que cada cdmodo da casa guarda uma agao por ter uma fungdo. Um
desses exemplos poderia ser a sua cozinha, onde troca experiéncias da vida nas
conversas a mesa e na tradicdo do modo de se fazer a comida. Desta maneira, faz
surgir disso ndo s6 o espago da casa, mas o espago do homem que o transforma

num lugar.

Il. Reflexdes sobre o aspecto simbdlico de um habitat

Sendo um protagonista privilegiado, o homem, ao habitar entre céu e terra,
consegue compreender (consentir seria mais adequado) estes dois elementos em
seu habitat. Este “compreender”, entretanto, ndo é utilizado no ambito cientifico que
a tudo analisa, disseca, cria hipoteses e conclusdes. Mas, compreender, finca-se

num conceito existencial que pressupde a experiéncia dos significados do lugar.

A partir do momento deste consentimento, o homem se sente “em casa”.
Crescer ali em meio aos caminhos que com o passar dos anos percorre,
reconhecendo arvores, outras habitagdes e o proprio tempo marcado pelo sol, por

exemplo, é se encontrar num meio familiar. Com o tempo, o homem aqui se da

183 Talvez estes sendo os 6rgéos da casas, ja que se admitiu que ela tem alma.



146

conta que a natureza, muito diferente de ser um objeto externo com a unica fungéo
de lhe dar a requerida subsisténcia, € um fator que cria lagos com ele, que exprime
os aspectos fundamentais de seu ser. A paisagem deixa de ser uma enxurrada de

fendmenos e ganha estruturas cada vez mais significativas.

Estes significados, num momento dado, servem para criar um mundo rico de
vivacidade, onde podem até constituir os mitos cosmolégicos e cosmogénicos do
lugar habitavel (NORBERG-SCHULZ, 1981). Porém, um cuidado maior deve ser
tomado quando se fala nestes mitos: os lugares naturais'8, quando se transformam
em manifestagdes mitologicas'®, ndo compreendem o espago real para s6 depois
fazerem uma ligagdo com o viés sobrenatural, mas o incorpora no mesmo instante
da apreensdo sensivel, formando a denominada referencialidade do lugar. As
bases do habitar s6 repousam no meio natural quando este meio favorece uma
experiéncia primordial (original) com a natureza que, no mesmo viés, representa a
diversidade das forgas vitais e divinas (COULANGES, 1981).

E sabido o quanto a origem humana sempre foi subordinada as forcas
naturais, passando de um estado de sensacgbes difusas (angustiantes) a
experiéncias cada vez mais complexas onde cada relagdo, cada coisa, guarda em
seu interior ndo uma parte do todo, mas sim uma representacao de um todo. Como
exemplo, os primeiros modos de compreensdo humana que se remetem as forgas
naturais do meio ou ao consentimento do casamento entre céu e terra foram

representados em construgdes de pedra, barro e madeira.

Estas matérias primas, além de significarem os materiais que o meio poderia
oferecer naquele momento e local, também representam os intervalos, as
intencdes, as necessidades (as diversas manifestagdes) de se apresentar o tempo
eterno, o efémero, o local das divindades e dos homens. Assim, o nascimento
destas constru¢des se conectam estritamente a uma relagao entre “agente portador
da vida” e “agente cuidador”. Muitos dos povos antigos guardavam esta relagéo
(RYKWERT, 2006). Por exemplo, a terra para os antigos egipcios era o local de

protecdo e de intimidade, ja que permitia a construgcdo de moradias e onde

184 | ugar natural é entendido aqui quando a natureza (paisagem) ja se transformou em espago significativo,
ambiente reconhecido, onde possa criar condigdes de dominio ao homem e, consequentemente, de domicilio.
85 Fendémeno que remete as varias representagdes humanas das quais o homem ndo consegue achar
explicagdes racionais, porém, busca-as em diversos simbolos, como na arquitetura, por exemplo.
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poderiam constituir seus dominios entre o “Nilo acima” e o “Nilo abaixo” (vida e
morte, respectivamente, onde faziam repousar as piramides que permaneciam no

limite destes dois territorios).

Ja o céu, onde havia as implicacbes cosmicas e a manifestacdo dos astros,
era o cenario das marcas passadas ou dos tempos por vir para a populagéo que
ali, nas estrelas, decifrava os significados e as mensagens guardadas pelos
deuses. A propria piramide, vista como ponto de fusdo horizontal, ou seja, um local
que se alinhava nos limites de vida e morte para o homem, sendo de pedra (ja que,
por sua robustez, tinha que externar seu carater de “ponto fixo” ou de “ponto
norteador”), fazia o papel da montanha enquanto uma construgao que ligava céu e
terra, divinos e mortais pelo seu tamanho. Forcando o homem a inclinar a cabeca
no sentido vertical (ultrapassando assim a escala do corpo humano), passava a
todos a sensagao da dimens&o que guardava em sua nao-perenidade (NORBERG-
SCHULZ, 1981).

Isto, pois que as montanhas, para alguns povos tradicionais, eram
consideradas como o axis mundi, isto €, o ponto de transicado de uma zona césmica
a outra (melhor dizendo, de zona césmica a uma mortal). Em outros termos, as
montanhas eram os lugares da paisagem que refletiam a estrutura do ser'® e onde
se juntavam as diversas propriedades deste devido ao seu carater de
impenetrabilidade e consisténcia encontrados na pedra, passando a todos uma

sensacgao de indestrutibilidade (reunido).

Para outros povos tradicionais, ndo s6 as montanhas, mas também as
arvores constituem o “eixo do mundo”, tanto pelo seu tamanho que ultrapassa a
escala corpdrea, quanto pelo fato de se encontrarem enraizadas na terra, de
crescerem e de fornecerem sombra, se constituindo como elemento vitalmente
representativo (NORBERG-SCHULZ, 1981). Sua vegetagao reflete a diversidade
de cada espécie de arvore, concebendo cenarios diversos de riqueza aproveitavel
pela imaginagdo humana. A floresta, tdo mais densa do que complexa em sua
feicdo pela copa das arvores que tampam a entrada de luz, pode oferecer a

sensacao de lugar selvagem, ameacador e prenhe de forgas estranhas. E aqui que

186 |ss0, logicamente, n&o € imperativo a todos os povos tradicionais.
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o0 homem sente a necessidade da abertura de caminhos (ou abertura de clareiras)
para se enveredar pela mata fechada, tentando-a reduzir (pelo menos em sua
mental representacgao territorial) a um “pequeno jardim”, como afirma Bachelard
(1978).

Ja que cada caminho transmite uma limitada, porém, assegurada
compreensdo de direcdo, também revela os significados que o levaram a
existéncia: caminho ao templo, a casa, ao campo, ao rio. Templo, casa, campo e
rio ndo sao coisas que se descolam da compreensao do todo da natureza, mas sim
que, conectados a ela, formam a partir de seus caminhos, como diria Holanda
(2000), um “pequeno paraiso terrestre”. Alias, caminhos que formam um pequeno
paraiso (ou jardim), segundo Rykwert (2003), eram representados pela biblia para
definir o paraiso criado por Deus. Em se tratando de escrituras sagradas, outro
elemento vital ao homem também pode se encontrar na categoria de axis mundi: a
agua. A criagao do céu e da terra, encontrada no tomo cristdo “Génesis”, perpassa
na separagao da terra firme dos oceanos e mares. A agua, contornando os
continentes, conforma os caminhos e limites visiveis dando certa identidade a terra,
ou seja, a de abrigar um lugar, pois a perda deste, de sua referencialidade pelo

diluvio, era representada por uma grande inundagao.

Além do mais, outro fator que Ihe concede prestigio é a sua capacidade de
fertilizacdo do solo para o crescimento das sementes, de estancar a sede e de
servir de principio basico para bebidas libatérias (COULANGES, 1981). Em termos
de localizagao do habitat humano, no que concerne a agua, também se encontra a
necessidade de sua proximidade nao sé pela facilidade de ir até o campo cultivado
e irrigado, mas pela paisagem gerada que reune o campo, O rio (e, nas suas
margens, o barro, que serve para a construgdo de casas, utensilios domésticos
como a cuia indigena), a floresta, os instrumentos hidraulicos (como o monjolo para
0 caipira), formando um kosmos multiplo ja reconhecido nas areas onde se
encontra: nos vales, locais de declives e aclives acentuados (ou n&o), onde passam

a sensacao de alto e baixo, vertical e horizontal, lonjura e proximidade, sombra e
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luz e de, em se tratando de cosmogonias, morada de diversos seres

sobrenaturais'®’.

Esta ordem elencada acima nao é escolhida pelo homem ou determinada
por ele. Na verdade sdo descobertas pelo homem. Esta relacido de descobrimento
consiste na abstragao'® sistematica do fluxo dos acontecimentos que este lugar
em especial guarda. Uma tal ordem pode estar baseada na aurora e no crepusculo
solar, onde define os pontos de irradiacado maior e menor dependendo do aspecto
do lugar. A aurora pode ser interpretada como o0 momento do nascimento, podendo
a entrada das casas se voltar para onde o sol nascer e, a sua parte traseira,
interpretada como o momento da morte, ficando voltada para o lado crepuscular. O
fator orientacdo aqui transcende os pontos cardinais, representando as diversas
qualidades que o termo “dire¢ao” ganha em se tratando de luz e sombra ou vida e
morte (NORBERG-SCHULZ, 1981).

Talvez, “direcdo” pode se revestir de algumas qualidades, por exemplo, na
definicdo do carater do lugar que esta tentando aproximar ou afastar. J4 que as
caracteristicas do meio natural podem se revestir de aspectos familiares ou
ameacadores, a necessidade humana ao descobri-las é evidencia-las (encobrir) em
suas construgdes. Como exemplo, na Grécia antiga, paisagens naturais que
apresentavam aspectos bem ordenados em termos de flora, de cadeias de
montanhas que ofereciam cadéncias circulares (caminhos e vias) eram destinadas
a Zeus (NORBERG-SCHULZ, 1981). Este, deus dos deuses e dos homens, dos
raios, da luminosidade, sé poderia ter seu templo em local bem iluminado, visivel
(ao alto), e ndo onde se poderia encontrar algum rio de margem tortuosa ou um
pantano (local este destinado a deusa da caca: Artemis). Nas civilizagdes antigas,
havia também a morada dos mortos, ficando préxima a casa e revelando ali o
genius loci do lugar, isto €, os deuses ancestrais da familia que ali habitavam e o

defendiam'®. Também em alguns templos gregos era possivel achar o omphalos,

187 Diferentemente do deserto que, com sua aparéncia de lugar infinito devido aos raros oasis encontrados,
passam a sensagao de absoluto dominio vertical em relagédo ao horizontal. Ndo é a toa que as diversas religides
monoteistas como a islamica e a judaica séo frutos desta relagdo com a paisagem desértica.

188 Este termo designa-se, principalmente, pelo ato da simbolizagédo da paisagem nos objetos tanto do trabalho
que o homem realiza, quanto nos objetos de sua casa (e até ela propria) e da linguagem ao qual denomina néo
s6 a si mesmo e aos seus semelhantes, mas também o seu, assim chamado, “mundo a m&o” e “mundo
essencial”.

89 Na modernidade, a morada dos mortos foi afastada devido, principalmente, as teorias higienistas
encabecgadas pelos paradigmas miasmaticos e bacteriolégicos do século XIX e XX.



150

o0 denominado “umbigo do mundo”, reunindo ndo s6 as construgdes humanas

naquele ponto, mas fazendo convergir toda a paisagem natural para la.

Na época crista, época da “vitoria da vida perante a morte”, a luminosidade
ganhou contornos de importadncia primordial nas construgbes deste tempo,
simbolizando a ligacdo da unidade e da amorosidade de Deus para com os
homens. As diversas entradas de luz, somada as altas torres das igrejas,
entonavam estas construgdes como simbolo maximo da manifestacao divina. Feliz
era quem conseguia descansar apds a morte nas terras agraciadas por estes

templos.

Desta forma, a luz é o fendmeno mais constante nas constru¢ées humanas.
A mudanca de suas condi¢cdes ao entardecer ou ao amanhecer pode oferecer uma
sensacao tanto de tristeza ou ameaca, reforcando o interior da casa, quanto de
alegria e de rapida identificagdo. O porqué da importancia de se saber das
mudangas de sensagdes entre dia e a noite se encontram na capacidade da luz
recriar os ritmos temporais. Isso nao significa que a luz, conforme as estagoes,
mudam de fato as caracteristicas do lugar, mas sim que ela pode contribuir em

evidenciar o carater que cada estagao aguarda em seu determinado tempo.

O tempo, assim, se torna a dimensédo do que permanece e do que fica,
fazendo adentrar o espago nos limites do genius loci. Esta relagdo estabelecida
entre a alma humana e a natureza faz com que os simbolos aqui ganhem conteudos
existenciais, isto é, provindos da paisagem conhecida. Melhor dizendo, na medida
do consentimento do genius loci, este faz 0 espago e o seu carater participarem
numa unica realidade vivente que € continuamente representado como um lugar
particular, deixando margens ao tempo como dimensao dos instantes, do ritmo da

tensdo entre céu e terra e, por que nao, tensao da vida numa efémera duragao.

E aqui que este espaco ganha significados topograficos. Topografia,
segundo Norberg-Schulz (1981) significa “descrigdo do lugar”. Entretanto, esta
descrigdo nao esta ligada ao mero trato sobre relevos num mapa cartografico, mas
sim em termos que fazem surgir ou deixam ver os varios nds, percursos, dominios
das varias cadeias de vales, montanhas ou de rios. Este “deixar surgir’ é

logicamente no sentido estrito de deixar fazer com que uma obra humana faga
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surgir a luz estes nos, percursos e dominios em suas curvas, altura, materiais, etc.,
assim como a famosa ponte descrita por Martin Heidegger'®. Se, por exemplo, os
terrenos pantanosos ndo deixam visiveis seus limites e contornos, as margens do
rio, no contraste com a terra, os definem precisamente bem. Se esta interacéo de
contraste ndo fosse visivel, qual seria a raz&o de se fazer uma ponte ali, ja que esta
vem com a intengdo de unir as margens que outrora eram separadas? N&o seria

esta a origem desta obra? A reunido do que ja esta presente em possibilidade?

Mas, seria sO a terra e a agua que com a ponte se reune? Estaria também o
céu, nesta relagao, reunido? Nao estaria na prépria composicao da ponte o refletir
mais nitido da luz do sol até em contraste com a sombra que produz? Aqui o céu
pode até parecer “mais baixo”, mais perto, revelando uma atmosfera mais serena,
afavel, oferecendo uma imensidao mais alcangavel ao homem, ja que o caminho
aberto até a chegada da ponte contribui para essa amenizagdo da imensidao
espacial, cedendo seu papel de protagonista aos demais fenémenos naturais. Mas,
quais mais? Ja que a luminosidade se apresentou como o fenbmeno mais corrente,

poderia o fogo ceder alguma diregcdo ao homem a sua morada?

a) Lareira: a sacralidade de vivos e mortos ao fogo do lar

Em todos os aspectos elencados a partir dos principios materiais que foram
aqui descritos, o0 mais importante quanto a sua respectiva percepgao é que: se 0
homem nao estivesse ali presente, ndo poderia ele descobrir o “como fazer” a
traducdo de seus sentimentos na arquitetura, na pintura, na musica, enfim, nas

coisas de seu mundo.

E aqui que cada vez mais, enquanto o ser-ai luta pela sua permanéncia no
“aqui”’, que surge, a0 mesmo tempo, a angustia do ausente. Esta angustia do
ausente se traduz pela morte. Muito diferente de se pensar em fim (lembrando,
mais uma vez, que aqui o fim sé instaura um outro limite, isso para as populagdes
tradicionais), a morte nunca foi encarada como uma decomposigédo do ser, mas sim
como uma mudanga de vida. Desta forma, isso significa que a morada celeste
esperava ternamente os transeuntes para a vida eterna? Parece que este tipo de

pensamento se traduz mais a crenga cristd e mesmo a alguns povos que

190 Ver o texto: “Construir, habitar, pensar” (1954).
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acreditavam que esta morada era digna somente dos guerreiros que morriam
bravamente em combate, como os povos nérdicos com a Valhalla (RYKWERT,
2009).

Pois bem, que mundo o ser-ai habitava depois de deixar o corpo? Este
mesmo que 0s homens vivos ocupavam: a terra. Os espiritos ainda continuavam a
viver junto aos homens em lugares especialmente designados ao seu culto.
Durante muito tempo, segundo Coulanges (1981), acreditava-se que nesta
segunda existéncia a alma continuava associada ao corpo. Nascida com o corpo,
a morte ndo o separava da alma, indo se encerrar juntamente no tumulo. Colocar
um corpo no tumulo para as civilizagdes antigas era colocar ali algo vivo, fazendo-
se votos de felicidades no momento da sessao funebre. A sepultura, este ato de
enterrar o corpo, nao era simplesmente um ato de colocar o corpo inerte em algum

lugar, e sim a construgéo da segunda morada.

Enterrar o morto também significava oferecer-lhe ritos, tanto para um bom
descanso quanto para evoca-los a sair da sepultura. Era também |Ihe ofertar mimos
como alimentos, espdlios de guerra, isso em determinados periodos do ano. Muito
das libagdes feitas, jogadas em terra, era o vinho e o leite, abrindo-se um buraco
ao chao para que o liquido chegasse até onde estivesse habitando o ser enterrado
(SENNETT, 2008).

Os mortos, desta maneira, eram tidos como entes divinos, chamando-os os

” “

homens de “bons”, “sagrados”, “santos”, ou seja, cada morto era um deus e seu
timulo um templo. As almas eram chamadas pelos gregos de “demoénios” e
“herdis”, porém, € com os latinos que elas conotam um sentido bem proximo ao
atual: as almas, por estes, eram chamadas de “génios” ou “lares”. Palavra esta que
traduz, ou melhor, que representa a proximidade daqueles que ja se encontram

distantes da vida terrena.

Toda casa de grego ou de romano possuia altar; neste altar devia
haver sempre restos de cinzas e brasas. Era obrigacao sagrada do
dono de cada casa conservar o fogo, dia e noite. Desgragada
daquela casa onde o fogo se extinguisse! Ao anoitecer de cada dia
se cobriam de cinzas os carvdes, para deste modo se evitar que
eles se consumissem inteiramente durante a noite; ao despertar, o
primeiro cuidado do homem era avivar o fogo e alimenta-lo com
alguns ramos secos. O fogo s6 se deixava de brilhar sobre o altar
quando toda a familia havia morrido; lar extinto, familia extinta,
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eram expressodes sinbnimas entre os antigos. (COULANGES, 1981,
p. 27-28)

Além do mais, ndo era permitido qualquer tipo de madeira para alimentar
este fogo sagrado, tendo a religi&o a tarefa de distinguir os tipos necessarios para
tal fim. Assim, nenhum objeto impuro poderia ser atirado ao fogo e nada de
indecente ou culposo poderia ser feito a sua frente. Desta forma, o fogo, além de
servir como elemento util (iluminagcdo, cozimento dos alimentos), era de suma

importancia quanto aos ritos e ofertas as divindades.

Neste viés, via-se nesta lareira (encontrada ao centro das casas antigas),
reunindo aos deuses e aos mortais uma ligacéo entre templo e casa. E aqui que o
fogo se transforma, enquanto ardente no lar, um ser moral. Tem ele a influéncia
sobre os deveres dos mortais e sua consequente vigilancia para o cumprimento
destas incumbéncias. Desta forma, para o homem ser bom, educado para o belo e
ser purificado, tem que estar a presenca deste fogo, onde este e a sua clareira
cuidavam da vida humana. Talvez, este comportamento para com o fogo do lar
tenha feito surgir uma espécie de alma universal, regendo os diversos movimentos
do mundo ja pela sua prépria acessibilidade na casa, e ndo s6 necessariamente no
templo (SENNETT, 2008).

Em seu principio, a religiao doméstica, enquanto um culto aos mortos, era o
de se prestar as devidas oferendas somente pelos integrantes consanguineos. Este
culto, designado (pelos latinos) pela palavra parentare, constituia-se de um local
onde o corpo poderia ser enterrado e onde sé poderiam ser também ali colocados
os da mesma linhagem sanguinea. Naquele local, celebrava-se ceriménias,
festejavam aniversarios, pois o proprio tumulo ndo estava longe da porta da casa.
Este local era estrategicamente escolhido, pois a chegada e a partida de algum
integrante da casa tinha que invocar os antepassados (COULANGES, 1981).

Assim, cada homem, apds a passagem para um outro tipo de vivéncia, se
tornava um deus e seu culto era o mais particular possivel, isto €, no seio do lar.
Lar este que era onde se ardia o fogo sagrado. Este lar nunca estava colocado fora
da casa, onde qualquer estranho pudesse Ihe denunciar a existéncia. Encontrava-

se, geralmente, no centro da casa. O templo, onde mais tarde se oficializou como
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um lugar de prestagao de oferendas, ainda nao tinha seu prestigio conferido. Era a
casa que nutria e acolhia esta forga religiosa (RYKWERT, 2009). Era na casa onde,
de geracdo em geragao, se transmitia os conhecimentos familiares, a crenca, os
cultos (o ato de recitar as oragdes) e o direito de manter o lar (direito de manter o
fogo sagrado). Manter o lar aqui significa, segundo Coulanges (1981), cantar em
comum (em familia) os hinos dos antepassados. Os assim agraciados por tal dom,
eram chamados pelos gregos antigos de epistion, ou seja, “aquilo que esta junto

de um lar”.

O estar junto, na verdade, esta associado a uma fundacgao, isto é, estar junto
ao chao, ao solo. O altar nunca esta sob uma plataforma que lhe distinga do chéo,
e sim sempre assentando nele. O altar, simbolo da vida sedentaria, uma vez
colocado em algum sitio, nunca mais deve ser mudado de lugar. O deus da familia
agora tem morada fixa, um mundus préprio, onde o dos vivos deve convergir.
Mundus este que é feito de pedra, se tornando, ja por si so, dificil 0 seu remanejo
(e por que muda-lo de lugar?). E assim que a familia toma posse do solo, ndo por
compra, mas por propriedade sagrada, por dominio divino. Isso € o domicilio
familiar. E a casa, o altar e a morada dos mortos em volta (pagus). A necessidade
de demarcacéo (de limitagao, no sentido grego antigo) era de estabelecer morada

fixa. Mas como ordenar esta morada nesta terra?

A casa estava sempre situada no recinto sagrado. Entre os gregos
dividia-se em duas partes o quadrado formando este recinto: na
primeira estava o patio; a casa ocupava a segunda. O lar, colocado
no meio do recinto total, encontrava assim ao fundo do patio junto
da entrada da casa. Em Roma, a disposi¢cao era diferente, mas
tinha a mesma origem. O lar ficava no meio do recinto, mas os
compartimentos levantavam-se em sua volta, pelos quatro lados,
de modo a encerra-los no centro de um pequeno patio. Vé-se
perfeitamente qual o pensamento inspirador deste sistema de
construgao: levantavam-se as paredes em redor do lar para o isolar
e o defender e, com os gregos, podemos dizer que a religido
ensinou ao homem a construir a primeira casa. (COULANGES,
1981, p. 66)

Talvez, também, a delimitagdo das paredes da casa seja para formar a
diferenca que Martin Heidegger ja havia postulado em seus escritos: € instituir,
fundamentar um si-mesmo que forneca ao homem o estabelecimento de sua

identidade. E o rasgo, a fissura que institui a presenca do ser-ai num mundo.



155

Presenca esta realizada pelos génios, pelos espiritos guardides, os que eram
designados como: “alimentados do mesmo leite” (COULANGES, 1981; SENNETT,
2008).

b) Imaginacéo e abstracdo na deidade do habito

De fato, um dos aspectos que passa despercebido a formacdo de uma
imagem de um lugar conhecido como a casa seria o0 que Langer (1971) chama de
“sentimento” ou “processo do sentir”. Comumente, este processo passa por uma
espécie de “condicdo metafisica de sentimentos”, de “conteudos de consciéncia”
onde os aspectos particulares da experiéncia sdo geralmente tratados como
substancias redutiveis (com alto grau de erro) e de pouco relevancia. E bem
verdade que muitos dos ramos cientificos (a psicologia, por exemplo) se prendem
nos fendmenos mentais e suas consequéncias na ordem psiquica do individuo,
porém, os tratam ainda de uma maneira separada da ordem fisica. Mente e
consciéncia ainda acabam ganhando uma relevancia ao ponto de serem encarados

COMO uma coisa, um objeto.

O senso comum cientifico sempre pautou que um problema como o da
existéncia de algo chamado “sentir” ou de “experiéncia subjetiva”, situa-se fora do
reino da descricdo de fatos corretos (e concretos). Este reino seria propicio do
dominio da ciéncia, podendo-se até fazer surgir uma opinido filoséfica sobre tais
matérias, como se esta fosse um simples adorno e sem influéncia alguma em seus
descobrimentos e em suas investigagcdes. Na verdade, a ciéncia nasceu da filosofia
e nem sempre guardou em sua metodologia uma observagéo controlada. E quando
a filosofia é finalmente liquidada e removida que tal fim |he permitiria certo
“crescimento”. A ciéncia viria a luz sob condicbes muito especiais, principalmente
quando seus conceitos atingem um grau de abstragdo e precisdo que a torna
adequada as demandas do pensamento exato e analitico (LANGER, 1971).

Porém, um dos problemas conceituais da ciéncia é esta prépria precisao
analitica que Ihe atribui seguranga: a abstragdo. Tratada como algo que designa
uma grande variedade de fenbmenos, na verdade esta pouco faz neste sentido. As
abstragées nao designam absolutamente fendmeno algum, e sim servem para

descrevé-los. O que ha realmente com o ato da abstracdo € uma observacao de
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uma vasta gama de atividades que podem convergir num ponto em comum,
formando uma visdo de mundo para o sujeito observador, mas nao significando que

esta visao seja uma apreensao total do fenémeno observado.

O equivoco que leva a diversas (e defasadas) teorias da mente é que a
nogédo de sentir se diferencia das entidades fisicas e, logo, pertencendo a uma
ordem diferente e constituindo um “reino” diferente. Entretanto, a palavra “sentir”
abrange tanto a emogao quanto a sensacéo, isto €, as respostas sentidas dos
orgaos sensorios ao ambiente (LANGER, 1971). Isto nao significa que a mente faz
uma coleta de dados por estes mesmos 6rgéos sensoriais, € Sim que 0 processo
de sentir € a base comum de toda experiéncia mental como a imaginagao, a

recordagao e o raciocinio.

Na verdade, ndo ha nenhum reino, nem sistema, nem conteudo e nem coisas
dadas a consciéncia, mas sim uma interagdo entre homem, seus semelhantes e
seu mundo (HUSSERL, 1996). E é aqui que o simbolo toma forma e preciséao,
ganhando contornos de suma importancia. Uma relagao simbdlica (na qual simbolo
e sentido sdo vistos como uma entidade) originam todas as formas mais elevadas
do pensamento e de comunicacao, em virtude da qual a mentalidade do homem, e
somente a dele, constitui uma “mente”. A proporcdo que sua experiéncia subjetiva
se intensifica e se integra num ser, sua experiéncia objetiva € simbolicamente
unificada num mundo. A influéncia reciproca dessas duas construgdes mentais
governam a vida do homem de tal modo que esta €, portanto, uma “vida da mente”.
Mente essa que é expressa em fungdes comunicativas das mais diversas, como a
linguagem (CASSIRER, 1972; HEIDEGGER, 2003).

A linguagem sempre exprimiu relacées entre atos, coisas, além de seus
aspectos (HEIDEGGER, 1954; 1970). Ela sempre se referiu a realidade explicita
ou implicita. Mas Langer (1971) explica que nenhuma lingua consiste apenas de
signos que chamam a atencdo para as coisas sem dizer algo sobre elas. O modo
normal da linguagem comunicativa em todas as sociedades humanas é mesmo o
indicativo, pois pode ser utilizada para anunciar a presenga de alguém, para saudar
pessoas, para exprimir pena, alegria ou para dirigir a agéo. E desta forma que a
palavra constitui o elemento semantico fundamental da linguagem. Uma vasta

classe de novas palavras (substantivos ou nomes) denotam objetos, e estes séo
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unidades que podem entrar em muitas situagdes diferentes sem perder a
identidade, da mesma forma que as palavras podem parecer em diferentes

enunciados.

Esta relacdo apoia firmemente a concepcdo de que as palavras sao as
unidades basicas da linguagem. Sendo a fala uma fungdo tdo complexa, esta ndo
se originou de uma unica fonte. Antes da linguagem havia para o ser humano
apenas algumas percepgdes e um repertorio caracteristico de agdes, bem como
uma presteza em atuar de acordo com as sedugdes do mundo percebido. Todavia,
na fala ha um ato simbdlico articulado, fluente, no qual signos convencionais sao
enfileirados de maneiras planejadas, sendo os processos similares suscitados em
outras pessoas. A fungao decisiva na formagao da lingua advém, segundo Cassirer
(1972), de outra fonte muito diversa dos complexos vocal-auditivos que Ihe servem
a expressdo normal. Essa outra fonte é o sistema visual, onde a imagem é

produzida e que, naturalmente, assume o carater de simbolos.

Contudo, Langer (1971) afirma que na formacao da linguagem, seria mais
provavel que as estruturas fonéticas definidas ja estivessem a disposigdo humana,
desenvolvidas em outro contexto e que as significagdes lhes sobrevieram por via
de processos naturais que tendiam a especifica-las e fixa-las. Quando as palavras
tomaram forma, elas ja obtinham um designio geral: suas conotagbes eram-lhes
inerentes, e suas denotagdes eram quaisquer que se ajustassem a esse sentido

inerente.

Desta forma, os reais “fatores bioldgicos” que determinaram esta grande
mudanga da fung&o vocal foram o desenvolvimento da imagética visual no cérebro
do homem e o papel que ela passou a representar em experiéncias das mais
estimulantes. Uma delas, por exemplo, € a dancga tribal. O corpo, a ordem do
movimento do mesmo, os passos, o local da danca entrando em agdo com sua
consequente sensibilidade que molda nao sé a articulagao da fala, mas a prépria
linguagem e seu significado (somada as percepgdes sensorias), foram os

elementos catalisadores que precipitaram o sentido conceitual da linguagem.

As diversas caracteristicas que predispdem a imagem mental a
tornar-se simbdlica sdo em primeiro lugar (...) uma producao
espontanea, quase automatica; em segundo lugar, uma tendéncia
dos processos de formagdo de imagem a se enredarem e a
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fundirem seus resultados; depois, a sua origem na percepgao real,
que da a imagem uma relagao 6bvia com as fontes de percepcao —
as coisas percebidas -, uma relagdo que denominamos de

= A0,

“representacdo”; e ainda, o fato importantissimo de que uma
imagem, uma vez formada, pode ser reativada de muitas formas,
por toda sorte de estimulos externos e internos; e finalmente, o seu
envolvimento com a emogao. (LANGER, 1971, p. 48)

E aqui que se teria um fator crucial. Por parte dessa instabilidade da
imaginacgao, ha a possibilidade de que uma imagem possa ser induzida por muitas
e diferentes espécies de estimulagdo, precedentes tanto do exterior como do
interior do organismo. Essa presteza ocorre comumente num contexto total, mas
também pode ser delineado por pequenos fragmentos desse contexto encontrados
em outros cenarios, se tornando este o trago que liberta a imagem mental de sua

conexao original, isto é, da coisa que o primeiro representou.

Desta maneira, ndo sao apenas as imagens propriamente ditas que se
fundem e que partilham um carater esquematico, mas também suas fungdes
representacionais, ou seja, qualquer uma pode representar o objeto da percepgao
original de qualquer outra. Isso significa que representagdes inteiras delas podem
substituir umas as outras. E aqui que, primeiramente, uma questio se sobressai:
como uma imagem, mesmo sem apoio sensorio, se torna dominante sobre outras,
de modo que estas sejam suas representantes simbdlicas na imaginagcéo? Langer
(1971) explica que o mecanismo possivel parega ser a conexao da imagética com
a emocgao. No complexo de imagens, a mais carregada de emocgao torna-se a
imagem dominante, fazendo com que todas as outras repitam o mesmo processo

e reforcando assim a representag¢ao no préprio cérebro.

Desta forma, no desenvolvimento da danca tribal, todos os individuos da
horda familiarizam-se com os sons vocais pertencentes a varias sequéncias de
passos e gestos, alguns talvez miméticos, mas levados até o climax da excitagao.
Em pontos culminantes, havia indubitavelmente brados especiais e gritos. E,
quando destes momentos de ag¢ao e vocalizagao especial, as imagens tendiam a
reaparecer nos cérebros humanos nesse contexto, até que para cada individuo
suas proprias imagens simbolicas eram erigidas em padrdes familiares nos rituais
tribais (SENNETT, 2008).
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Mesmo que uma passagem de danga exija tempo, energia e varias pessoas
para ser produzida, o ingrediente vocal pode ser produzido com pequeno esforgo e
com um minimo de tempo por qualquer individuo. Ao lembrar-se da dancga, o
elemento vocal viria a fala, da mesma forma que a lembranga também o faria. Desta
maneira, as pessoas podiam reativar suas imagens simbolicas emocionais por meio
de um fragmento das cangdes festivas. Lembrando que a imagem € uma
concepgao que nao assinala e nem requer o seu objeto (mas denota-o0), esse
simbolo denotativo (a imagem) n&o originaria por si s6 nenhuma comunicagéo
(pois, € algo subjetivo), mas quando figuradas, ou melhor, quando transformadas
em simbolos e partilhadas, afetam a todos por efeito de evocar imagens mais ou

menos nos mesmos momentos, como da agéo coreografica.

Porém, este foi o problema do quadro mutavel do pensamento cientifico, que
nada mais fez do que (também) inspirar a mudanga semantica de definicdo
atributiva para a operacional, fazendo da ousada expansao matematica uma rede
de problemas quanto a simbolos incompletos e puramente estruturais. E aqui que
a ciéncia negligenciaria uma regra basica da formulagdo simbdlica para o ser
humano: toda esta formulacdo prescinde do processo de experiéncia, sem o qual
nenhum objeto, por mais simples que seja, possa existir (MATOS, 2007). Assim, o
conhecimento intuitivo dos fatos como instinto cinge-se a situagbes concretas,
reais, de modo que a intuicdo parece mais proxima da realidade do que o
pensamento ultrarracional cientifico, o qual manipula conceitos abstratos e lhes
aplica diversas categorias inventadas ao mundo real. Mesmo assim, muitos dos
adeptos do conhecimento intuitivo sustentam que a abstragdo € um artificio precario
e essencialmente antinatural, inventado para propésitos praticos, mas distorcidos
da verdade e da experiéncia vital genuina. Mas, se a abstragdo ndo € uma fungao

natural (prépria do ser humano), como ela poderia ser inventada?

Talvez, fosse crivel acreditar que a abstracdo esteja conectada na ideia do
mito, uma vez que ganha elementos imaginativos (RYKWERT, 2006). Estas
deidades que prescindem de rituais poderiam gerar uma conformagao simbdélica ao
ponto de partejarem a palavra, melhor dizendo, de partejarem uma sintese de
acdes fazendo aparecer o “eu” o “outro”, o espago divino, o mortal e a
transformacdo desses num lugar em que se pratica a respectiva atividade
(NORBERG-SCHULZ, 1981). Neste viés, a palavra e o mito ndo se designam
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mutuamente, mas sim numa espécie de relagdo que compreende uma reflexdo
diaria de agbes que, porventura, sendo banais, ativam um recomec¢o na vida
humana. E a partir este recomeco que o decisivo no mito seja mesmo o ato descrito

na palavra que o fez discernivel, e ndo propriamente o fenbmeno.

Assim sendo, este ato discernivel poderia ser uma busca de identificacdo do
ser na vida humana, de atingi-lo através do proprio espectro que causa certo
espanto, da capacidade de interpretar sem tocar, de movimentar sem sair do lugar,
de mover a percepgao sem o olhar e o ouvir. Talvez, também, segundo Cassirer
(1972), a ideia de um “deus” seja a recorréncia dessa capacidade iniludivel da
percepgao corporea humana em recorrer a objetos materiais para a recriagdo dessa
indizivel sensacéao, de tentar incitar um retorno dela a mente, do desejo de agora
revivé-la sob a perspectiva humana, sendo provavel que tenham saido dai as

imagens dos deuses a semelhanga dos homens.

E por este caminho da semelhancga entre deuses e homens que o simbolo
ganha medidas mais substanciais, com certo critério de verdade, além de uma
significagcdo intrinseca, com regras espontaneas de geracdo e partejando seu
préprio mundo significativo sem se recorrer a uma deidade a priori. Assim, as
formas simbdlicas se transformam em 6rgaos dessa realidade, pois por meio delas
o real pode converter-se em objeto de captagao intelectual e tornar-se visivel,
ganhando a relacdo “mito e linguagem” uma vitalidade nas atividades realizadas
inteiramente positiva diante do que se costuma chamar de “realidade imediata”
(RYKWERT, 2003). Isto, pois 0 homem consegue conviver com seus objetos
fundamental e até exclusivamente tal como a linguagem |hes apresenta, pois nela

o sentir e o atuar dependem de suas representacgdes.

Entretanto, é exatamente isto que a razéo instrumentalizada ndo consegue
conceber, ou seja, que os mitos da humanidade e suas representagcdes nao sao
extraidas de um mundo ja “acabado” do ser, isto é, ndo sdao meros produtos da
fantasia que se desprendem da firme realidade, mas sim representam a totalidade
do ser (a conformacao total de um conjunto de agdes). A apreensao e interpretagéo
miticas ndo se associam posteriormente a determinados elementos da existéncia,
pois a experiéncia primaria esta impregnada deste configurar de mitos. Neste
sentido, é por estas vias que a linguagem aos poucos produz uma expressao que

logo estende seu dominio sobre um numero crescente de casos até que, por fim,
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se presta a abranger todos eles e pode tornar-se conceito genérico. Ela € a
conformacgéo dos “deuses momentaneos”, isto €, da excitagdo momentanea, de um
instante, de um conteudo mental que emerge fugaz e torna a desaparecer com
rapidez analoga (NORBERG-SCHULZ, 1981).

Mas, ao homem, isso € muito pouco, ja que sente a necessidade de atuar
sobre o que viu. Por esta necessidade, deixa de ser um simples espectador e
intervém com querer proprio no acontecer, a fim de regulamenta-lo segundo suas
necessidades e desejos (e aqui se tendo o nascimento dos ritos). Esta regulagao
contera sua propria medida e sua propria periodicidade, ganhando intervalos
definidos, em ciclos uniformes e se repetindo dia a dia, ano a ano, ligando uma
mesma série de atividades humanas para se alcancar o mesmo efeito inicial
(SENNETT, 2008).

E nesta reunido de todas as forcas em um sé ponto que reside o pré-requisito
de todo pensar mitico, onde a tensao gerada desta reunido s6 diminui a partir do
momento em que a excitagdo subjetiva se objetiva, ao se apresentar perante o
homem como um “deus ou um demoénio”. Se tal deus ou demdnio, em sua origem,
€ o parto de um instante, se deve a sua existéncia a uma situacao inteiramente
concreta e individual, que nunca se repete de igual maneira. Tao logo ele se ergue
acima da necessidade imediata, do medo ou da esperancga do instante, transforma-
se em um ser independente que vive segundo sua propria lei, buscando conquistar

uma duracéo.

Talvez a capacidade de se referir a uma deidade duradora a partir de acdes
costumeiras seja a incapacidade que o “eu” verifica em nao suportar o peso que
carrega em relagao a si, ao outro e ao mundo. Além disso, a potencialidade contida
no ato pela conformacdo da palavra divina, faz o homem se comportar de tal
maneira que consegue imprimir um sentido a sua vida e conviver, ou pelo menos
tentar, com a angustia da existéncia (CAMUS, 1999). Se as adjun¢des no ser se
efetuam de acordo com a agdo e, portanto, ndo pela semelhanga “objetiva” da
coisa, s6 conseguem ser apreendidos e coordenados numa determinada conexao
para um fim. Fim este inabarcavel para algo t&do presente como o “eu”, recorrendo

a deidade para ndo se desviar nem do passado e nem do futuro.



162

E daqui que a forma da plasmacéo mitica reflete ndo tanto a forma objetiva
da coisa, mas, sobretudo, a do agir humano, onde este agir é a conformagéo dos
atos e ritos para a confecgao de uma coisa e, depois, para o mundo que elas abrem.
A este primado de origem, que seria a conformacéao, corresponde o de um poder.
Amiude, o nome do deus, e ndo o proprio deus, parece ser a verdadeira fonte de
sua eficacia. Cada nome transmite, por sua vez, um atributo, uma forga divina. Isto
€ valido para todas as ferramentas ou objetos do mundo humano (CASSIRER,
1972). Ao homem, é preciso que ele conhecga pelo verdadeiro nome tudo que o
ronda, pois so por for¢ca desta denominacao € que ele os torna uteis, induzindo-a a
guia-lo a seu destino.

Assim, segundo Cassirer (1972), o nome nunca € um mero simbolo, e sim
uma propriedade que deve ser resguardada com o maior cuidado e cujo uso
exclusivo deve ser ciosamente reservado, pois faz parte da personalidade de seu
portador. E é esta reserva que se transmite ao homem uma certa mediacao entre
tempo, espaco e técnica, pois, neste campo, esta mediagao crescente manifesta-
se na invencao e uso de ferramentas. Mas, também, aqui, cabe observar que para
o homem, t&o logo veio a empregar uma ferramenta, esta ndo € um mero produto
no qual ele se reconhece como o criador. Ele ndo a vé como simples artefato, mas
como algo que existe com independéncia, algo dotado de poderes proprios. Em vez
de subjuga-la com a vontade, a ferramenta torna-se para o homem uma divindade
de cuja vontade depende, ao qual se sente submetido e a quem deve adoragéo

cultual e religiosa.

Isto porqué o artefato, ao vencer a amorfidade da matéria bruta e conceder
momentaneamente a satisfacdo da vontade humana, se coloca como norteador do
devaneio da conquista transformando-se num “dom do alto” (BACHELARD, 1978).
A adoracéo se estende nao s6 a si (artefato), mas ao espacgo que abre por seu
poder, ficando estas ferramentas em lugares designados (de repouso), pois
consignados ao seu uso, cuja homeagao abre o espago da ag&do e reune 0s
comportamentos necessarios a uma relagao entre homem, utensilios, coisas e
mundo (HEIDEGGER, 1984).

De fato, sdo os nomes descritos pela linguagem que realmente desvendam
ao homem aquele mundo que esta mais proximo dele do que o préprio ser fisico

dos objetos, afetando-o0 mais diretamente em sua felicidade ou em sua desgraca.
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Somente ela torna possivel a permanéncia e a vida do homem na comunidade, pois
nao conseguiria reconhecer um outro homem sem a sua referéncia mundana.
Nomear um outro significa, a partir disso, caracteriza-lo pela relagdo com o mundo.
Um homem ndo é meramente um homem, mas sim aquele que tem o peso do

mundo carregado em sua identidade e, consequentemente, em seu nome.

Alids, s6 carrega um nome e existe porqué nao consegue se separar deste
“jogo de quadraturas” que € o mundo (HEIDEGGER, 1954). Parece que a palavra,
quando associada as bases mitico-religiosas, sendo base da agédo e da ética
humana, proferem-se por substancialidade e ndo por condutas analiticas l6gicas
distantes da condicdo humana. Elas ganham utilidade enquanto fazem o homem
pensar nas relagbes encandeaveis que o mesmo devera tomar para coloca-la (e
coloca-lo) em acdo. Desta forma, o espirito (simbdlico) vive na palavra da
linguagem e na imagem mitica, e o que chega realmente a expressdo em tal
linguagem (que é poética) ndo € o mundo mitico dos deménios e os deuses, nem
a verdade légica das determinagdes abstratas (cristandade), e sim o mundo
poético, que € o universo do sentimento que, quando atinge a sua expressao,

ascende a sua plena e concreta atualidade.

c) O casamento entre forma e conteudo

Sendo a abstragao algo natural ao homem e ndo uma mera invengéao de
categoriais cientificas, poderia esta ter algo em comum com a construgédo de um
ambiente humano? Talvez com a escolha do lugar e com as suas formas materiais
e visto em habitagdes das mais tradicionais. Esta tradicao de povos antigos para
com a construcdo de um ambiente conhecido se pauta na traducao direta de seu
genius loci. E a tradugdo, poder-se-ia dizer, em suas formas materiais, das
necessidades e valores destes povos. Toda construgdo aqui exprime
comportamentos. Isso significa que todo aparato arquitetdbnico ndo serve para
responder a conceitos dos mais tedricos e mirabolantes, mas somente para realgar

os aspectos da vida em comunidade.

Desta forma, as necessidades construtivas dos povos tradicionais sao antes
de tudo mais sociais do que técnicas. Ndo importa o tamanho da casa ou quem ira

construi-la, mas sim que esta consiga traduzir as exigéncias do grupo. E por esta
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razao que muitas formas arquitetbnicas resistiram ao passar do tempo: uma vez
nao mudadas as condi¢des de vivéncias, estas conseguiam conformar o ambiente
construido de forma que este se coadunava perfeitamente aquelas. O modelo
poderia variar com algum material ou outro, mas, de certo modo, o significado
perdurava (RAPOPORT, 1969).

Como exemplo, tem-se a integragdo ao clima, a localizagdo escolhida, a
distancia ou proximidade das casas dos vizinhos, o respeito a natureza, criando
assim categorias abstrativas em que a linguagem compartilhada poderia carregar
um significado primordial: a vida com outros seres e com outras entidades. Este era
o elemento principal em termos construtivos: a relagdo existente entre estes
elementos e como esta poderia se manter no tempo (“manter”, aqui, significando o

“‘como” elas poderiam ser materialmente traduzidas).

Isso poderia gerar um problema de modelo, porém, este, ao invés de uma
certa imposicao vertical, primeiramente era o resultado de uma colaboragao mutua,
passada de geragao para geragao, o que ja se traduz na prépria nomenclatura
“tradicional”. Uma casa estaria de tdo modo ligada consanguinea e
arquitetonicamente que a continuagdo da comunidade estaria visivelmente
expressa, sendo seguida sem maiores problemas pelos demais. Longe de se
pensar que tais regras eram imperativas, pois se compartilhadas, a autoridade se

pautava numa coletividade, num consenso “horizontal” (RAPOPORT, 1969).

Tal consenso era o sistema de valores e a concepcao de mundo que, uma
vez partilhadas, faziam parte dos objetivos em comum por parte do grupo. O
resultado disso é o compartilhamento de um relativo grau de respeito quanto ao
territorio vizinho (inimigo ou nao), o controle informal dos fenbmenos afetivos e a
inexisténcia da impessoalidade (RAPOPORT, 1969). A ordem técnica, desta forma,
é antes de qualquer coisa mais moral do que banalmente tedrica. E este o
verdadeiro tipo arquiteténico para uma constru¢ao tradicional, pois este se traduz,

para estes povos tradicionais, como vivéncia compartilhada e presenca apurada.

Uma das caracteristicas deste tipo citado € que as sociedades tradicionais
pouco fazem a diferenciacdo da utilizacdo do espaco de vivéncia, de trabalho,

ficando ausentes dominios exclusivos para a “vida pratica” e a “vida intelectual”.
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N&o existe a separagéo entre a vida, as atividades, a propria religido e o homem
(SENNETT, 2008). Alias, estes dois ultimos podem se diferenciar no que tange a
caracterizagado dos territérios sagrados e profanos, mas nao exclui a grande
participacdo dos deuses na vida e no ambiente humano (NORBER-SCHULZ,
1981). A religido aqui, por exemplo, € altamente ligada a vida social, de tal forma
que muitas necessidades terrenas sao buscadas no reconforto religioso. A tradugéo
disto se da nas ocupacdes dentro do espaco: o templo, as casas dos chefes e os
territorios entrepostos que, as vezes, podem ser sagrados (pagus) ou servem como
caminhos até os territérios sagrados. A totalidade aqui, entre homem e deuses,
terra e céu € de uma coeréncia tremenda, fazendo do tempo uma contagem ciclica
para a louvagao em lugares adequados e em determinadas épocas do calendario
(RYKWERT, 2006).

Mas que semelhanca estes processos teriam com o artificio de abstracao?
Se as casas e demais construgdes sdo expressdes diretas dos valores de um
grupo, seriam estas abstragbes, estas imagens e conceitos do mundo que
formalizariam um dominio sobre o “como construir’. Seria por este viés que se teria
a possibilidade de descobrir a natureza fundamental do “abrigar” de uma
construgéo e o seu real significado nas necessidades fundamentais humanas. Se
todas as necessidades fossem iguais, assim como apregoavam varios estudos
modernos, as construgdes humanas teriam um alto grau de semelhancga.
Conquanto, isso ndo acontece. E mesmo que possam mudar com o passar dos
anos, o problema da persisténcia e da mudanca nao afetaria um aspecto
fundamental: a necessidade de o homem traduzir seus sentimentos (LANGER,
1971).

Estes se concatenam com o clima, com a preocupagao do homem se
proteger do frio e da chuva para criar um ambiente interno aconchegante, com a
matéria prima disposta e o método conhecido, como a madeira e a pedra. Mas, se
bem observados, muitos povos ao redor do mundo também exprimem ou utilizam
estes mesmos materiais em suas habitacdes. Um modelo de estudo ideal, pautado
no que o homem utiliza para confeccionar sua casa, nada explica de forma
contundente (RYKWERT, 2009). Desta forma, o perigo acaba ficando por conta de

se encarar todo homem como um animal com necessidades das mais
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biologicamente classificaveis. Talvez seja naquele mesmo conjunto de sentimentos

que algo possa se diferenciar.

Isto porque, se bem observado, a escolha do lugar para determinada
construgao pelas civilizagdes tradicionais provém de um apego quase mistico pelo
espaco: o cuidado com a escolha, a incidéncia do sol, o alinhamento na observacao
do céu estrelado que conduzem a forma, dentre outros fatores arquitetdnicos
(RAPOPORT, 1969). Desta maneira, uma constru¢céo nao seria somente um meio
de manter um certo equilibrio de metabolismo, mas sim que este mesmo meio
construido esta ligado também a fatores sobrenaturais. Separar homem de seu
meio ou de sua casa (ou esta do meio) seria banir o ser humano do alcance dos
seus deuses (e, consequentemente, do dominio territorial destes), pois as casas,
muitas vezes, nos primordios, eram os préprios templos (COULANGES, 1981).
Para os povos nbmades, por exemplo, a propria tenda, quando montada, era
considerada um local sagrado, pois se sabia que no exterior estaria o local profano,
pois longe do alcance dos deuses familiares que, naquela tenda, se encontravam
(NORBERG-SCHULZ, 1981).

E esta outra ideia que 0 homem manteve em seu ambiente: o fechado e o
aberto. Estes elementos foram levados em conta pelo solo sagrado que as
divindades cingiam, além de serem determinantes para as formas e orientacdes
das casas: o circulo e o retangulo, imagens altamente abstratas, como profeririam
algumas correntes filosoficas, ndo estariam separados da consciéncia humana,
mas sim conduzidos a existéncia no ato da conformacdo do mundo humano, néo
sendo simplesmente “inventados” para fins superficiais (RYKWERT, 2006). Porém,
o problema encarado referente aos estudos das formas habitacionais € que o
trabalho de moldagem destas formas sempre fora visto por um determinismo fisico
(ou psiquico), onde o homem seria um criador de simbolos superficiais antes
mesmo do que um criador de utensilios e ferramentas. Antes de tudo, convém
salientar que estes processos surgem conjuntamente, mas a intengao de fabrica-
los precede-os no ponto da intencionalidade (tendo-se, para isto, a tentativa da

conformacgéo simbdlica pelo ato, por exemplo, dos ritos e das dangas)

Além do mais, do ponto de vista das realiza¢gées humanas, tem-se mais uma

necessidade, por parte deste homem, de saber como comunicar suas
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necessidades internas do que achar um meio de controlar o ambiente externo. Isso
significa que o homem, por mais que possa ser um criador de utensilios, esta
criacdo se pauta numa necessidade de traduzir o que ele esta pensando. Vide as
pinturas rupestres que retratavam as cacadas, rituais, dentre outras atividades dos
primeiros humanos. O pincel, entre outros artificios para se pintar, ndo existia,
sendo tais pinturas feitas a mao e utilizando, comumente, sangue de animais.
Pincéis surgiriam a partir do momento em que o homem quis retratar mais fielmente
aquilo que ele via com mais nitidez, conforme passava os séculos (RAPOPORT,
1969).

Desta forma, o que varia na apreensao e na abstracdo humana € o como
retratar certos padrdes de vivéncia em voga, e nao apresenta-los mais uma vez do
modo como eles “deveriam ser’ (para isto se usa erroneamente a palavra
‘representacéo”). Os préprios compartimentos da casa tradicional também faziam
isto, vide os locais para se guardar os utensilios sacros e a localizagdo das
entidades mais importantes. E aqui também que a casa deixa de ser um aspecto
totalitario frente a um estudo sobre sua constituicdo. A casa é uma instituicao criada
por uma série de intengdes complexas, ou seja, ndo é simplesmente uma mera
estrutura de pedra e madeira. Como exemplo, os rituais religiosos sempre
precederam sua criagao e também a urbs. Seu objetivo principal, isto é, deste ritual,
era a criacao de um ambiente onde o meio adotasse o modo de vida de um povo
(RYKWERT, 2006). Aspectos fisicos e socioculturais, obviamente, ndo sao
deixados de lado. Mas € a partir da identidade de um grupo de pessoas que
comungam das mesmas ideias e valores € que pode o ambiente convergir a ser um

espaco.

Desta forma, Rapoport (1969) defende a hipotese de que a base que se
constitui as formas das casas nao € simplesmente o resultado das forgas fisicas ou
de outro fator de causa Unica, mas sim a consequéncia de toda uma série de fatores
socioculturais considerados em sua extensdo (podendo ser deste ou de outro
mundo). A forma, por sua vez, pode ser modificada por causas climaticas, pelos
meétodos de construgado, pelos materiais disponiveis, mas o que decididamente a
define é a visdo que uma populagéo tem de uma vida (mesmo que ideal). E aqui
que o meio traduz as crengas religiosas, as forgas sobrenaturais e socioculturais, a

estrutura da familia e do cla e as relagdes coletivas e individuais, fazendo com que
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as formas construtivas tradicionais, por resultarem menos de individualidade e mais
de um grupo unificado, possam ser encaradas como participes de um ambiente
ideal, sendo as expressdes materiais mais identificadas com a natureza simbdlica
humana. Além do mais, a partir deste momento, a casa pode ser considerada uma
extensdo destes fatores citados (SENNETT, 2008). Tanto que pode ser vista como
um mecanismo fisico que reflete a concep¢ado de mundo de um grupo de tal forma

que ela pode ser (ou ajuda a criar) o ethos de um povo.

A criagao do ambiente ideal, enfim, se exprime pela organizacao especifica
do espaco, que é mais essencial do que a forma arquitetbnica. Pode-se assim
definir que muitos dos povos de antigamente construiam suas casas de forma bem
semelhante ao meio vivido, representando exatamente nos cdmodos da mesma
(quando houvesse) as plantagdes e os lugares sagrados na mesma posigao onde
poderiam se encontrar no territério compartilhado'®'. E por este viés que se obtinha
a nitida influéncia da imagem cosmica (e humana) pautando a natureza dos

simbolos construtivos.

Como exemplo, os antigos vilarejos ou ocupagdes tinham por precaucao
uma ligacéo imediata entre céu e terra, acreditando-se haver caminhos tortuosos
Oou espirais para a salvacdo. Desta maneira, as diversas casas da povoacao
seguiam assim tal desenho, onde se cria que as entidades se encontravam nas
estrelas ou constelagcbes e os pontos cardinais pautavam a posi¢ao das casas no
espaco. A orientagdo dos caminhos também seguiam estes padrbes, podendo
variar de norte a sul ou de leste a oeste. Esta ultima variagdo diz respeito,
principalmente, aos povos asiaticos, com suas casas apontando para o leste, onde
o sol nasce. Ja as melhores localizagcbes eram reservadas aos membros mais
honraveis da populagdo, cedendo pontos estratégicos onde os raios solares

incidiam primeiramente (RAPOPORT, 1969; SCHADEN, 1962; SCHMIDT, 1967).

191 Vide aqui a propria denominagéo dos comodos da casa paulista, todos eles denominados “alcovas” que,
numa tradugéo deveras gramatical, o prefixo “al’, do arabe, designa o artigo definido “0” ou “a”; e “cova” que
se relaciona ao latim “cavus” que significa “cavidade” ou “caverna” (espago escuro entreaberto para a luz),
podendo assim, pela auséncia de corredores nestas casas dos antigos paulistas, perceber a diversidade de
percepgdes do lugar numa mesma construgéo. Isso significa que o caipira possivelmente ndo possuia uma
relagdo causal entre os acontecimentos em sua vida ou uma “métrica relacional”, um continuismo que poderia
explicar sua condigdo de ser-no-mundo, mas uma captacdo consciente de instantes que o mesmo construia

para si.
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Também no interior da casa tradicional, as atitudes simbdlicas se rendem a
predominancia da distribuicdo dos papéis sociais, valendo-se da localizagao
patriarcal em local privilegiado a mesa (geralmente ao centro), juntamente com as
pessoas mais proximas e, nas demais localizacbes do cdmodo, os parentes e
amigos mais chegados. Em algumas habitagdes, como as da Africa, segundo
Rapoport (1969), a localizagc&o da sala, local onde é recebida as visitas, respeitava
o0 mesmo desenho dos terreiros de dancga. A sala, portanto, se localizava ao centro,

cercada dos demais quartos com a cozinha na adjacéncia.

Além do mais, o método construtivo para alguns povos tradicionais também
respeitavam certa cronologia construtiva em seus cdmodos: o que sera feito
primeiro e quando é o mais importante do que a quantidade. Se for existir uma
janela ou uma porta em determinada parede, ndo é mais importante do que sua
funcéo, isso tanto para os residentes quanto para os demais que irdo cobrar sua
existéncia ou inexisténcia conforme as regras do cla ou do grupo. A casa assim se

torna ndo o quadro principal, mas uma parte da moldura.

Desta maneira, é valido lembrar que os aspectos da casa podem variar de
individuo para individuo, mas este se torna responsavel por “explicar” o porqué
destas mudancgas. Isso ndo significa que acarretara um julgamento por parte do
grupo, mas sim que ele deve, de alguma forma, demonstrar para os demais as
vantagens das novas técnicas utilizadas. Assim, a engenhosidade das solugdes de
antigos problemas que as geragdes passadas nao resolveram nao significa
necessariamente um problema para os povos tradicionais, mas sim uma nova
forma de manutencgéo dos costumes (RAPOPORT, 1969).

. O paulista tradicional

Em se tratando da arquitetura vernacula paulista e seu genius loci, € de suma
importancia descrever, mesmo que brevemente, a vida deste antigo andante dos
sertdes brasileiros. Individuo miscigenado, foi ele o responsavel pela formagao nao
s6 politica e econdmica da regiao sudeste que se distinguia e muita da do norte e
nordeste acgucareiro do pais dos primeiros anos, mas também a cultural. Esta
formacgao cultural, se assim o termo puder ser empregado, sera paulatinamente

denunciada na construgdo de sua casa, onde ganharia elementos advindos das
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trocas com o meio ambiente, com os habitantes nativos e da relagao espacial que

adquirira ao longo dos anos'%2.

Entretanto, no litoral vicentino, onde ja havia a presenga de algum elemento
branco (como Jodo Ramalho, tido como o iniciador da raga mameluca) havia a
pedra e a cal. Estes materiais foram utilizados na construgédo do primeiro engenho
de moer cana trazida por Martim Afonso de Souza por volta de 1533, tarefa que
nao foi bem sucedida, mudando-se esta industria para a Bahia e Pernambuco. O
agucar em Sao Paulo s6 vingou bem mais tarde, nos idos anos do século XIX (com
alguma ou outra produgéo contundente para abastecer as Minas Gerais na época
do ouro no século XVII e XVIII)'%3,

Mesmo assim, a arquitetura de cal e pedra nao perdera a ligagao que tinha
com a forma de construir do reino, mantendo-se esteticamente bem proxima. Mas
seria na cultura nascida nos “ermos da Piratininga mameluca”, como coloca Lemos
(1972), que ela comecaria a mostrar as marcas dos habitos que se manteriam por
séculos. A arquitetura de taipa de pildo dos bandeirantes (e também a taipa de
mao) foi 0 método mais corriqueiro empregado nas construgdes serra acima. Se o
portugués trouxe a técnica construtiva, os estilos e as variagdes formais para tentar
fazer do novo continente uma “nova Lisboa”, ou carregara isto em sua memoria
(mantendo-se fiel ao estilo original, que com o tempo ficava falha) ou as adaptava
na hora de construir. Todavia, sendo que o préprio meio exigiria outras técnicas,

tanto pelo material fornecido pelo local (devido ao clima) quanto pelo isolamento

192 Convém lembrar que estas trocas culturais no advinham sé do nativo com o portugués. Como exemplo, a
técnica da taipa ja era utilizada por povos mesopotamicos alguns milénios antes de Cristo. Fora difundida pelo
norte da Africa adentrando paulatinamente pela Europa e se difundido pela Peninsula Ibérica, donde provém a
técnica utilizada pelos portugueses em terras nacionais (KATINSKY, 1972; LEMOS, 1979). Assim, poder-se-ia
dizer que a figura africana adentraria os costumes de construgdo bandeirante de forma notavel (WEIMER,
2005; 2015). Seja na construgao de casas, onde se tem alguns exemplares em que a fundagao da mesma era
feita através de plataformas naturais ou artificiais de terra (solugdo corrente das regides Umidas da Africa); a
arabe com o habito de se comer num local designado da casa e do cozimento dos alimentos em outro
(comumente fora da casa); da sala central (“saloi” ou “gcahroi”, que significa “habitante do deserto” em arabe ou
“casa de camponés” no regionalismo lisboeta) encontrada na cultura berbere (povo advindo do Marrocos) e na
regido alentejana de Portugal; no falso s6tdo encontrado em algumas casas paulistas de influéncia mineira
donde a tradicdo germanica (visigéticas) era de estocagem de cereais, principalmente de trigo, em que o
pequeno pé direito servia como um local onde o vento entrava de forma intensa e rapida (o que compatibiliza-
se com a produgao de trigo em Sao Paulo em épocas coloniais); e além da palavra “monjolo” ja existir em
alguns dialetos africanos, designando o nome de uma etnia africana a qual se atribui uma descoberta de moer
os graos de forma mecéanica dispensando o uso manual de pildes. Tal maquina de moer era de madeira, cuja
qual designava-se também pelo nome “monjolo”.

193 Neste periodo havia também a produgao de trigo por parte dos paulistas, ja que a economia colonial n&o
mais se interessava com afinco pelas atividades que se remetiam exclusivamente a caga ao nativo. Desta
forma, o paulista mesclava duas atividades: fornecedores de alimentos para o Rio de Janeiro e outras cidades
(utilizando-se mao de obra escrava de origem africana) e a exploragdo de minas de ouro e diamantes
(ANDRADE, 2014).
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que se encontravam, o passo a passo tradicional se inviabilizaria, permitindo-se

deturpacdes ou improvisagdes conforme aprouvesse.

Como exemplo da necessidade desta mudancga tem-se a Serra do Mar que,
durante muito tempo, era uma antiga trilha indigena de dificil passagem onde os
transeuntes subiam setecentos e cinquenta metros de joelhos, ndo podendo levar
nada além do que humanamente fosse possivel (CORTESAO, 1964). Aqui, no
artificio construtivo, ficava facilitado o acesso a taipa, matéria prima de muita
abundancia e unica fonte a méo aos habitantes do além-litoral. Segundo Lemos
(1969), talvez seja o padre Afonso Bras o pioneiro da técnica de taipa de pildo.
Este, logo transformou o rancho de palha dos jesuitas em casa de taipa de pilao,
se tornando o possivel introdutor desta técnica em Sao Paulo. Esta vila, em seu
antigo lugar de nascimento, n&o tinha pedra de espécie alguma e mesmo a intengéo
de seu transporte era dificil devido aos empecilhos descritos. Além disso, os tijolos
ceramicos estavam fora da tradicdo lusitana da época. Desta maneira, as
construgcdes paulistanas dos primeiros tempos apelavam ao que tinham,

literalmente, a mao.

Logicamente que o componente cultural predominante era a do lusitano
construtor que trouxe seus costumes, modos e a solugcédo estrutural mas, numa
sociedade onde o indigena adentrava cada vez mais, estes costumes acabavam
sendo utilizados de um modo muito particular. Na forma das casas urbanas dos
paulistas mamelucos, nos nucleos centrais de seus complexos habitacionais, a
forma era ibérica. No campo, o retdngulo de taipa pilada das casas da roga
mostrava na frente o alpendre central que, em Portugal, servia como sequeiro de
cereais. Os comodos laterais também estavam ali, servindo de espacos para

ferramentas e empregados.

Porém, sdo nos rumos funcionais que alguns desses espagos mudariam. A
faixa fronteira, destinada ao servigo, passou a servir de recepc¢ao. A conotacao para
esta mudanca de fungao é o exercicio da hospitalidade necessaria a sobrevivéncia,
questao esta que denunciava o senso comunitario da populagdo. Em Sao Paulo,
bem diferente de Portugal, a populagéo rural n&o se reunia em pequenas aldeias.
Cada um morava em seus pequenos sitios e, por menor que fossem estes, a

distancia as vilas, pelo estado das estradas, era penosa. As paradas para dormir
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eram obrigatdrias para o viajante. Assim, nada melhor do que encontrar nas casas
dessas paragens um quarto ou o chamado “corredor” (alpendre) para descansar e
prosseguir no dia seguinte (LEMOS, 1999).

O exercicio religioso neste “corredor” também foi de suma importancia. Se
cada vila portuguesa tinha sua igrejinha, no sertdo brasileiro cada uma tinha que
providenciar seu altar. A igreja da vila também nao era proxima. Desta forma, o
lugar ideal para as rezas do cla familiar era o alpendre independente da chamada
‘mais familia”, onde o indio, o agregado e o hdspede temporario rezavam
juntamente com as pessoas da casa (as mulheres ficavam separadas desta “mais
familia” pelas trelicas que as ocultavam para os olhares estranhos, mas nao as
apartavam da sessao ecuménica). Estas constru¢gdes como o alpendre fincaram
tantas raizes no modo de construgdo paulista (também encontradas em outras
regides do pais), que se estenderam até o século XIX por outras regides. Assim
foram construidas as habitagdes goianas e mato-grossenses, onde a distancia
também fazia urgir a religido como grande necessidade de “alimento para a alma”
(SAIA, 2012).

Das outras necessidades, como o alimento para o corpo, as cozinhas
situavam-se nos alpendres dos fundos ou em algum “puxado” muitas vezes sem
muro algum. Nas casas mais rusticas, estas ficavam na parte exterior e descolada
da casa devido ao calor que produziam seus fornos a lenha. Aqui, vé-se que o calor
dos trépicos também influenciou nas improvisacdes. E neste ponto que pode a casa
bandeirista dos primeiros tempos se parecer com a oca indigena, visto seu local de
cozer os alimentos, sua falta de ventilagao e a sua obscuridade. Entretanto, dentre
as improvisacdes utilizadas, sempre ha uma constante: a taipa; se tornando
simbolo construtivo e de identidade paulista, podendo chegar a se afirmar que
‘onde ha taipa, ha paulista” (LEMOS, 1979, p. 11)

Neste viés, pela falta de jazidas de calcio para o fabrico da cal e a auséncia
de pedras para a construgao da casa paulista nos confins sertanejos, féra a taipa a
grande fonte de matéria prima. De fato, esta nunca aparece s6: sempre € de pildo
ou de mao que, apds socada, era colocada nos vaos do pau a pique ou, quando da
falta deste material, nos vaos de bambu. Desta forma, o método de construgao por

meio desta fonte construtiva ficaria conhecido nas demais provincias brasileiras,
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caracterizando o modo paulista de construgao. Esta caracteristica da taipa paulista,
segundo Lemos (1999), é o fato da parede nascer de dentro da prépria terra, sem
providéncias para combater a umidade natural do solo ou a erosdo. Desta técnica
construtiva, resultaram algumas caracteristicas da arquitetura de Sao Paulo, o que
€ chamado de “predominio dos cheios sobre os vazios”. Isto porque as paredes sO
sdo interrompidas por pequenas envasaduras como janelas e portas (todas em
pequenos numeros) e sempre muito afastadas entre si. Sendo a taipa
simplesmente um tipo de terra pilada, seus muros tem uma certa resisténcia

quando comprimidos, mas suas vantagens se encerram neste mesmo ponto.

Nao resistem a recalques diferenciais e, pela sua prépria natureza,
nao admitem saliéncias ou balancos, e neles, naquele tempo de
indigéncia técnica, eram impossiveis molduras, sancas ou
cimalhas. Nenhuma resisténcia ao risco, e frustradas eram as
tentativas de lhes solidarizar elementos sujeitos a esforgos. Dai as
redes de dormir terem seus punhos atados com tiras de couro a
palanques fincados no chdao ou pendurados em ganchos
chumbados nas ombreiras das portas ou janelas. Nunca as
paredes. Com a taipa, também nao eram factiveis chaminés ou
colunas. Com a taipa de pilao, [ha a] preferéncia pelos angulos
retos e retas [em] todas as paredes. (LEMOS, 1999, p. 39-40)

As estruturas dos telhados também eram bem simples. Quando as casas
eram de duas aguas, as cumeeiras se apoiavam em suas extremidades nos
denominados “oitdes”, que nem sempre eram de taipa de pildao, podendo ser de
pau a pique (SAIA, 2012). No interior das casas havia escoras e apoios que,
enquanto suportavam a cobertura, também estavam compromissados com as
reparticdes dos comodos no interior que, muitas vezes, eram de tabua. Ja as de
quatro aguas, com telhados piramidais (que n&do era uma regra estritamente
seguida) a estrutura da sustentacdo possuia certo requinte, com as pecgas
inclinadas e se encontrando num esforco de compressao na cumeada, formando

as arestas divisorias dos planos triangulares (KATINSKY, 1972).

Ja que a casa familiar paulista era altamente fragmentada, as diversas
atividades eram espalhadas em suas determinadas reparticdes, precisando a sua
localizagdo obedecer certos preceitos. Esta localizagdo ficava, geralmente, nas
nascentes de rios, ribeirdes e ocupando terrenos de meia encosta. Eram préximas

da agua, mas salvas de enchentes e, nesse declive, situavam-se as constru¢des
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acompanhando as curvas de nivel. Lemos (1999) explica que isso se dava pelo
interesse de avistar do alpendre os movimentos dos cativos, o deslocamento das
conducbes e os eventuais transportes pelos cursos d’agua. Curso este que
movimentava os monjolos, motriz hidraulica que pilava cadenciadamente os graos

de milho'%4.

Nesta paisagem, onde se individualizava a casa, a taipa de pildo também
exigia outras técnicas construtivas para durar. Uma delas era o muro de arrimo,
feito de pedras vindas do campo préximo no intuito de serem empilhadas para
segurar a terra. Isto se justifica para assegurar que a construgao de terra socada
ficasse impossibilitada de ser levada por enxurradas. Esta forma de construgao
durou por varios anos até meados do século XIX, quando a alvenaria comecou a
adentrar no arranjo. Os responsaveis por isso foram os construtores italianos, ja
trazidos para as lavouras cafeeiras do Oeste Paulista. Entretanto, antes deste fato,
a populagdo paulista ainda se acomodava na taipa. Como exemplo, tem-se o
caipira que ainda neste periodo conseguia se embrenhar pelo sertdo procurando
um minimo de subsisténcia e terras ainda sem dono. Desta maneira, a forma de
construcdo de seu rancho respeitou a tradi¢cao de séculos, pois tendo a mesma vida
cotidiana dos antepassados, n&o surgiram para ele outras necessidades do que

aquela que ja era conhecida em termos construtivos-habitacionais.

A mudancga comecou a ser sentida quando ultrapassado a primeira metade
do século XVIII, instalando-se a industria acucareira primordialmente no
quadrilatero paulista, balizada pelas cidades de Mogi Guagu, Jundiai, Sorocaba e
Piracicaba (PETRONE, 1968). Foi neste periodo que algumas coisas mudariam no
aspecto construtivo. Isto, pois o0 agucar paulista se chocou com a “invasao mineira”
onde estes, tangendo gados leiteiros e de corte, haviam ocupado e fundado
algumas localidades deixadas a esmo pelas andangas bandeirantes, processo este
que soO foi tomado de assalto com o café, economia que desestruturou mais

acentuadamente os costumes construtivos seculares paulistas’®,

194 Também havia os moinhos de fuba, mas estes apareceriam mais tarde, dada a influéncia mineira (REIS
FILHO, 2013).

195 Na verdade, a “invasao mineira” se da quando os paulistas, exauridos da economia colonial a qual estavam
interligados (caga ao nativo), deixam terras devolutas ao pastoreio de gado mineiro (importante para o
transporte de produtos como o ouro aos portos fluminense (Paraty) e carioca (Rio e Janeiro) e até mais tarde
com o café a Santos) para buscar outras formas de sustento (o proprio ouro). Este processo alavancaria tempos
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Ja o agucar em Sado Paulo teria a figura do engenheiro nos magos da
populagdo, estes especializados no maior aproveitamento do uso até mesmo da
taipa. Estes usos mais profissionais ficavam na construgcdo dos novos e mais
vultosos engenhos, voltados a produgdo de aglicar ndo mais consumidos in loco%.
Naturalmente, a casa também iria sofrer algumas consequéncias. O fronteiro
corredor central dos tempos de outrora sumiria, transformando-se em sala de
receber. O corredor de tras permaneceria, ganhando importancia e se
transformando em area avarandada e local de reunido familiar. Porém, ainda hoje
€ possivel visualizar, mesmo que em casas de adobe na malha urbana, algumas

formas antigas do modo de habitar paulista.

a) O nascimento do paulista: sangue e terras

Em termos de descoberta do solo, da fauna, da flora, dentre outros aspectos
imprescindiveis para o europeu desbravar a nova terra, o nativo serviu-se de
estratégia. Em faixas litoraneas brasileiras, a facilidade com que o europeu teve
para desbravar e ocupar o territério deve-se, sobretudo, a costa nacional ser
habitada por uma unica familia de indigenas falando o mesmo idioma. O guarani,
segundo Cortesdo (1955), era de uma estirpe vigorosa, fincando um misto de
intermiténcia e itinerantismo no continente latino americano. Esta caracteristica
indigena se compactuava num semblante mistico, dispondo suas forgas em busca
de locais onde poderia realizar cultos aos antepassados, rituais de insercdo dos
menos experientes na tradigdo da tribo e também as divindades julgadas
pertinentes. Seu itinerantismo tomaria carater de uma transcendéncia onde
pudesse, dessa forma, retomar as memorias do grupo e preparar-se para algumas
transformacdes que o mesmo poderia sofrer quando, por exemplo, da mudanc¢a do

local de vivéncia (a oca).

Sua cultura, enfim, através destas experiéncias, o imergia numa dimensao
espacial. Isso foi de grande contribuicdo nas andangas portuguesas pelo territério
sul americano, principalmente, quando o fator poligamia entrou em pratica. Assim

sendo, se o indio se “lunisitaria” com as técnicas e ferramentas trazidas pelo

mais tarde, com a ascensao da economia agucareira do século XVIII na regido sudeste, disputas interminaveis
de fronteiras e delimitagdes de propriedade entre os dois estados.

19 Entretanto, o agucar paulista s6 teve uma demanda de mercado mais acentuada no século XIX com os
engenhos centrais e com as usinas no XX (MEIRA, 2010).
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portugués, este (pela necessidade de se coordenar nas novas terras) “indianizou-
se” em bases habitacionais e consanguineas (ZENHA, 1970). Dos indios que
entraram na composigao racial do paulista, os guaianazes foram os primeiros que
se estabeleceram no planalto, de maneira que muito concorreram para o influxo de

sangue indigena nas populagdes paulistas.

Além dessa tribo, segundo Ellis Junior (1926), entraram ainda na etnografia
paulista os tamoios, os carijés, os tupindes, os tememinds, os guaianazes, e
algumas tribos guaranis vindas do Paraguai. Todavia, a base do cruzamento euro-
americano foi mesmo o caldeamento com o guaiana preexistente no planalto onde,
na primeira metade do século quinhentista, aportaram os portugueses. As primeiras
ligacbes foram os casamentos de Jodo Ramalho com Bartira, filha de Tibiri¢a; e
Terebé, outra filha de Tibirica com Pedro Dias. Desta forma, estes dois extratos
populacionais se multiplicavam em uma fecundidade prodigiosa que,

extraordinariamente, adensava as populacoes.

Ja nos primeiros anos da colonizagao brasileira, a localidade de Sao Paulo
de Piratininga se constituia em um posto avangado sobre o “interior da América”,
se encontrando justamente no campo de alcance da cultura guarani (CORTESAO,
1955). Sem mais alternativas para sua sobrevivéncia, o paulista se encontrou numa
situacdo em que a escravizagao do nativo Ihe serviu como oportunidade imediata.
Por sua localizagéo, sendo longe da Capitania do Norte e sem muitos recursos que
pudesse ambicionar, via no indio de tribos rivais uma “alternativa econémica” como,
por exemplo, mao de obra para construir ou reparar os seus pequenos engenhos e
vilas (ZENHA, 1948; 1970).

Muito raro os residentes de Sao Paulo de Piratininga terem outra forma de
sobrevivéncia do que o comércio escravista (CORTESAO, 1955; 1964; 1972). Num
isolamento nitido no qual se encontravam, estes contavam com o ingresso ao
interior por parte dos cagadores para que seu sustento fosse suprido (RIBEIRO,
1995). Fato pertinente € que tal oficio, durante dois séculos, foi o principal
responsavel pela segregacdo que a localidade sofria das demais nas terras da
Metropole. Tendo que permanecer por demasiada quantidade de tempo a busca
de sua “mercadoria”, o pauperismo que se encontrava o colono (e também o

pequeno vilarejo), era fruto de sua intimidade ndo s6 com o oficio, mas também
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com o indigena. O apresamento do indio foi um dos fatores responsaveis por muitos
habitos de comportamento social como a alimentagao, a poligamia, as técnicas de
combate, a lingua falada (no caso, a lingua geral, uma mistura entre o idioma
portugués e o guarani) e de crengas balizadas pela figura do curandeiro e do

feiticeiro.

Outros comportamentos, como o poligamico, também se apresentavam, se
justificando em costumes resistentes que vinham de uma linhagem geracional
muito proxima (RIBEIRO, 1995). Mesmo provindo de uma cultura “inferior” (na
concepgao europeia), ndo se mostrava o indio desprovido de certa acolhida a casa
do colono, participando até da sua vida familiar. Integrado nos costumes indigenas
pela convivéncia e também pelo sangue (e sempre reavivados pelo afluxo
constante de escravizados), a grande maioria dos paulistas tiveram, além de suas
mulheres, as indias (ZENHA, 1970). Isto, pois, nas idas ao sertdo, a india ou a
denominada “mestica” acompanhava o sertanista no curso das bandeiras, que nao
as dispensavam em suas longas jornadas. Esta vida desregrada dos costumes
cristdos levaram ao surgimento de muitos filhos fora do casamento, fato corriqueiro

e que ninguém se negava de menciona-los nos testamentos.

O numero de indias na vila era predominante, pois o0 comércio escravista
dava mais atengcdo aos homens, considerados mais resistentes ao trabalho bracgal
e consequentemente mais valiosos. Nas levas que vinham das cagadas, figuravam
elas sempre em grande quantidade, pois poupadas em combate e classificadas
como chusma, termo que, além de designar estes grupos de mulheres cativas
apreendidas, também englobava velhos e criangas (ZENHA, 1970). Este excesso
de contingente feminino era sempre relatado pelos documentos jesuitas que, além

disso, denunciavam os costumes lascivos que ocorriam na vila (ZENHA, 1948).

Dessa miscigenacéao entre lusitanos e indias é que surge o mameluco, fruto
dessa miscigenagao de ragas, um individuo que se classificava ndo como indio ou
portugués, mas sim a partir desse caldeamento, uma jungéo dessas duas culturas
que, mais tarde, ficou conhecido como caipira (CANDIDO, 1964). Porém, néo teria
problema algum para se integrar na sociedade que o concebeu, pois no
comportamento do velho povoador paulista ndo houve acentuados tracos

segregacionaistas. Foi chefe de bandeira, fundador de cidades, oficial da camara,
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tabelido, comerciante e até incluido nas principais familias da vila. Este
entrelagamento do mameluco com as familias levou sempre os paulistas a se
reunirem, praticamente, numa unica “urbs’. Com casamentos em graus muito
préoximos, sendo necessario baixar todas as pré-disposi¢cdes segregativas, Sao
Paulo se apresentava como um lugar mais homogeneizado, dando a sociedade

formada um aspecto de poderes relativamente horizontais (ZENHA, 1948; 1970).

Se no seiscentismo a busca por indios como meio de sobrevivéncia batia as
portas dos colonos recém-chegados - fazendo com que o tempo despendido nas
correrias em busca do nativo representasse uma rapida permanéncia nos
pequenos sitios das redondezas paulistanas -, ja a partir do século seguinte haveria
mais tempo para a fecundidade, afetadas mais tarde pela exploracdo aurifera,
tornando extensas as distancias percorridas e levando a populacdo paulista a
passar, mais uma vez, anos afora nos mananciais extrativistas. As consequéncias
foram, naturalmente, o aumento do isolamento do planalto em relagao a metropole,
fazendo com que os paulistas se desinteressassem do reino ao qual eram “ligados”,
interrompido apenas pelo paulatino e diminuto, porém ininterrupto, afluxo de novos
imigrantes lusos. Desta forma, Ellis Junior (1926) alerta que, antes da descoberta
das minas, o paulista modestamente so tinha por ideal a caca ao indio e as suas

pequenas lavouras e criagdes.

Isso porque o planalto paulista representava para o reino portugués uma
particula insignificante, perdida na vastiddo imensa e nao oferecendo fonte de
renda para a coroa, coisa que nao acontecia nas regides do nordeste brasileiro e
nas proficuas colénias da india ou, no caso espanhol, as colénias peruana e
mexicana. Desta maneira, o planalto paulista era encarado pela metropole apenas
como um infimo nucleo de semibarbaros que viviam na companhia dos indios e
missionarios jesuitas que tinham por missao a catequizagdo dos mesmos, sem a
menor influéncia na marcha regular ndo s6 da metrépole como da colénia, que s6

se resumia naquela altura, aos olhos reindis, nas capitanias nordestinas.

A sua parca populacdo, a sua pobreza de recursos de qualquer espécie,
faziam dessa parte da capitania vicentina um lugar esquecido e entregue
exclusivamente quase a si mesma ou ao donatario. Isso resultaria, segundo Ellis

Junior (1934), num centro de sitios de pequena cultura e de pastoreio de parcos
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rebanhos. A divisao territorial seria, pois, baseada na pequena “propriedade”, Unico
regime permitido pelas circunstancias que cercavam a colénia com o numero
reduzido de moradores desprovidos de recursos e obrigados a viverem reunidos.
Assim, muito pouco importantes seriam esses sitios a economia exportadora, as
quais geralmente se compunham de uma casa construida de taipa de pildo e a
principio coberta de sapé (mais tarde de telhas) pertencente a familia.

Também por sua infima e pobre populacdo, em comparagdo com as
capitanias de Pernambuco e Bahia, resultaria para o planalto um governo mais
maleavel, com relativa independéncia de agdo, de modo que esse “governo
paulista” criou uma mentalidade popular ativa e se dirigindo, no mais das vezes,
aos governantes da terra de igual para igual (ZENHA, 1948). Se tal fato acontecia
no seiscentismo, quando a pobreza e a modéstia de recursos faziam do planalto
uma terra desmerecedora da atencao metropolitana, quando o ouro das minas da
Capitania sulina (e de seus satélites, focos de irradiagdo expansionista que se
estendiam com densa populagao e mercados receptores do ouro garimpado, bem
como excelentes entrepostos de importagdo e exportagdo) encontraram as
primeiras pepitas, Dom Joao V achou de bom grado dedicar mais ateng¢ao a regiao
e modificar o sistema de governo de modo a diminuir o isolamento da “gente
paulista”. Neste viés, o governo portugués organizaria um aparelho governativo que
trouxesse o planalto para mais perto da comunidade e da dependéncia portuguesa,
procurando por todos os meios desestabilizar os seus arrogantes e audaciosos
moradores que tdo poucos amigos dos lusitanos se haviam mostrado em continuas,

e cada vez mais, ameagadoras manifestagdes.

Porém, antes deste periodo de abastanca aurifera, ainda no século XVII,
havia naquela localidade somente um pequeno enxame de cultura agricola (ELLIS
JUNIOR, 1944). De fato, o perimetro circundante da area territorial que englobava
as redondezas paulistanas onde se estendiam esses sitios passava por: Parnaiba,
Aragariguama, Apotribu, Caucaia, Quintauna, Virapueiras, Cotia, Itapecerica,
Jurubatuba, ltaquaquecetuba, Sdo Miguel, Concei¢do dos Guarulhos, Tremenbé,
Orubuapira, (Guapira), Juqueri e Atibaia (ELILIS JUNIOR, 1926). Esse perimetro
no seiscentismo foi a linha delimitadora da expansao paulista, ndo se falando dos
pontos excepcionais mais longinquos, atingidos por um ou outro sertanista que ai

se fixava com sua gente que, escapando a regra geral, se isolavam no sertdo
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formando novos nucleos de populagdo. Todavia, os grandes batedores do sertéo,
os bandeirantes, moravam comumente dentro do perimetro mencionado, onde
tinham esses mencionados sitios (ELLIS JUNIOR, 1939).

A “divisao territorial” cercava esta parte da colénia com um numero reduzido
de moradores desprovidos de recursos e obrigados a viverem reunidos para, juntos,
oporem mais resisténcias as intempéries da vida agreste. Assim, muito pouco
expressivas (produtivamente, isto €, ao mercado externo) seriam esses sitios que,
geralmente, compunham-se de uma casa de morada da familia do sitiante. Tinham
estas casas trés langos com o seu quintal e eram pessimamente mobiliadas, cujo
conforto se resumia em toscos catres de dormir, varios tamboretes, raras cadeiras
de estrado, algumas cadeiras rasas e algumas toscas prateleiras onde eram
guardados uns poucos pratos de estanho, as peroleiras de vinho da terra, as
tamboladeiras de barro, as palanganas de louga do reino, galhetas de pau e
frasqueiras de flandres que tanto abundavam nos inventarios (BRUNO, 1977;
ELLIS JUNIOR, 1926; 1934).

Também havia algumas arcas e caixas de vinhatico chapeadas, onde
guardavam a parca roupa de vestir. E muito possivel também que essa casa
servisse de sede para as industrias agricolas, como da fiagéo e tecido de algodao
e da |4, bem como do fabrico do agucar nos muitos tachos que constituem o arsenal
rural paulista, pois, segundo Ellis Junior (1926), nestes ndo se encontram outras
edificagdes onde se pudesse colocar a feitura desses afazeres.

Nessas moradas, forcosamente teriam de se alojar todos os membros da
familia. Além dessa construgédo, geralmente os sitios tinham outras que talvez
servisse de senzala para os escravizados ou moradia para os forros, pois, que era
designada nos documentos como “casa dos negros”'®’. Neste espago da morada
paulista ndo havia casas para feitores, ajudantes, administradores que deveriam
compor o pessoal superior de uma propriedade agricola, por menor que fosse ela,
a menos que esses encarregados nao existissem na organizagao rural, ficando

todas essas atribuigdes a cargo exclusivo do sitiante.

197 Segundo o proprio Ellis Junior (1926), estas tinham um formato de quadrado com mais de dois langos, mas
o termo “escravizado” é utilizado para caracterizar o indio e ndo o afrodescendente.
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No restante das terras das pequenas posses paulistanas, mais precisamente
ao redor das casas, vigoravam algumas rogas de milho, feijao, algoddo e mandioca,
além de pequenos canaviais, cuja garapa era transformada em acucar nos tachos
de cobre (BRUNO, 1977). De fato, os paulistas ndo tinham necessidade de tanta
gente para a pequena lavoura, nem mesmo para o corpo de armas formados em
suas primeiras incursdes sertdo adentro em busca do nativo, bastando a comum

associacdo que sempre foi padrao (CORTESAO, 1964).

Nas organizagdes agropecuarias, ou melhor, em suas terras
desaproveitadas, pastavam reduzidos rebanhos de bois, vacas, novilhos e bezerros
que, em numero de cabecgas oscilavam, em média, entre uma centena. Também
era possivel observar as criacbes de porcos, variando em escala de 20 a 40
cabecgas. As galinhas (e, as vezes, as ovelhas) eram encontradas as dezenas nos
sitios paulistanos, o que completava o quadro de viveres. Toda essa engrenagem
agricola era impulsionada por cerca de 50 a 100 indios forros, entre homens,
mulheres e criangas, além dos pouquissimos indios escravizados, ultimos vestigios
das entradas quinhentistas. Contudo, muito dificil € se saber onde os sitiantes
alojavam o nativo, o que faz supor que vivia ele acampado ao ar livre, junto a casa
principal ou em chogas que, por qualquer motivo, eram excluidas das descrigbes
nos inventarios (ELLIS JUNIOR, 1944).

Ja as culturas de pequena escala eram visiveis, por exemplo, no cultivo de
cereais como o trigo, o milho, o feijado e a mandioca que, com a vinha, constituiam
0 padrao da pequena posse, sendo consumidos “in loco” na alimentagao da proépria
populagao do planalto, bem como na engorda e no sustento do gado. S6 havia uma
pequena exportacdo para o litoral de algumas sobras de trigo de alguns alqueires,

bem como de parcas por¢cdes de marmelada.

No segundo quartel do seiscentismo, de vez em quando, poderia aportar
alguma esquadra da metrépole aos portos vicentinos do litoral, fazendo com que a
pecuaria paulistana fosse exportada. O algodao era fiado e tecido, assim como a
1&, pelas mulheres do proprio ambito domeéstico, do que se originou uma pequena
industria caseira que, com a produgdo do acucar em pequena escala e a

manufatura das marmeladas, constituiu a industria paulistana das primeiras eras.
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Se na época das bandeiras foram os sitios as posses constantes, se
existiram sesmarias cujas dimensdes eram um pouco mais avantajadas, néo
chegaram elas a serem cultivadas ou habitadas, sendo logo divididas e
subdivididas pela venda ou ainda pelas partilhas nas transmissodes “causa mortis”,
isto é, por meio de testamentos que muitas vezes nao excluiam os filhos naturais
provindos extra conjugalmente, mais precisamente com as indias forras (ELLIS
JUNIOR, 1926; ZENHA, 1970). As consequéncias sociais decorrentes dessa
“divisao territorial paulistana” estabelecia a infima distadncia da vila central,
apresentando-se o paulista como um individuo entre o rural e o urbano, com suas
casas na vila onde, naturalmente, dividiam o tempo exercendo cargos da
governanga bem como outras profissdes que lhe competiam seus dominios no
campo. Segundo Ellis Junior (1926), as distancias entre os sitios e a vila eram tao
curtas que, ao falecer o posseiro ou alguém da sua familia, a organizag&o judiciaria
responsavel por tal oficio se transportava a pé para a area rural. Assim, o paulista
pode ser até considerado como um individuo semiurbano, coisa que tanto mais se
torna evidente tendo-se em vista o espirito de “cla” que Ihe dominava a vida

comunitaria.

Se o paulista antigo, com seus atributos de temeridade, audacia, espirito
avido de aventuras e cheio de arrojo parece, a primeira vista, se definir como um
individuo particularista, isolado e autossuficiente, se examinado um pouco mais a
fundo o seu modo de vida, evidencia-se os seus lagos comunitarios desde os
tempos das faganhas do bandeirismo. Atingindo as terras serra acima, na primeira
metade do século XVI, teriam que se estabelecer em comunidade estreita, ndo sé
porque pertenciam hereditariamente a uma formacado comunitaria, mas também
porque o meio os forgava a isso. Isolados como uma retaguarda avangada na borda
de um sertdo tenebroso e infinito, cercado de inimigos de todo o género e sem
poderem receber auxilios nem mesmo do litoral, tinham que estreitar os lagos que
os ligavam uns aos outros, vivendo serrados em densos nucleos humanos para

mais facilmente se oporem as armadilhas do ambiente hostil.

E dessas circunstancias que nasceram alguns vilarejos cercados destes
sitios, microscopicos nucleos de atividade rural que adensados em torno dos
centros urbanos se protegiam mutuamente, formando uma grande comunidade nos

dois primeiros séculos (ELLIS JUNIOR, 1948). O movimento das bandeiras mais
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acentuaria este comunitarismo, penetrando num sertdo onde ninguém jamais
ousaria se aprofundar. Ndo s6 os elementos naturais tornavam impossivel o
bandeirismo individual como, igualmente, os obstaculos humanos representados
pelos indios antropofagos fariam degringolar qualquer tentativa que ousasse se

isolar em terras inospitas (ZENHA, 1970).

A conformagé&o geografica do solo do planalto paulista também teria influido
na expansao e agremiacao dos bandeirantes. As localidades paulistas situadas na
crista do planalto, que se iniciava na serra do Mar, tinham os seus rios correndo
nao em direcao ao litoral, como acontecia nas outras capitanias, mas em direcéo
oposta, onde encontravam outros caudais navegaveis a canoa que, subindo a
margem direita desses grandes cursos, se internava no interior do continente sul-
americano até as suas nascentes nos Andes (HOLANDA, 1945). Devido a estas
distancias, s6 mesmo um grupo relativamente numeroso para encontrar locais
propicios ao descanso, para se confeccionar rocas destinadas a alimentacao e,
ainda mais, de batedores que conheciam a fauna e a flora para, quando em
eventuais paradas as margens do rio, pudessem desfrutar de alguma alimentagao

que a rocga ficasse impossibilitada.

Assim, os paulistas, no periodo das mongdes, se utilizavam sempre da
navegacao fluvial nas suas entradas, pois 0os cursos dos rios (com seus vales) eram
uteis ndo so para fugir as agruras das cordilheiras ou do ondular sem fim do sertdo
semeado de colinas e espigdes, mas como excelentes pontos de reparo geografico
para orientar os seus empreendimentos. Desta maneira, o0 movimento bandeirante
teria sido um elemento importante de conformacéo geografica paulista e, dessa
adaptacdo a luta constante contra os elementos naturais, segundo Ellis Junior
(1926), resultaria também a “psicologia paulista” que teria sempre, como ponto

norteador, uma “grandeza de inciativa” em suas empreitadas.

Ja em relacdo aos caminhos terrestres, pelas agruras do solo e devido a
formidavel densidade das florestas, os paulistas tiveram que organizar as suas
incursdes com a auséncia de equinos devido a dificuldade do percurso além-litoral.
Nao tendo podido assim proceder, tiveram que andar a pé, do que resultou para
eles serem notaveis andarilhos (CORTESAO, 1964; 1965; ELLIS JUNIOR, 1938).

Além do mais, a iniciativa a pé, devido também a proximidade dos vizinhos que



184

poderiam ser alcangados da mesma forma, s6 mais reforcariam o seu “sentimento
comunitario”. Além disso, este sentimento comunitario abundava ndo s6 as
iniciativas econdémicas e politicas, mas culturais, vide os tantos contos folcloricos,
os modos culinarios e a forma de suas habitacées. Talvez, o paulista sé tenha
conseguido se ausentar deste senso comunal quando se iniciou a expanséo

cafeeira no século XIX.

Todavia, as mudangas do padrdao comunitario tradicional (no que tange a
quantidade de individuos fora dos liames do nucleo-mor) ja se apresentava quando
da expansao das bandeiras a espac¢os cada vez mais dilatados, principalmente com
a exploracao aurifera. Se outrora se fazia uma busca com vias a escravizagao do
indio, tendo a bandeira um carater mais militar e atingindo distancias mais contidas,
apos um periodo se fariam as entradas, de cunho mais ameno do que as bandeiras
e constituida de um menor numero de pessoas. Porém, com o acumulo dos anos
fora do nucleo-mor, nutria-se o paulista além de um sentimento aventureiro, de um
conhecimento mais acentuado do territorio percorrido, onde nem por isso afetava-
se 0 seu padrdo comunitario, encontrando outras formas de agremiagcéo e de

sociabilidade neste grande espago que percorreu e se assentou tempos depois.

A dilatacdo nos confins sertanejos, num acentuado ritmo de conhecimento
topografico e toponimico’®, envolvendo os rangos comunitarios desde os tempos
bandeiristicos e dos costumes dados a miscigenagdo, moldaria outras
possibilidades de existéncia. Era a “Paulistania”, regido que coincidia com o
planalto paulista e paranaense até as ribanceiras do rio lguagu de um lado e do rio
Parana de outro, juntamente com a regido alta catarinense, a serrana rio-grandense
e a do estado do Rio de Janeiro do vale médio do rio Paraiba (RIBEIRO, 1946).

b) O territério imaginado: a Paulistania

A “Paulistdnia”, na caréncia absoluta em termos de fonte de renda

econdmica e tendo em vista a descoberta dos caminhos auriferos, tornou-se uma

198 Com, por exemplo, tém-se as varias nomenclaturas dadas aos morros encontrados pelo caminho percorrido
pelas bandeiras. Comumente chamados de “Morro do Chapéu” ou “Morro do Serrote”, pouco ou nada se
assemelham aos seus respectivos nomes. “Serrote”, muitas vezes, esta associado ao formato dos picos dos
morros que lembram os dentes deste instrumento de trabalho. Porém, “Chapéu” seria uma corruptela da
expressao tupi-guarani “cha” que significa “ver” e “pé” que significa “caminho”. Muitos dos morros assim
denominados significam: “morro de ver o caminho”, sendo de larga utilizagdo e beneficio aos viajantes
(RIBEIRO, 1946).
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clareira de influéncia tanto comunitaria (acées e relagdes sociais) quanto de
reconhecimento entre paisagem e ambiente provindo das andangas do habitante
planaltino, passando a englobar areas onde, mais tarde, ficariam conhecidas por
sua atividade monocultora tanto agucareira nos séculos procedentes (XVII, XVIIl e
com mais forga no XX) como cafeeira (século XIX). Além dos caminhos por terra, o
transporte fluvial foi um dos métodos mais utilizados nesta fase historica, mais
precisamente a partir do século XVIII, ligando por comunicag¢des regulares centros
econdmicos importantes como a regiao aurifera cuiabana com o mercado produtor
e distribuidor do litoral paulista, designando-se para esta empreitada o nome de
“mongoes” (HOLANDA, 1945).

Como exposto, a capitania vicentina no periodo quinhentista, ndo tendo
podido o seu litoral concorrer com a do norte (que se encontrava mais perto do
caminho para a metropole consumidora), ficou relegada ao pauperismo, fazendo
seus moradores buscarem a internagéo sertaneja. O planalto paulista, situado em
regido geografica de clima mais temperado e frio, nada podia exportar para a
Metrépole, impossibilitando-se de alimentar intercambios sélidos com Portugal e,
dessa inagao, s6 poderia resultar num relativo isolamento com uma pobreza mais
acentuada comparada as demais regides do pais naquele periodo (HOLANDA,
1994; 1995). Além do mais, o habitante do planalto n&o possuia poderes aquisitivos
para comprar qualquer mercadoria cara, como a provinda do ramo escravista.
Desta forma, durante os dois primeiros séculos, o afrodescendente escravizado era
um elemento quase ausente no planalto, fazendo com que a parte cultivada desta
regidao fosse muito pequena, ndo fomentando outro tipo de producédo que

requisitasse mao de obra abundante.

Além disso, subir a Serra do Mar sé poderia ser feito por pessoas com grande
forca de vontade, sendo esses elementos “o filtro” que selecionou o habitante do
sertdo (ELLIS JUNIOR, 1948). A maioria que vencia estas intempéries eram
homens, mesmo porque se destinava a mulher a cuidar da pequena rogca e da casa
enquanto o elemento masculino viajava. Na medida de sua entrada no sertao, este
se ligou as mulheres indias, fazendo com que o cruzamento imediato resultasse na
assimilagado consanguinea e toponimica. Desta maneira, a “gente da Paulistania”,
como designa Ellis Junior (1948), em razdo do apresamento, atividade econdmica

expressiva e explorando uma industria que empolgava toda a populacéao planaltina,
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se modelou numa estrutura social mais ou menos horizontal, vide a propria

consisténcia do movimento bandeiristico.

O agrupamento de homens em prol de um beneficio em comum (o indio),
mediante a migragao espacial, criou em Sao Paulo de outrora um comportamento
uniforme, definindo ndo s6 as distancias e caminhos que se percorreriam mas,
nitidamente, os vinculos comunitarios e as formas de socializagdo (RIBEIRO,
1995). Um dos exemplos é a propria mistica que envolvia o sertdo. A demonologia
amerindia conjuntamente com o misticismo messianico de origem ibérica teve largo
influxo. A imaginagao ardente dos bandeirantes, somado aos mistérios da terra mal

explorada e dos animais nunca vistos, tornou o sertdo um “meio césmico”.

A crengca em seres sobrenaturais em locais repletos de acidentes
geograficos também contribuia para explicagées de cunho mistico para diversas
explicagdes frente ao assombro mesologico. A propria vida errante e aventureira
do bandeirante concorria para este desdobramento, criando lendas e supersticoes
de grande popularidade e que influia na busca por sua existéncia. Vide as lendas
sobre “lagos dourados” repletos de ouros, picos de montanhas e morros cujo brilho
era constatado das mais variadas distancias, onde ali mesmo poderia ser

encontrado rubis ou esmeraldas’®®.

O prestigio da fauna e da flora e sua influéncia sob o intelecto deste ser ndo
seria interrompido neste unico ponto. O calendario humano, condicionado por estes
mesmo fatores, distinguia o tempo por intermédio das estagcbes das frutas de
determinadas arvores. A expressédo “tempo das frutas”, segundo Ribeiro (1946),
ficou tdo usual que seu alcance ainda é utilizado, como no dizer: “0 més de
dezembro é sempre o das jacas e das mangas”. Alids, esta associagao de frutos,
legumes, terra e tempo (dentre tantos outros fatores) fora adquirido desde épocas
de “cata do ouro”, onde se pode perceber a associacdo do fulvo metal com seu
respectivo batismo por elementos da flora. As jazidas de ouro, por exemplo,
assemelhando-se com as folhas da batata, herdariam o nome “batatal’. Cada

aspecto da flora também teria suas respectivas lendas devido ao tempo de seu ciclo

199 Nas lendas nativas que imperavam as entidades fabulosas, estes sempre habitavam locais de dificil ou
nenhum acesso ao ser humano. Um deles era o proprio cume montanhoso, alimentando ainda mais as crengas
bandeirantes tanto do lado espiritual quanto dos motivos de suas empreitadas sertdo adentro.
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germinativo e todos eles, pela crenga nativa, teriam seres protetores, tal qual uma
“‘mae” (SCHMIDT, 1967).

Outro fato curioso é que as epidemias seriam associadas a crenca de que
os relampagos eram sinais destas mesmas ou eles proprios as traziam. As curas
para estes males e de outros, entretanto, eram faceis de serem encontradas na
propria fauna, como no mel, nas raizes ou nas entranhas de alguns animais
(HOLANDA, 1995). Animais estes que serviam ndo so6 de alimento, pois alguns de
seus membros eram utilizados para o fabrico de utensilios domésticos. Por
exemplo, do tatu se aproveitavam as orelhas para o feito de alpercatas e do casco
a confecgao de cuias. Além do mais, o proprio ato de cagar gerava contos e lendas
que poderiam ter alguma representagcdo nas dangas (catiras e cateretés) ou
narragdes para os demais do grupo. Nestas, entravam a narragdo ndo so do ato
final, ou seja, a morte do animal, mas sim todo o preparativo para a ida a cagada,
os lugares que foram vistos e passados e, logicamente, o prestigio adquirido na

volta para casa com o espdlio (CANDIDO, 1999).

Entretanto, para uma simbolizagdo consistente da Paulistania, seria o
correto a concentracéo sobre a localizagao das diversas rancharias pelos caminhos
que lhe foram fendidos. Os roteiros feitos em direcdo a estes conjuntos de
habitagcdes se amalgamavam as plantagdes de milho, as criagdes de animais e ao
tempo de jornada de uma rancharia a outra. Perenes, porém, altamente
estratégicas no que concerne a localizagado aos viajantes em busca de indio ou
ouro. Muitas vezes coberto os seus telhados com palha e suas paredes com taipa,
era este o lar do bandeirante que poderia demarcar o seu tempo de permanéncia
no sertdo pelo tempo das “mong¢des das aguas” e das “mongdes secas” (veréo e
inverno, respectivamente) (HOLANDA, 1945). Este, nada poderia fazer sem
conhecer o periodo destas estagdes, pois prescindia saber qual a época exata de
plantar o milho para viajar caso a fauna nao lhe fosse amigavel. O aguardo da
maturacao destas rocas era representado naquela citada perenidade do seu

rancho.

Nas zonas de expansao dos bandeirantes, pouca duvida permanece sobre
que a maior parte das povoagdes como arraiais e vilas nasceu destes pousos
denominados ‘“rancharias” (CANDIDO, 1964; ELLIS JUNIOR, 1948; RIBEIRO,



188

1946), mais tarde, sendo levados a cabo pelos nucleos de mineragéo. No territério
da Paulistania, o forte, a fortaleza, a capela ou a igreja vieram posteriormente, visto
a relativa autonomia da populagao planaltina como descreve Ellis Junior (1926).
Sua célula inicial de povoamento foram mesmo estes nucleos de ranchos, sendo
estes de abastecimento, de producao e de fator econémico por exceléncia. Desta
forma, o embrido da urbs paulista parece estar, inevitavelmente, mais relacionado
com este tipo de ocupacéo territorial do que como tradicionalmente se estipula a

literatura classica sobre a formagédo das cidades brasileiras?%°.

Estas rancharias localizavam-se nos caminhos e picadas como pontos de
ligacao, tais como as cidades atualmente. Constituiam-se de arquitetura rustica, em
lugares que havia agua consumivel para a lavoura e pastagem de gados. N&o se
encontravam em lugares desertos, sendo estes denominados de “travessias”. Com
0 aumento destes nucleos é que as cidades deste territorio foram surgindo. De tal
modo que ja é sabido o carater itinerante do bandeirante, muitas dessas rancharias
foram deslocadas em raz&do das técnicas utilizadas no plantio e pastagem que
cansavam e deixavam as terras ocupadas inférteis, mas isso n&o tira o prestigio da
formulagcdo de uma ocupacido que se pautava, principalmente, em dois aspectos
principais: o primeiro € o territorial, caracterizado pelo aspecto antropossocioldgico;
e 0 segundo € o cronolégico, este um fator preponderante para a qualidade
investida no espaco.

Todavia, na medida em que a economia colonial se desinteressava pelo
indio e quando a atividade aurifera se exauriu, o individuo caracterizado por uma
vida seminbmade - morando nestes casebres denominados “ranchos”
(denunciando a efemeridade da permanéncia no local) -, passou a se fixar nestas
antigas paragens dos caminhos pelos quais percorria, mais precisamente com o
advento do ciclo cafeeiro (MOMBEIG, 1998). A ocupagao dessas paragens deu
origem a um tipo de formagdo territorial que compreendeu além de uma
identificacdo entre os circundantes - posteriormente resultando num pertencimento
ao lugar e ao grupo por lagos de parentesco, de vizinhanga e de cooperagdo mutua
-, a um reconhecimento topografico e topoldgico: o denominado bairro rural
(CANDIDO, 1964; FUKUI, 1979; QUEIROZ, 1973). A partir desta expanséo

200 Ver, por exemplo, Murillo Marx: “Cidade no Brasil: terra de quem?” (1991); e Nestor Goulart Reis Filho:
“Contribuicdo ao estudo da evolugdo urbana no Brasil” (1964).
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territorial da “Paulistania”, para abranger o enorme aumento de sua populagéo e de
sua atividade abastecedora, fora forgada a englobar localidades mais distantes do
velho nucleo piratiningano como: Botucatu, Tieté, Itapetininga, Campinas, Limeira,

Piracicaba, nucleos estes fundados no século XVIII.

A partir do momento em que o bandeirante (em grande contato com os
fendmenos da natureza) uma vez fixado, comeca a se transformar num tipo
humano que viveria do plantio e da colheita do seu alimento, além de conhecer os
ciclos das estagdes anuais e as condigbes meteoroldgicas para realizar suas
atividades, passaria a ser conhecido na literatura por “caipira” (CANDIDO, 1964;
BRANDAO, 1983). Assim, o caipira € um homem em grande contato com a
natureza, um individuo inserido numa economia de subsisténcia?®’ e que, mesmo
com um comportamento peculiar de interacdo, ainda mantém um minimo de
sociabilidade com seus semelhantes. Encontrando-se na zona rural, exprime por
sua localizagcdo um comportamento rustico, isto €, um tipo de conservagao dos

costumes e tradigdes oriundos da miscigenacgao de ragas lusitanas e indigenas.

Desta maneira, a expansao geografica dos paulistas nos séculos XVI, XVII
e XVIII, por exemplo, resultou ndo apenas na incorporacao de territério as terras da
coroa portuguesa na América, mas a definicdo de certos tipos de cultura e de vida
social. Estes foram condicionados em grande parte pelo grande fenbmeno de
mobilidade. Se se analisar que, em certas por¢des do grande territério percorrido
pelas bandeiras, as caracteristicas culturais europeias recém-chegadas a este
continente se desdobraram numa variedade subcultural do tronco portugués, este
desmembramento formou um novo individuo € um novo tipo de aculturagdo com
atividades sociais, culturais e ludicas (CORTESAO, 1964; RIBEIRO, 1995).

Neste viés, o ponto de partida para compreender essa situagao deve ser
buscado na propria natureza do povoamento paulista, desde logo condicionado
pela atividade itinerante e predatéria das bandeiras. O bandeirismo para Candido
(1964), por exemplo, pode ser compreendido de um lado como vasto processo de
invasao ecoldgica e de outro como determinado tipo de sociabilidade com suas

préprias formas de ocupacao do solo. A combinagao dos tragos de dois elementos

201 Mas sempre em contato com outras modalidades produtivas como a pecuarista, a latifundiaria e a
agroindustrial.
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que pareceriam tao distintos, ndo o foi desta maneira na composi¢cao do caipira,
obedecendo este tanto ao ritmo do bandeirante e do povoador quanto as
caracteristicas de uma cultura largamente permeada pelas praticas de presa do
indio, herdando uma estrutura de vivéncia instavel e dependendo sempre de uma

certa mobilidade territorial.

Assim, para o caipira, herdeiro do modo de vida bandeirante, a agricultura
itinerante também foi um recurso de extrema importancia quando precisou
estabelecer um equilibrio entre as necessidades de sobrevivéncia a falta de
técnicas capazes de proporcionar um rendimento maior de sua terra quando ja se
encontravam inférteis. Mas, as técnicas e instrumentos rudimentares de trabalho
da cultura improvisada encontraram condi¢des para sobreviver no momento em
que também condicionavam uma coerente sociabilidade pautada na
desnecessidade do trabalho compulsivo, favorecendo assim a preservagao dos
costumes da vida do homem do campo.

Esta sociabilidade que se enquadrava num povoamento disperso, na
verdade, nao constituia um isolamento, mas sim uma congregagdo por
cooperagoes vicinais e pela vida ludico-religiosa: o ja citado “bairro rural”. Bairro
rural este que expressa nitidamente a conservagédo antropoldgica, sociolégica e
psiquica do paulista, conformando uma acentuagdo de um modo de vida mais
sedentario, mas sem deixar de lado o elemento que mais pautou o paulista
tradicional: a itinerancia, que sempre estava presente nas distancias de uma casa

a outro dos componentes da localidade.

c) Dos caminhos do territério @ mesa: o milho como elemento identitario do

paulista e da Paulistania

Em se tratando da agricultura itinerante, muitas das praticas realizadas nos
entroncamentos dos arraiais (qQue serviam de pontos de acampamento para as
longas jornadas em busca de ouro) foram mantidas. Uma delas se encontra no
préprio método de plantio do milho, gréo este que cravou para sempre no caipira
uma tradicdo n&o s espacial, mas também temporal. Esta relagdo ja vinha de
muitos anos na regido do Vale do Paraiba, desde as primeiras relagdes comerciais

estabelecidas entre o planalto e a regido beira-mar. Daqui, os bandeirantes
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passaram a descer a Serra do Mar, levando ao litoral muito milho e carne de porco
e subindo de volta carregados de peixe seco e algum sal. A farinha de milho,
abundantes nestas regides em detrimento da de mandioca, se tornaria também sua
marca registrada visto que, desde épocas exploratdrias, esta raiz pouco resistia as
subidas além-borda litoranea (HOLANDA, 1994; 1995).

N&o s6 no consumo deste grdo é possivel ver o trago cultural caipira, mas
também na propria preparacao do terreno para as lavouras, sendo esta uma prova
da resisténcia da cultura indigena que se enlagava, predominantemente, no
sistema de coivara. Este sistema indigena funcionava com a derrubada da floresta
por intermédio do machado de pedra, colocando-se fogo logo que estivesse seco
para que as cinzas servissem como adubo. Dos paus restantes, eram aproveitados
como cercas e fixados ao redor das habitacdes e das rogas, a que eram entéo
designadas com o nome “caigara”. O plantio ficava, geralmente, a cargo das
mulheres, que se utilizavam de bastdes pontudos (endurecidos pelo fogo) para a
abertura de buracos visando a semeadura e plantio do grao. A partir do momento
que a roga atual perdia fertilidade, era abandonada em buscas de novas terras,

sempre avangando cada vez mais pelo interior.

Assim, o bandeirante, desde muito tempo acostumado as entradas no
sertdo, adentrava mata adentro com machado, trabuco e facao, sempre preparado
para penetrar a zona desconhecida. Aparelhados, podiam contar com a caga, o mel
e a pesca em determinadas regides, mas se as viagens eram longas e dificeis,
onde pudessem porventura passar em regides pobres em viveres, o milho (e até o
feijdo) eram levados nas bagagens e aproveitados para o consumo. Plantando
milho pelas paragens, retornavam na época da colheita para consumi-lo
(CANDIDO, 1964).

Na verdade, ndo € com 0 movimento bandeirante que esta pratica se aplica
com assiduidade, e sim em épocas das “entradas”, na “cata ao ouro”. Das vezes
que se achavam pepitas, a localidade servia como um arraial e este se servia de
rogas deste grao. Enquanto crescia a roga, os homens que ali paravam iam atras
da cacga e de ouro, mas ficando sempre num esperangoso aguardo pela vindoura
plantacdo. Estas rogas de abastecimento ndo eram feitas fortuitamente. Havia-se

uma certa “racionalidade” quanto as distancias de uma a outra. Era a jornada diaria
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que servia como demarcador das disténcias dos arraiais e rogas fundados (com os
dias sendo contados a partir das refei¢des, como na distancia de uma roga a outra
que ficava numa jornada de trés dias a partir do café da manha), servindo todas
elas como uma retaguarda expedicionaria e de territério demarcado dos caminhos
do ouro (e, consequentemente, do modo de habitar paulista) (ELLIS JUNIOR, 1926;
1934; RIBEIRO, 1946).

Convém falar que este territorio, chamado de Paulistania?®?, envolveu certo
grau de sociabilidade pautado pela solidariedade destas rogas e arraiais (servindo
de ponto de coordenagdo e de recepgdo aos viajantes), mas também de uma
organizagéo temporal advinda com a maturacédo do grdo (FERREIRA e SOUZA,
2015). Talvez seja sensato encarar a Paulistania ndo s6 como um campo de
atividades humano, mas como uma concepc¢ao tanto de movimento quanto de
permanéncia simbolizado por intermédio destes milharais. Como exemplo, tem-se
a propria origem do termo “bandeira” que, no dialeto caipira, designa a imagem de
“‘um monte de espigas de milho na roga” (SCHMIDT, 1967). Esta acepcgao é o
vestigio mais verdadeiro dos tempos em que o bandeirante, nas suas jornadas,
fazia no tradicional rogado de milho para abastecer o agrupamento na volta. Desta
forma, ndo seria dificil conceber que o nome “bandeira”, dado ao “monte de
espigas” que surgem a partir da intengcao de assinalar os locais que se situam as
rogas (e os arraiais) espalhadas pela mata, vem ao encontro do ato simbdlico da
permanéncia?®® e de localizacdo, com a haste de um pé de milho deixado intacto

no intuito de servir como um mastro de uma bandeira.

Outra concepcao simbdlica que pode ter advindo da Paulistania é o préprio
pildo. Nao que este instrumento seja fruto da inveng¢ao bandeirante, mas o préprio
ato de pilar o milho, muitas vezes a mao, era uma atividade corriqueira nestes
arraiais®®. Desde longos tempos, o emprego deste utensilio para a preparagio da
farinha de milho foi uma pratica largamente adotada nos tempos das andangas
paulistas, onde nos pousos era pilado o grao para a alimentagéo durante a jornada.

Nas casas de rogas (e nalgumas vezes urbanas) brasileiras, era dificil encontrar

202 \er Joaquim Ribeiro: “Folklore Paulista” (1946).

203 E também da passagem, do ponto de referéncia da jornada.

204 O ato de pilar o milho se encontra ja em tempos bem remotos na América do Sul como nas tribos Chiringuano
na Bolivia, na Amazoénia colombiana e ao sul brasileiro entre os Guaranis e os Cainguas (SCHADEN, 1962;
SCHMIDT, 1967).



193

uma casa sem pildo. Seja para descascar o arroz, limpar o café ou preparar o milho

para a canjica, ele se apresentava assiduamente nos bens dos residentes.

Curiosamente, se analisada a semantica da palavra pilao, que em Portugal
significa a parte trituradora do instrumento, no Brasil este termo sofre uma
acentuada mudancga. Pildo, no caso nacional, significa “vaso”, onde se coloca o
milho a ser batido. Este vaso parece conter ndo s6 o grao, mas o tempo da tradicao
do pilhar o milho. Isso, pois que o primeiro passo para a debulha do milho através
deste utensilio foi doméstico e destinado ao sexo feminino?°®. A mulher, auxiliada
pela filha, providenciava alguns arranjos que antecediam o momento de iniciar a
preparagao da primeira refeicdo substancial do dia, ou seja, o almogo, servindo
também para a alimentagao da criagédo. Tirando-se algumas bragas de espigas ao
fundo da casa, onde se encontrava a tulha, em pouco tempo mae e filham
descascam as espigas e colocam-nas no vaso de pilar (SCHMIDT, 1967). A batida
era alternada e feita religiosamente todos os dias.

Mas o pilar do milho encontraria outras formas tradicionais de trituragao. Nas
encostas de vale, a agua impulsionaria 0 monjolo, utensilio este que veio para o
pais no século XVI, fruto da contribuicdo das muitas viagens realizadas pelos
portugueses ao continente asiatico’®® (HOLANDA, 1994; 1995). No Brasil, nas
paragens bandeirantes, associou-se aos acampamentos destes andarilhos, além
de bem representar a topografia donde Ihe aprovem: a agua permanente e o forte
desnivel (RANGEL, 1919). Em Sao Paulo, propriamente, veio como complemento
das lavouras de trigo que se instalaram na area de Piratininga que logo minguaram,
ficando a cargo do milho a sua existéncia. Afinar-se-ia este utensilio no tocante a
harmonia dos costumes da roga, desde o usucapiao da terra (ou por sua doagao a

construgdo de uma capela) as festas em dias santos.

Pela distribuicdo geografica desta maquina, acolhendo de muito bom grado
as caracteristicas da paisagem, teria como pano de fundo um terreno acidentado
com a presenga de um coérrego ou ribeirdao com as habitagdes ao fundo. Ter-se-ia

seu som modulado pelo pitar do cigarro de palha e do preparo da farinha de milho,

205 A terra pilada para a confecgdo das paredes da casa de taipa era também, em muitos casos, servigo da
mulher. Ver o livro de Marcelo Carvalho de Ferraz: “Arquitetura rural na Serra da Mantiqueira” (1996).
206 Ja sendo controverso esta teoria. Ver Weimer (2015).
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afazeres estes que, preguicosamente, se coadunavam as batidas incessantes
desta maquina de triturar. Por isso, uma descricdo topografica lhe seria uma
explicacdo muito rasa para explicitar a importancia que exerceu no ser caipira. E
na contagem do tempo pela maturidade do grao que o milho aguarda ser triturado
para entrar no mundo caipira pelas contagens das batidas, pelo som, pelo nome
das pecas que lhe compunham: mao, brago; assim, € aqui que se pode ter uma

ideia do quanto o caipira se entregou a este instrumento.

O caipira moldou seu ser quando se dispés a confiar em seu encher e
descarregar, no momento do caminhar até o seu abrigo, na certeza que tem do
milho estar no “ponto certo”, no cair da agua e na provisdo do cocho. Pensa isso
nao s6é enquanto préoximo do monjolo, mas ja no momento de preparar a terra e de
colocar as sementes no solo. Tudo isso fica mais nitido no hino apresentado por

Alberto Rangel?®” em seu livro denominado “Quando o Brasil amanhecia”.

Triturando as macaubas, pulverizando o milho ou descascando o
arroz, o aparelho é licdo corriqueira a moral sertaneja. Exemplifica
a modéstia, o labor e a eternidade. Quanta poesia se desprende
desse malho e desse gral, com a melopeia brusca: chouan-pong, a
pelar a canjica no fundo do grotdo! Tem o som raspado, misterioso
e cavo da aldraba na porta chumbada de uma socava, a gravidade
melancolizante dos péndulos e a serventia bogal dos africanos [sic].
Merecia um desafio entre cantadores, dos bons, e as odes dos
poetas laureados. (...) O regato tenta afogar o madeiro prestante,
mas este se defende, dando uma simples descaida de ombros.
Tronco inteligente, viga prestadia e, sobretudo, complacente, rejeita
o quanto lhe entornam na queixada e, desta forma, nunca se
estanca a sede que o instabiliza. Deram-lhe o nome depreciativo
de preguiga, sem lhe reconhecer a proveitosa lentidao, fruto divino
do seu dote incansavel. (..) Representa o passado e a
perseveranca, conta as horas por igual, meia noite € um despejo e
uma pancada, a amassar o pao de cada dia, com as currupiras e
caaporas traquinando-lhe na gangorra. A haste marruaz oscila na
tranqueta ou cavilha da virgem ou pasmado. Ajuda-a na
descambada do balango e contrapeso do macaco. A agua
preenche a cavidade do cocho que a rejeita para o receptaculo
nomeado inferno. A méo firme na malheta da munheca, tomba a
estrondar, pulverizando o cereal do bojo do pildo. A fim de deter o
monjolo no movimento alternativo especam-no com a estronca. Ai
esta toda a nomenclatura e manobra da alavanca de primeiro
género que tem uma ducha por poténcia e danga um baticum de
bombo a seu passo de marcha cadenciada e soturna. Mistral
cantou um poema as cento e tantas pecas de charrua, e ainda nao
houve brasileiro que poetasse sobre as nove ou dez partes do
monjolo. Regalas com a farinha de milho ou o fuba de arroz, o

207 Engenheiro e escritor brasileiro. O hino em quest&o se denomina: “A almanjarra de Bras Cubas”.
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repasto dos piocas, monjolo amigo, enquanto a rede balanga e o
pito vai queimando...(...) Chu-na-poung! Pilao e fala s6! Respondes
aos regorjeios dos coleiros e dos azuldes com a chiada de uma
coruja e o baque consecutivo na tampa do caixao, ao fundo do
sepulcro, que se vai fechar. Es a almanjarra bronca tartamudeando
de satisfeita na soledade, porquanto ha que comer nas tulhas do
lavrador esperto. Chu-na-poung! Nao é a fome, louvado seja! E o
esmoer da fartura na moenda de Deus Pan...(...) Como tudo mais,
passaras! Transformam-te para melhor numa roda Pelton! Qual
sera teu dultimo avatar, marteldao de pau rombo e certeiro,
indesregravel e sonoro? (RANGEL, 1919, p. 20-24).

Contudo, dos utensilios descritos que auxiliam no pilar do milho, uma
pergunta se sobressalta: teria este grao, por si sO, propriedades essenciais? Teria
estas propriedades alguma relacdo com o meio natural? E sabido que o clima
condiciona certos alimentos basicos. Schmidt (1967) diz que a mandioca, por
exemplo, distingue as areas de clima tropical e o milho as areas de clima mais
ameno, de temperatura menos elevada e de periodos chuvosos menos
prolongados, delineando limites para sua area de plantio. O milho no litoral quente
€ umido é praticamente inviavel. O excesso de precipitacdes pluviométricas impede
que o cereal complete o seu ciclo vegetativo. De modo corriqueiro, a espiga, apos
o periodo de maturagéo e granada, dobra o engaco e vira para baixo de forma que
a palha que o envolve o proteja como se fosse um pequeno telhado, impedindo que
as chuvas eventuais penetrem no interior das espigas provocando sua

deterioragao.

Todavia, este ato de virar para baixo para se proteger fortalece a crenga de
que todas as plantas uteis sao animadas por uma entidade divina, fortalecendo a
associagao entre seres humanos e vegetais. Entre os Yucatan, por exemplo, povo
este descendente dos Maias, acreditava-se que os vegetais de mais nobre
emprego?°® eram animados por uma alma semelhante aquela atribuida aos
homens. Como exemplo do carater secular e sagrado do milho, tem-se a crenca do
zuhuy. Esta crencga é representada por tudo quanto € protegido da contaminagao

pelo terrestre, pelo profano, como uma toalha de mesa que nunca foi usada, a agua

208 Como o milho de miolo mais mole servido para a bebida religiosa “chicha”, produzida pelos povos indigenas
da Cordilheira dos Andes e da América Latina em geral.
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do cenote?® a que as mulheres ndo tém acesso e também o terreno sobre o qual
se realizam as cerim0nias sagradas?'°. Isto significa que o que no foi “profanado”,

pode ter destino aos deuses.

Assim sendo, o milho é um zuhuy, principalmente no tempo que esta
granando no terreno da milpa (milho este que é especialmente escolhido antes de
entrar neste terreno sagrado). Por se encontrar neste local, este grao nao deve ser
agarrado com rudeza, nem arrancado do solo quando ainda novo e, mais
importante ainda, nenhum gréo de sua espiga deve ser desperdicado. Seu nome,
enquanto se encontra neste terreno, mantém-se sob dominio dos deuses. Ao invés
de ser chamado de ixim, nome costumeiramente dado ao milho para consumo ou
para trocas, é denominado gracia, palavra empregada para significar a esséncia
espiritual dos ofertérios feitos aos deuses (SCHMIDT, 1967).

Além do mais, o carater sagrado do milho pode se referir ao costume de
espalha-lo pelo caminho que conduz da longinqua sepultura de alguém que morreu
longe de casa (e que deve ser levado de regresso) a povoagao, o que evita que a
alma se perca pela floresta. Assim, para os habitantes da Cordilheira dos Andes e
de alguns povos da América do Sul, o milho representa o duplo papel de protegéo
dos bosques e campos (condutor das almas)?'' e de alimento para o corpo,

garantindo a sobrevivéncia dos mortais.

Ja especificamente para a familia Guarani, o milho também guarda
propriedades misticas, participando do calendario religioso e social. Segundo
Schaden (1962), havia sempre uma concentragdo social anual por haver apenas
uma colheita de milho, que se iniciava com a grande festa do iemongarai ou, como
preferiam dizer os Kayova, avati-mongarai, que significava “batismo do milho”. Na
lavoura Guarani, o cultivo do milho assumia importadncia incomparavelmente
superior a de qualquer outra espécie vegetal. Além de ser uma das principais fontes

de alimento, constituiu a principal matéria-prima para a fabricagdo de chicha

209 Cavidade natural resultante, geralmente, do impacto de um grande meteoro. Especialmente associado com
a Peninsula de lucatd do México, os cenotes eram usados em alguns rituais de sacrificio da civilizagdo Maia.
O termo deriva de uma palavra utilizada pelos maias das terras baixas: "Ts'onot", que se refere a qualquer local
com aguas subterraneas acessiveis.

210 Terreno este guardado por uma guardid protetora do milho, a “Virgem Santissima”, que ¢ adorada nas
cerimOnias destinadas as boas colheitas.

211 Além do fato de ser sagrado por ser protegido pela “Virgem” no terreno da milpa.
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(bebida fermentada) e é, além disso, produto que sempre encontra mercado fora
da aldeia.

Tradicionalmente, o milho dos guaranis € o milho mole, conhecido entre os
caboclos pelo nome de saboro. De todas as variedades de milho que podiam
plantar, se destaca, pelo interesse etnoldgico, o milho avai djakaira moréti ou avai
puku mordéti, de pé alto e grdo branco, o preferido para fazer a chicha.
Especialmente os Kayova se referem a ele com sensivel respeito, como o proprio

Schaden (1962) explica na seguinte passagem.

“Este tem luxo, ndo da em qualquer terra”; ndo da em kaa tim
(paisagem de campo), nem em rogado novo, sé na capoeira. E é
preciso “benzer a semente”, acentua um informante. “Este & muito
delicado”, diz outro; “a gente planta a roca e ja ndo cruza mais; e é
preciso batizar a terra”. Na realidade, as precaugdes cerimoniais e
magicas sao tomadas também com as outras variedades, pelo
menos entre os Kayova, da-se maior importancia ao avai djakaira
mordti. Um Pai do posto indigena Benjamim Constant em Amambai
me descreveu toda uma sequéncia de mongarai (ceriménias,
béngaos, “batismos”), verdadeiro ciclo cerimonial paralelo ao da
lavoura do milho. Anga é “fazer a bengao”, ato que na referida
aldeia se realizaria em oito fases diferentes. Antes de se queimar a
roca (djadjapoé rosa roraanga, “vamos fazer a bencao da roga”), na
véspera do inicio do plantio (djaha anga fanderosa kayngué,
“vamos batizar a roga queimada”), quando o milho tem cerca de
meio metro de altura, isto é, quando se trata de combater o hi a s6,
bicho que devora as folhas (djaha fiafiembo’é fAandé avati ra
arasoré), quando se forma o grao, época em que pode sobrevir a
“ferrugem”, “proveniente da larva da mosca” (djara djaru nandé
avati mberdre); quando ja se pode tirar milho verde (djara djaru
Aandé avati fahanga), depois de se prepararem as primeiras
comidas com milho verde (djaréa hovasa fiandé avati djyngué) e,
enfim, quando se faz a primeira chicha do milho verde (djara djard
kavira anga ou djra djaporahéi kavira angare). (SCHADEN, 1962,
p. 47-49)

Em suma, tudo o que diz respeito ao milho se associa ao mundo
sobrenatural. E verdade que se fala em ceriménias correspondentes também para
outras plantas de cultivo como a mandioca, a batata-doce, o feijao, a abobora, a
moranga, o fumo, mas estas parecem limitar ao “batismo” dos primeiros frutos,
espécie de exorcismo da “primeira cestada”. Isto vale para todos os produtos da

roga. Contudo, o milho se distingue por fornecer os marcos de um genuino



198

calendario econdmico-religioso, ganhando este grdao devogbes de alcance
sagrado?'2.

Neste ponto do sagrado, o Guarani distingue as a¢gdes humanas em boas e
mas, os individuos em bons ou maus, mas em sua doutrina original n&o reconhece,
a n&o ser vagamente, uma certa responsabilidade moral. O individuo € bom ou mau
“por natureza”, como que por “fatalidade”. Nao ha propriamente livre arbitrio, porque
0 “génio”, a indole, as qualidades inatas, o obrigam a agir de determinada forma.
No que tange ao destino humano, este nao depende de atributos morais, isto €,
nao ha, no sentido rigoroso do termo, san¢des, castigos ou condenagao, prémio ou
recompensa, mas sim certa infelicidade, especialmente do “espirito” (ou anguéry)
dos que morrem de feitico. Entretanto, no fim de tudo, todos se encontrardo no

“além-vida”, salvo em situacdes especialissimas.

Se depois da morte ha os que nao alcangcam a bem-aventuranca do “céu’,
em virtude do seu procedimento antissocial ou “reprovavel’, nao é deles a culpa,
mas do génio de que sao portadores. A atitude da religido guarani em face da vida
terrena é mais positiva do que negativa. Para o cristdo, a vida na terra oferece
oportunidades (de salvagao) para este poder merecer o céu, forgando o individuo
a praticar virtudes de que dependera sua sorte futura?'®. O Guarani ndo precisa
merecer o “céu”, pois todos sao destinados a “felicidade eterna”. Também nao se
liga a ele a ideia de remuneragao, mas simplesmente a de um ideal que se procura
alcancar e que todos alcancarao se a sorte nao lhes for demasiado adversa e se,
no caminho para “o além”, o espirito ndo se tornar vitima dos multiplos perigos que
a espreitam na jornada (SCHADEN, 1962). Desta forma, a religido guarani ndo
reconhece, a ndo ser excepcionalmente, uma ligagéo direta entre o livre arbitrio e

as condi¢des post mortem.

Ja do ponto de vista social, segundo Schaden (1962), a teoria da
reencarnacao da grande familia tupi-guarani desempenha fungéo importante pelo

fato de garantir a continuidade entre as geragdes passadas e as futuras. Ha os que

212 | embrando que a farinha de mandioca ndo se constitui como alimento importante neste calendario religioso,
pois se compdem de uma culinaria mais trivial do que o milho na dieta indigena. Devido a mandioca germinar
com mais frequéncia do que o préprio milho, ndo lhe seria crucial os batismos tipicos da cultura guarani (salvo
no comeco do processo germinativo). Apesar de haver autores que discordam do periodo cronoldgico da planta
da mandioca com a do milho (caso de Sérgio Buarque de Holanda), opta-se aqui, no que concerne ao grau de
importancia dado ao milho, no que tange as cerimonias religiosas ao qual é destinado.

213 Como exemplo deste impasse, ver Kierkegaard: “O desespero humano (Doenga até a morte)” (1849).
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insistem na crencga de que toda pessoa é portadora de um “espirito reencarnado”,
fortalecendo assim outra funcdo importante: a da comunhdo perene entre este

mundo e o “além” que, para o indigena, constitui um todo indissoluvel.

E que as almas sao visiveis em forma de sombras: fiané &, nossa
sombra, de trés tamanhos diferentes. Uma cai para frente ou para
tras, outra para a direita, outra para a esquerda. A que cai para
frente ou para tras (ayvukué-poravé) é a que depois da morte vai
para o céu propriamente dito (yvay), situado acima do
yvyfiiomimbyré (ou paraiso mitico), a da esquerda fica vagueando
pelo chao, vai morar no cemitério, € “ruim” e chama-se anguéry (em
vida, atsyygua); a da direita fica vagueando pelos ares, “é mais
melhor e ndo faz mal a ninguém?” (...), chama-se avyu(kué). Ayvu
significa propriamente linguagem; as vezes também se ouve dizer
neé, fala. O ayvu — ou: os ayvu, conforme o caso — € de origem
divina, isto &, participa da natureza dos espiritos sobrenaturais. E
responsavel pelos desejos, sentimentos e manifestagdes mais
nobres do individuo. A funcao primordial, basica, da alma é a de
conferir ao homem o dom da linguagem; dai a designagao. E fato
interessante mostrar que se coloca em primeiro lugar a ideia da
comunicagao inter-humana, em consonancia, alias, com a filosofia
da vida, caracteristica das sociedades tribais, que encara o ser
humano antes de tudo como animal social, como fragmento do
grupo. O individuo vale socialmente na medida em que é parte da
comunidade em que se comunica com os companheiros. A par
disso, o “psicdlogo” Nandéva procura explicar o jogo das
inclinagdes e tendéncias individuais. (SCHADEN, 1962, p. 115)

Para alguns grupos guaranis como os Mbdia, o ser humano se divide em
txereté (“meu corpo”) e txerieé (“meu espirito” ou, em tradugéo literal, “minha lingua”
ou “fala”). Apesar dessa designagao sumaria da alma, ha a ideia de pluralidade,
consequéncia de um esforgco de compreensao analitica de txefieé do ponto de vista
de suas qualidades e inclinagdes. Admitem aqueles a existéncia de trés almas em
cada individuo, duas boas e uma ruim, as quais se manifestam através da

comunicagao por meio da linguagem e de um processo comparavel a “telepatia”'“.

214 E aqui que a localizagdo da oca e suas entradas e saidas se justificam em sua configuraggo arquitetdnica.
Isso, pois que sempre ao lado direito (passagem para o terreiro de danga), a frente (lugares onde os homens
ficam dentro da oca) e atras (local destinado as mulheres) os constituintes que ali permanecem s&o destinados
pelas tradigbes terrenas ou divinas. Ao lado da frente, 0 homem, sendo o responsavel pela caga, também é
pela localizagdo da nova oca quando a antiga comeca a se deteriorar, se tornando um ser que possui relativa
autoridade, coragem e, por isso, se distinguindo dos demais. Na parte de tras, a mulher, considerada como a
detentora do dom de trazer ao mundo as vindouras geragdes, também ¢é vista como a responsavel pela
manutencdo do grupo e, consequentemente, da tradicdo do mesmo. Ja na parte direita, esta ja & destinada
aos ritos coletivos, cuja entrada é feita sem distingdo de género, sendo relativamente maior que as outras.
Finalmente, pela esquerda, localizacdo das almas consideradas ruins, na parte de dentro se encontra os
altares, talvez elementos de protegao contra os malfazejos espiritos que assombram o nativo (SCHADEN,
1962).
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A alma ruim e uma das boas produzem boas representacbes ou
manifestacbes relativas a outras pessoas que tanto podem encontrar-se na
proximidade como a grandes distancias. Trata-se, por conseguinte, da pessoa em
suas relagdes com outros seres humanos. A terceira alma humana, espécie de
espirito protetor, incumbe-se a seguranga do individuo, vigiando-o quando dorme
sozinho na floresta. Ndo é um ser distinto do homem como o anjo cristdo, mas parte

integrante do seu eu e chama-se igualmente rieé.

A sede da alma — ou seja, das almas — n&o € determinada parte do
corpo, mas o corpo todo. Ademais, os Aeé se caracterizam por
existéncia relativamente livre e autbnoma, isto &, existem
independentemente do corpo, podendo deixa-lo, uma a uma, e
retirar-se para regides distantes. Se, em dado momento, por
exemplo, no longinquo Mato Grosso alguém pensa em mim,
agastando-se comigo ou até me querendo mal, é que a minha alma
ruim se encontrou la no mato com a dele, irritando-a. Inversamente,
a inopinada recordacdo de um amigo indio que me tenha
acompanhado nalguma viagem pelo sertdo outra coisa ndo é senao
a visita com que me distingue a sua alma boa (ou seja, uma de suas
almas boas). As trés almas saem e entram pelo vértice,
movimentando-se livremente pelo espaco; na hipétese, porém, de
abandonarem o corpo todas a um tempo, a pessoa morre
(SCHADEN, 1962, p. 120).

O recurso sempre a mao de que dispde o Guarani para provocar € ao mesmo
tempo dar vaz&o a suas visdes religiosas € o porahéi ou reza. O porahéi é sempre
cantado e requer acompanhamento para marcacdo do ritmo da danca. Canto,
danca (djiroky) e som instrumental constituem assim uma unidade. O porahéi ora é
comunitario, contando com a participagao de toda aldeia (ou, pelo menos, de um
grupo de vizinhanga), ora doméstico, limitado a familia, isto €, aos moradores de

uma cabana.

Neste caso pode ser executado apenas pelo chefe da familia, mas, em geral,
€ executado com a ajuda da mulher e dos filhos. Cada porahéi consiste em um
texto e melodia, ligados a movimentos ritmicos de danga. Muitos dos textos s&o
incompreensiveis, havendo uma série de notas alongadas e algumas palavras,
mais ou menos conexas, referentes a esfera sobrenatural. Talvez, o mais
importante ndo seja o sentido das palavras numa sequéncia légica, mas sim o seu
poder evocativo no dominio das vivéncias religiosas e afetivas. Durante o porahéi

intensifica-se o sentimento religioso, a ponto de se produzir um estado de éxtase.
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Alheio a tudo o que se passa ao entorno, os participantes experimentam profundo
arrebatamento ficando, corriqueiramente, com o rosto transfigurado e chegando a

chorar.

De dificil procedéncia, a natureza do porahéi é por vezes tratada como algo
quase-material, que se pode ou ndo possuir. Pensando em sua reza, o indio
procede evidentemente a uma espécie de simbolizagdo?'®, o que se nota, por
exemplo, quando este fala no recurso de “tirar” uma reza de alguém quando
“possesso” (SCHADEN, 1962). E desta forma que a alma (quase um elemento
personificado), quando vem encarnar no individuo para enriquecer |he a vida
interior e manifestar-se através dele, ganha alcunhas como as expostas
anteriormente, ou seja, fieé ou ayvu, que no mais se traduz como “lingua” ou “fala
humana”. Quando os porahéi possuem carater mais individual, sdo passados
através de sonhos, fazendo com que aqueles que herdaram tal conhecimento

sagrado transmitam aos demais do grupo.

Assim, estas rezas que se cantam em cerimdnias coletivas sao passiveis de
instrucdo. O Aianderu se faz tanto por inspiragdo como também por instrugao. Além
de receber rezas por via direta, a pessoa que se submeta a tais atos sagrados
também faz trocas de experiéncias com algum detentor mais experiente deste
saber. Esta troca, realizada mais comumente no oka (terreiro de dangas), faz com
que haja uma ligagdo n&o sé corpdrea entre 0 mais e 0 menos experiente dos
saberes sagrados, isto &, ao instante do encontro, mas pela alma, fazendo com que
estas, tanto de um como de outro, se vejam interligadas pelos mesmos textos
sagrados quando entdo proferidos. O espirito mistico dominante em todos os
setores da vida guarani pode ser também compreendido em seus devidos termos
quando se considera certa cataclismologia no conjunto de suas representacdes
misticas.

Os mitos do Diluvio, do incéndio Universal e de outros cataclismos

do passado sao histérias em fungdao exemplar que se projetam no
porvir como perigos, pairando assustadores sobre o destino da

215 Schaden (1962) denomina este processo como reificagdo, mas tal termo se conecta as ideologias
materialistas que conformam o objeto como algo subordinado estritamente a acdo do sujeito. Como este
trabalho se inclina a uma analise fenomenolégica, tal termo € incabivel, pois se compreende com este método
filoséfico que a consciéncia do sujeito, sendo uma consciéncia “de alguma coisa”, ndo pode interpelar a
autonomia do objeto, sendo este ndo s6 uma mera fabricagdo humana, mas um constituinte de uma relagéo
que interliga homem e seu mundo existencial. Ver Edmund Husserl: “Investigagdes logicas — sexta investigagédo
(Elementos e uma elucidagao fenomenoldgica do conhecimento), (1996)”.
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humanidade. A terra em que vivemos esta condenada a destrui¢cao
em futuro mais ou menos préoximo, expectativa que nao pode deixar
de ser motivo de panico para os que nela vivem. Dai a necessidade
psiquica de procurar uma tabua de salvacdo, que o Guarani veio
encontrar no mito da Terra sem Males, hoje elemento genuino de
sua cultura. Assim, o espirito Guarani oscila entre o sentimento de
pavor que lhe causa o inelutavel cataclismo e a esperanga de
alcancar o Paraiso antes que seja tarde. E é talvez por isso que a
ideia de redengao se tenha tornado tao relevante na religido tribal.
(SCHADEN, 1962, p. 161)

Religido esta que preza por elementos terrenos para a sua realizagao,
conformando um territério que abarca tanto as terras sagradas das rogas de milho,
como seu significado para aqueles deste grdo se servem para rituais ou para a
propria preservagao. Desta maneira, pode este territorio se configurar de tal modo
que abarca intervalos onde existam lugares sagrados e lugares demoniacos,
conforme a localizagéo humana?'®. Porém, esta ndo é a medida principal, mas uma
das quais pode ser utilizada. Como exemplo, a oca, cerne desta localizacio, € um

dos elementos norteadores deste territério, e n&o a sua convergéncia maxima.

IV. A morada paulista: breve modus operandi

Se no territério paulista houve sempre a atuacdo do mestico bandeirante
além das fronteiras da chamada “borda do “campo”, indo descer indios ou em busca
de metais preciosos (seja por terra, nas picadas das matas abertas pelo
conhecimento advindo do indio ou por meio dos rios, com suas toscas
embarcagées que mal venciam as aguas bravias), a atuagdo do paulista dos
primeiros anos circunscreve algumas atividades que implicariam em algumas
solugdes arquitetdnicas ja naquelas moradias confeccionadas pelos caminhos no

sertdo.

A Serra do Mar, adversario implacavel, exilavam os homens de qualquer
comunicacdo mais facilitada, além de deixar aquele que se aventurava num
desconforto de tudo que se poderia adquirir com mais rapidez de algum navio que
aportava no litoral vicentino, como os proprios materiais construtivos e os

especialistas na profissao edificatdria. Outros fatores contribuiram para esta

216 \Ver Sérgio Buarque de Holanda: “Caminhos e fronteiras”, (1995) e “Vis&o do paraiso: os motivos edénicos
no descobrimento e colonizagéo do Brasil”, (2000).
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situacgao dificil da capitania sulina: o pauperismo, que exigia da populagdo uma vida
parcimoniosa, guardando tudo que do reino e deixando-os nos seus inventarios

como pegas de bem de valor quase incalculavel (mais do que a prépria terra).

Enfim, na sua casa, algumas atividades decorridas deste isolamento eram
corriqueiras: o convivio com estranhos andarilhos, a vida doméstica caracterizada
pela vida intramuros (principalmente mulheres) e o trabalho caseiro em seus
minguados sitios e dentro de casa (SAIA, 2012). Estas atividades, por mais
estranho que pareca, por mais que se possa pensar num isolamento dos individuos,
caracterizou algumas areas de servico e de sociabilidade. Havia para tanto, ou seja,
para as pessoas da casa recepcionarem os de fora (ou a “mais familia”), alguns
atrios, alpendres, corredores e salas da frente. Na zona rural, os alpendres eram
distribuidores de circulacdo, dando acesso tanto a zona intima da casa como ao
quarto de hdspedes, assim também como a capela ou ao oratério interno. Ja nas
casas urbanas, que nao se diferiam qualitativamente das rurais, as salas da frente
poderiam servir tanto para receber as visitas como poderiam ser utilizadas como

local de trabalho para a confecgéo de pecgas téxtis (PICCINI, 1996).

Desta forma, Lemos (1999) indica que nas casas paulistas tradicionais,
havia: corredor ou alpendre de distribuicdo ou permanéncia temporaria de
estranhos, sala da frente, repouso ou dormitério de héspedes, oratério ou capela
particular onde havia os oficios religiosos (isso devido a distancia que alguns sitios
ficavam da area urbana, dificultando o acesso ao servico ecuménico nas capelas
da vila) e cozinha tanto interna (situada diretamente ao corpo da casa, mas
conectada a varias atividades além do preparo das refeigdes) quanto externa (que
ficava no alpendre de tras, reservada as atividades relacionadas estritamente com
o preparo das refei¢des). Todavia, € possivel notar que nas casas mais humildes
do ambito sudeste (mais precisamente no atual estado de Sao Paulo), como
também nas mais abastadas, uma constante era visivel: a intermediacéo do publico

e privado era altamente definido.

Nas casas da capital paulista, no periodo quinhentista, desenvolvidas a volta
do colégio jesuitico e em cima de uma colina cercada por varzeas, comportaram-
se estas tal qual numa aldeia rural portuguesa (SAIA, 2012). O local, rodeado por

uma cercadura defensiva, com algumas portas de acesso aos campos de pastagem
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para as rog¢as de milho e mandioca, possuiam poucas ruas, estreitadas por becos
com as suas moradas vazias durante a semana, pois os donos labutavam nas

tarefas do campo situado fora deste dominio.

Quando estes dominios estouraram os limites do rocio, aumentando o
numero de posses rurais além-sertdo, as novas casas iriam ser favorecidas com
uma arquitetura residencial bem mais peculiar. A pequena casa urbana e também
do campo tinham ambas seus organogramas funcionais, possuindo 0s mesmos
critérios de morar no que tangia ao papel feminino, ao resguardo da familia, na
organizagédo do trabalho, fazendo com que a planta da casa permanecesse por
mais de duzentos anos a mesma e se expandindo “sertdo afora”. Isso significa que
ao tangivel as necessidades entre meio e praticas habitacionais, o enredo havia
permanecido semelhante a uma vasta area ocupada por estes paulistas na
“Paulistania” (ELLIS JUNIOR, 1948).

Assim sendo, as questdes naturais e econdmicas, mantendo-se sempre num
comum acordo, influenciavam assim as de ordem cultural, ndo tendo o paulista
mudado suas carateristicas tdo cedo e, quando mudadas, ndo deixaram de sofrer
algumas resisténcias. Isso significa que o ato da simbolizagdo que organizou a
conduta coletiva (alids, esta conduta coletiva que organiza o ato simbdlico),
propiciou uma forma especifica de utilizagcdo do ambiente que envolveu a produgao
de conhecimentos, técnicas construtivas e de comportamentos que mantiveram um
“padrao” num arco temporal expressivo. Neste sentido deste comportamento, este
ser humano conseguiu criar um ambiente artificial que, quando modificado,
transmitido ou reformulado, conseguiu se reconstruir por ainda guardar algumas

atividades culturais no que tange ao seu modo de vida.

Assim, parece mais coerente, ao estudar a casa paulista tradicional, fixar-se
nas relagdes entre espaco e atividades humanas onde a técnica, quando manipula
os recursos da natureza, satisfazendo as exigéncias de um complexo natural que
rege a vida de um grupo, consegue dar mostras de como o ato simbdlico envolve
os objetivos deste grupo. Logicamente que o meio influi com a disponibilidade dos
materiais, com o clima, com a localizagdo, mas € a capacidade humana em se deter
na elaboragédo de algo a partir desses materiais (de uma forma que isto Ihe sirva

propriamente) que parece ser de extrema importancia quando se estuda os padrées
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arquitetbnicos que se assemelham numa vasta area como foi 0 caso bandeirante

e, posteriormente, o do caipira.

Isso pode ser o caso de arriscar, por hora, que o que se intentara realizar é
a experiéncia simbdlica (objetivo maximo deste estudo) sendo mostrada ndao como
um mero trabalho antropoldgico entre homem, natureza e seus artificios a mao, e
sim que esta relagcdo, quando produz mecanismos de comunicagcdo entre um
homem com o outro a partir do momento da descricdo dos modos de construir seu
habitat € descrever os limites (no sentido heideggeriano) que estabelece para
aproximar os seus semelhantes. Reconhecer os materiais utilizados para a
construcdo destas habitacdes e sua técnica construtiva ndo € considerado aqui
como uma simples relacao quantitativa, mas sim como um ato de desvelar a via de
comunicagao estabelecida na agao para com estes materiais. Esta (agéo), sendo a
responsavel por abrir um caminho que confecciona uma via de identificacdo entre
homens e coisas (do e com o0 mundo), que abre a possibilidade de ultrapassagem

e, portanto, do estabelecimento da linguagem.

a) Breve fundamento do habitat indigena e paulista

A arquitetura vernacula paulista foi sempre inundada pela influéncia
indigena. A morada do indio (no caso, da familia Guarani), por exemplo, &
conseguida através de madeiras roligas fincadas no chdo e vergadas
superiormente, definindo um espago com aspecto abobadado onde se predomina
a linha curva. Toda a estrutura, naturalmente, é recoberta de palha visando o
isolamento térmico, porém, prevendo-se pequenas aberturas de entrada de luz e
ventilacdo. A oca indigena € escura, mas fresca. Consegue blindar os residentes
dos mosquitos e entre outros insetos, se moldando como uma solugédo do “homem

dos tropicos”.

Portadores de uma cultura caracteristica de regiao florestal em que as
atividades de subsisténcia incluem as lidas da caga em combinagao com o tamanho
da terra, os Guaranis se estabeleceram, sempre que possivel, no seio da mata,
evitando a paisagem aberta. As suas aldeias, longe de constituirem conglomerados
compactos de habitagdes, consistem em casas mais ou menos distantes uma das

outras, espalhando-se pelas clareiras abertas na floresta.
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Entretanto, fica impossivel determinar um “centro” da aldeia, a n&o ser que
se considere a habitagdo do fianderu, médico-feiticeiro ou o oyguatsu, a casa das
festas religiosas (SCHADEN, 1962). De fato, a construgdo em que se realizam as
cerimdnias é ponto de convergéncia das atividades sociais e religiosas do grupo,
de modo que as aldeias maiores, em que haja dois ou mais chefes religiosos,
tendem a decompor-se em outros tantos nucleos bastante independentes, cada
qual com sua vida prépria. Na maioria dos casos, essas unidades sociais
constituem parentelas sob a diregdo de um chefe de familia-grande. Ao passo que,
outrora, a familia-grande que constituia uma comunidade de produgéo, de consumo
e de vida religiosa, morava em uma sé habitag&o suficientemente espagosa para

abrigar varias pessoas.

A “casa grande”, construgdo tipica de numerosas tribos da familia Guarani,
€ dos elementos mais imponentes, por exemplo, da cultura material da familia
Kayova. Chamam-na tapyguasu (cabana grande) ou oga-djekutu “casa fincada”,
(kuta, finca, cutucar) ou, em portugués, “casa beira-chdo”. Além da base
quadrangular, duas sao as suas caracteristicas essenciais como a propria
cobertura, descendo até o chao e formando os frontdes e a cumeeira que nao tem
suporte. O feitio geral € o de canoa emborcada, com os oitées “em forma de ogiva”
(SCHADEN, 1962).

A casa indigena, primordialmente, consiste em quatro faces de cobertura
que fecham todos os lados, estendendo-se a cumeeira em sentido norte-sul. Ha,
na verdade, trés entradas: uma a leste, outra ao norte e a terceira ao sul. Em frente,
isto &, para leste, estende-se um grande patio, como um terreiro de danga. Ja na
parte interior, este se compde de quatro grandes vigas transversais, duas a direita
e duas a esquerda da entrada principal, repousando sobre as vigas longitudinais

contra as quais se apoiam as ripas da parede-cobertura fincadas no solo.

Do lado oposto a entrada principal ha um “altar” de armacdo de madeira
diante da qual se realiza parte das dangas religiosas. A 6ga-djekutu é de construgéo
solida, que resiste as intempéries durante muitos anos e, do ponto de vista
arquiteténico, segundo Schaden (1962), duas sao as caracteristicas essenciais da
“casa grande” guarani: a falta de separagao ou divisdo entre cobertura e parede e,

em segundo lugar, a auséncia de suportes para a linha central da cumeeira.
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Todavia, deve-se atentar ao fato de que a oca indigena representa mais uma
relagdo homem-natureza do que uma suposta eficiéncia econémica do individuo, o
qual ndo encontra fundamento algum em termos de prestigio social. Para tal,
existem duas razdes: primeiro, a feicdo predominantemente comunitaria de
producdo e consumo e, em segundo, a orientagdo mistica da cultura e o relevo
dado a comunh&o com o sobrenatural. O primeiro destes fatores faz com que o
estimulo para o trabalho se relacione estritamente com a intensidade do sentimento
de solidariedade social. J& o segundo se conecta estritamente com o carater

religioso e a constante preocupag¢ao com os problemas de seu destino pés-morte.

Ha aqui grande predominio da religidao em todas as esferas da cultura,
inclusive na economia, ao ponto de as atividades econdmicas aparecerem como
simples pretexto para a realizagado de cerimbnias de contato com o sobrenatural e
controle dos poderes pessoais que se julgam ter influéncia no destino dos homens.
Quer seja um mutirdo para a colheita dos produtos da roga, quer a partida para uma
viagem ou aparecimento de qualquer fenémeno inesperado ou invulgar, tudo pode

ser motivo para rezas e dancgas rituais.

Desta maneira, a casa tradicional guarani satisfazia a uma série de requisitos
de sua organizacao social e religiosa. Constituia abrigo ideal para o conjunto de
familias elementares que, congregadas em familia-grande sob a égide de um chefe
unico, formam estreita comunidade de vida, com interesses econémicos, politicos
e, obviamente, religiosos em comum. E neste ponto que o mameluco do século
XVII foi o protagonista da unido entre conhecimento herdado da peninsula ibérica
com a solugéo arquitetdnica nativa, onde o sincretismo gerado ndo cessava apenas

no viés construtivo. Iria mais longe, mais precisamente, nas veias do novo homem.

Entretanto, a respeito do sincretismo e miscigenacéo, logicamente que
novas solugbes deste novo homem apareceriam, como a taipa de pildo. Esta foi
adotada porque no sitio urbano paulista ndo havia possibilidade da utilizagédo da
alvenaria. A madeira era de dificil transporte, tendo sido pouco utilizada nas casas
serra acima. Certamente, o clima havia sido levado em conta, vide a localizacio da
cozinha paulista, geralmente ficando do lado de fora. Lemos (1999) explica esta

solucéo.
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Em Portugal, ou nas serras geladas de Espanha, o frio inclemente
era combatido com o calor do fogao situado no amago da casa, e
até o calor do gado, estrategicamente colocado no pordo, era
aproveitado. Contra o calor excessivo, porém, nada se
providenciava além da refrescante agua que murmurava nos
pequenos repuxos dos patios sombreados das casas urbanas,
principalmente nas planicies de Andaluzia, de clima quase africano,
além da possivel ventilagao cruzada proporcionada pelas varandas
providas de trelicas, pelas portas gradeadas e pelas divisdrias
baixas. E note-se: a arquitetura ibérica ndo conhecera ainda o
alpendre, a mediada sombreadora das paredes externas da
construgdo que comparece pioneiramente caracterizando o
bangalé indiano. Estes alpendres domiciliares, acreditamos tenham
surgidos mesmo na india, espalhando-se dali para o resto do
mundo, inclusive a Europa. (LEMOS, 1999, p. 23)

Nos primeiros anos da colonizacido, os colonos vicentinos nem sabiam do
alpendre doméstico, conhecendo somente os das capelas. Além do mais, o clima
paulistano ndo permitiria o sombreamento das paredes, mas o contrario, devido
aos seus dias quentes e suas noites mais frias. Isso significa que a taipa empregada
servia com muito aprego para guardar o calor do sol para auxiliar nas noites gélidas
que fazia no alto da serra. Desta forma, o corredor que se formava atras do
alinhamento da parede mestra, constituindo um espacgo reentrante, auxiliava
primeiramente no que diz respeito ao viés sociocultural (separagao dos residentes
dos forasteiros) e ndo para amenizar a temperatura. Esta era a principal fungéo do
alpendre. No ambito rural, as necessidades construtivas se interigavam com a
corriqueira soliddo em que se encontravam, com as grandes distancias separando
as pessoas e com as varias modalidades agricolas empregadas em seus dominios.
Assim, aparece o lango, que significava uma série de cdbmodos encarreirados um

atras do outro, formando uma fila perpendicular ao terreiro.

Entretanto, a palavra “casa” designava primordialmente qualquer aposento

LE 11

da mesma. Segundo Lemos (1999) era possivel dizer “um lango de casa”, “morada
de casas rasteiras”, “casa de banhos”, “casa de farinha”, “casa de moenda”. Isso
pode ser explicado pela forma de comportamento que o paulista adotava em cada
um desses cdOmodos, pois a cozinha, por exemplo, sendo um lugar de preparo de
refeicdes e onde se comia, também era utilizada para permanecer durante o dia.
Ja a sala da frente, que era um lugar de se receber visitas, também era um local

utilizado para trabalhos artesanais. Enfim, as atividades transbordavam os
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compartimentos que Ihes eram destinados, indo se encontrar em outros ligados
sempre por um corredor que, transpondo o interior, unia o fogdo a rua, a varanda
alpendrada aos fundos, o quintal a outros quintais, influenciando a forma do lote
urbano onde a casa se encontrava, isto €, estes sempre compridos e muitas vezes

estreitos.

A expressao “corredor”, que fazia estas ligagdes ditas acima, tinha o sentido
de distribuir as circulagdes, designando o alpendre ou o local onde ficava o oratério
da casa e o quarto de hdospedes (KATINSKY, 1972; SAIA, 2012). O corredor tinha
uma funcdo primordial no que tange ao formato da casa, sendo utilizado como
forma estratégica, ou melhor, podendo ser pensado antes mesmo da acomodagao
dos outros compartimentos, ja que estes ficavam a mercé do mesmo. O corredor
possibilitava a diversificacdo da interioridade e, portanto, estabelecia novas formas
de comportamento abaixo da mesma unidade de contengéo (ou varias formas de
abrigo aos diversos modos de ser do habitante, que tinha nas suas lidas

comunitarias, trabalhistas, religiosas, etc.).

Outro aspecto construtivo comum das habitagées antigas dos paulistas era
a tacaniga, referindo-se a pecgas de telhado de trés aguas, determinando o pano de
telhas em forma triangular (SAIA, 2012). Entretanto, para aquele tempo, estava a
tacanica mais designada a sua origem etimoldgica (tectum annexus), se remetendo
mais a um telhado ao lado, a um puxado, como o apéndice da cozinha encostado
a casa. Naquele tempo, eram raras as casas forradas e assoalhadas, tendo cada
uma delas ao ch&o, possivelmente, a terra batida como piso. Lemos (1999)

descreve uma casa tipica da época e sua forma construtiva.

A casa citada do padre Antdnio de Toledo Lara possuia a sala da
frente, chamada de principal, com dormitério anexo, talvez para
héspedes. Da sala partia “o corredor para dentro”, para o qual abria
porta uma camarinha. No fim do lango, a cozinha. Como o terreno
inclinado caia para tras, nos fundos da casa havia o “sobrado”, isto
€, dois comodos “por baixo”, quer dizer, duas dependéncias no
porao situado no nivel do quintal. (LEMOS, 1999, p. 27)

Em Sao Paulo, como os lotes eram sempre estreitos e compridos, uma

hipotese cai por terra: as casas com grandes fachadas e providas de patios internos
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nao existiram naquele tempo (habitagbes estas que caracterizam o modo de
construgdo espanhol). A casa bandeirista, na verdade, era toda fracionada com
inimeras construcdes-satélites do nucleo familiar, cada qual com sua
especialidade. Ao lado da casa principal ficava: o telheiro da cozinha geral, os
quartos para os héspedes e subalternos (na maior parte das vezes, tropeiros), os
depdsitos de trigo e milho, o moinho, a casa de fazer farinha, o monjolo, o
galinheiro, o curral, a moenda de fazer garapa, o pomar, tudo protegido por cercas
de madeira ou por muros de taipa. Se os quintais eram cercados, era so pra separar
os pomares do gado que ficava solto ou para proteger os animais domeésticos dos

selvagens e também para evitar sua fuga.

Entretanto, mesmo cercados, eram quintais imensos, com varias entradas e
saidas. Entradas e saidas estas que se compactuavam com as distancias entre as
cercanias vizinhas, com as viagens a vila, aos centros de consumo, as festas
religiosas nos dias santos, as sessdes de vereangas dos homens-bons, caindo
exatamente nas estradas. Estas, segundo Lemos (1999), muito ruins que, quando
chovia, inundavam, encharcavam ou até caiam-se as pontes. Isto avulta um fato
relevante. A hospitalidade era imprescindivel, indo além do acolhimento cordial. Era
assim uma obrigacdo social que garantia a sobrevivéncia dos membros da
comunidade (ZENHA, 1948).

Em se tratado do termo comunidade, havia um ponto que igualava as
familias mais abastadas das menos favorecidas: a sua prote¢ao. Por questdes de
principio, as mulheres nunca apareciam aos estranhos, s6é a parentes mais
chegados, ficando assim no pretorio, na varanda que eram utilizados como forma
de isolar as mulheres dos olhares alheios. Contudo, este isolamento n&o alienava
as mulheres dos assuntos tratados nos alpendres ou nas varadas da casa principal.
Somente era uma forma de inclui-la de forma mais “digna”. Ali, no lugar onde elas
nao poderiam se prontificar a estar sem o consentimento patriarcal, o patriarca dava
ordens aos agregados, comprava ou vendia mercadorias, acolhia os héspedes,
oferecia refeicoes aos passantes que ali pediam, distribuia os servicos dos parcos
escravizados e, logicamente, organizava os cultos religiosos. Entretanto, o
exercicio destes cultos neste apéndice alpendrado somente era possivel mediante

a promulgacao de uma pessoa ligada a igreja.



211

Ja no que tange ao viés culinario, provavelmente, segundo Lemos (1999),
nao tenha havido nenhum tipo de forno semelhante ao ibérico, ou seja, provido de
chaminé. Houve sim fornos improvisados, alguns a partir do chamado jirau
indigena. Outros nao passavam de trés blocos de tucuruva formando um tridngulo
onde se apoiava a panela de cerémica indigena e a chaleira vinda do reino e
guardada com muito zelo. Lemos (1999) explica que o termo “tucuruva” era o nome
gue se dava ao cupim abandonado pelas formigas encontrados em qualquer pasto
de fazendas de gado. O forno construido desta forma era altamente facil de ser
trabalhado e esculpido conforme o gosto de cada proprietario. Estes fornos eram
praticos e altos, cabendo na medida certa as grandes panelas dos cozidos. Além
do mais, este forno tinha outra praticidade: a sua mobilidade. Assim, o termo
cozinha era o local denominado pelas trés pedras de cupim instaladas onde quer

que fosse, e ndo um lugar especifico da casa.

Na grande sala familiar, tendo uma posi¢cdo privilegiada, isto €&, se
encontrando no centro da casa, também guardava atividades das mais diversas.
Era area de distribuicdo aos comodos suplementares, além do ja mencionado local
de trabalho (SAIA, 2012). E por isso que o “corredor” obtinha extrema importancia
na casa paulista, sendo o elemento que sofreu menos influéncia: como a casa
bandeirante se conjugava num grande conjunto de langos, tendo suas atividades
(mesmo que em locais separados e especializados) a fungéo de convergir a um
espago comum, o corredor servia para facilitar a distribuicdo destas tarefas pelos
comodos que ali se achavam. Era ele que ligava o dentro e o fora, isto é, que

convergia estes dois elementos no espaco interno da morada.

b) A cozinha: lugar de se comer, lugar de se conviver

Uma das formas que ainda se pode visualizar este antigo modo de morar em
algumas habitagbes contemporaneas talvez se encontre na cozinha. O forno a
lenha, colocado fora da casa, ainda guarda relagdes com as antigas solugdes que
Ihe foram incutidas. De forma que, nas regides mais calidas, como as encontradas
ao sul da peninsula ibérica, este forno sempre ficou do lado de fora da casa,
diferentemente da parte norte, mais fria, transformado em lareira com funcdes
culinarias e onde o calor era aproveitado para os demais comodos. A primeira

solugao, obviamente pelo clima, foi adotada nos trépicos (LEMOS, 1999).
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Para o Brasil, os portugueses trouxeram suas cozinhas, seus fornos portateis
ou fixos, seus fumeiros, potes, tachos e chaleiras, mas em muitos locais do pais
nem chegaram a conhecer fornos completos. Como exemplo, Sdo Paulo. As
chaminés, comuns aos fornos do norte, mal ou nem existiu nos trés primeiros
séculos desde a descoberta. Os portugueses aqui retomaram os antigos habitos
que recorriam a uma organizagdo mais livre das cozinhas. Enquanto o forno do
reino se encontrava fixado, acompanhando a altura da parede e prolongando-se
com a sua chaminé, o forno daqui esparramou-se na horizontalidade dos esteios
de chéo. Isto devido ndo s6 ao campo das necessidades, onde a taipa socada nao
possibilitava a construcdo de chaminés, mas também pela rusticidade do novo
mundo, isto €, também a um grau de interatividade com os seres humanos que ja

ocupavam a terra.

Lembrando que a casa cabocla se apresentava numa distancia relativa aos
mananciais, estes atuando na forma e na fung¢do da implantacdo das moradas
(majoritariamente rurais), na roga a agua era obtida por pogos de olhos d"agua ou
rios proximos, justificando sua posi¢cao de meia encosta. Certamente, isto influia
em sua forma enxuta, pois se dando ao luxo da agua na moringa ou no pote
permitia-se que, perto da casa (traduzindo, fora dela), houvesse sempre um telheiro
responsavel pela lavagem das lougas (BRUNO, 1977). Telheiro isolado que, mais
tarde, foi se encostando a parede dos fundos, transformando-se em alpendre e

fixando-se permanentemente em épocas de agua encanada (LEMOS, 1979).

As ceramicas, como a moringa e o pote (aqui também se tem a cabaca),
foram de introdugao indigena (BRUNO, 1977). Empregando-se a técnica da argila
amassada, a industria ceramica e o oficio do oleiro dos primeiros tempos foi
orientada pelo indio. Nao s6 os objetos ceramicos, mas a forma de colocar as
panelas e chaleiras nos fornos moveis, também tem a mesma orientagéo nativa. O
jirau, armagao de paus na horizontal e suspensa do chao é outro exemplo. Ali eram
assadas as carnes dos animais cagados, o peixe e, em alguns casos, até a carne

humana.
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Figura VI: Exemplo de pratica ceramica caipira.
Fonte: Acervo Ernani Silva Bruno — Instituto de
Estudos Brasileiros da Universidade de Sao Paulo
(IEB-USP) (s/d).

Nas terras quentes e umidas brasileiras, o portugués, adaptando-se a este
meio, teve que apelar para improvisagdes faceis onde fica explicita a experiéncia
indigena. De quando em quando, sobrava espago para as suas, como O ja
mencionado uso do alpendre que amenizava a temperatura interna. No campo,
mais do que nas vilas, o colonizador pdde se expandir um pouco mais, utilizando
este recurso a largas bragadas. Desejava sombra, mas também o estabelecimento
de uma comunicagao resguardada entre os comodos do centro da casa com o lado

de fora.
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Nos primeiros tempos, as zonas de servigo domiciliar praticamente
localizavam-se nos ranchos abertos, tudo devido ao calor que expulsava a cozinha
de dentro da casa. Isto ndo era um empecilho ao portugués. Mesmo porque, em
algumas regides de seu pais de origem, trazia alguns habitos similares herdados
dos mouros que tinham o costume de cozinhar a céu aberto. Desta forma, o lugar
do fogo caseiro sempre ficou a mercé do clima. Na Europa, onde a sensagao
térmica é mais fria, o lar (lugar de conjungédo familiar, onde os povos antigos
acediam o fogo sagrado familiar) obtinha um lugar privilegiado na casa: o centro
desta. O lusitano, tanto do norte como do sul, veio acostumado ao fogareiro interno
da, denominada por Lemos (1979), “casa de estar e de comer”. Ja nos tropicos,
passou a cozinhar no quintal, igual ao nativo que, por sua vez, cozinhava ao relento.
Este, quando acendia algum fogo na parte interna da oca, era para que a fumaca

combatesse a entrada dos mosquitos.

Ja que as semelhangas, devido a miscigenacéo e trocas de experiéncias
entre portugués e indio foram grandes, isto ficou refletido na casa bandeirante,
onde esta pouco poderia ser diferenciada dos elementos mais abastados dos
menos. Falando o tupi-guarani, na maior parte das vezes, com os seus filhos ou ele
préprio ja mameluco (pois, em sua casa abundava o bugre), logicamente que a sua
organizagdo doméstica iria pender mais para os costumes indigenas, pois algumas
atividades em seu organograma passaram a ser realizadas de forma diferente.
Haveria o terreiro, o pomar, o monjolo, os ranchos. Elementos estes que nao eram

novidade alguma, mas foram habilmente reunidos.

Habilidade esta que abalou a estruturagdo interna da casa. O alpendre (ou
o corredor) para a recepgao das visitas e de algum servico religioso, o corpo da
casa propriamente situado no centro do imenso lote, o sobrado que denunciava a
casa de meia encosta, o espacgo aproveitado para dormitérios (até de elementos
extrafamiliar), sdo provas disso. Alias, a propria sala de estar também reunia
atividades que, muitas vezes, eram concebidas extramuros: artesanatos e alguma
ladainha religiosa que reuniam os muitos costumes herdados, adaptados ou
criados. Lemos (1979) descreve as atividades feitas nesta casa e sua estrutura

formal na seguinte citagéo.
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Essa casa humilde quase sempre foi urbana, nos primeiros tempos
de instalagao do planalto. Sempre de um s6 lango, com dois ou trés
cdbmodos encarreirados — as reparticdes precarias, as vezes até de
esteiras. Na frente, uma salinha, mais um vestibulo onde
permaneciam as pessoas de fora e onde o homem da casa recebia
ou trabalhava, se fosse um artesdo, o que era incomum na cidade.
Outras vezes essa salinha se transformava em uma pequena loja.
No centro, o quarto, a alcova da familia promiscua. Atras, a varanda
alpendrada, a “casa de estar e comer”, o centro de interesse da
organizagao familiar, com a sua cozinha em puxado. No fundo do
quintal, a latrina, a “secreta”. Nesse bindbmio varanda-cozinha se
desenvolvia a vida de todos. Este mesmo esquema arquitetdnico
foi transplantado para a roga — para a casa do agregado pobre, do
pescador de beira de rio, do bugre forro, do biscateiro, do lenheiro,
para o rancho do homem pobre. Estas moradias humildes nunca
mudaram em seus critérios de composicao, na forma e no sistema
estrutural. Sao perfeitamente atuais as antigas descrigbes feitas
pelos viajantes naturalistas, quando nos retratam as pequenas
habitagdes que vao encontrando pelos caminhos. A casinha de pau
a pique da roga conservou-se alheia ao progresso, ecologicamente
ligada ao meio, reflete a penuria do dono, que somente péde herdar
a técnica construtiva de um sistema estrutural bastante simples e o
programa habitacional que mal satisfaz as necessidades minimas
de um padrdo de vida rudimentar. Sao habitagcbes compactas,
contidas dentro de um retédngulo coberto por duas aguas de
telhado. Todas as paredes internas sdo de meia altura havendo,
entdo, perfeita continuidade espacial. Até as portas internas sao
evitadas — quando muito ha uma espécie de cortina ou bandeira
resguardando o acesso ao quarto. Vive-se na cozinha, em torno do
fogdo. (LEMOS, 1979, p. 60-62).

E conhecido o comportamento do antigo paulista devido ao seu relativo
isolamento que conservou varios saberes de geragao para geragéo, como a terra
socada. Da taipa, conservou-se o partido arquitetbnico e assim, também, a
extroversao da zona de servigo. Zona esta que tinha suas dependéncias satélites
como a bica, o tanque, a cisterna, o paiol, a dispensa, o curral, dando um aspecto
riquissimo de familiaridade ao lugar, vide o batido surdo do monjolo pelo campo ou
as varias comidas que participam até hoje da culinaria paulista como a canjica
(HOLANDA, 1995). S¢ foi no inicio do século XIX que em S&o Paulo comegou a ser
usado os fornos de tijolos de forma quadrada, especialmente feitos para este fim e
diferindo-se dos compridos, destinados geralmente aos muros. Este forno de
alvenaria € o que foi adotado, de certo modo, universalmente. Encostado
longitudinalmente a parede, concedendo uma boa circulagdo a sua volta, ainda se

encontrava um tanto deslocado com o restante dos coémodos da casa, fazendo a
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cozinha se aproximar e néo se integrar com a nave principal. Quando finalmente
interligado com o corpo principal, veio manhoso, rebaixando o lango da cozinha

para aproveitar o calor as demais reparticées da, agora, habitagao.

c) O fim de um habitat

Como exposto, desfeita a estrutura bandeirista com a gradativa exaustao
das minas (e ja prevalecendo a organizagao politico-administrativa reinol, mais forte
do que nunca), o paulista foi mergulhando numa insipida vida rotineira em volta de
suas rocas de milho, enquanto tomava corpo uma nova fase econémica na
provincia nos séculos XVII e XVIII: o agucar. O ciclo canavieiro, por exemplo,
transformou o alpendre posterior da casa bandeirista na varanda, local de estar e

de comer, mas também de trabalhar.

Todavia, havia sido o café que agiu primeiramente de forma contundente,
modificando a morada paulista e também as antigas ou recentemente cidades. O
tempo de abastanca da rubiacea do século XIX remodelou seus sitios, se
adaptando as novas fungdes da recém-praticada produgdo (CANO, 2007; DEAN,
1977). Velhos engenhos se transformaram ou desapareceram para que seus
terrenos fossem aplainados para permitir a implantacdo das novas lavouras ou
terreiros de secagem (MEIRA, 2010). Novas estradas foram abertas, pontes
executadas com mais acuidade e o desenho da malha urbana (como o hipodamico)
féra modificado devido ao aumento demografico das pequenas cidades (ou pela
pressa em abrir novas para o gerenciamento do escoamento da produgdo das

longinquas fazendas do oeste paulista)?'’.

E, com o café, abundou-se o afrodescendente escravizado, mas sendo
incorporado pela populagéo cabocla como, mais tarde, o imigrante. Este nao sofreu
muitas resisténcias?'8, vide o italiano do norte acostumado com o milho em seu

cardapio, trazendo a polenta ao paladar caipira donde o grdo para a confecgao

217 O que convergia na estratégia de doagéo de patriménios para a construgéo de capelas, que mais tarde se
transformavam em igrejas (devido a grande influéncia dos cafeicultores na politica tanto no que tange a esfera
estadual quanto federal) persuadindo o destino das estradas férreas e, consequentemente, o desenvolvimento
urbano das novas regides (GHIRARDELLO, 2010).

218 Resisténcia esta n&o tanto acentuada pelo contexto econdmico e politico da época da imigragéo, onde havia
uma ansia em empregar um novo modo de relagdes trabalhistas juntamente com um projeto de branqueamento
da populagéo brasileira (CANO, 2007).



217

deste prato, todavia, ainda era pilado fora de casa, no monjolo. Tudo isso devido
ao fato da inauguracdo da estrada de ferro e da forte conexdo do territorio aos
vetores do desenvolvimento do modo de producao capitalista. Estrada férrea esta
que marcou o inicio da derrocada da tradicdo pelo “progresso da civilizagao”
(SINGER, 1977).

A facilidade de transporte de bens manufaturados e a constante presenca
de técnicos imigrantes com suas inovadoras instru¢des produtivas favoreceram a
rapida disseminacgédo deste avango. Mais tarde, a linha férrea (como a “Paulista”)
contribuiria para a impulsdo deste progresso. Assim sendo, os senhores do café
abdicariam das formas simples da antiga casa nuclear, indicando agora, nas
plantas, a tdo almejada suntuosidade que os distinguiriam social e

economicamente.

A sede da fazenda, imaginada romanticamente como palacios e com suas
alamedas de palmeiras imperiais, tomariam terreno tanto no campo ideal como
pratico. Mas tudo isto ndo apagaria (pelo menos nédo tdo cedo em algumas
localidades do estado de Sao Paulo) aquela velha “rua direita”, “da palha” ou da
“‘dos pescadores” e “das bordadeiras” (LEMOS, 1979). Se é verdade que a
imponéncia dos novos nucleos urbanos aumentaria, ainda se encontraria por perto
o trabalhador roceiro. Haveria também os trabalhadores manuais: ferreiros, oleiros,
fabricantes de carroga, comerciantes, muitas vezes estes podendo ser os
intermediarios da producdo vinda da ro¢ca quando montavam suas vendas ou

fabriquetas (PICCINI, 1996).

E ali, neste “anel envoltério”, pensado como hermético e deslocado do
campo (onde se concebia ter varrido de vez o passado penoso), que se achariam
aquelas casas de meia agua, de um lango, com aquele telhado de tras e com as
criacbes de animais e plantagdes quase de subsisténcia em volta. Incorporadas,
mais tarde, pelo crescimento do nucleo urbano ou com as pessoas que ali moravam
sendo expulsas e colocadas em casas operarias pelo fendmeno usineiro (agucar),
dificultou-se a visdo de uma possivel integragcdo e resisténcia (e ndo mera

submissdo) que poderia ali haver das diversas camadas existenciais.
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Além do mais, as casas operarias no nucleo urbano, construidas pelos
grandes conglomerados agricolas, herdariam algumas caracteristicas que, pelo
crivo popular, eram imprescindiveis: a horta, as galinhas, o alpendre (também a
varanda), o pequeno altar dentro da casa ou estampado préximo a porta da frente
(esta destinada a entrada de estranhos, pois nunca a porta dos fundos, onde se
encontra a cozinha, é destinada a recepcionar as pessoas que nao sdo da casa) e
o forno a lenha que, com o passar do tempo fora substituido pelo fogéo a gas, mas

que, em seus tempos de gldria, |a estava ele no puxado encostado da casa?'®.

Com este fendbmeno de carater fortemente impositivo, o nucleo urbano agora
fomentaria um novo padrao de sociabilidade, tal qual um “catalogo” a ser seguido
por seus moradores (além de determinar, por si, 0 que se designaria por espago
construido) (CORBOZ, 2004; SECCHI, 2012). Leis anti-vadiagem, cddigos de
higiene e de habitagao fariam parte do rol da cidade moderna, obscurecendo ainda
mais uma visao plural da nova condi¢ao urbana confeccionada. Instaura-se assim
o limite do puzzle, onde o habitat seria canalizado em uma visdo meta-histérica das
necessidades humanas basicas. Aqui ele ganharia alcunhas tipoldgicas, sendo
reduzida a sua criticidade a um mero debate “habitacional” (BONDUKI, 2002).

219 Alias, estas casas operarias geralmente apresentam duas cozinhas: uma fora com o forno a lenha e uma
dentro, destinada ao preparo das refeicées e com a lavagem das lougas, podendo variar em alguns casos.
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Capitulo lll: O peso do mundo (Atlas)

Ap0Gs a apresentagéo nos capitulos anteriores de algumas questdes relativas
sobre a relagdo do homem com o seu mundo (mais precisamente, como o homem
consegue descobrir este mundo como seu e quais sao os artificios que utiliza para
presentificar-se no mesmo) e, depois, de aspectos técnicos com algumas
explanagdes antropoldgicas e sociolégicas sobre a casa do antigo paulista, no
capitulo em questdo tem-se o objetivo de analisar o modo de vida caipira plasmado
em suas habitagdes??. Neste viés, tem-se a pretenséo de investigar como a sua
maneira de ser deixa alguns tragos nas mesmas e como esta o distingue como um

ser humano perante as demais maneiras de ser homem.

A pesquisa em questdo, mesmo sendo uma continuagao da reflexao feita em
trabalhos anteriores??!, destoa um pouco daquele modo de olhar. Se |a foram feitas
observagdes das relagbes comunitarias caipiras a partir do acompanhamento das
rodas de cururu, aqui o intuito é ver estas relacbes plasmadas em seu locus
existencial, isto é, em sua casa, para assim entendé-la ndo como um objeto
qualquer, mas como uma casa-ser, como um elemento condensador da
subjetividade do caipira que, numa representagcdo mais material, concretiza suas

acdes de forma a transcendé-las em busca de seu “eu”.

De forma mais pragmatica, a casa aqui € literalmente encarada como o
primeiro instrumento de condicionamento identitario deste ser caipira no mundo.
Seria até dizer que a casa € uma construgcado do “eu em meio a varios mundos”,
uma forma de exceder os limites de seu corpo, criando e servindo de receptaculo
aos objetos e imagens que o identificam. Essas imagens, conhecidas da tradigédo e
denominadas “imago mundi’???, relacionam-se com o ato de cultivar e edificar os

seus momentos mais ludicos e devaneisticos.

Alias, estes momentos sdo uns dos mais presentes em todas as intempéries
da vida caipira. Isto, pois, a cada vez que se erige uma casa (esta, ndo
necessariamente uma casa convencional, mas sim no sentido do acolhimento de

situagdes diversas que ocorrem em sua existéncia), o caipira, ao constata-la

220 para maiores esclarecimentos sobre, revistar a nota de rodapé da pagina 24.
221 Cordova (2014): Territorialidade e resisténcia: a presenga caipira nas cidades do interior paulista.
222 \/er Bachelard (1978): “A poética do espago”.
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“vazia”, exige-se entrar em contato com os pordes de sua tradigdo para tentar
conceber ali, naquele vazio, uma nova possibilidade de se refazer, de resguardar o
seu mundo. Deve ser este o “eterno retorno do mesmo” apregoado por alguns
filébsofos do qual se pudesse, pelo alto julgamento de sua propria insergado no
mundo, de tratar de viver como se ele, em seus pormenores cantos, incitasse uma

possibilidade de iniciar um novo instante em sua vida.

E daqui que este capitulo tem por mérito a tentativa de analisar o “modo de
habitar” caipira e procurar saber como este homem interage com o seu meio e como
entra realmente em contato com o mundo. Neste viés, o intuito é refletir a partir de
suas técnicas em como ele € o que é. Desta forma, o caminho a ser seguido vai se

dando pela linguagem.

Entretanto, esta linguagem neste capitulo torna-se dissonante daquela
embebida de gramatica, para percorrer com ela o que se é chamado de coisas???,
estas mesmas que conseguem reunir acontecimentos de um instante numa
duracéo??4. E por este viés que a “casa-corpo” ganha forca na andlise, onde o
embate de mundo (casa-ser) e terra (casa-corpo) faz todo o sentido, revelando o
aspecto desta morada nos utensilios (enxadas, foices) ou na prépria arrumacéo de
seu interior. Além do mais, arrumacgao maior também se encontraria nos “causos’,
tradigées, novenas, enfim, tudo o que conseguisse marcar a insisténcia de um

querer viver.

Por isso, pulsava nas casas observadas, através do trabalho de campo, uma
tensdo de um permitir desfrutar uma intimidade de ser presenciando-se ai, nesta
tensdo, a sua alma, que se representava por microscépicas constru¢cdes de varios
seres vivos que ali estavam ou passaram pelo corpo da casa. Daqui, a vida
existente nesta morada era uma vontade de poténcia de nado ocultar seus
acontecimentos, isto €, de desocultar o que se havia apropriado nestes mesmos.
Parecia esta “alma” uma vontade orgénica do homem de querer vida, de todo o seu

corpo em querer pensar esta vida e, a partir disso, construi-la. Todavia, o problema

223 Estas coisas seriam os atos determinados pela ag&o para a confecgdo de sentidos imprescindiveis para que
0s mesmos existam no mundo humano.
224 Na tradugao literal no alemao: Zeitwort (linguagem do tempo).
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era o limite da expansé&o deste construir??®. Porém, até isto foi posto por terra, pois
o0 obstaculo foi aos poucos se tornando um estimulo, um combate. Este,
interminavel de propdsito, onde se via a angustia deste embate nunca acabar

quando encarado como a passagem da matéria inerte a vida e vice-versa.

Aqui, também se buscou refletir a luminosidade da consagragao das coisas,
uma volta constante a tempos considerados essenciais a existéncia em
materialidades finitas, uma procura a comportamentos que “adequassem” o homem
caipira as suas origens, gerando questionamentos como: “Por que se habita uma
casa?” “Por que cultivar o tempo em matéria?” Ou: “Por que a angustia de fazer

durar a intimidade de um instante da vida?”

Desta maneira, o tema central de todo o trabalho, mais particularmente deste
capitulo, é desmistificar a existéncia humana simplesmente “jogada no mundo”,
encarando a casa ndo como um mero objeto, mas como um receptaculo de um
espaco construido. Serviria esta casa de guardia das diversas mudancgas e relagdes
deste homem caipira, acatando o seu senso comum como a unica experiéncia
integral do existir e demonstrando a substancialidade deste ser humano. Seria esta
reunido, pelo senso comum, o ato do que é verdadeiramente o que se €, pois aqui
se vive os profundos mistérios do existir da aurora ao crepusculo, do bergco ao

tumulo.

Assim sendo, a pretensao aqui € encarar o homem caipira como uma tensao
entre deslocamentos e permanéncias pela nogao que este tem da heterogeneidade
de espacos e tempos na convocagao de seu existir, onde procura respostas até
para algumas inquietagdes como, por exemplo: “Como representar a estrutura de
sua realidade em coisas?”. Talvez mesmo pela sua casa, pois esta € uma

apropriacao, uma reuniao entre ele e o seu espaco vivido.

Neste sentido seria possivel até constatar uma de suas tentativas mais
éticas: a de contemplar todas as mudancgas que sofreu ao longo de sua existéncia,
a de constatar aquilo que Ihe é diferente para-ai se achar intimo de si mesmo, onde

a sua casa se ofertaria como simbolo ou como fio condutor de sua histéria, seja em

225 O que na fenomenologia designa o problema da alteridade e da responsabilidade do eu com outros seres
no mundo.
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forma de poréao (o lugar do passado), de sétdo (o lugar do futuro) ou de rés do chao
(o lugar do presente). E esta captacdo de instantes que realmente possibilita ao
caipira construir a sua personalidade no mundo. Lembrando que esta
personalidade é aqui entendida como o ato do homem enquanto um pensar a si
mesmo que, a0 mesmo tempo, ndo se desgarra dos outros nem ao menos do lugar

que o concebeu.

Desta maneira, a discusséo se pauta sempre pelo que o caipira carrega de
seu mundo para sua casa, isto &, quais sao as técnicas utilizadas por ele para
captar o seu “imago mundi” e efetivamente transforma-la em morada. Assim, a
referéncia ao pensamento entre espago, dominio e domicilio sé faz sentido quando
se pensa este lugar caipira ndo somente embasado nos estudos da cartografia, da
histéria ou da iconografia, mas quando servem aqueles elementos de palco para o
desenvolvimento de um drama semelhante ao que ocorre em qualquer lugar do
mundo, isto €, dos problemas mais intimos do ser humano como: “O que é o
tempo?”, “Quem sou eu?”, situagdes estas que transcendem qualquer regiao e que

sao a base da condicdo humana.

Ha sim aqui o reconhecimento que existe o meio, a terra, o homem e a luta
desse com os dois primeiros para se constituir como ser vivente. Todavia, cré-se
aqui que este tipo de discussao se esgota corriqueiramente num determinismo,
deveras, insuficiente. Por exemplo, na observacao das casas e pelo seu modo de
arrumacao, o adensamento das varias situagdes da vida pareciam denotar uma
vontade de “ordenamento” muito mais forte do que o local onde propriamente se
dispunham e se ofereciam (o meio urbano). Isto, pois pela forma impositiva da
habitacdo, o meio, 0 homem e a sua luta apareciam embaralhados e postos num

joguete altamente veloz.

Todavia, havia naquelas habitagdes uma densidade muito mais consideravel
e “encoberta” que dirigia as coisas dispostas. Talvez seja esta a fonte de todas as
novenas e encontros diversos ja que, neste encobrimento, ndo conseguindo o
caipira explicar sua forca orientadora enquanto individuo, apelava para a relacéo
grupal como forma de compartilhar esta angustia numa tentativa de elucidar esta
condigdo. Porém, a responsabilidade era sempre posta na figura do santo adorado
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na novena, pois nenhum dos participantes encontrava a resposta em si ou nos

outros.

Também é a angustia deste destino que leva a um paradoxo presente
constantemente nas relagbes grupais e no aspecto de suas casas, existindo para
a cura desse “mal” até apelos “mais severos” como os benzimentos e simpatias que
tentavam tornar o impossivel em possivel. O caipira aqui, com estes mecanismos,
acreditava ordenar o mundo tanto nos apetrechos para os benzimentos (folha de
palma, copos com agua, etc.) quanto pela revelagao dita “divina”, transformando
para isso o benzedor em representante da entidade na terra. Entretanto, mesmo
assim, nao se sabe se 0 que cura ou 0 que revela é um ato do poder da vontade

ou de alguma entidade algures.

Contudo, mesmo “dominando” o mundo por estes mecanismos (isto €, canto,
reza), sempre perdia-o, porque nao sabia dizer se o que agora chama de “mundo”
€ premeditado por algum deus ou por si préprio. Muito diferente do joguete da
construcdo de uma capela no bairro rural, onde o caipira conseguia explicar
relativamente aquele ordenamento através da unido do bairro pela concessao do
santo e pelas situagcdes das lides diarias por intermédio da vontade (ou n&o) da
divindade em atendé-las.

Aqui, os mundos terreno e sobrenatural criavam uma diversidade temporal
sem comeco e fim, mas que ndo atrapalhava a nog¢ao de bairro como uma unidade
hermética, ja que cada construgao ali revelava um tempo, uma agéo, um desocultar
de cada acontecimento de forma igualmente contemplativa, pois dada de forma
mais quieta (ou se preferir, mais palatavel a sua compreens&o). Assim, o espago
caipira ndo pode ser visto somente como um territério geografico pautado por
relagdes causais, mas como um cenario que se desenrola o problema da
construgdo humana, de um homem que tem a necessidade de se construir e de
construir um mundo para si proprio, isto é, de colocar acentuag¢des nas palavras e

frases balbuciadas pelo absurdo da existéncia.

Também a casa estudada nao se interpela somente por aspectos
construtivos (tijolo, madeira), mas pelo poder que tem uma cultura em vias de

extingdo de articular artificios para sobreviver ao elo partido que designa sua
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presenga hoje num mundo onde a sua participagdo é cada vez mais relegada.
Neste viés, a sua morada, quando associada a seu territorio vivido, deve ser
incorporada aos problemas existenciais comuns, se tornando o caipira um ser que

nao tem somente a simples urgéncia de “ocupar um local’.

Desta forma, o método fenomenologico que sera aplicado na observagao
das casas levantadas no trabalho de campo tentara responder algumas questdes
que surgiram ao longo da pesquisa, tais como: quais sdo as reponsabilidades que
0 caipira ainda mantém com o seu mundo para sua casa ser conservada e se
transformar em morada? Como esta casa poderia ser contemplada no intuito de se
conhecer o ser caipira? E, além disso: o que poderia ser aprendido desta peleja
diaria do caipira para a reflexao sobre os problemas do mundo contemporaneo que

envolveriam a relacao entre corpos e coisas?

I.  Tradicdo - A herancga patrimonial da casa

Nas 12 casas levantadas para pesquisa de campo observou-se que muitas
tinham uma idade mais avancada do que o ocupante. Por exemplo, nas do morador
da casa 1 e do morador da casa 2, que tinham por idade entre os 70 e 90 anos, as
mesmas pertenciam aos bisavds, avos e aos pais. Assim também como a do
morador da casa 3. Suas respectivas moradas giravam em torno de 100 ou até 120
anos. Desta forma, mesmo os utensilios de trabalho na roga mais recentes ainda
achavam-se localizados de forma muito conveniente. Claro que esta conveniéncia
respondia ao destino adequado para a sua utilizacdo. Muitas vezes, eram nos
quintais de terras que se encontravam estes apetrechos. Mas, se observado
atentamente, todos eles correspondiam ao “devaneio do porao” como assim

denominava Bachelard (1978).
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Figura VII: Utensilios de trabalho do campo no interior da tulha do morador
da casa 3 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Figura VIII: Utensilios de trabalho do campo n interior da tulha do
morador da casa 1(2017).
Fonte: acervo préprio.
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Sendo que os utensilios ja quase nao correspondiam mais ao trabalho que
a eles se aplicava, ndo o eram menos importantes ao ponto de serem descartados
pelos residentes. Quando da visita, fora possivel constatar a possibilidade de
visualizar ndo s6 como, mas também aonde estes utensilios eram empregados (se
em algum sitio ou até nas cercanias das casas). Geralmente, as respostas
remetiam a quem os utilizou, a época e alguma estoria (ou “causo”) que porventura

a eles se vinculavam.

Assim, havia uma simbiose entre o trabalho, o espaco aberto pelas
ferramentas (a temporalidade da técnica e da agéo), os antepassados e mais uma
contingéncia que envolvia o &mbito doméstico??®. A morada destes senhores (mais
constatado na casa do morador da casa 1), entre outras como as das moradoras
das casas 4 e 5, pareciam guardar certa ritualizagdo entre os apetrechos e as fotos
dos antepassados. Isso quase como uma oferta, onde o0 que se entregava era a
ferramenta (responsaveis pelo ato de possibilitar a construgdo e a manutengéo de
um mundo) a alguma entidade que se procurava cultuar (ndo necessariamente um
deus, mas a uma figura representativa que ultrapassasse a contingéncia corpoérea,

como um antepassado).

Desta forma, nos quintais destas duas moradoras (4 e 5) e daqueles
moradores (1, 2 e 3) - mesmo localizando-se em zona totalmente urbanizada - além
destes utensilios de trabalho, fora possivel observar que nestes mesmos locais
tinham-se tulhas de milho, plantagdes, criagdo de animais, pogos artesianos (sem
utilizagdo), uma ligagdo muito conveniente entre a cozinha (estando la também o

forno a lenha) e o lugar onde cultivavam as suas hortas.

226 Dominio, domicilio: a quem se dirigia o utensilio, a tarefa e a identificagdo por ele emanado.
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Figura IX: Tulha no quintal da moradora da casa 4 (207).
Fonte: acervo proprio.

Figura X: Plantagdo na horta da moradora da casa 4 (2017).
Fonte: acervo proprio.
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Cada compartimento correspondia a uma atividade em especial. Mas estas
atividades abriam uma capacidade muito peculiar que extravasavam a sua rotina,
porém, sem perder o habito para a sua manutencdo. Tinha-se ali uma capacidade
de julgamento que envolvia o “certo e o errado”. Isso, pois, a criagdo desta
moralidade por meio do trabalho do plantio e da colheita (que ndo pode ser
confundida com a banal), conseguia discernir estes dois polos em um padréo de
sociabilidade em que se podia estabelecer uma “relacdo de horizontalidade”, isto
€, de nao ocultacdo do outro. Isto posto, porqué a realizacdo das tarefas e do
trabalho detinham um modo de fazer (tempo de plantar, utilizagado das ferramentas
corretas) e uma divisdo de tarefas que envolvia o sexo e a idade, ndo atrapalhando

(ou sendo imposto) os papéis que cada um mantinha na casa ou perante os demais.

Isso significava que as particularidades, que obviamente existiam, nao
conseguiam eclipsar a criagdo da coletividade, pois os interesses coletivos se
ramificavam na subjetividade, criando uma incapacidade de separagao entre
aquela coletividade e a individualidade. Remetia-se, deste modo, que a
subjetividade latente detinha a capacidade de um julgamento em que a decisdo do
‘eu” ja fosse uma deliberagdo do “n6s” (onde este “n6s” também poderia até
abranger as pessoas ndo mais presentes). E isso tudo se dava pelo trabalho, pelo
modo de fazer, pela divisdo dos papéis sociais por intermédio das atividades e pela

acao que ganhava sempre algum sentido.

Assim sendo, todo o sentido da vida caipira se passava pela criacdo de uma
coletividade que envolvia uma reflexao entre a utilidade do trabalho, sua finalidade
e quem os poderia realizar??’, ou seja, o destaque e a distingdo de alguns membros
norteadores como figuras importantes da comunidade, cuja presenga era
imprescindivel para a manutencdo do discurso (memoria) o qual interligava
homens, natureza, espago e técnica. Como exemplo, isso envolvia tanto as
técnicas de plantio como ao destino que aquelas hortalicas, que estariam a serem
colhidas no futuro, corresponderiam, isto €, a um ambito muito maior do que o
individual: elas seriam destinadas as vendas e trocas com os vizinhos. Trocas estas
ja feitas no passado pelos proprios pais e avés. Desta maneira, o padrado de
sociabilidade caipira respeitava de uma vez n&o s6 o espago, mas o tempo.

227 Além de estabelecer uma intima identificag&o entre homem e ferramenta.
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Por intermédio disto, considerava-se como “vizinhos” aqueles que se
encontravam no presente, mas também os que ja poderiam ser achados no
passado, como os antigos familiares do propinquo atual. Desta maneira, o que se
podia extrair das casas como estas citadas é que o carater simbdlico era
literalmente construido nas cozinhas, nas plantagdes, nas colheitas e nos
instrumentos de trabalho, porqué ja se encontravam numa ritualizagdo quase
secular e se conectavam estritamente as pessoas que ali corriqueiramente

participavam desta vida (ou que um dia fizeram parte dela).

Alias, é por intermédio da ritualizacdo que as fotos dos antepassados nestas
casas ganhavam cada vez mais espago nos cOmodos e estantes dispostas. Uma
vez que as respostas as agruras do dia a dia poderiam ser facilmente encontradas
nas metaforas (que correspondiam ao conhecimento do mundo), cada vez mais
estas fotos tinham uma importancia no ordenamento da rotina da casa. Tudo isso
determinava uma certa corporeidade??® da morada. Esta corporeidade, que seriam
as relagdes de proximidade entre ancestral e vivente, ganhava a alcunha de uma
essencialidade quase de carne e 0sso, pois era confundida com uma entidade

muito maior em relagdo a quem ocupava o domicilio.

Quando das observagdes das fotos destes antepassados, existia uma
determinagdo de quais casas as tinham em maior quantidade. As mais conservadas
detinham uma relacdo de proximidade entre antepassados e 0s seus ocupantes
nas atividades laborais, se tornando a casa uma fonte confiavel que interligava
vivos e mortos. Ja as menos conservadas, para ainda manterem este vinculo, eram
as que mais utilizavam-se destas fotos. Mesmo assim, tanto em uma quanto em

outra havia uma tentativa de manter um vinculo com o passado.

228 |sto &, um todo formado pelas ferramentas, disposicdes de demais utensilios (paiol, galinheiro, etc) e a oferta
destas no espaco, somado ao fato da casa ter que ficar com a tarefa da afetividade. Lembrando-se que esta
afetividade ndo é uma emotividade barata, mas uma capacidade de afetar o homem ao ponto de ele proprio
criar um objeto (com um sentido compartilhado com os demais) para projetar e sustentar esta disposigédo
afetiva, ou melhor, a sua intencionalidade.



230

Figura Xl: Oratorio da moradora da casa 4 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Figura XllI: Oratério da moradora da casa 5 (2016).
Fonte: acervo proprio.
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Como nao poderia deixar de ser, a tradigdo obtinha aqui um lugar de extrema
importancia. Tanto que a casa do morador da casa 2, talvez sendo a mais velha
levantada pelo trabalho de campo, se situava no meio do lote que se lhe
designava®?®. A centralidade desta casa ndo teria somente implicagbes de uma
delineagao do espacgo publico com o privado. Ela teria efeitos sob a capacidade de
reunir o lugar de trabalhar com o ato de habitar em poucos metros quadrados.
Assim sendo, conseguia captar, na multiplicidade de perspectivas, a unidade de
sentido que permitia alcangar algum conceito sobre ela, pois tal casa ficava cercada
em relacado a outros componentes do lote, transformando-a num ponto norteador.
Este conceito, claramente, gerava um limite, fazendo-a ser marcada

simbolicamente ao centro, assentada praticamente ao seu umbillicus.

Figura XIII Casa do morador da casa 2 (2017)
Fonte: acervo proprio.

229 \/ale-se da ressalva que a casa deste senhor no detinha um aspecto nem moderno ou operario, condigno
deste tipo de habitag&o que corriqueiramente ocupa o centro do lote quando se encontra no perimetro urbano
(BONDUKI, 2002). Esta casa era sede de um antigo sitio que foi sendo englobado aos poucos na medida em
que a area urbana foi invadindo a rural. A discusséo da centralidade neste capitulo associa-se muito mais a
uma orientacao entre lugar e espago pelo homem do que propriamente a quesitos da normatizagao técnica das
edificagdes.
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Contudo, este limite ndo atordoava sua inexorabilidade enquanto coisa em
si, e sim arrumava esta casa, melhor dizendo, arrumava o seu lugar, o fundava, o
levava a uma totalidade coerente. Transformava-a numa coisa para si. Desta forma,
mesmo nao conseguindo entrar nos cémodos da casa deste senhor (por
determinacao dele), o pouco que se observou dentro da mesma muito diria a nés
sobre esta corporeidade, mesmo que a sua morada guardasse nada além do que
parcos utensilios de cozinha, algumas camas entre outros elementos modernos
(como a televisao).

Mesmo assim, quando de sua centralidade, as acdes abriam-se ao espaco
exterior. A casa aqui se expandia de seus limites. Alias, os determinava a partir de
si. Isto, pois as saidas desta casa sempre davam para o grande quintal, cujos
compartimentos externos estavam a disposi¢cao desta centralidade, tais como o
galinheiro, o paiol e o lugar de secar os cereais como o milho e o feijao. Uma
diversidade conferida e totalizada, alias, por esta centralidade.

THE “ (A I X p L o .

Figura XIV: o én'tivgo gélineirodo morador da asa 2 (21 7).
Fonte: acervo proprio.
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Figura XV Antigb paiol do morador da casa 2 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Era como se ela (a casa) comandasse as agbes e ordenasse o
comportamento dos ocupantes (de que dela se faziam servigais). Estas saidas
correspondiam aos caminhos, a saga do dizer que abre espaco, que funda o lugar
de pertencimento, isto é, se preferivel, amalgamava as fun¢des de cada lugar do
quintal a uma coeréncia espacial em que, a cada vez que fossem nomeados,

sempre remetiam as respostas para alguém (através de alguma coisa).
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Figura XVI: Local de secar os graos da casa do morador da casa 2 (2017).
Fonte: acervo préprio.

Ja a casa do morador da casa 3 também seguia modelos correspondentes.
Mesmo de tamanho reduzido, esta possuia uma tulha de milho quase centenaria.
Guardava-a todas as ferramentas do campo. Ela, a tulha, ainda antes do
asfaltamento e da delineagao do perimetro da quadra urbana, era a frente da casa,
isto é, a entrada principal se fazia através do quintal de terra e ndo a frente
avarandada onde hoje se encontra a rua. Quando invertida esta relagao, onde a
varanda se tornaria a frente da casa, haveria assim um embaralhamento ndo s6 da
disposi¢do de comodos, mas uma busca em achar um sentido para esta antiga
saida, pois esta tulha era (e, aparentemente, ainda €) importante para identificar os

residentes desta casa.
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Figura XVII: Tulha localizada no quintal do morador da casa 3 (2017).
Fonte: acervo préprio.

Desta maneira, a conduta humana aqui se abria a uma silenciosa luta em
alcancgar uma necessidade de habitar. O que isso significa? Esta necessidade de
habitar era a de tornar discernivel, de possibilitar novamente a configuragao de um
espaco, isto €, procurava-se uma identificagdo perante os novos padroes
societarios que se apresentavam. Deve ser por esta causa que, quando as
respostas ndo conseguiam ser contempladas nas antigas lides laborais e sociais,

algumas imagens sagradas apareceriam na parte dianteira da habitac&o.

No entanto, um fato curioso da casa do morador da casa 2 € a pouca
importancia dada as fotos dos antepassados e imagens de santos. Isto nao
designava uma contradigdo. Estes antepassados e divindades estavam ali, sendo
constantemente ritualizados nas demais localizagdes do quintal. Alias, eles
estavam representados naquela centralidade. Seus corpos talvez pudessem ser
confundidos com as colunas principais da morada. Esta capacidade dos

antepassados e divindades serem confundidos com o corpo da casa teria
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designagdes na reuniao integradora que a mesma resguardava. Esta capacidade
€ a de poder refletir (e de refletir sobre si) no tempo, o homem e o lugar como um
todo. E desta maneira que a casa se constitui em linguagem quando levada a ser

encarada como simbolo, pois ela deixa habitar vivos e mortos.

Assim sendo, eram nas casas mais modernas que a quantidade de fotos
abundava. Ou, pode-se dizer, abundavam mais naquelas que nao haviam
conseguido acharem-se confiantes perante a transi¢cao entre o passado e o futuro.
Estas poderiam ser a das moradoras das casas 4 e 5. As duas continham utensilios
domésticos dos mais diversos. O que chama mais a ateng¢do € a da moradora da
casa 4. Em cima do forno a lenha se encontrava um forno de micro-ondas. Também
havia em outros comodos uma maquina de costurar roupas e enceradeira. Mas nao
se podia deixar de atentar aos copos com agua deixados préximos de uma

televisao.

A '-?5::‘7 - a8 n-:,u e
Figura XVIII: Cozinha da casa da moradora da casa 4 (2017).
Fonte: acervo proprio.
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Uma vez que a transicéo entre passado e futuro ndo havia se completado, a
mediacao das “mensagens sagradas”, que a ela ja ndo mais chegavam por sua
incapacidade de deslocamento, fazia-se por intermédio da televisdo. As fotos nas
paredes (de santos e do Papa, significando que os efeitos da unilateralidade da
informacéo levada pela televiséo ja a haviam alcangado), a arrumacéo das cadeiras
(um ato mais do que discernivel de tentativa de recuperar ou manter os ritos de
contemplagao e sublimagao), faziam as vezes dos encontros que mantinham com

os demais de sua familia ou de vizinhos (da cidade ou do campo).

Na casa da moradora da casa 5, a transi¢cdo fincava tragcos nos espacgos
determinados pelo jardim moderno. Reduzido, delimitado e estipulado como frontal,
foi aos poucos se transformando em horta. Alias, a légica de sua casa fora toda
invertida. Era a cozinha que determinava as trocas de sociabilidade por ela
estabelecida. E era ali que se encontrava sua pequena horta, a antiga cozinha que
era possivel encontrar o forno a lenha e a entrada para o lote de tras onde criava

suas galinhas e plantava mais hortalicas para seu consumo e troca.

Figura XIX: Horta da moradora da casa 5 (2016).
Fonte: acervo proprio.
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Aqui também a televisao fazia a intermediagao com a divindade. O método
era muito semelhante: o copo com agua perto do aparelho televisivo, isso quando
muito ao radio. Porém, na entrada da casa, os ritos pareciam ainda de extrema
importancia. Era ela quem servia de guido aos benzimentos de doencas
corriqueiras. Os utensilios para os rituais se encontravam na sua pequena horta:
folnas de mamao, palmas (que, quando nao havia, pedia aos vizinhos) dentre
outras ervas rasteiras para a confecgdo de chas para pequenos males. Tradigdo
esta passada de geracgao para geragao. A constatagao disto era a foto de seus pais

que ficava exatamente no seu quarto de oragao.

Isto também era observavel na casa do morador da casa 1. A entrada da
casa deste senhor correspondia as determinagbes da quadra urbana. A parte
frontal dava a rua, onde ele utilizava como local de observagao da vida cotidiana.
Mas uma situacdo que chamava a atencdo da casa deste senhor era que, sendo
ela herdada dos pais, estava relativamente conservada em termos ritualisticos
mesmo que a corporeidade ja denunciava seu esvair, pois comegava a adentrar

naquela transigao ocorrida nas casas das duas senhoras referidas.

Figura XX: Morador da casa 1 e as fotos de sua linha geracional (2017).
Fonte: acervo préprio.
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Desta maneira, a entrada original, que ficava ao fundo de seu quintal, estava
fechada. Aquela entrada servia para que seu pai, quando ainda vivo, pudesse sair
para trabalhar na pequena horta que ficava ao fundo de sua casa perto do “Ribeiréo
Cachoeirinha” (corrego que corta a cidade e desagua no Rio Piracicaba). Ali
também se tinha um pequeno pasto para mulas, que era de posse (e ndo de
propriedade) paterna. Vedando-se esta passagem, fechava-se a ligagdo com o
passado interligado pela figura do pai e do trabalho no campo. Isto, pois, seu quintal

nada produzia. Estava ali para algumas arvores frutiferas que pouco aproveitava.

Figura XXI: Quintal da casa do morador da casa 1 e a antiga saida ao pastoreio
de mulas (2017).
Fonte: acervo préprio.

Mas a insisténcia em se manter relacionado a um modo de vida achava-se
na tulha de milho interligada pela nave da casa e pelo forno a lenha. A tulha
guardava alguns rastelos de mato, enxada, dentre outros utensilios do trabalho
rural. Porém, era dentro de sua casa que se podia verificar a ligagao entre fotos de

antepassados, fotos de santos e mais alguns utensilios que pouco se coadunavam
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ao habito moderno de morar, tentando assim reforgar aquela ligagao com as pelejas
passadas.

Figura XXII: Entrada da tulha da casa do morador da
casa 1 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Quando se adentrou a casa deste senhor, na sua parte frontal, ja haviam
dois quartos, uma sala e uma porta que se abria para a cozinha. Esta cozinha ja
estava aparelhada com utensilios mais modernos como o fogao. Contudo, o que
chamava a atengdo era a quantidade de objetos disponiveis (em posigéao
contemplativa) na medida em que se aproximava da antiga saida da velha cozinha
onde se encontrava o forno a lenha. Havia uma cadeira voltada para um cémodo

onde era possivel encontrar mais utensilios do campo como peneiras, bacias e
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fotos dos antepassados alinhados justamente nas determinagdes geracionais. Era
aqui que os devaneios do passado surtiam efeito, onde o tempo do calendario
disposto nas paredes ou da religidao, com as biblias e imagens de alguns santos
dispostos em sua habitagdo, ganhavam cada vez mais forga, ou seja, onde era
possivel fazer um paralelo entre a arrumacéo do quintal, as fotos e a necessidade

contemplativa que designava a tentativa de uma reordenagéo temporal.

Alias, todas as casas observadas tinham uma preocupag¢ao com o tempo.
As mais aflitas, se assim for possivel dizer, eram as que mais sofriam as mudancas
de novos estilos de vida, possuindo uma quantidade consideravel de relogios. As
mais velhas, onde ainda se dispunha de uma correspondéncia muito forte com os
lagos tradicionais, este aparelho pouco tinha lugar de destaque e o calendario,
quando muito, sempre ficava atras de alguma porta ou nas costas do morador
quando sentado em sua cadeira. Esta preocupacgao de ordenacido temporal nas
casas mais velhas eram, na verdade, ainda mantidas pelas lides laborais (pelo
menos, 0 pouco que restou delas). Assim, ndo se respeitava somente as épocas
de plantio daquilo que se empenhava a plantar, mas buscava-se sustentar o modo

de se fazer através do seu préprio tempo.

Além do mais, a preocupacao das pessoas das casas mais novas com este
tipo de “modo de fazer”, com os lagos tradicionais e com a consanguinidade,
poderia ser observada nitidamente quando estas quase ou nada mais tinham de
elementos que pudessem entdo discerni-las como “patrimoniais”. Uma destas
casas que ja haviam passado consideravelmente deste ponto era a da moradora
da casa 6. Nada ali em seu interior estava conservado. A mobilia era nova. A
televisao também estava presente e de modelos mais atuais. Portas trocadas,
janelas substituidas, além da casa ter um aspecto de recém-reformada. Um unico
elemento que poderia ser encontrado nitidamente era um pequeno oratorio de
madeira na porta de entrada. Este oratério continha pequenas imagens de santos,

como a de Nossa Senhora de Aparecida e do Senhor Bom Jesus.

Todavia, ao lado da varanda de entrada, havia outra porta que concedia
passagem ao fundo, onde ali havia um espaco de abertura para seu quintal de terra.
Neste, nada havia plantado, a ndo ser algumas ervas para se fazer cha: erva doce,

erva cidreira, algumas flores, etc. Porém, na porta da cozinha, que era de vidro,
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encontrava-se uma cadeira. Toda manha e tarde sentava-se ali, de costas para a
casa, para a rua e de frente para um caminho toscamente moldado ao chdo em
cimento. Parecia que aquele caminho em nada podia surtir efeito de algum

devaneio do passado ou da corporeidade de sua casa.

Entretanto, ao final deste caminho, havia uma pequena construgdo em
madeira, ja quase ao ponto de cair. Ali se tinha um antigo galinheiro. Uma vez que
este nao era mais utilizado, servia de local para as brincadeiras de seus netos
quando assim a visitavam. Hoje, ja crescidos, esta pequena construgao ficou a
mercé do tempo. Mas isto n&o a impedia de ali sentar e contemplar o antigo quintal

em que plantava, colhia, criava pequenos animais e observava os netos crescerem.

Figura XXIII: Quintal e antigo galinheiro d ordora a casa (207).
Fonte: acervo proprio.

Desta forma, a questdo da temporalidade (caipira) buscava algumas
alternativas nao para ser resgatada, mas para poder buscar formas atuais de se
fazer presente. Mesmo nas casas mais novas (como a da moradora ha pouco

referida), a questdo perpassava pelo ambito familiar para se fazer valer enquanto
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importante para os tempos atuais. A busca dos utensilios do campo na memoria,
através da ida ao comodo onde estavam, era uma singela tentativa de se langar
mais uma vez a saga da linguagem, isto é, tinha-se a intengédo, com esta agao, de

ir até aquele tempo essencial para reaver os acontecimentos outrora apropriados.

A busca passava pelos antepassados numa tentativa de fazer uma
ritualizagdo para tornar a habitagdo o centro das ofertas evocadas pela morada da
memoria. A tentativa de uma “reencarnacao” destes acontecimentos na figura
destes antepassados era a intengao da busca da corporeidade da casa, tal qual
hoje a religido prometia e propagava por si. Entretanto, o siléncio tomava conta. As
respostas procuradas por esta reencarnag¢ao nao encontravam solicitude. Somente
eram solicitas quando dadas também através daqueles mesmos utensilios, os
quais enfrentavam atualmente um limite que se chocava com os dos novos tempos.
Talvez, o habito do morar caipira ndo necessariamente tivesse se esfacelado, mas

se deparou com a tarefa inquietante da superacéo de seu proprio fundamento.

[I. O saldaterra

Quando da visita as casas mais antigas e a constatagdo do carater de
centralidade encontrada, também fora possivel a observacdo do quanto a relacao
com a terra era importante para o estabelecimento daquela corporeidade referida.
Nao se esta remetendo aqui a relagao plausivel entre caipira, instrumentos de
trabalho e a propria plantagdo, mas a intimidade de uma energia contida que

determinava certa criagdo entre um demiurgo e a revolta ao seu siléncio.

Convém lembrar que o demiurgo aqui nao esta sendo colocado como o deus
cristdo, mesmo havendo a correlagao entre o caipira e esta religiao em tragos muito
ténues. O demiurgo esta para a capacidade a qual o caipira guardava em construir
uma resposta que preenchesse os anseios da totalidade. Parece haver aqui o
embate entre o ser-ai e o si-proprio que tanto distinguia Martin Heidegger em suas
reflexdes. Entretanto, este embate nunca se inclinava nem para um nem para outro
(para a angustia do proprio fildsofo que constatou isso em seus escritos), colocando
nos liames desta indecisdo um homem que se langava ao trabalho com a terra em

busca de um destino cosmico ou uma beleza intima contida na matéria bruta.
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Assim, havia uma soliddo muito saliente nalgumas casas pesquisadas. Nao
seria esta uma condigao opcional, como se os residentes vivessem sozinhos por
sua decisdo. Esta soliddo aparecia como num vacuo criado entre a vontade
humana de querer se impor e a constante negagao de um fim desta vontade e de
seu objetivo inicial. Os rastros eram dificeis de decifrar. O unico caminho disponivel
era o trabalho do campo e a disposigao de alguns utensilios ao descanso. Esta
relacdo era deveras criada como se uma paisagem, por menor que fosse, se

ofertasse como um retrato.

Todavia, a soliddo ali ndo suscitava um desespero, e sim demandava um
aguardo. E era este aguardo e a relagdo com a terra que em muito se identificava
as casas pesquisadas. A espera demandada surgia da resisténcia de uma
substancialidade que se cria como fonte original e contingente de todas as
potencialidades possiveis com as a¢des sobre a terra. Plantar e colher, adubar e o
saber as estagbes certas ao plantio resguardavam todo o carater de “destino

cOsmico” que o caipira poderia suscitar.

Como exemplo, tem-se a casa do morador da casa 7. Esta possuia muito
mais afinidade ao trabalho rural do que algumas outras. Isso, pois, devido a uma
insisténcia muito maior por parte deste senhor de ainda se dispor incessantemente
as cleméncias de seu labor e ao retorno em que a plantagao Ihe poderia assegurar.
Havia utensilios preciosos que deixavam estes vestigios. Um exemplo € o capacho
(também conhecido como “limpa-barro”, um instrumento de ferro que serve para
limpar os pés). Esta casa, ao fundo, ainda mantinha uma horta com alguns pés de
cebolinha e cheiro verde, além do préprio morador da casa 7, quase em toda

manha, sair para cortar lenha a beira do Ribeirdo Cachoerinha.



245

Figura XXIV: Horta do morador da casa 7. Em destaque, sua esposa (2017).
Fonte: acervo proprio.

Figura XXV: apac de ferra h'o'-Fta do morador da casa 7 (5017).
Fonte: acervo préprio.



246

A separagao entre o quintal de terra e a casa (moderna), ja que a sua
habitacdo em muito se assemelhava as mais modernas da década de 1950 e 1960
do municipio, se fazia de uma maneira extremamente peculiar: o capacho era o
unico instrumento envolvido com o trabalho do campo que tocava o chdo em sua
casa. Logicamente que o capacho nao teria outra finalidade se ndo estivesse no
solo. Todavia, € notavel que todos os instrumentos que sédo destinados ao arado
ou ao corte da madeira se encontravam pendurados no telhado da pequena

varanda ao fundo.

E ndo somente estes instrumentos: as botas, o chapéu, as varas de pescar
e alguns apetrechos semelhantes a algumas canecas que possivelmente serviriam
de regador a pequena horta ao fundo. Parecia o morador da casa 7 muito mais
afeito com a vida que levava do que em outras casas em que foram constatados
estes utensilios dispostos do mesmo modo. Estas casas seriam as das moradoras
8el.

As casas dessas senhoras se ausentavam de hortas. Era pouco comum a
criagdo de animais. Havia algumas arvores frutiferas em uma ou simplesmente
algumas rosas plantadas. Aqui ja poderia ser salientado uma caracteristica que se
tornara constante no trabalho de campo: na casa dessas senhoras, e na do
morador da casa 7, la estavam as cadeiras para se sentar em estado de

contemplacéo.

Na casa da moradora da casa 9, que era tipicamente operaria e localizada
numa das ruas abertas estrategicamente pela usina agucareira para a construgao
de habitac&o para seus empregados, tinha-se uma antiga garagem que se servia a
este ato. Antigamente, nesta garagem existia um pogo ao qual se coletava agua
para consumo proéprio. Contudo, devido ao aumento da cidade e com as leis
municipais para a vedacédo destes pogos (visando o controle de doengas por
bactérias que poderiam contaminar a agua), a garagem ali fora feita para abrigar
as caminhonetes e pequenos veiculos agrarios que vinham do meio rural. Quando
estes trabalhos se cessaram, este abrigo serviu como um receptaculo de todos os
tipos de utensilios, dos mais modernos aos mais tradicionais. E poderia-se comecar

a catalogar, entre os mais modernos, a bicicleta.
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Para o caipira, sua forma de locomogao passava longe deste meio. O que
havia de valor a locomogéo era o cavalo, a mula e a carroga. A bicicleta s6 ganharia
valor uma vez que a carroga perderia status quando o asfalto e a vida na cidade
impossibilitassem a criagdo e a manutengdo de animais de grande porte. O
deslocamento ao novo emprego (usina), apos a perda de terras e a forgosa
mudanga para a zona urbana, teria mesmo que ser feito de bicicleta, uma vez que
a compra de automéveis estava fora de cogitagdo as exiguas economias. Além
disso, é perceptivel, em muitas casas de carater operario, a auséncia deste abrigo
(garagem) em sua planta. Com isso, a localizagado destas moradias ja era proxima
ao local de trabalho, dependendo o trabalhador de suas proprias forgas, ou seja, ir

a pé ou de bicicleta para o oficio.

Alids, a prépria garagem € por si uma distingado de modo de vida, ja que o
caipira mais abastado se tornaria um agricultor e, dessa maneira, deteria veiculos
automotores que concederiam o seu deslocamento da area urbana a rural e vice e
versa. Isso significava um acentuado distanciamento da vida do bairro rural (ao qual
fazia parte) aparecendo ele agora de forma pontual nas festas, em alguns auxilios
as pessoas conhecidas por la ou, se fosse uma figura importante, incitando o
desaparecimento da localidade. E por isso que a casas das moradoras 8 e 9
apareciam de forma um tanto angustiada. Melhor dizendo, as proprias residentes

passavam esta angustia quando descreviam as suas casas ou 0s objetos nestas.

A moradora da casa 8, por exemplo, tinha como utensilio distinto uma mesa
feita por seu pai. Esta mesa, segundo ela, ja tinha quase cem anos. Fora trazida de
sua antiga casa no meio rural para a cidade onde ali sentavam os pais e os irmaos
para comer. Este mével ndo se encontrava mais dentro da sua casa, e sim na area
de servigo. Todavia, este movel era o preferido de sua mae que gostava de se
sentar a sua frente nos periodos da tarde. Sendo assim, os demais utensilios se
espalhavam pelo lado de fora: imagens de santos no forro da varanda traseira,
bacias que serviam para tomar banho penduradas na parede de um pequeno

cdmodo localizado no quintal e o proprio lote que continha algumas galinhas.

Entretanto, dentro de sua casa, ja muito se havia modificado. Era de uma
dificuldade enorme para esta senhora se lembrar da vida no antigo sitio que

habitava. Tinha que constantemente recorrer a mae (ja idosa e que quase nao se
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recordava das perguntas as quais eram feitas) ou observando atentamente todas
as pequenas partes daquela mesa. Nos corredores da casa, na medida em que ia
da varanda da frente ao fundo, era muito comum parar entre um cémodo ou outro
e incitar um esforgo de lembrar da vida que levava antes da sua mudanca. Recorria,
portanto, a um esforgo pela prépria consanguinidade, tal qual havia nas casas mais
antigas com ligacao patrimonial. Todavia, pelo carater altamente modificado de sua
casa, se tornava dificil esta ligagdo. Tentava insistentemente, por exemplo, na
observagao dos quartos que ainda possuiam algumas camas que pertenciam aos

seus pais e irmaos.

A mae, por ainda estar viva, se tornava uma importante fonte de consulta,
porém, como referido, ja ndo mais confiavel. A Unica saida era a disposig¢do da
mesa feita pelo pai e a colocacdo da cadeira da mae em frente a mesma. Mesmo
que houvesse outra cadeira em seu quintal, esta também estava virada para o

movel (e era a qual se sentava).

Figura XXVI: A mesa confeccionada pelo pai da moradora da casa 8. Na foto, se
encontram ela (em pé) e sua mae (sentada) (2017).
Fonte: acervo proprio.
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Mas era na casa da moradora da casa 9 que esta angustia se apresentava
de forma mais acentuada. Na garagem descrita acima, reunia-se todo e qualquer
tipo de utensilio. Tinha-se a bicicleta, cadeiras destinadas a mobilias de cozinhas
e salas (dignas de um catalogo de revista sobre “design de interiores”), fogao a gas,
varas de pescar e as enxadas. Estas estavam do mesmo modo que a casa do
morador da casa 7, isto €, ndo tocavam o chdo. Porém, o que mais chamava a
atengcdo eram as duas cadeiras encontradas nesta garagem, onde a moradora da
casa 9 e seu marido se sentavam para conversar. Estavam dispostas para a saida,

se inclinando ao quintal de terra localizado atras da casa.

Figura XXVII: Garagem da moradora da casa 9. Em destaque, as cadeiras
utilizadas por ela e seu marido (2017).
Fonte: acervo proprio.

Neste lote havia outra casa que ja tinha sido derrubada e que era de um
parente préximo. Ainda se tinha no chéo alguns vestigios desta demarcada com
alguns pedacgos de madeira, entre outras saliéncias no terreno e na parede do
muro. Também destoava-se um pedago de madeira no solo que se servia de

capacho. Mesmo que a casa da moradora da casa 9 nao tivesse horta alguma, sua
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referéncia estava salvaguardada. Era como se quisesse saudar tempos pretéritos
nao somente do labor, mas do modo de vida que ainda gostava de lembrar e de
resguardar no canto escuro da garagem. Assim, o capacho, para algumas casas,
servia-se como uma ponte que ligava o passado e o presente, um ordenador de

tempos e de espacos num tipo de habitagcdo que exalava o amorfo.

Talvez o proprio capacho, com esta fungdo de ponte, também se ofertasse
como uma possibilidade de fala ao eterno retorno liberado pelas energias gastas
nas atividades laborais. Isso porque todos aqueles que acessavam os grandes
quintais de terra tinham, por obrigacao, de passar por ele na volta. Era neste ato da
volta que o passado se prendia, mesmo que de uma forma um tanto imperceptivel
e levada a ser esquecida com o passar dos anos. O demiurgo ali, criado por este
simples apetrecho, estava na relacao proporcional entre a sua fungao ao chao e a
possiblidade de servir como passagem e concessao ao caipira em, ao sair do chao
trabalhado (ou outrora trabalhado), dispor os instrumentos de trabalho quase como

um troféu por vencer as agruras do tempo e da solidez com suas proprias forgas.

Resistia este capacho, auténtico ou improvisado, como uma prova de que, 0
toque ao chao, era um apelo fundamental. Poderia o caipira, com o tempo, perder
parcialmente o contato com o seu modo de vida pelo mundo do consumo:
eletrodomésticos, automovel, etc., mas ndo conseguia ser desvinculado totalmente
devido a sua referéncia ao solo, ao colocar a cabega para baixo (ao fundo, ao

pordo) quando era demandado o ato de limpar os seus pés.
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Figura XXVIII: O capacho iproisad no qintal da moradora da casa 9 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Mesmo que no interior da casa da moradora da casa 9 a relagdo com a forma
moderna de habitar estava deveras estampada (mobilia, televisdo, micro-ondas,
tevé a cabo), pouco ali permanecia. Era a varanda traseira e a garagem iluminada
por uma unica janela que detinha a fungao primordial de seu habito. Esta forca
exalada por este habito, isto €, de sentar de forma contemplativa, era o aguardo
(assim como a da moradora da casa 8) da esperancga inquebravel de uma resposta

capaz de emergir toda a carga do passado.

Isto poderia explicar a forma que apareciam alguns oratérios. Muitos nao
tinham uma relagao préxima com a religido (como alguns que tinham a imagem do
Papa, cartazes de novena confeccionados pela pardquia municipal, etc.), mas com
0 que poderiam suscitar de igualdade entre vivos e mortos. Muitas vezes, estes
oratérios nao faziam referéncias a imagens, mas sim a propria disposigédo dos

objetos nas casas, como as citadas enxadas e capachos?3°. Classificavam-se,

230 Alguns oratorios, quando pouco dispunham de imagens sagradas, ornamentavam-se com alguma coisa que
distinguia os residentes da casa, como: lista com os nomes dos mesmos ou algum objeto que os lembrassem.
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desta forma, estes residentes como dignos de um respeito que, porventura, fora
tirado em algum momento da vida e por forgas que n&o entendiam como, por
exemplo: o mundo do trabalho, o amago legislativo nacional, estadual e municipal
que, aos poucos, foram instituindo leis de taxacado e a delimitacdo de suas terras.
Isto devidamente somado com a consequente relagcdo arquitetdnico-urbanistica

moderna de adaptagao as novas maneiras de habitar.

E para tal exemplificagao, era na casa do morador da casa 7 que este tipo
de apelo era constantemente reclamado. Tanto que o oratério da casa nao se
encontrava de forma alguma numa relagao vertical, como era afeito em algumas
habitagdes como a da moradora da casa 5, onde a relagao deveras sacra (vertical)
indicava certa importancia entre seu oratério e a disposigao numa altura elevada
dos quadros sagrados espalhados nas paredes de sua casa. A horizontalidade da
relacdo homem e o “outro lado” eram feitos exatamente como se enxergava este
senhor. No liame, no limite, num igual para igual dentro de sua morada. Corpo e
alma assim se amalgamavam e eram levados a uma representacdo (res-
apresentagdo) de forma a horizontalizar a vontade humana e qui¢ca demiurgica (isto
€, na exigéncia de uma resposta no aqui e agora). Talvez, poderia ser essa a real

intencao da disposigao das cadeiras contemplativas do morador da casa 7.

Mesmo que ao fundo existisse um sofa velho para se sentar, este estava
constantemente ocupado pelos apetrechos do campo. Era na frente da casa, onde
estava o abrigo para carros (que nao dispunha) que estas cadeiras se encontravam
(de forma um tanto orgulhosa). Talvez, uma hipétese plausivel para que estas
cadeiras estivessem dispostas daquela forma (assim como as das moradoras 8 e
9), seja a que as mesmas nao s6 estavam ofertadas ao ato de contemplagéo, mas

sim ao da vigilia®®'.

Vigilia esta que remetia a uma tentativa, por mais languida que fosse, de
religar alguns lagos com a tradicdo, mas que constantemente escapavam pela casa
ja ndao mais comportar um sentido entre o imanente e o transcendente (ou
comegava a apresentar alguma excepcionalidade). Era por isso que seu oratério

era mais horizontal, porque as imagens de santos que havia em sua casa se

231 Na crenga que este senhor tinha em poder resguardar esta casa com a mesma forga que as entidades.
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espalhavam pelas janelas numa forma de se lembrar e de se proteger das agruras
do efémero e do desconhecido do mundo presente, e nao de outro que jamais havia

visto.

Figura XXIX: Cadeiras dispostas na frente da casa do morador da casa 7 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Assim sendo, o problema remetia-se mais uma vez na incapacidade de uma
totalidade. Este problema suscitava uma auséncia de conceituagao tremenda, ja
que a busca da substancialidade aparecia exatamente num patamar que
veladamente era reconhecido: no préprio homem e em seu esfor¢o. Era por isso
que as enxadas, machados e rastelos faziam toda diferenga ao morador da casa 7.
Elas faziam este senhor enxergar além daquilo que a solidez da matéria, no caso,
a terra, oferecia, e remetiam este problema da totalidade numa reflexdo importante:
na obsolescéncia de sua casa através do paulatino aposento de suas ferramentas

(e no esforgo que ele mesmo tinha que fazer para refrear este processo).

Tentava assim, com seus apetrechos, incitar sua vontade acima de uma
resisténcia e de uma solidao que queria vencer. Isto, pois, para ele, ainda na ativa

em alguns afazeres tradicionais, conseguia arrumar seu espago ao ponto de com
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eles criar uma imagem para si, para tentar transformar a sua casa em um templo,
onde a vontade do sonhador e a criacdo da deidade incitassem e servissem de
residéncia para a sua imaginagao imanente (resumidamente, na criagdo de uma
imagem de si proprio). Assim, neste processo, descobria que s6 ele poderia
confeccionar uma paisagem criada a sua semelhanca para explicar seu espaco de

convivo com si proprio e com os outros.

Assim tentava a moradora da casa 9, mas perdia o seu ponto norteador pela
propria forma de dispor e representar o capacho que ali estava em seu quintal. Nao
havia o porqué fazer ou comprar outro se ndo lhe servia mais. Talvez uma
referéncia por menor que fosse poderia incitar aquela imaginag¢ao. Na verdade, isso
indicava uma ingenuidade que, no fundo, ja sabia. Era por isso que recorria a um
tempo em que, com seu marido, poderia se sentar e relembra-los. Mas, tal qual a
sua garagem que a tudo comportava, suas lembrangas ja se embaragavam. Tanto
que as enxadas penduradas se dispunham de uma forma um tanto timida, ao fundo
do abrigo, como se a obliteragdo de sua existéncia fosse caracterizada a partir da

disposicao destas ferramentas.

Também como a moradora da casa 8 que demonstrava uma preocupagao
com este mesmo problema, vide a insisténcia em manter um movel que ja néo
servia mais para o uso cotidiano. Entretanto, o problema deste mével ndo era que
este ndo estava num bom estado de uso, mas sim que nao correspondia a um estilo
de vida que tentava (pelo consumo) alcangar, atrapalhando a centralidade da casa
enquanto um possibilitar uma fluidez maior as suas lembrangas. As pegas, uma vez
trocadas (e mesmo que estas prometessem ter a mesma correspondéncia que as

mais antigas), nao funcionavam da mesma forma.

Todavia, € compreensivel que o fardo para isso seja depositado em
utensilios de vida util limitada, se tornando uma odisseia que ja tenha, por comeco,
um término prévio ou uma fuga de um fim proeminente. Talvez, tal odisseia seja a
de “matar o tempo” a qualquer custo. Porém, ficavam estas pessoas que assim
acreditavam num “sem ch&o”, numa obsolescéncia quase que irremediavel. Isso
tudo somado ao fato de ndo poder recorrer com tanta facilidade as suas antigas
dimensdes socio-espaciais para poder buscar qualquer tipo de orientagdo. Vide o
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projeto das casas mais novas que espoliavam seus residentes de qualquer tipo de
relacdo além daquelas pré-estipuladas nos novos codigos civis.

Contudo, mesmo numa habitagdo onde a relagdo com o lote seria a de,
tecnicamente falando, considera-lo com o unico intuito de aumentar os seus
comodos (ja que a casa popular tinha no maximo uma divisdo em: uma sala de
estar, dois quartos e um banheiro), a exiguidade das finangas do recém-chegado a
zona urbana abriria brechas para certa perpetuacdo de seu modo de vivéncia.
Ficava assim, como alternativa e tarefa, a terra devoluta do quintal, unica forma de
manter a construgdo constante do tempo e o centro da matéria?®? intacto para
estabelecer uma coeréncia entre o velho e o novo. Era isso o que denunciava, por
exemplo, o capacho, pois lembrava a todos um desafio primordial: o de uma
linguagem que nao poderia se deixar vencer facilmente pelos tecnicismos
cotidianos, onde estes transformavam a horta num jardim e o lugar num espacgo

dado a um quarteirao.

Servia ele de uma passagem, onde a resposta recaia-se numa maiéutica,
porém de dificil reconhecimento por parte daqueles que ndo mais o dispunham. E,
quando assim procedido, o preco da sacralidade dos instrumentos de trabalho
cobravam firmemente. E cobrariam o qué? Aquela centralidade da matéria, a
manutengao da construgdo da coisa (a guardia da relagao paisagem, lugar e tempo)
arrumada num lugar especifico que mantinha aquela terra em seu ser. Isto é,
naquele principio de concentracdo que conservava um peso para nao ser levada
pelo tempo e que redimiria a tentativa ousada do caipira em se esquivar de quem
ele era para, entdo, tentar perdura-lo ao sal da terra.

[ll. O combate entre o local e o lugar

A nogao de espacgo para o caipira desenvolve-se num complexo sistema de
representacao topografica e toponimica. Relaciona-se, na verdade, a uma estrita
presenca da vizinhanca que participa das atividades coletivas: o bairro rural. Sua
estrutura é composta de lugares onde a concatenagéo entre espaco e tempo se da
de forma distinta: n&do ha qualquer construgdo ou caminho intermitente entre, por

exemplo, capelas e casas, que n&o contenha um significado interligado a um

232 gybstancia.
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acontecimento em especifico. E estas construgdes, por validagdo destes

acontecimentos, ganham a oportunidade de se tornar um lugar.

Essa oportunidade significa que a dotagdo sentimental (no bom uso do
termo) exprime-se no exato momento em que possa fazer parte de um habito.
Neste viés, viver no bairro rural caipira é habituar-se a algumas tarefas que
demandam um aprec¢o maior do que qualquer evento banal. Reivindicam elas uma
apropriagdo peculiar, uma atencdo maior, ja que estas tarefas oferecem uma

dignidade ou, se se preferir, uma presenca efetiva dos envolvidos.

Como exemplo, alguns ajudam no mutirdo, na constru¢cdo de casas e na
organizagéo das festas do bairro rural. Outros auxiliam com a limpeza da igreja,
onde ha também o0s que sdo responsaveis por carregar os andores dos santos e
além daqueles que se ligam estritamente as divindades do além-mundo. Enfim,
para qualquer atividade exercida no bairro, a mesma sé tem validade se
representarem algo que denote a atestagao grupal e quando conseguem abrir um

espaco de reflexdo e de acao (lugar).

Esta atestagao grupal, por vezes, faz a conexao entre esses lugares com
uma nog¢ao totalizante do espacgo. Entretanto, isso n&o significa que o desconhecido
esteja suprimido, mas sim que faz parte de um imaginario que, se ndo ingénuo (por
eventual falta de informagéo), € ao menos adaptado pela visdo do grupo no intuito
de um esclarecimento melhor. Para este esclarecimento, nada mais plausivel do
que a procura da figura mais velha, seja ela ligada consanguineamente ou ndo. A
figura de um “ancido” nunca é desligada da nogao do “saber”. Todavia, este “saber”

estabelece uma ligagdo em que nao se pode desvincular-se de uma nogéo técnica.

Esta técnica que aqui se dispde nao esta sendo designada estritamente pelo
“saber tecnoldgico” (conhecimento), como muito confundido nos dias atuais. A
questao técnica se desenrola para o caipira, e cré-se que da mesma maneira para
outros povos tradicionais, num modo de desvelamento do mundo e da utilidade
daquilo que foi esclarecido. Exprime-se pela no¢édo da validade do grupo perante
as suas agbes no espacgo e na configuragéo do lugar, ou seja, se aquilo mesmo que
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foi elucidado pode adentrar no mundo ou se tornara um objeto de diferenciagao de

um “nds” perante “eles”2%,

Ela (técnica) aqui € muito mais uma questéo de estipulagdo de regras ou de
padrdao de sociabilidade e socializacdo do que propriamente uma serventia de
alguns instrumentos laborais. Mais precisamente, o julgo técnico serve tanto para
saber das estagdes de plantio até de questdes mais sérias, como a entrada de um
membro ao bairro ou de qualquer outro tipo de inquérito que perpassa pelos

ensinamentos calcados na tradi¢ao.

Assim, este “saber-fazer” da técnica caipira ndo se dissocia da amplitude, do
alcance, do conhecimento implicito (ndo a priori, convém-se sublinhar) em que esta
serventia pode subsistir, isto €, de seu limite (de seu lugar). Isso significa que a
amplitude técnica se recai sobre alguns parametros esquecidos na
contemporaneidade: o espago, o tempo, as proprias técnicas (podendo ser a
construtiva) e a capacidade de julgamento entre aquilo em que a tradicdo explica e

0 que a mesma tem de dar lugar ao novo.

Se bem atentado, algumas linhas de pesquisas vao encarar esta discussao
como digna também de debates sobre o territorio. Porém, este territorio € encarado
neste trabalho ndo como um conjunto onde uma “forma” seria imposta, pois ja se
disponibilizaria de um conteido dado através de uma vontade unilateral?4. Este
territorio €, por esta pesquisa, entendido como um palimpsesto (CORBOZ, 2004;
SECCHI, 2012). Na verdade, o territério € visto aqui como um receptaculo dos
embates entre espago e técnica e digno de uma problematizacdo temporal
(SANTOS, 2002; 2014). Isso significa que a questao do territério como palimpsesto
nao pode ser relacionada a uma simples inquiricdo paisagistica ou estética
(CORBOZ, 2004; SANTOS, 2014). O territério, encarado como um palimpsesto,
deve ser lido como um bojo de decisdes técnicas através da reflexdo daquilo em
que um dia foi importante, o que ainda hoje é e o que se interpela constantemente

de forma desafiadora no decorrer da vida humana.

233 Vide a diferenciagéo entre o trabalho da agricultura predatéria frente ao das trocas de produtos pela
subsisténcia ou de favores. Em relagédo a primeira atividade, a segunda exige o estabelecimento de um codigo
ético como forma primordial do pagamento de uma divida moral de algum auxilio vindo dos vizinhos
(CALDEIRA, 1956).

234 \er a definigdo moderna de territdrio em Maquiavel (1999) em seu livro intitulado “O principe”.
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Mais precisamente, o carater de memdria viva de um passado transforma a
paisagem contida neste palimpsesto num instrumento importante para se rever as
etapas pretéritas ou os vestigios do passado numa perspectiva de conjunto, onde
procura valida-los ao tempo dos problemas atuais (SANTOS, 2014). Como diria
propriamente Secchi (2012, p. 119): “A verdadeira tradicdo n&o € testemunho de

um passado ja concluido, mas forga viva que anima e informa de si 0 presente”.

Assim sendo, as marcas deixadas no espaco do caipira como um pequeno
engenho, uma capela, uma antiga casa ou até de elementos como fazendas, linhas
férreas, rodovias e cidades deveriam ser lidas como uma ordenagdo nao
meramente formal (tradicionalmente falando), mas como uma disponibilidade que
€ formal, porém, digna de uma multiplicidade de interpretagdes (melhor dizendo,
das varias maneiras do caipira repensar e reordenar o0 seu ser). Somente assim é
gue seu espago consegue se tornar resistente quando na cidade, pois toda esta
capacidade de interpretagcao por si destes elementos que compdem seu territério
vivido se transforma em territdrio praticado®®. Praticar o territorio nao significa viver
sempre do mesmo modo, mas sim a criacao de uma capacidade de assimilar que
nao ha outra maneira de viver a nao ser a partir da luta constante em optar por uma
entre as multiplas escolhas que aparecem, se tornando estas decisbes, num
espaco pensado como totalitario, cada vez mais no que se denomina de

‘rugosidades”.

Convém lembrar que estas rugosidades estabelecidas entre o corpo e o
espago ndo convergem a uma inércia, e sim, no caso do caipira, realgavam uma
qualidade que lhe era fundamental: sua capacidade de locomocédo. Esta
capacidade de locomogao conseguiu transformar o caipira em um ser humano em
que, além de reconhecer a paisagem, discernia seu alcance na participacdo de um
coletivo. O que poderia unificar estes quildbmetros n&o seria um conjunto
estritamente técnico na visdo corriqueira (estradas e pontes, por exemplo), mas
uma vida que anima esta coletividade (atribuicdo de valor), principalmente, quando
o sujeito se julga participe de algumas a¢gdes em comum e quando sabe reconhecer

os diversos comportamentos que uma mesma presenga tem perante estas agoes.

235 E guxiliam na quebra paradigmatica de olha-lo como se ele fosse uma “totalidade unificada”.
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Isto, porqué o territério do caipira une sim a realidade da vida material (as
atividades que, porventura, realizam como o trabalho na roga), mas também reune
a questao da vida que anima estas atividades (como o mutirdo). A intencionalidade
que projeta a acdo é a chave-mestra para entender como um espacgo tdo grande
de um bairro rural pode guardar um senso de pertencimento (e de identificagdo
daquilo que Ihe é diferente®®) tao ferrenho. Desta forma, a questdo espacial s
ganha um “onde” quando o “‘como” remete a uma presentificacao, isto €, a

construcao do ser.

Sendo assim, a paisagem, ou o0 aspecto mais plausivel a observagao,
exprime as herancas das sucessivas relagdes entre homem e natureza. Exprime
também o conjunto de formas, melhor dizendo, de elementos naturais e artificiais
que fisicamente caracterizam ou que configuram territorialmente um espaco. Mas
este espaco, digno daquela presentificagéo, precisa de vida (SANTOS, 2002). E
por isso que o lugar se configura mesmo como um instante, um presente, uma
situacao unica, onde a validade dada pela acéo so se torna aceitavel na medida em
que os objetos que ali estdo ganham significados e que, a partir disso, séo

apreendidos simbolicamente.

Isto significa que todas as a¢gées humanas que nele (lugar) se presenteiam,
guardam sempre uma fung&o atual, ou seja, se representam sempre pelo espectro
da novidade, onde as ac¢des passadas sao solidificadas em objetos técnicos (casa,
tulha, monjolo) ou viram propriamente técnica, podendo ser resignificadas para
manterem ou estabelecerem outro modus operandi. E desta forma que o lugar é

uma sintese, porém, instantdnea e sempre renovada dos litigios de um grupo.

Assim, na observagao de algumas casas que serao descritas mais a frente,
a nogao de espaco do caipira, mesmo num lote alinhado numa quadra urbana, vai
se revelando ndo necessariamente pelos elementos que ali poderiam ser de origem
rural, mas também pelo seu carater de ainda ser possivel Ihes determinar um valor
(apropriacao) e transformar o espaco circundante, ou melhor, toda a experiéncia de
sua locomogao, num lugar. Neste viés, a imposi¢cao da utilidade se da na medida

em que os objetos ja dispostos ao uso s&do ainda portadores de agdes presentes

236 Entretanto, ndo necessariamente o excluindo.
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(significados), e estas sdo uma demonstragdo da existéncia em poténcia (pois,
presenga) de um ato que se transforma em habito que, aos poucos, vai

identificando seus limites.

Isso ndo foge, como exposto, da presengca ou da lembrangca dos
antepassados. Além do mais, isso ndo passa despercebido na nog¢ao espacial.
Assim sendo, se as herangas dignas do palimpsesto do territorio vao revelando
aquelas rugosidades como ato que fica do passado e desvelando as combinagdes
possiveis entre um tempo e um lugar dados, também elas herdam a s6cio-geografia
destes espacos, melhor dizendo, aquele “como” para se ocupar um novo “onde”.
Desta forma, como coloca Santos (2002), se a natureza do espaco € formada pelo
acumulo das acbes humanas através do tempo - mais o dinamismo e a
funcionalidade dadas pelas acbes atuais -, todas as construgdes humanas se
revelam como a unido do lugar e do presente, ou seja, um ponto no espaco digno
nao de uma classificacdo ordinaria pela simples supressdo ou curva da linha do
tempo, mas de uma constante ebulicdo dos instantes feitos pelas relagbes sociais
que evidenciam o carater (socio) geografico deste espaco.

Desta maneira, cré-se que este carater também n&o se dissocia do poder
que tem a linguagem. Isto, pois, se o desabrochar da fala & atestar a validade do
passado numa representacao simbdlica, é também descrever o que (e por quem)
se é desencadeado a validagao dos sentidos desta agao no presente. Isso significa
que se dispor a falar do lugar engloba, além das pessoas por meio das agoes
refletidas deixadas nestes, a falar sobre as diversas coisas elencadas no cotidiano
como, por exemplo: as enxadas, as hortas, as tulhas de milho, os bairros rurais, as
ruas, as quadras, a cidade e os envolvidos na devida trama. E por isso que a
reflexdo da morada caipira ndo pode ser dissociada nem da compreensao entre o
antigo estabelecimento das agdes no nucleo central do bairro rural e nem dos lagos
de vizinhanga que mantém hoje nas atividades do dia a dia na cidade.

Isto dito, pois é por este viés que o passado nao consegue ser
completamente varrido. Ainda que, no campo pratico, outras técnicas ditem uma
nova forma de produgao, a convivéncia ou os antigos padrdes societarios, quando
mantidos, filtram alguns desses impactos. Estes sdo amortecidos pelo saber dos

mais antigos ou pelo o que Santos (2002) denomina de “homens lentos”. Claro que,
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uma vez em que o éxodo rural se impde ao caipira, outras técnicas se compelem
as suas modificando antigos equilibrios e incorporando total ou parcialmente um
estilo de vida quase impossivel de se esquivar. Isto significa que o movimento local
da técnica foranea, quando se estabelece numa componente vertical, inclui o lugar
numa abrangéncia muito mais holistica do que a compreensdao do grupo pode

atingir.

Mas é a partir do debrucar-se na linguagem que o caipira se mantém ativo,
principalmente, quando se vé carente da representacdo dada pelo mundo do
consumo, constatando que muito do que n&o consegue sorver era produzido por
si. Este desconforto faz com que ele queira manter algumas praticas que acha
fundamental ndo s6 para seu sustento, mas para ainda manter um entorno vital,

isto &, redescobrir ou rememorar o que pode estar sendo perdido.

O problema € que a memoria ajuda até certo ponto. As agruras da novidade
e do movimento da “vida na cidade” ndo dao espaco para qualquer tipo de
reconstrucao dos ensinamentos passados. A necessidade de se criar uma outra via
de entendimento do novo espacgo faz com que surjam modos renovados de olhar a
prépria condigdo e de se lancar para novas experiéncias. Mas o choque da
novidade e o momento do espanto ndo excluem uma tentativa de “volta as raizes”.
Isto porqué a consciéncia, sendo a constatacdo do presente e a preocupacao de
um futuro, faz com que a memoaria teime, por vezes, a olhar para o passado. Mas
€ nesta conjungao seletiva entre passado e futuro que o caipira se torna um projeto,
um homem que tenta comandar as suas agdes no presente, tentando fazer-se
identificavel pela reflexdo de uma vida que constitui sempre um pratico inerte que

anima a sua atual paisagem?%’.

E desta forma que, quando se muda para a cidade e se vé forcado a adotar
um outro estilo de vida (e quando se defronta com um espago que nao ajudou a
criar, cuja histéria é alienada para si), sua nogéo de residéncia, sua forca em se
impor ou de procurar um sentido, aumenta (CAMUS,1999). Vide a relagdo das
casas com os vizinhos nas trocas de produtos (ovos, roupas, favores), nas feiras

onde vendem sua pequena produgao na cidade ou até quando constréi uma ordem

237 E por isso que muitos dos residentes das casas que foram estudadas buscavam este animo ao pratico inerte
através das ferramentas de trabalho dispostas dentro e fora de sua morada.
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semelhante de vivéncia dentro do mesmo lote urbano, com duas ou mais casas
préximas umas das outras onde ali mora um tio, um irm&o, os filhos ou, as vezes,

0s pais.

Assim sendo, o territério caipira, ndo se dissociando do saber do lugar, se
compde numa paisagem em que tenta encontrar uma nova representacédo e
reconstrugdo para a antiga disposicdo espago-temporal, convergindo a uma
maneira de ser que coloca em pratica a ultrapassagem aos objetos dispostos em
sua casa. Melhor dizendo, a composi¢ao paisagistica do caipira em sua casa na
cidade remete ndo s6 a alusdo do conhecimento de seu antigo lugar, mas se
predispde também a compreensao deste atual.

Esta é a busca de um “como” num novo “onde”, pois redefine, em termos
criticos, os juizos e pressupostos que precedem e orientam a indagagao pensada
estritamente racional (ARENDT, 2001). Seja esta busca em termos estritamente do
cotidiano, como na participagdo econdmica no mercado socialmente necessario
(RIBEIRO, 2014) ou habitacionais, quando decide morar proximo aos parentes na

cidade, construindo casas ao fundo da sua para os mesmos viverem.

a) A condensagao do espago

As casas que demonstram tais ordenamentos espaciais, segundo as
funcdes técnicas caipiras, sdo as dos moradores das casas 10 e 11. As moradas
destes senhores se compdem em grandes quintais em lotes urbanos. Entretanto, a
sua utilizagao nao diverge tanto das demais observadas: tinham elas o espacgo das
hortas (n&o mais encontradas), as arvores frutiferas e uma ou outra criagdo de

algum animal de pequeno porte, como galinhas (também nao mais existentes).

A localizagao das mesmas no tecido urbano nao diverge das demais, ou
seja, sua proximidade com o antigo centro da cidade se faz presente. Esta
localizagdo, como a maior parte das casas observadas, ja poderia denotar que a
cidade pouco sofreu com a vicissitude do tempo. Todavia, com a mudanca das
pessoas a estas casas, uma vez ndo mais habitando a zona rural, ja se estabelece
o maior desafio de todos: mudar de lugar significa, agora, manter alguns costumes
antigos ou substitui-los paulatinamente para novas empreitadas futuras? Assim

sendo, a casa do morador da casa 11 funcionava mais da segunda forma.
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Ela ja alcangava o mundo do consumo e o habitar moderno pelo seu préprio
interior. Nela havia uma disposigdo dos cOmodos que respeitava os codigos mais
recentes de habitagdo: um longo corredor rasgava os demais cémodos da casa
com os quartos e a cozinha ao fundo. Sua disposi¢ao no lote designava um local ja
para a varanda, que separava a cal¢ada do interior da casa e um espago que ja

aparentava estar planejado para uma garagem (e assim atualmente utilizado).

A varanda da casa do morador da casa 11, pelas observacdes feitas quando
das fotos realizadas, nao tinha por funcéo a proximidade do lar interior com a vida
exterior, isto &, ela ja discernia os modos de ser publico e privado. Nao havia, por
exemplo, como principal interesse, a vida na calgada que denotaria a participacao
dos parentes deste senhor e do proprio nos assuntos de ordem politica (ou com
alguma afiliagédo partidaria para a participacdo dos assuntos relacionados ao
municipio). Lembrando que os assuntos de ordem politica, em localidades
interioranas, sempre estavam a mao de homens considerados detentores do poder

dos meios de producéo.

Os responsaveis por isso eram geralmente donos de usinas agucareiras,
latifundiarios e grandes agricultores que se tornariam também a “voz publica” do
local e regido. Mais precisamente, estes detentores dos meios de produgado
também seriam os norteadores das relagdes sociais de produgao na localidade: isto
€, a determinacgao dos papéis trabalhistas e publicos passava primeiramente pelas
suas necessidades de manutengdo de seus privilégios politicos, ndo sobrando

espaco para debates mais democraticos sobre as necessidades dos demais.

Desta forma, estes municipios, neste bojo politico e econémico, se
delinearam quase que exclusivamente aos mandos e desmandos de algumas
familias que detinham um status consideravel nos ambitos ndo s6 municipais, mas
estaduais e, mais tarde, nacionais. A determinacédo da forca destas familias era
sentida tanto nas ordenagdes das habitagbes de sua mao de obra (como as
colonias espalhadas pelo meio rural construidas pelas usinas agucareiras) quanto,
posteriormente, pelas pequenas vilas operarias deixadas em alguns bairros destas

cidades.

Esta determinacdo formal serviria também para a delimitacdo dos papéis
sociais do ocupante. O carater de submissao destas moradias era sentido, por

exemplo, nos horarios determinados para a entrada e saida dos trabalhadores
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(onde o sinal sonoro emitido pela usina era ouvido a grandes distancias,
determinando o inicio do turno laboral), pela demarcacdo da area de lazer e
trabalho (com a construgdo de um centro de lazer ao trabalhador associado) e pela
vida publica (no caso, ndo necessariamente a do cidaddo comum, mas sim

determinado pela religido).

Desta forma, os papéis sociais estavam distribuidos: o da “familia
tradicional”, o laboral (a partir do que se entendia como concernente a cada género)
e 0 social (seguindo as condutas condignas da fungdo no trabalho). Assim, a
construcado dos papéis da comunidade, onde eram determinados a importancia da
participacado coletiva, ficava atrelado sempre a uma “racionalidade” responsavel
pelo “progresso” da regido. Ha, desta maneira, uma deturpagédo nao sé da
distribuicao dos papéis e do modo de vida das pessoas, mas sim uma desvirtuagao

do sentido destas mesmas.

A familia vira um meio de propagacao e reproducao da forga de trabalho, o
trabalho vira um meio reprodutivo de capital (totalmente sem sentido e com tarefas
cada vez mais repetitivas e enfadonhas) e a religido (que era um meio de
socializacéo pelas festas e pelos papéis da manutencao das tradigdes do bairro
rural) uma ferramenta necessaria para a construgdo e inculcagdo da nogao de
civilidade no meio urbano. Isso faz com que as sobras da individualidade dos
moradores, onde antes esta era indissociavel do reconhecimento comunitario pelas
tarefas realizadas, ganhe visibilidade somente quando possivel de consumir um

estilo de vida ja previamente estipulado.

Talvez seja esta a razdo de algumas casas observadas nao terem qualquer
relagdo em seu desenho com uma vida mais publica. Isto, pois o0 que as discerniam
enquanto casas modernas, operarias, etc., era disseminado através de uma classe
social em especial, que habilmente dividia os seus espagos do dentro e do fora
(com quem e onde se socializar) através de elementos discretos, porém
sintomaticos como, por exemplo, as varandas voltadas para a rua que muitas

dispunham.

Assim, a nogao de coletividade também era cuidadosamente selecionada. O
reconhecimento grupal passava agora pela disposicdo das posses dos habitantes

(ndo mais pelas suas fungdes indispensaveis a vida coletiva) e a diferenciagao
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entre os naturais do local com os de “fora”% (como se todos que eram “de dentro”
viessem do mesmo lugar e ndo de bairros rurais diferentes?3°) era cada vez mais
acentuada ja que, estes ultimos, pouco participavam desta vida coletiva recém-
construida e nao tinham nem a oportunidade de serem incluidos em algum

reconhecimento mais so6lido (o qual podia ser encontrado no bairro rural).

Desta maneira, o mais corriqueiro que acontecia nestas casas observadas
era a tentativa de uma reconstrugdo memorial (um tanto confusa) daquelas bases
solidificadas da nogédo espacial que se tinha no campo. Porém, tal tentativa ja
estava sendo abandonada por alguns moradores, pois paulatinamente tentavam se
incluir nos novos padrdes de sociabilidade da cidade?*?. Como exemplo, tem-se a
casa do morador da casa 11. Esta se compde num lote onde havia pelo menos
mais duas em seu grande quintal. Estas duas habitagdes eram de um irm&o e de
um parente mais proximo da familia de sua esposa. A disposicdo das mesmas
ficava a mercé dos encontros habituais com algumas constru¢dées conhecidas em

outras casas: o antigo galinheiro, algumas planta¢des e arvores frutiferas.

Estes encontros habituais respeitavam alguns habitos que, no campo, eram
dos mais comuns, como o tempo das atividades laborativas. Este era, na verdade,
0 propagador de espacgo, ou seja, o responsavel pelo sentido que este obtinha a
partir da compreensao das agdes. O que isso significa? Significa que a forma como
se dispunha o espaco do lote destas trés casas buscava se representar da mesma
maneira em que tempos atras funcionava o bairro rural. Era uma busca incessante
nao s6 de uma forma espacial, mas de uma identificagdo que ia além do interior da

casa.

238 No mais, migrantes que vinham trabalhar nas épocas de safra da usina (baianos, cearenses, piauienses,
etc.).

239 Aqui uma coisa que chama a atengdo € como os papéis da nova vida coletiva puderam subjugar as
diferentes localidades aos novos moradores da cidade que vinham do campo. A perda da nogéo das tarefas
dos bairros rurais pela extingdo dos mesmos - e pela expulsdo dos ocupantes destes lugares para o meio
urbano -, faz com que muitos ndo conseguissem mais discernir a quantidade de bairros que havia antes da
chegada da usina. Desta forma, ficariam cada vez mais comuns os relatos destas pessoas vislumbrando a
zona rural como um todo sem divisbes (como se fosse ela um conjunto de hectares onde ali, segundo esses
moradores, “s6 havia cana”) ou como algo que determinava um certo atraso de vida pela auséncia de
oportunidades ao consumo.

240 Mais precisamente, no estilo de vida propagado pelo consumo.
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Figura Xf(: Quintal do morédor da casa 11 onde se e
do irmao e do parente de sua esposa (2017).

Fonte: acervo proprio.

ncontram as antigas casas

Neste viés, a casa do morador da casa 11 poderia servir como uma tentativa
de integragao do velho e do novo para representar-se de forma mais visivel na vida
da cidade. Mais precisamente, a relagdo das habitagdes que havia em seu lote
buscando uma semelhancga (espacial) com a do bairro rural era uma tentativa de
reconstrugdo de narrativa, onde se poderia (ou se acreditaria) tentar equacionar

dois mundos distintos.

Isto, porque ao adentrar a sua habitagdo, uma primeira constatacdo de
insuficiéncia desta tentativa se identificava na disposicdo e nos objetos dos
cdmodos: muito se achava em termos de eletrodomésticos, mas pouco se
constatava um oratério ou qualquer tipo de utensilio do campo dentro ou fora da
moradia. Desta maneira, o que poderia ser levado em consideracdo para que
aquela narrativa pudesse ser colocada em pratica? Talvez mesmo a presenca dos

parentes.
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A narrativa pessoal, como muitas vezes constatado, era uma das unicas
coisas que sobrava do despedagamento da vida de outrora. Muito diferente dos
objetos modernos os quais eram facilmente substituiveis, ou seja, se quebrassem,
eram rapidamente repostos. Mas, mesmos estes, eram colocados no cuidado de
nao cairem numa obsolescéncia repentina. Era como se estes objetos assumissem,
por sua fungdo semelhante aos mais antigos confeccionados, o papel de serem os
herdeiros e novos tradutores daquela tentativa de unicidade entre a vida antiga com
a nova. Para isso, era necessario uma aprovacao. E esta deveria vir da tradicao, a
qual era dada pelo &mbito familiar ou de um ou mais compadres (vizinhos e amigos

mais “chegados”)?*'.

O problema é que as extensbes deste ambito estavam fadadas a uma
espacialidade um tanto estranha, ou seja, a urbana. A nova casa da familia ndo
repunha todas as forcas e questionamentos feitos na cidade. A unica forma que
poderia assim proceder era advinda do meio informacional como a TV e o radio. E
mesmo nestes era dificil de decifrar as respostas aqueles questionamentos devido
a quantidade e a velocidade. Precisava ele mesmo de dispor de algo mais concreto.
Assim, na casa do morador da casa 11, se |he faltava as ferramentas, antes
sobrava-lhe a proximidade com o irmao. Se faltava-lhe a horta, dispunha da reunido
em seu quintal para o conto de “causos” com este, a cunhada e os filhos.

Contudo, nesta casa, ja havia o enfraquecimento destes lagos grupais. A
idade e a falta da renovagao do discurso fazia com que muito do que ele sabia ndo
conseguisse atingir as geragdes mais novas, que também estavam ali em sua
residéncia. Isto, pois, a agédo prescindia de algo mais palatavel para ser
condensada, ou seja, para tornar-se mais apreensivel. A atribulagdo € que esta
acao havia se acelerado, se desfragmentado e sido reposta por outras fontes
externas das mais diversas: além do mundo do trabalho, ela havia sido invadida

pela fonte informacional (como a internet).

Um exemplo é a propria forma de se orientar pelo espaco além do limite
urbano. O GPS ou as estradas rurais abertas pela prépria usina (além da limitagao
da terra cultivada através de softwares que ja medem automaticamente o tamanho

do hectare por satélite) € que fazem agora a mediagdo dos caminhos aos antigos

241 A experiéncia destas pessoas, em boa parte das vezes, atestava a utilidade destes novos objetos
requerentes, fazendo-se assim a definitiva substituicdo dos mais antigos.
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e quase extintos bairros rurais os quais, alguns deles, o morador da casa 11
conhecia. Mediavam também os pequenos engenhos e as coldnias feitas pela usina
na area rural. Isso fazia com que a casa do morador da casa 11 sofresse dos

problemas dos mais diversos.

Primeiramente, a casa do irméo ja se encontrava vazia quando da pesquisa.
Abandonada, caia aos pedagos sem ao menos ter aquela ligagéo direta entre os
quintais. Ja se tinha um pequeno muro que separava a casa do irmao ha anos,
sendo questao de tempo para que a troca de sociabilidade cessasse. Além disso,
o temor de ser “vizinho de parede” de um banco fomentava ainda mais medo na
permanéncia de todos naquele local, pois esta instituicdo ja havia sido alvo de
assaltos por pelo menos, segundo morador da casa 11, duas vezes. Isto tudo
somado ao fato de se morar no centro e arcar com as despesas dos impostos de
uma casa nesta area da cidade, acarretando custos em que nem todos da casa
conseguiam compensar os Vvalores. Isso gerava desentendimentos entre os

ocupantes, quebrando aqueles lagos que antes eram solidos.

Neste viés, enquanto a agao perdia sentido, a pratica também sofria baixas.
O galinheiro havia sido extinto, vide que a compra de artigos no supermercado se
dava de forma mais corriqueira, ja que o consumo deste e demais produtos n&o
encontrava mais razdo de assim ser feito. Isto porque a facilidade com que se tinha
de comprar estes artigos compensava o esfor¢go ndo mais quisto de manter estas
criagbes que, pelas suas contas, saia mais barato a compra de ovos “ja na caixa”
do que tratar de galinhas e esperar pelos mesmos. Além disso, ja havia ele cogitado
o parcelamento do grande lote, uma vez que a vontade dos filhos do morador da
casa 11 (e dele proprio) era de se aproveitar dos valores da localidade para
construir casas de aluguel. Seu lote era tdo extenso que atravessava o quarteirdo,
fazendo frente a rua de tras, o que significava uma oportunidade enorme para a

empreitada especulativa.
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Figura XXXI: Quintl do morador da casa 11 onde é pssivel ver a estaca restante
onde indicava-se o antigo galinheiro que possuia (2017).
Fonte: acervo proprio.

Ja a casa do morador da casa 10 tinha extensbes menores em termos de
lote. Havia também uma varanda, pequena e gradeada, onde ali se encontravam
algumas plantas e cadeiras para seu descanso a tarde. Havia a esquerda uma
pequena garagem que nao era utilizada, visto que nao dispunha de automével ou
qualquer veiculo automotivo correspondente. Mas, nesta garagem, era possivel
encontrar algumas ferramentas de trabalho, antigas cabagas e, ao fundo, uma
pequena horta. As ferramentas eram das mais interessantes: uma antiga balanga,
um serrote, ferros de passar roupas a brasa, etc. O que mais prendia a atencéo era
como ele proprio, ao olhar as ferramentas penduradas, lembrava de cada detalhe
que a destacava como importante de ser, de algum modo, condecorada na parede
de sua garagem.

Havia naquele dia contado a histéria do grande serrote de cortar arvores.
Pertencia, na verdade, a um antigo amigo seu que o0 emprestara para um servico a

qual o morador da casa 10 ficou de devolver logo apés o mesmo ser findado.
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Entretanto, no dia da entrega, soube que o amigo havia falecido dias antes, nao
podendo mais devolver a ferramenta em maos como prometido. Assim, numa forma
de lembrar do amigo, o serrote figurava como um enredo das agruras do trabalho
que iam além da dureza do solo e do sol, sendo direcionado este enredo através
da memdria em que o tempo do trabalho recordava-o do tempo da vida. Mais
precisamente, o serrote ali abria a eventualidade de pensar ndo s6 numa unica
possibilidade de intepretagao (a sua fungao), mas de outras mais inquietantes como
a contingéncia da morte, ja que o utensilio nunca mais havia sido utilizado desde

que seu amigo falecera.

Figura XXXII: Antigo serrote do amigo do morador da casa 10 pendurado em sua
garagem (2017).
Fonte: acervo proprio.

Das cabacas, uma outra curiosidade. O morador da casa 10 havia trabalhado
ha anos atras na usina que se encontra na cidade. Dos muitos trabalhos que havia
feito nesta industria, um deles havia sido realizada por mais tempo: a de torneiro

mecanico. Mexer com aquelas maquinas tinha lhe dado a oportunidade de se tornar
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um eximio operario deste ramo. Todavia, apdés sua aposentadoria, nunca mais

havia exercido qualquer atividade naquelas maquinas as quais tinha trabalhado.

Porém, o morador da casa 10 ja contava que tinha certas habilidades na
confec¢cdo de materiais mais artesanais, visto que nunca teve dificuldade alguma
de manejar aquelas maquinas para exercer seu oficio na industria. Isto porque
sempre gostou de abrir alguns buracos em cabagas secas para utiliza-las como
comedouros para passaros. Nao que os prendia dentro da cabaga, mas sim que a
abertura feita nelas era do tamanho ideal para colocar querela ou alpiste para os

mesmos se alimentarem (ndo havia qualquer gaiola com passaros em sua casa).

Figura XIII: Pequena cabacga confeccionada pelo morador da casa 10 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Isto tanto na frente da casa, quanto ao fundo da mesma. Ali pelo fundo, uma
outra singularidade. Havia dois cémodos, um adjunto da nave principal e outro
separado por um caminho retilineo de cimento de pouco mais de meio metro de
largura. Este cémodo adjunto tinha escondido, entre as tantas ferramentas que
dispunha, um forno a lenha, ja ndo mais utilizado, porém resistente na penumbra

desta antiga cozinha que, hoje, era um tipo de dispensa.
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Figura XXXIV: Forno a lenha do morador da casa 10 (2017).
Fonte: acervo proprio.

A frente desta dispensa, havia uma cadeira disposta voltada ao quintal do
fundo. Esta era uma das que se podia encontrar dentro e fora de sua habitacdo. Ao
lado de fora, num caminho parcialmente concretado, haviam duas pequenas
extensdes de terra onde se encontrava os pés de mamao, ervas medicinais,
algumas plantas e pés de arruda. Havia também uma construgdo de madeira onde,

em tempos de antigamente, 0 morador da casa 10 criava galinhas.
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Figura XXXV: Antigo galinheiro do morador da casa 10 (2017).
Fonte: acervo proprio.

Isso indica que seu quintal era de terra antes mesmo de ser cimentado,
sobrando sé aqueles cantos de terra entrecortado pelo cimento que levava a uma
outra casa ao fundo, de apenas um cémodo. Naquela, habitava seu irméao. A nocao
de espaco entre ele e o irmao se dava exatamente pelas trocas de conversas que
envolviam as atividades do quintal. O cuidado das plantas e da antiga criacéo se
intermediava pelos dois, mantendo assim os lagos memoriais mais vivos do que na

casa do morador da casa 11.



274

N

Figura XXXVI: A casa do irmao do morador da casa 10 localizada em seu préprio
quintal (2017).
Fonte: acervo proprio.

O mais interessante é que as ferramentas utilizadas para o trato laboral do
quintal entre os dois se localizavam na dispensa onde fica o forno a lenha, e ndo
aquelas da garagem. Tanto que havia uma abertura traseira com uma porta onde
ambos transitavam para se disporem das mesmas quando assim necessitavam.
Isso acarretava encontros, principalmente, na cozinha, aberta ao fundo e na lateral.
Com o tempo, e com a escassez do trabalho, ja que o galinheiro e as plantagdes
nao eram mais cuidados pelos integrantes mais novos, a porta havia se fechado de
forma quase definitiva, com uma cémoda de aco barrando a saida. Ja a entrada

fora obstruida por uma grande escada.

Contudo, os encontros ainda ficavam garantidos, seja numa ou outra
cantoria que poderia ser realizada (na época, o morador da casa 10 comegava a
ter problemas consideraveis devido a sua catarata, nao utilizando com frequéncia
0 seu violdo) e, principalmente, por aquelas cadeiras dispostas fora da casa. Isto

também se dava em seu interior, visto a quantidade de utensilios de trabalho que
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se espalhavam pela casa. Havia ali lampides, cadeados, chaves, pildes, ferros a
brasa, moedores de café e outros pilées menores que o mesmo confeccionou ou

guardou que o remetia as suas habilidades de torneiro mecanico.

Era interessante a quantidade que havia desses objetos em sua habitagéo
que prescindiam desta habilidade. Este devaneio, onde uma concavidade ou um
buraco se apresentava, parecia se revelar numa necessidade de constru¢gao de um
abrigo, uma forma de contencao e de uma nova busca de sentido que se perdera
ou se desvirtuara pelo trabalho repetitivo da usina. Isto, pois, estes utensilios
ficavam sempre no alto de alguma prateleira na sala ou entre as demais
ferramentas dispostas. Esta necessidade de abrigo, porém, ndo era uma caréncia
amedrontada, mas sim de um timido recomeco, ou melhor, de uma revitalizacéo da
técnica que o morador da casa 10 dispunha. Era uma primordialidade de se retomar
um tipo de trabalho que juntava ndo s6 as necessidades de producdo e de
construgédo do objeto, mas de sentido que tentava reconstruir uma certa reflexao.
Pode-se explicar esta situagdo com um exemplo constatado pelo proprio

pesquisador.

Quando se adentrava a casa destes senhores (mais sensivel na do morador
da casa 10, obviamente), o olhar mais atento do pesquisador conseguia identificar
o material construtivo destas mesmas. Conseguia estipular pelos utensilios ou pelo
tipo de construcado que envolvia a moradia - e consultando os mapas da prefeitura
e vendo quando o bairro onde estas mesmas estavam foram construidos —, uma

base para se saber a idade destas habitagdes.

Contudo, este calculo nada explicava sobre a verdadeira temporalidade da
morada. Esta temporalidade nao se resumia no tempo dos materiais construtivos,
e sim se plasmava na validade (em termos de importancia) que a casa podia suprir
as angustias do morador. Desta maneira, ndo era fornecido, por intermédio do
calculo, uma compreensao servida ao deleite de um tempo em que a mesma havia
sido efetivamente construida. Isto posto porqué esta compreensido pedia uma
resisténcia, uma pausa silenciosa. Esta resisténcia ndo era um ato dos mais
externalizadores, mas um convite intimista, mais quieto, que chamava quem o

observasse para conhecé-lo nos minimos detalhes.

Como exemplo para isso, dispunha-se a forma de enredo com que as

ferramentas do morador da casa 10 se encontravam, que ditavam as regras de uma
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vida contada muito além do seu oficio na agroindustria. Também assim procedia
estas cadeiras deixadas em sua casa para se sentar e conversar com 0 irmao e
com as visitas, além da prépria casa deste parente. Isto, pois estes objetos
funcionavam como uma abertura, uma estancia onde o pensamento nao se perdia
em meio a velocidade da obsolescéncia contemporanea, diferentemente da casa
do morador da casa 11, onde pouco se tinha estas cadeiras, as ferramentas e a

troca de saberes de qualquer tipo.

Deve ser por isso que a casa do morador da casa 11 obtinha muito mais
utensilios modernos do que a casa do morador da casa 10. Seu enredo, aquela
linguagem necessaria, havia se esvaido, ndo sobrando pistas para um encaixe ou
um espacgo que pudesse ter alguma importancia nas decisdes atuais. Alias, elas ja
haviam sido tomadas. O ato de ndo mais dispor de suas ferramentas, da reforma
de sua casa e do esvaziamento paulatino das outras habitacdes localizadas em seu
quintal ja demonstravam o que acontece quando um saber-fazer cai no
esquecimento: ndo importa para onde e para o qué olhar, a busca do porvir sé faria
alguma diferengca se 0 mesmo viesse o mais rapido possivel, pois agora o ato de

esquecer € a valvula de escape de um futuro ndo mais evitavel.

IV. A desmaterializagdo do mundo simbdlico e o problema da obsolescéncia

contemporanea

E-nos muito constrangedor em dias atuais ndo mais saber como se poderiam
rearticular quaisquer associagdes humanas, pois o homem nunca foi um ser que
conseguiu viver totalmente sozinho. Todavia, ao que tudo indica, esta capacidade
humana para o convivio fora obliterada de tal forma que houve o esquecimento, por
parte do ser contemporaneo, em considerar a coletividade como um momento
existencial ndo sé do grupo, mas dele proprio. Entretanto, o que €& esta
coletividade?

Primeiramente, esta coletividade, quando banalizada pelas técnicas de
marketing, classificam os seres humanos conforme possibilidades de consumo (tal
qual um ranking). Esta possibilidade instancia-se na capacidade de saciar desejos
cada vez mais diversos, seja os materiais: carro, casa, aparelhos eletrénicos; ou os

imateriais: beleza, sucesso, etc. Ndo € a principal intencdo elencar todos os
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elementos disponiveis na contemporaneidade voltados a saciar estes desejos, mas
quer se alertar que houveram modificagbes importantes no campo cognitivo

humano que prescindem de um cuidado maior.

Este campo € o principal encarregado pela compreensao espago-temporal
do homem. Quando da evolugdo do ambito tecnolégico (e do mundo virtual), a
corporeidade humana fora posta em jogo pela interminavel odisseia de eventos
dispostos por este mundo. Umas das grandes consequéncias fora a compressao
espacgo-temporal em uma unica fungao: a de se conectar (pensada como a forma
mais moderna de associag&o). Entre as diversas problematizagdes deste ato, uma
delas chama a atengdo para a exposi¢cdo que se segue: todos os componentes
tecnolégicos introduziram uma nova mentalidade técnica para o ser humano, um
novo tipo de comportamento perante os demais e 0 mundo, isto €, a criacdo de um
tipo de “sistema” independente das reagdes humanas (RIBEIRO, 2014; SANTOS,
2014).

Este sistema entraria no rol das especificidades intencionais, isto &, na
criacao de sentidos, de significados e de percepgdes. Assim, este decidiria todas
as atitudes tomadas pelos seres humanos em qualquer parte do globo e a qualquer
hora. Esta nova interconexao de seres (Gestell para Heidegger (1953; 2007) que,
em alemao, significa “armacgao” no sentido de possibilitar aqueles uma unica forma
de compartilhamento de experiéncias e visto de forma nefasta por ele) possibilitaria
a criagao de um mundo onde a escala de impulsos deste processo, conjuntamente
com a criagdo de coisas, atingiria de forma planetaria e instantadnea a todos
(RIBEIRO, 2014).

Isto abriria grandes possibilidades de comunicagao para o homem, no intuito
desta interconexdo gerar uma troca de experiéncias a tal modo que as mesmas
nunca se perdessem no tempo, ou melhor, se dispusessem para sempre
registradas numa “consciéncia maquinica”’. Para isto, a desmaterializacdo do
homem fora requerida (BAUMAN, 2005). Seu tempo e seu espago se
amalgamariam num unico feixe eletromagnético, onde a vida sem o empecilho do
corpo “que encontra obstaculos na realidade” seria oferecida como uma conquista

das mais almejadas pelo projeto técnico atual.
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Entretanto, a reorganizagdo da realidade material por estas novas
modalidades tecnologicas acarretariam problemas dos mais catastréficos: ao invés
das trocas de experiéncias, esta seria condicionada a uma unica instigagdo sem
acepcao, sem espaco e sem tempo, onde a humanizacido do homem passa a ser
considerada primeiro por meio dos objetos criados por esta consciéncia para
depois, e com muita sorte, considera-lo, se tornando este o meio técnico
contemporaneo (SANTOS, 2008).

Na verdade, a humanizagdo contemporanea do homem neste processo
sofreu baixas contundentes apés o mundo do trabalho ser invadido pelo espectro
de novas “maquinas que criam maquinas” (DECCA, 2004). Isso significa que o
processo produtivo se tornou independente da propria forca humana, visando a
confec¢cdo de artigos estritamente para a sua utilizagdo banal sem quaisquer
relacbes perduraveis. Isto se da tanto na sua validade (onde os produtos teriam
uma obsolescéncia tdo consideravel que promoveriam todos os tipos de
empecilhos, como o0 ambiental) quanto no campo simbdlico, vide a incapacidade do
homem em construir alguma relagdo com o objeto disposto em sua presencga ja
que, primeiramente, nao fora ele quem o criou e, além do mais, a referida reducao

gradativa de sua utilidade poria em xeque a construgdo deste campo cognitivo.

Desta forma, o processo de producédo de qualquer coisa poderia ser levado
a enésima poténcia em termos de quantidade sem ao menos considerar-se que,
nesta mesma obliquidade, sua existéncia no mundo humano ndao mais teria
qualquer sentido. Neste viés, produgao e construgao ja estariam, no ato da criagéo,
irremediavelmente separadas (HEIDEGGER, 1954). Neste viés, haveria a criagao
de algumas “formas afetivas” (estimuladas através daquele sistema) muito
peculiares entre sujeito e objeto, onde a banalizagcéo da criagao, isto €, a falta de
compreensdo do porqué se criar alguma coisa revelaria um contraponto
inquietante, o qual se encontra na confiangca desmedida ao meio tecnoldgico
(GIDDENS, 1991).

Contudo, a construgédo de coisas no mundo humano sempre se interligou a
alguma intengdo muito maior do que propriamente ao seu valor de troca (MARX,
1984). A intencionalidade de um objeto neste mundo, dando-nos a licenga poética,

sempre se relacionou a uma conformacdo simbodlica onde a coisa, ao ser
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construida, representaria um processo que ja havia sido descoberto e determinado
pela agdo. Um exemplo € a construgdo das igrejas medievais que reservava
finalidades e intepretagdes multiplas dadas pelo sentido da acado do préprio ato de
construir, onde a nogao deste, nestes templos, sempre foi balizada por algum
enredo encontrado no imaginario coletivo?*?. Este imaginario, que poderia ser
denominado de “memoria” e ativado pela linguagem (que seria uma simbolizag&o
constante da agdo antes mesmo que elas se materializassem), conseguia a proeza
de englobar pessoas, paisagem, lugar e o proprio enredo que criava, sendo

responsavel por revelar o tempo proprio de cada pedra erigida.

Desta forma, a produgéo destas igrejas ndo correspondia somente aos cultos
ecuménicos, pois em seu amago construtivo guardava a potencialidade de ganhar
outras finalidades conforme a qualidade dos acontecimentos do cotidiano, isto €,
na capacidade de apropriacdo destas qualidades pelo homem enquanto habitat,
mais precisamente, na sua competéncia de estanciar (ato este designado pela
construgao do lugar e da morada) os instantes (o tempo) nas suas circunstancias
(o espago enquanto técnica, melhor dizendo, o lugar do sentido da agao). Mas,

como? Através da conformagao simbdlica.

Isto, pois o imaginario coletivo, ou melhor, a aptiddo em abrir o que
HEIDEGGER (1977) chama de “fendas”, necessitava de um comportamento do
homem, o qual se pautava exclusivamente pela criacdo de uma realidade
designada por entidades como a de Deus (no caso da igreja medieval) ou dos
deuses (no caso de um templo da antiguidade). Logicamente que n&o esta
incitando-se uma “cristianizacao forcada” para a compreensao deste sentido, mas
sim esta sendo alentado que o processo do construir e o fabrico de coisas no mundo
humano se conectavam estritamente a uma “entidade” (traduzindo, se interligava
ao campo da intencionalidade) que, mesmo podendo aquele Deus existir ou ndo,

intervinha fortemente na presentificagdo do sujeito no mundo.

E por isso que se faz aqui esta breve exposicdo da técnica contemporanea,

pois € neste campo que ela atua: na intencionalidade, no sentido, no modo de

242 Como exemplo, estas mesmas igrejas, em tempos de guerra, se transformavam em hospital ou em centro
civico com a reunido das instancias publicas e da populagdo. Demorando anos para serem construidas, as
geragdes vindouras assumiam o compromisso em erigi-las e dar um sentido atualizado para a sua finalizagédo
(SECCHI, 2012).
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presentificacdo do homem, se preferir, naquela conformagao simbdlica. Quando ai
atua, a simbdlica se esvazia, ndo sobrando qualquer intengdo que venha revelar
algum trago humano, mas uma vazia imagem dada por impulsos teleguiados a
serem constantemente saciados. Neste viés, a satisfacdo desta imagem se da pelo
consumo desenfreado, onde o desmantelamento do ato produzir/construir gera
uma operagao no interior do consciente humano em que se almeja a obtengao
daquela imagem da coisa criada?*3, ou melhor, uma forma de consumo (por minima
que seja) deste “produto”, onde o “eu” é impelido de tal forma que sua existéncia
tenha que ser dada através do reconhecimento (ou da aceitagdo esquizofrénica)

em consegui-la.

Assim sendo, esta aceitacdo se estende perante um simples frasco de
perfume ou até de algum espaco na cidade, onde a imagem fomentada pelo novo
mundo do “espetaculo urbano” (o marketing turistico) tenta reestabelecer por si s6
a participagado democratica do sujeito. Alias, sujeito este que deixa de ser o “sujeito
pleno de direitos” para se tornar o “ator”, o “protagonista” do novo palco em que se
converteu o “teatro da vida urbana” (RIBEIRO, 2014; SENNETT, 1998).

Nada mais 6bvio em chegar a conclusdo de que a cidade e suas obras
(casas, edificios, ruas, parques, etc.) também perderam o seu significado, pois ja
ndo conseguem simbolizar coisa alguma devido a um desenraizamento ou
descomprometimento com seu sentido dado através do novo meio técnico-
cientifico-informacional. Comprometendo a liberdade humana, coloca-se em seu
lugar uma suposta “liberdade individual” que, contemporaneamente, propdem criar
aquele sentido por si mesma (SANTOS, 2008). Melhor dizendo, a prépria cidade,
que era uma obra, ndo consegue participar do imaginario coletivo devido ao seu
‘peso excessivo”, fomentando-se a criacdo de um novo imperativo que
exclusivamente extrai dela algum signo que possa ser minimamente consumivel,
sacrificando-se (e muito) para adentrar no rol das “produgdes tecnicamente

qualificadas”.

243 Lembrando que este produto ndo se encontra somente no campo das imagens, pois ele também é real,
visto que a obtencao desta imagem se da pela satisfagdo da mesma em forma de mercadoria. Isso incita tanto
a criagdo de lojas de grifes que trabalham de forma exclusiva com marcas reconhecidas, no fomento de
estratégias para obtengao de crediario ou empréstimos para adquiri-la através do setor terciario ou até de forma
mais “inclusiva” e rapida pelo viés informal com o comércio ambulante de camelés (RIBEIRO, 2014).
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E a partir disso que se tem, através do uso abusivo destes signos (por
intermédio da pasteurizagdo da informagao), a mercantilizagdo das construcdes e
da vida urbana em forma de produtos, numa ininterrupta quantidade de ofertas
pululando a todo o momento nas telas de celulares ou do computador, fomentando
desejos e promessas ao homem de ser diferente e de se destacar (distanciar)
perante os demais (ja que, “infelizmente”, sua prépria identidade de “protagonista”
¢é possivel de ser encontrada em “qualquer prateleira”)?*4. Assim, toda esta atitude
€ capaz de criar um mundo e uma outra nogao de “coletividade”, onde a sociedade
e a economia contemporanea se fundam sobre a ciéncia gragas ao uso competitivo
do conhecimento, da inovagao tecnolégica e da informagdo dos processos
produtivos e financeiros, desorganizando os direitos do cidadao nos ambitos mais
diversos como os de servicos, da propria informacdo, da saude, do lazer e,
principalmente, o politico (ARENDT, 2001; RIBEIRO, 2014).

Todavia, esta coletividade, que € uma das capacidades humanas em
conseguir criar alguma realidade para si, ainda carece da materialidade para se
constituir, mesmo que esta nao falte em termos de quantidade no mundo de hoje,
visto a calamidade de muitos aterros sanitarios nas cidades brasileiras. Realidade
esta que necessita de algum lugar para, de fato, conseguir conceder algum sentido

a vida humana. E esta, consequentemente, precisa da experiéncia para se efetivar.

Nao ha duvidas de que quaisquer agdes do homem propiciam a ele uma
oportunidade de buscar respostas no desconhecido. E para isso que a experiéncia
se dispbe: arriscar, ir ao inexplorado, porém, também ela necessita, para se
concretizar no mundo humano, reconhecer e representar. Esta capacidade de
reconhecimento e representagcdo gera um trabalho ao pensamento humano, uma
construgcdo, melhor, uma perduragdo com aquilo que se conhece e sua
consequente familiarizagdo. Nesta capacidade de familiarizagdo habita o sentido

do ser-ai-no-mundo (Dasein), ou seja, 0 seu acontecimento-apropriativo (Ereigns).

Na verdade, sempre o pensamento humano gera uma disposicao reflexiva
que insistentemente cria um mundo (BACHELARD, 1978; MERLEAU-PONTY,

244 \Vide o fendmeno dos condominios fechados e das novas cidades que estdo sendo incentivadas nos
entroncamentos de grandes estradas, interligando-se essas zonas mais afastadas do centro ou do limite
municipal através do veiculo individual ou da nova capacidade de consumo da mercadoria através da internet
(MARANDOLA JUNIOR, 2008).
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2011). Sem esta capacidade de se presentificar e se dispor, sem a idoneidade do
ser-para-si a partir do comportamento, nada no mundo humano pode ser concebido
pela experiéncia (nem o ser humano e nem o mundo). Isto, pois a capacidade de
presentificacdo dada através da experiéncia humana é a responsavel pela vitoria
sobre o esquecimento. Ela (presentificagdo) se torna, pouco a pouco, a capacidade
de simbolizagdo imprescindivel que renova, a cada vez acionada, os atos humanos

perante aquilo que foi conhecido.

Talvez, este esquecimento possa estar vinculado a atual dificuldade em
considerar a importéncia da presenga (e da experiéncia), seja no tempo ou no
espaco, devido a conquista atual da desmaterializagdo do corpo, ou seja, da
“vitoria” sobre todas as distancias que coloca homens e coisas numa proximidade
tal que a sua mera “disponibilidade” cré conceder-lhe mais rapidamente um
“sentido” a si e a seu mundo (HEIDEGGER, 1984, 2007).

Neste viés, para os homens contemporaneos, este “sentido” fora ndo so6
necessariamente obliterado, mas sim multiplicado e sobreposto numa
simultaneidade nunca vista antes na histéria. Isso significa que o mundo real nédo
fora excluido, mas soterrado por outro em que todos, ao mesmo tempo, tenham
que dar conta dos empecilhos que surgem de cada um deles (MATOS, 2007).
Assim, este esquecimento por parte do homem contemporaneo pode ser aliado a
banalizagao entre proximidade e distancia (entre tempo e espaco), ou melhor, com
a criacdo de mundos artificiais no mundo real que “negam” a materialidade, visto a
capacidade tecnoldgica que os meios de comunicagdo alcangaram (SANTOS,
2008).

Se bem atentado, estas ferramentas tecnoldgicas ndo sdo exatamente um
objeto a mercé humana. Elas, na verdade, propdem a construgdo de uma realidade
afirmativa por si mesma e arregimentam poderes para dispor uma realidade
(alguma concretude ao que oferecem) que, contudo e de fato, ndo existe. Mais
precisamente, a capacidade dos meios de comunicacdo pode nao subsistir no
campo objetual, mas o busca, atuando na invengédo de um simulacro onde se criam
outras “verdades” em que, paradoxalmente, eliminam o lugar e a temporalidade.

Porém, procuram atualiza-los ininterruptamente para camuflar este paradoxo em
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sua “simultaneidade espaco-temporal”, onde tudo pode ser pleiteado por todos a

qualquer momento?.

Assim sendo, as ferramentas, os caminhos, enfim, toda e qualquer
possibilidade ou conhecimento emitido pela experiéncia humana sobre como fazer
perdurar relacbes das mais diversas que envolvam um “punhado de individuos”
perde-se facilmente, pois seu tempo n&o consegue encontrar um espago onde
possa permanecer, pois outro mundo fora criado para isso. Desta forma, a vida em
mutua cooperagdo vai se tornando uma acronia entre agdo e espaco,
transformando este espago numa incégnita em tempos de desmateriliazagdo do ser
humano (vide as estratégias para este fim encontradas no mundo cibernético)
(MATOS, 2007). A cooperacéao que parecia tao definida e de certa forma natural, a
partir desta acronia, se torna uma atopia, isto €, perde o sentido da perduracao e
da reflexdo (RIBEIRO, 2014).

E daqui que, mais precisamente, outras questdes vdo surgindo e se
concentrando especificamente no problema da materialidade como, por exemplo:
por que construir algo perduravel (e isto inclui a construgdo constante e lenta dos
sentidos e da identidade) se o préprio ato de construir, quando acelerado e alojado
no simples ato da producgéo, ja da conta do que realmente importa, isto €, da

finalizacdo da coisa em si?46?

Pode-se verificar que o problema da materialidade envolve também o do
corpo humano, pois a presenga do mesmo € a constante inquietacdo da vida
contemporanea. Se for permitido um adendo, parece que o problema mesmo € o
lugar desta presenga corporea. Esta fora desconsiderada de tal forma que muitos
dos campos que se dispuseram a estuda-la, mais precisamente de arregimentar
uma explicacdo em como se concretizava a vida coletiva através dela, falharam em
suas proprias conceptualizagcbes exatamente no momento de se conceituar a sua

experiéncia em seus métodos analiticos.

E bem sabido que esquematizacdes nas ciéncias humanas (e das mais

diversas areas) tentaram explicar esta experiéncia num “espago” através de

245 Fendbmeno conhecido também por gentrificagdo.
246 Assim pensado, por exemplo, os problemas concernentes a habitagao.



284

nomenclaturas como: fatos sociais, classe social, leis, costumes, posse,
propriedade, planejamento urbano, entre outras formas de representagdo da vida
coletiva que o ser humano forjou para si no intuito de dar algum sentido a vida em
grupo. Mas, todas elas, de alguma forma, n&o conseguiram atingir a densidade do
que pode ser chamado de “lugar da agao”. Toda agdo humana, independente da
sua aplicacdo (seja sagrada ou profana), requisita uma qualidade, uma “urbs?#””
para ser realizada. No campo da ac¢ao, nada adianta se esta qualidade nao for
ressaltada, pois se a reiteragdo e a repetigdo desguarnecida servissem
simplesmente como experiéncia, coisa alguma poderia existir neste ambito (a ndo

ser um pobre souvenir).

Assim, a construcdo qualitativa do mundo humano requer sempre uma
abertura, um porvir, um meio democratico onde a linguagem e a memaria consigam
fazer com que os acontecimentos do passado, por exemplo, se tornem base de um
aprendizado para os demais, e ndo uma reiteracdo do que ja existe (como uma
misera pega de museu). Esta qualidade de mundo (mundus) é que fomenta a
construgao dos lugares, ou seja, as apropriagoes destas diversas aberturas € que
permitem que a reflexdo constante entre passado, presente e futuro ganhem
sempre uma renovagao, garantindo que a tradicdo de um grupo nao se transforme

em letra morta.

Desta maneira, esta renovagao, por um lado, nunca gera uma satisfagcao
plena no campo dos desejos humanos. Isto porqué a satisfagdo sempre pode ser
levada ao término das angustias, dos problemas, isto é, leva a considerar que a
mesma seja um simples desejo, podendo ser resolvida da maneira mais simples
possivel. Contudo, é a insatisfacdo ou as duvidas e questionamentos constantes
no pensamento humano que conseguem construir lugares, pois sdo estes os
responsaveis por aquele peso da presenca e da materialidade rude que impele o
homem a produzir o ato da conformacao, isto €, uma interconexao por coisas que,
quando construidas, permitem a aniquilagao do “equiforme sem distancia” (aquilo
que n&o se encontra em nenhum lugar e que nao consegue marcar o tempo, pois

nem o corpo esta presente, sendo constantemente esquecido).

247 Uma relagéo qualitativa entre os papéis do sujeito politico, seu espago e o tempo das mesmas serem
confeccionadas e debatidas pelos demais participes.
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Lembrando que, se hoje o esquecimento esta banalizado num holograma de
possibilidades de conexdo sem sentido (isto €, sem levar em conta a qualidade da
presenca e da experiéncia), ha um outro que se da pelo ato de encobrir?*8, ou seja,
o de “lancar um véu” ao acontecido para, a partir da presentificacao, pela memoria,
desencobri-lo através da linguagem do dizer e do falar (Legein) que revelaria uma
contemplacado (quietude) de uma razdo universal ordenadora de todas as coisas
particulares e transitorias (Logos); onde se poderia pensar e apresentar o que
recolhe a si e as outras coisas (Legein); sendo passivel de revelar o lugar do pouso
(Lekhos); pouso este que ndo se fecha, mas estende-se em seu recolhimento?#® —
aqui trazendo a agao para o lugar, protegendo-a e cultivando-a em si mesmo,
abrindo regides que as deixam estendidas diante (Legesthai); e que institui a
possibilidade de abertura de uma fenda através da compreensao da fala do ser-ai

(Locus) 250,

Toda esta relagdo com a palavra linguagem ja poderia ser encontrada nos
primeiros fildsofos que tentavam estabelecer um "principio”, um ponto em comum
da origem e da composi¢céo do universo, recorrendo para isso a natureza (physis),
seja ela a agua, a terra, o fogo ou o ar. Aqui, procuravam nao s6 aquele elemento
que deveria estar presente em todos os momentos da existéncia e de todas as
coisas do mundo (arché)?®', mas sim que, através dele, uma realidade fundamental
poderia suscitar uma experiéncia possivel para as muitas géneses que o mundo
humano contempla.

Assim, aqui surge uma questao dada através da linguagem e da experiéncia
por intermédio da contemplacgao (a estupefagédo perante estas géneses): uma vez
que a agao se move ao campo contemplativo, seria também o repouso (o ato, por
exemplo, de se sentar numa cadeira) uma maneira de néo se aconchegar no sem
distancia, isto €, um dos varios momentos da presentificagdo que consegue

contemplar o sentido da obra?

248 No sentido original, um “passo atras ao fenémeno” e sua reducgéo a experiéncia vivida e ndo simplesmente
classificada pelo campo légico (DARTIGUES, 2008; HUSSERL, 1996).

249 As coisas do mundo.

250 Experiéncia (ou o que Heidegger denomina de obras de arte).

251 Raiz etimoldgica da palavra “arquitetura”.
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a) Cadeiras da contemplagao

Nas casas observadas, além de algumas mais conferidas no trabalho de
campo, uma das mais frequentes disposicoes materiais que demandavam certa
presenca dos residentes eram as cadeiras encontradas em alguns lugares da
moradia: na frente, onde havia a varanda, em locais de passagem da casa, nas
saidas do quintal ou em algum cédmodo que poderia oferecer uma passagem ao
exterior (sempre encostadas na parede). Se bem observado, nada chama a
atencao. Eram em parcos numeros, dispostas geralmente em unidades (revelando
0 quanto havia de pessoas que frequentavam a habitagao) e, quando haviam duas
ou mais, postavam-se de forma semicircular. Além disso, pouco ornavam com o
conjunto onde estavam e ndo dispunham de um uso corriqueiro, a ndo ser em

momentos de descanso ou de refeigoes.

Figura XXXVII: Uma das cadeiras dispostas na morada do morador da casa 1
(2017).
Fonte: acervo proprio.

Entretanto, os momentos de “descanso” dos residentes poderia revelar o

motivo destas cadeiras chamarem tanto a ateng¢ao: todas elas pareciam cadenciar
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o tempo do “ndo conhecido”. Ndo que as pessoas que moravam nesta casa
vivessem confinadas, mas sim que o receptaculo do habitat captado por elas
parecia muito mais evidente quando do ato do repouso. Esta era uma diferenca
latente de quem observava estas casas de fora. Confeccionadas como “habitacdo”
para projetos de casa propria ou para serem residéncias operarias, haviam uma

funcao diferente do que a elas fora projetado.

Das ja mencionadas hortas e criagbes de animais, a técnica caipira parecia
tentar obstruir o caminho das formas impositivas de se construir uma casa. Isto,
pois as reunides religiosas, somadas a algumas tradigbes ndo esquecidas como as
receitas culinarias, a confecgdo de remeédios caseiros, as ligagbes de compadrio
dos antigos bairros e dos novos lagos de vizinhanga feitos, faziam com que sua
imagem se singularizasse. Essa singularizacéo era justamente uma relagédo entre
utensilios, a presentificacdo dos residentes (e dos nao presentes) e uma
abrangéncia e aprofundamento da situagdo que concatenava, ou melhor, fornecia
uma revivificagao de algumas situagdées que demonstravam a importancia de cada

um dentro e fora da casa.

Assim, as cadeiras observadas nunca se ofereciam numa proximidade
“‘utensilial”, elas se ofertavam a um convite. Era um “mergulho” em algumas
situagdes da vida cotidiana que pouco foram levados em conta nos projetos de suas
residéncias. Em primeiro lugar, vide a coexisténcia de apetrechos do campo com
0s mais modernos adquiridos pelo consumo na cidade. Logicamente que havia uma
certa suplantagdo de um ao outro, mas a forma em que se guardava ou se dispunha
de utensilios vistos como “velhos”, ainda demonstrava a tentativa de balizar
diversos tipos de vivéncias ou a tentativa da forca do passado n&o se “desmanchar

no ar’.
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Figura XXXVIII: Cadeira encontrada na morada do morador da casa 10 (2017).
Fonte: acervo proprio.

E sabido que estas habitagdes (enquanto no ambito dos projetos) ndo tinham
por objetivo singularizar cada uma das experiéncias dos residentes. Mas, querendo
ou nao, simplificaram ao maximo as tramas em potencial que foram criadas ao
longo do tempo pelas pessoas do além-nucleo familiar e do pds-vida no campo. Era
isso 0 que chamava a atengao: a reunido, quase uma pequena cupula de alguns
vizinhos que, intencionalmente, percebiam que a vida havia mudado. Sem
possibilidades de volta, deveriam entdo cogitar o que era importante manter ou ndo
para sobreviver as novas situagdes. Para isso, era preciso reorganizar as técnicas
do habitar, isto €, debaté-las quando se encontravam naquelas cadeiras. Mas o que

seria debatido pela técnica caipira?

Cré-se que um dos enredos dos assuntos nesta capacidade de “acocorar-
se”, de “colocar-se” no siléncio da observacao (tal qual num devaneio da imagem)
abrangia uma preocupacao temporal (o da vida), porém, esta preocupagao se
transfigurava em outros meios para ser percebida, como no fim da utilidade das

ferramentas encontradas em suas casas. Isto, pois a preocupagdao com estes
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artefatos estava associada a abrangéncia dos costumes, as pessoas, a validade da
tradicdo em utiliza-los e o momento em que, nas “prosas e causos’, eles se

manifestavam quase macicamente na mente das pessoas.

Melhor dizendo, se a intencionalidade humana se da com a aproximacgao
para com o fenbmeno e nunca imediatamente com a coisa findada, a primeira
preocupagao desta intencionalidade era a reflexdo que envolvia a possibilidade (os
caminhos possiveis, o0s mecanismos) da criagdo de uma imagem de um mundo
conhecido. Isto, no caso das casas, tinha o intuito de fazer surgir o espago por meio
de uma imagem captavel, como numa paisagem trabalhada, criada e, mesmo que
constantemente modificada, com a capacidade de ponderacéo sobre as mudancas
que o tempo se encarregava de realizar. Era para isso que serviam as ferramentas
do campo. Era por elas que esta paisagem tomava forma, por elas que o lugar de
acgao era lembrado (quando o caipira se sentava) e por elas que um espago tomava
contornos mais diferentes e desafiantes no meio urbano devido a sua utilizacao
“cuidadosa”, visto que cada vez mais o seu lugar de agao diminuia com o avango

do processo de urbanizacao.

Porém, estas ferramentas ja ndo mais detinham tanta forga em abrir esta
possibilidade. Estavam constantemente paradas e penduradas nas paredes das
casas, fazendo surgir aqui a importancia do habitat. A casa, “suspendendo” a sua
funcdo, na manutengcdo do tempo da validade da tradicdo quando lembrada e
passada adiante, se tornaria o ponto crucial para ofertar a memoria para geragoes
futuras, numa relagao entre proximidade da coisa e a sua distancia no tempo, o

qual sé um fazer que gera saberes pode se encarregar?®.

Isto, alias, era corriqueiramente visto no campo, onde o mutirdo era utilizado
para a confeccao de trabalhos coletivos que reuniam a comunidade, como na
construcdo de uma casa. Na cidade, este tipo de situacdo ficaria cada vez mais
dificil. Assim, onde esta experiéncia apareceria num lugar ndo criado pelo caipira?
Lembrando que, ao cabo da supressao do trabalho do campo pela substituicao do

labor repetitivo da agroindustria, a mudancga para a nova casa se faria de forma um

252 Ato este cada vez mais raro, visto que a transformag&o do mundo do trabalho e a maquinizagdo da produgdo
geraram outras formas produtivas em que a memoria coletiva, através da qualidade do oficio e de sua
capacidade de identificar homem e mundo, foram rechagadas ao ponto de criarem uma clivagem geracional.
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tanto corriqueira: desalojados da terra sem registro, a nova habitacdo estaria
disponivel em moldes pré-estipulados, disposta em cédmodos ja ratificados com um
grande quintal em meio ao lote com intengdes de, futuramente, aumentar-se a
célula central previamente oferecida. Mesmo assim, curiosamente, fora muito
importante a capacidade de auto constru¢gdo neste aspecto para arregimentar
novos lagos ou fortificar os antigos. As profissées adquiridas pelo caipira, uma vez
na cidade, abrangiam comumente o bragal como o de: pedreiro, carpinteiro, pintor,

além daquele que exercia como operario na usina ou de boia-fria.

Isso significava uma oportunidade de manter algumas técnicas além das
imposi¢des tecnologicas. Como por exemplo o morador da casa 3 que havia
trabalhado na usina da cidade em varias fungdes, mas nunca conseguiu 0s
descrever com precisao: fora cortador de cana, depois tratorista, encarregado,
enfim, havia exercido tantos encargos que, ao fim do periodo em que la trabalhou,
nunca mais os conseguiu repetir em algum lugar. Além do mais, nunca conseguiu
descrever a finalidade do seu trabalho na agroindustria, isto €, para que servia,
quais os beneficios, etc. S6 conseguia contabilizar este trabalho pelos holerites e
turnos. Mas, neste interim, nunca se esqueceu dos ensinamentos familiares, dos
ditos populares e do trabalho na roga, se revelando estes mais qualitativos em sua
personificacdo, isto €, enquanto possivel em torna-lo distinto na comunidade da
cidade. Era conhecido pelo trabalho da usina, mas também pela habilidade com

algumas ferramentas como a enxada e o martelo.
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Figura XXXIX: A enxada do morado'rda casa 3 (2017).
Fonte: acervo préprio.

Assim também como haviam aqueles que tinham sido sitiantes, como o
marido da moradora da casa 9 e os familiares das moradoras das casas 4 e 5.
Estes forneciam parte de sua producdo a usina e chegavam até a arrendar suas
terras ao cultivo terceirizado. Contudo, todos eles ainda trabalhavam com os
empregados que, em épocas de safra, contratavam. Além do mais, dispunham de

hortas em seus sitios para o consumo familiar, trocando com os vizinhos do bairro
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ou até com os proprios empregados que, nao raro, eram alguns parentes deles
mesmos. Muito importante era como se referiam algumas vezes a sua propriedade
principal: meeiros, ja que seus sitios, ou melhor, a sede destes, ficavam nas
redondezas de alguma capela ou igreja de algum bairro rural. Este termo “meeiro”,
entretanto, ndo designava uma propriedade compartilhada em termos de “terra” (o
gque acontecia com alguns), mas sim que uma mesma familia de uma sede poderia
frequentar uma outra, ja que parentes habitavam-nas e os convidavam para os

festejos nas épocas demarcadas.

Também assim se aplicava ao morador da casa 1, que nunca havia
esquecido a forma de construgao de casas de taipa (e havia sido operario da usina),
e ao morador da casa 10 que, uma vez torneiro mecanico, utilizava estas
habilidades para confeccionar pildes e cabacas que adornavam a sua casa. Os dois
também eram conhecidos por suas habilidades com alguma ferramenta: o morador
da casa 1 com espatulas, martelo e pa; ja o morador da casa 10 com serrotes e

objetos perfurantes para a confecgao de cuias.

A carpintaria com o pai da moradora da casa 8, que havia construido uma
mesa de jantar, tratava de satisfazer uma necessidade de obter alguns méveis que,
sendo caros, a economia familiar ndo conseguiria os obter em alguma loja. E 1a
estavam algumas evidéncias como a propria mesa, 0os bancos para se sentar, a
cama de casal e de alguns filhos e uma caixa de madeira para a extragdo de mel
de abelhas “jatai”. Suas ferramentas pouco sobraram, mas eram possiveis de se
supor em algumas casas em que os residentes visitados também tinham uma certa

habilidade com este trabalho.

Um deles era o morador da casa 7, onde a posi¢cao de servente de pedreiro
o distinguia de outros trabalhos que havia realizado. Ja a carpintaria aparecia na
evidéncia de machados, onde buscava alguns talhes de madeira perto da represa
da cidade para a confec¢ao de bancos para se sentar, na busca de bambu para
fazer varas de pescar e em estacas de madeira para a utilizacdo na construgao
civil. Este senhor, que havia trabalhado como operario e lavrador na usina, se
destacou na comunidade da cidade construindo casas de alguns conhecidos e até
partes da prépria, aléem de alguns prédios do poder municipal como escolas,

creches e o0 antigo pronto socorro. Assim sendo, suas ferramentas também o
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acompanhavam: enxadas, martelos, machados entre outros em que o trabalho
manual era responsavel por reconstruir uma parcela da vida que havia sido deixada

para tras.
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Figura XL: Machados, rastelos e enxadas da casa do morador da casa 7
encontrados no forro da varanda traseira (2017).
Fonte: acervo proprio.

Desta forma, talvez seja esta identificac&o, entre as ferramentas e o homem,
a mais importante nestas comunidades tradicionais. Elas conseguiam identificar as
diversas camadas em que ele se sujeitava ao longo da vida, ou melhor, conseguiam
discernir, pelo oficio, a importancia destas pessoas ainda serem reconhecidas no
presente. Isso também significava que os trabalhos geralmente vistos como
corriqueiros (como os aprendidos na usina, que nao diferiam tanto dos da roga)
através da técnica caipira (o saber o porqué, para quem fazer, bem como sua
finalidade), ganhavam uma qualidade que era ressaltada pela habilidade de quem
os fazia. Isto €, adquiriam alguma identificagdo que conseguia fazer o caipira
participar, pelo menos um pouco, de uma nova situagado que apresentava-se num

outro espaco que nao era, incialmente, o dele.
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Aqui herdava o “produzir’ uma intencdo do construir, porque este, quando
realizado, era de certa forma apropriado pela presentificagdo do sujeito quando feito
com finalidades mais especificas do que aquelas requeridas pela producéo
corriqueira. Nao se esta incitando que “o modo de vida apregoado pelo trabalho”
esteja sendo visto como “salvagdo”. O que se esta querendo alentar € que, de
alguma forma, aquele modo de vida caipira ainda tinha forgas para requalificar
algumas atividades cotidianas como a da producdo em série. Isto devido a
presenca ainda os manter ativos perante estes processos produtivos (e ao espaco
destinado para o convivio dito “civil’) através da insisténcia da experiéncia em tentar
achar algum significado para os mesmos além daquilo que lhes foi, rasamente,

instruido na atividade banal.

Contudo, nao se esta querendo abolir ou retornar a qualquer modo produtivo,
mas lembrar que o fazer (fabrico) dos modos de vida tradicionais nao institui objetos
a mera disposig¢ao. Mais precisamente, ndo é do “como fazer” que se esta querendo
chamar a atencéo, mas do porqué fazer, ou seja, das atitudes tomadas para instituir
relacbes em que a proximidade, de longa data constituida, fazia a materialidade ser
imprescindivel para real¢car o espago de convivéncia que outrora existia e vice

versa.

Haveria assim, neste interim, uma materialidade (e uma relagdo para com
ela) que possibilitava verificar as intengdes que foram imprescindiveis para a
mesma adentrar no mundo humano. Era por isso que uma tulha, um galinheiro ou
até uma simples arapuca ndo se constituiam em unidades simples, mas como
estratagemas que colocavam em constante ebulicdo (embate, luta) as vidas dessas
pessoas (ALEKSANDER, 1965). O fazer delas ndo se dispunha como um em-si
findavel, mas sim habitava nele (neste fazer) um saber (peritum) que era aberto as
convencgdes do dia a dia (MATOS, 2007).
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Figura XLI: Celeiro, paiol, a arapuca e a cadeira no quintal do morador da
casa 2 (2017).
Fonte: acervo proprio.

FiraXII: Antiga pi e galinheiro intI do morador da casa 2 (2017). '
Fonte: acervo proprio.
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Talvez aqui adentre a importancia daquelas cadeiras dispostas, pois as
conversagdes ali apareciam justamente para discutir aquela imagem criada pelo
mundo do trabalho caipira (técnica). As conversagdes definiam as posigdes dos
sujeitos na comunidade segundo a importancia de sua atividade (nunca de forma
depreciativa), as diversas qualidades dos mesmos pelas habilidades com as
ferramentas e instituiam um “valor locacional”, ou seja, procuravam saber, atraveés
da linha geracional (confundida com a finalidade da ferramenta), de onde vinha o

sujeito.

Isto era muito interessante, pois uma simples conversa num quintal
constituido de plantagdes e construgdes do campo (ou na calgada), sempre
buscavam relacionar o micro com o macro, a localidade com a regi&o, o local com
o lugar e, se preferir, a agao (técnica) com o simbolo. Como exemplo, a moradora
da casa 6, que fora descrita em laudas anteriores com seu antigo galinheiro onde
os netos brincavam. Se bem atentado, quando sentava-se e olhava para aquele
galinheiro que se interligava por um caminho de cimento, dispunha a ela alguns
valores posicionais muito além do que se pode imaginar: havia ali caminhos, linhas
geracionais, mundo do trabalho e uma valoragdo que os interligava de forma

coerente, ja que ndo havia para ela a distingdo de uma coisa a outra.

Ofertava-se a esta senhora, através do valor posicional de sua cadeira, o
que o corpo muitas vezes nao conseguia mais fazer: o andar, o atravessar, o
ultrapassar. Isto, pois, em alguns lapsos de conversa, sempre perguntava ao
pesquisador questdes relacionadas de onde o0 mesmo vinha, quem era, o que fazia,
etc., na medida em que a disposi¢cao das coisas no seu quintal “concedia-lhe” este
questionario. Além do mais, era vizinha do morador da casa 10, sendo que, quando
nao se lembrava de algo relacionado a algum ensinamento que herdara da parte
culinaria, inclinava-se a observar o forno a lenha de seu propinquo. Colocava-o
nesta posigao de vizinho ndo so6 por estar perto, mas por compartilhar um objeto

que também possibilitava lembrar-lhe de assuntos relacionados a alimentacgao.
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Fiura XLII: Moradora da casa 6 na contemplacdo de seu quintal e antigo
galinheiro (2017).
Fonte: acervo proprio.

Outros exemplos podiam ser dados pelo espaco ao fundo do quintal do
morador da casa 1, onde a pastagem de mulas de seu pai ndo era exclusiva dele.
Segundo o mesmo, haviam outras pessoas que frequentavam aquele espago, mas
quando outras mais se mudavam para a cidade e, porventura, se conheciam e
sabiam que tinham a mesma atividade, criavam lagos através desta tarefa. Assim
sendo, conheciam pessoas de outros bairros rurais ou sitios de que somente tinham

parco conhecimento, mas nunca haviam visitado.

Porém, uma vez pertos no meio urbano, tornavam-se compadres quando
feitas as “analises” das “linhas geracionais”, conseguindo até constatar a existéncia
de alguns lagos familiares ou de compadrio em comum que desconheciam. Neste
viés, quando perguntara sobre quais entrevistados o pesquisador havia ido atras
para a confec¢ao da pesquisa, se recordara que o pai da moradora da casa 8 era
seu “conhecido”. Alias, na casa desta senhora, havia uma espora e ferraduras

penduras no rancho da varanda.
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Figura XLIV: Ferraduras e espora pendurados no rancho da moradora da casa 8
proximos a uma imagem de Santa Rita de Cassia (2017).
Fonte: acervo proprio.

Aos que se tornaram agricultores, a distingdo na comunidade era um pouco
mais complexa. Mesmo sendo consideraveis monocultores, habitavam bem na
sede de algum bairro rural. Isso significava que em suas propriedades coabitavam
varias modalidades estruturais: a colonia, o sitio, a sede do bairro e a interconexao
com outras povoagbes. Mesmo que a sua produgdo fosse destinada ao
abastecimento do mercado interno (as vezes externo para aqueles mais
abastados), ainda se tinha a produgéo para consumo proprio para a troca com os
empregados (que também tinham suas hortas e animais) e a produgao destinada

as festas do padroeiro do bairro.

Nestas celebragdbes ao padroeiro, todos, sem qualquer distincéo,
participavam das irmandades religiosas, das missas e da coordenagao da festa,
onde a classificacdo “agricultor’, “lavrador” ou “boia fria” desaparecia nestes
momentos em que a comunidade do bairro era chamada a se organizar. Desta

forma, ironicamente, quando se mudavam para a cidade, se relacionavam até de
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forma mais corriqueira com aqueles que eram seus “subalternos”, pois mesmo que
a sua casa tivesse um aspecto mais suntuoso do que a operaria (isso também em
termos de estilo arquitetbnico), 14 estavam as imagens dos santos dos bairros, o

forno a lenha ao fundo, a horta e alguns animais de pequeno porte no quintal.

Para aqueles que ja estavam no perimetro municipal, porém, morando em
algumas propriedades rurais que, mais tarde, foram englobadas pelos limites
administrativos, a situacdo pouco mudava. A vida diaria ndo se distanciava em nada
daqueles que se encontravam mais distantes. Alias, quando da instauracdo do
perimetro original da cidade, a delimitagdo das terras rurais e urbanas pouco
respeitaram as modalidades de vida dos residentes destas pequenas propriedades,
onde foram consideradas urbanas por delimitagdes estratégicas de expansao do
municipio - sendo respeitados somente as terras da agroindustria como “rural”.
Algumas destas pequenas propriedades estavam bem no caminho em que o corpo
de trabalhadores fazia diariamente (alguns de bicicleta, como fora encontrado em
algumas casas, no caso, da moradora da casa 9), isto €, no caminho para ir

trabalhar, como a casa do morador da casa 2.

Esta ultima, por exemplo, se distinguia por ainda possuir muitas
semelhangcas com as dos bairros rurais que haviam nas redondezas, sendo
constatada até hoje na cidade. O nucleo principal que esta cercado por muros, na
verdade, compunha o embrido de um pequeno sitio. Desta forma, uma vez que as
pessoas se mudavam para a cidade e necessitavam de utensilios relacionados ao
campo, realizavam com este senhor (ou com seus antepassados), por intermédio
da troca, a aquisicdo da matéria prima para o fabrico dos mesmos. Geralmente
eram bambus para se fazer cercas com o intuito dos animais ndo escaparem do
quintal. Além do mais, havia a troca de produtos alimenticios como frutas e ovos.
Neste viés, criavam-se mais lagcos de sociabilidade onde, uma vez que o bairro rural
desaparecia devido ao avango da monocultura, eram agora estes engodos gerados
no ambito urbano os novos responsaveis pela nova estrutura de sobrevivéncia da

técnica caipira.

Isso significava que haviam determinagdes de pontos referenciais
especificos em que a comunidade demarcava como principais para se localizar no

meio urbanizado. Logicamente que se teria os pontos relacionados ao mundo
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cotidiano, das tarefas do dia a dia como a prefeitura, a praca, a igreja e o coreto,
instalagdes publicas preocupadas com a identificagdo nacional (escolas, campos
de futebol destinados ao lazer dos trabalhadores), mas também outros muito mais

préximos da representagao do lugar do caipira.

Se identificavam ndo so6 pelo aspecto paisagistico, como: pogos, pequenos
sitios, quintais de terras, etc. Mas se discerniam pelo aspecto intencional: a
possibilidade de reunido (da troca de experiéncias), isto €, na perspectiva do auxilio
coletivo em algumas tarefas singulares: nas rezas, na auto construgao, nas trocas
de prosas, de alimentos e de utensilios. Era aqui que se estipulava algumas
ligacbes de caminhos em que o caipira poderia se locomover (dependendo das
situagdes apresentadas) formando, desta maneira, vinculos onde estas camadas

de vivéncias criavam outros nucleos de sociabilidade.

Dava-se geralmente estas ligagdes nos quintais em eventuais conversas sob
as cercas de bambus (isso quando, afastando-as, ndo se atravessava de um lado
ao outro) ou em caminhos que interligavam o fim da cidade a alguns sitios proximos.
Todos estes caminhos interpassavam-se pelas ruas asfaltadas, pelas quadras
urbanas (ou por meio delas, no caso dos grandes quintais), ou seja, pelo novo e
desconhecido, mas voltavam-se sempre a uma interioridade, isto €, a um

reconhecimento “familiar”.
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Figura XLV: Cerca de bambu da casa da moradora da casa 5 (2016).

Fonte: acervo proprio.

Poderia até ser classificada esta interioridade de caminhos do caipira (se for
permitido) como um decumanus maximus?®3, onde se era debatido os assuntos da
tradigao, do trabalho ou de alguma situagao em que, porventura, apresentasse uma
forma de comportamento singular de sua parte, como a substituicdo de algum ente
distinto da comunidade que houvesse falecido. Nao era a toa que a maioria das
cadeiras que foram encontradas ao fundo se atinham de forma encostadas em
algumas paredes e préximas de utensilios familiares, como o forno a lenha ou as
ferramentas de trabalho (encarados como um simbolo). Ali haveria uma
introspecgéo, onde os assuntos desta tradigdo se encobriam ao ponto de colocar

este homem no liame de algumas decisbes que exigiam a ponderagédo entre 0s

253 Um decumanus era uma rua ou via, orientada na diregdo Leste-Oeste nas povoagbes romanas.
Habitualmente ligava a Porta Pretéria (nos acampamentos militares a porta mais proxima do potencial inimigo)
a Porta Decumana (a porta mais afastada do potencial inimigo). Cruzava-se perpendicularmente com a via
cardus que se estabelecia no eixo norte-sul, tradicionalmente a via principal. O Férum romano estava
comumente localizado préximo desta intersecgao.
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ensinamentos do passado e as incertezas do futuro, o ontem e o hoje, o dia e a

noite2%4,

Ja as cadeiras que se encontravam na porta da frente eram mais abertas as
convencdes, a pratica cotidiana e pareciam se atentar mais as influéncias de fora
(tal qual um cardus)?®. A observagao da rua se fazia atentamente. Talvez tentando
assimilar melhor as novas situacdes que apareciam de forma desafiadora e sem
possibilidades de ele se colocar de forma neutra. A atitude do caipira aqui era mais
aberta, diferente de quando se sentava ao fundo, onde se encobria e se mantinha
em siléncio na observagido de seu mundo?®®. Este, agora, era um outro, onde se
postava numa situacao de, pela sua vontade, querer encontrar a razdo das coisas,
0 nucleo delas. A agao do corpo aqui agia na diregao do entendimento, no intuito
de trazer ao intimo do seu mundo uma compreensao em que pudesse também ser

participe®.

Assim sendo, a ideia do sublime, do belo e da verdade nunca eram para ele
satisfazer alguma negacao do querer ou de neutralizagdo do sofrimento, mas sim
para abrir caminhos que pudessem fazer, da sua reflexdo, um constante devir da
acao. Penetrar no devaneio daquelas cadeiras, suspendendo o corpo do chdo e o
distanciando do solo num devaneio da contemplagcdo sem esforgo era o nucleo
principal onde cardus e decumanus maximus se encontravam, isto €, na linguagem

que o tempo guardara®®® (na morada da memoria).

254 Incertezas que podem se relacionar a palavra “experiéncia”: em alemao Efharung, que vem de Fhar (longe,
distancia); um ensejo ou uma abertura ao novo: Oportunnus (oportunidade); que origina Portus (porta) e
Periculum (perigo) (MATOS, 2007). Na Roma antiga, a porta dada ao desconhecido ou ao inimigo se
denominava “Pretéria”.

255 Termo empregado no planejamento urbano do Império Romano que denota uma rua com orientagdo norte-
sul. Se cruza perpendicularmente com o Decumanus Maximus, isto é, uma outra rua principal. Situava-se nesta
via, nas primeiras cidades romanas, as atividades mercantis (feiras livres e mercados). Entretanto, com o
tempo, comecou a dedicar-se as atividades politicas e administrativas.

2% Tal qual como se este sentar fosse um devaneio sobre o renascimento de si, um sentar tdo acocorado que
o fizesse devanear sobre uma possivel posigéo fetal. Ver Rykwert (1967): “The sitting positiion — a question of
method”.

257 Onde pudesse tentar encaixar o seu modo de ser, melhor dizendo, encontrar em seu novo espago de agéo,
o seu territério praticado e usado (ou pelo menos tentar fazer valer aquele em que assim ja procedia).

258 Também conhecida, em alem&o, como zeitwort, ou seja, “linguagem do tempo”.
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CONCLUSAO

A proposta desta tese nao fora explicar quem ou o0 qué € o caipira e sua
casa. Muito menos decidir qual espectro de possibilidades perante as adversidades
que o defronta no cotidiano € melhor para si e para seu futuro. A assercao principal
aqui féra um aprendizado com o seu modo de ser para tentar pensar com ele alguns
problemas atuais, os quais nossos campos de debates académicos parecem ainda
nao se aterem de forma integral. Isso remete, principalmente, a uma questdo que
envolve ndo somente a identificacdo do fenbmeno, mas quais saidas daremos a
um futuro que parece ndo muito distante de nés e que envolve problemas entre: a
experiéncia do tempo e do espacgo, a cogni¢cao simbdlica (reflexao, introspeccgao) e

a construcéo literal de uma coeréncia entre homem e mundo (agéo).

Entretanto, a “essencialidade” de um ser como o caipira tampouco pode ser
tomada como um antidoto para este tipo de empecilho. De fato, o que se intentou
neste trabalho foi entender como este homem se inscreve em sua complexidade
historico-existencial tdo cheia de desvios e recomecos. Fbra feita a tentativa de
verificar a sua peleja diaria em se tornar legitimo num lugar que nao |he foi dado e
sim criado, inventado, desfeito e recomecado. Assim, toda a reflexdo se pautou em
alguns elementos distintos da vida do caipira que se encontravam em sua casa.
Mais precisamente, pautou-se em verificar o confronto em que este habitat travava
quando estes elementos teimavam em escoar conforme a inundagao de outros
contrarios. Situagao esta que se mostrava numa resisténcia quase apagada, mas
que servia de uma habitual reconstrugcdo memorial em busca de respostas ao
futuro. Habito este colocado sob a luz do presente, o que realga ainda mais a
dificuldade de sentidos numa conjuntura tdo absurda que é o inventar a si mesmo

no mundo.

Alias, “mundo” este visto sob a 6tica de sua luta, pensado a maneira dos
gregos que encaravam este “mundo” como um limite instaurador, que inicia, que
coloca o homem a pensar verdadeiramente. Ou, holistico, isto &, a partir de sua
perspectiva é que este ser humano abarca as demais diferengcas de mundos, se
reescrevendo assim no seu préprio. E por esta via, acredita-se, que o caipira em
sua luta existencial encontra o seu “destino singular’. Contudo, a mais dificil das

tarefas foi o tratamento dos elementos coletados em campo, pois se encontravam
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fragmentados. Vestigios de casas que um dia serviram de contenda a uma vida
foram, na maioria das vezes, as unicas opg¢des disponiveis de um modo de vida
tradicional como o dele. O caipira, fruto ja de uma desqualificagdo perante um
mundo dado a velocidade e a estratificagao fisica e temporal, sofria e ainda sofre
de um processo de rechagamento irreversivel tanto de seu espago quanto de seu

ser.

Mas, o que era mais provavel, isto €, seu desaparecimento, se tornava
elemento de resisténcia: era perante o seu fenecimento que ele se servia mais
obstinadamente ao cultivo de seu lar. Além do mais, deve ser este 0 momento mais
propicio ao surgimento de certa resisténcia (edificar) de um homem levado a sua
absurdidade: encontrando-se num arcabouco de problemas identitaros onde seria
forcado a reconduzir mais uma vez o0 seu si-mesmo, teria que provar de novo

(cultivar) a importancia de ainda ser digno de ocupar um lugar no mundo.

Desta forma, buscou-se respostas em muitas disciplinas para tentar explicar
a formidavel resisténcia caipira e de sua casa na cidade por meio de uma palavra
quista como arrazoadora. De fato, a terminologia mais proxima havia sido cunhada
por Ribeiro (2014), isto €, a de “sujeito corporificado”, aquele ser humano digno de
direitos a existéncia, amparado por todos os instrumentos legais possiveis que
deveriam dar-lhe aporte para, no minimo, subsistir. “Sujeito” aqui caracterizado por
um humanismo diferente, de carne e o0sso, digno de presenga e dado a troca de

experiéncias com o senso comum e também com as instancias académicas.

Neste ponto, compreende-se este sujeito corporificado como o cerne do
problema contemporaneo, como um ser humano que sente as insuficiéncias do
existir e que busca com a agao (esta, uma formidavel ferramenta portadora de
tempo, pois potencializa os acontecimentos a se tornarem lugar) um novo comego,
uma luta por integridade. Assim, o sujeito (no caso, o caipira) ndo busca somente
“conquistar um espacgo”, pois ele ja 0 € com a sua presenca. Desta maneira, esta
capacidade de presenca se torna auténtica, pois se utiliza de sua propria forma de

olhar o mundo para absorver e resolver, em seu ambito, os problemas da
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diversidade de mundos?®. Assim sendo, o sujeito corporificado, em poucas
palavras, seria o digno de lugar e memoria, portanto, digno de existir.

E o que tudo isto tem a ver com o habito de habitar? A descoberta de que
todo ser humano é “nostalgico a unidade™®°, que exige por seus préprios esforgos
(conforme a sua condi¢do) uma razao para a sua vida, ansiando compartilhar nos
extremos de seus limites todo este arcabouc¢o problematico com outras existéncias
e, para isso, edificando e cultivando alguns simbolos que apelam a este
desvelamento. E o que poderia traduzir este compartilhamento? O que poderia
revelar esta perduragao para outros seres que, porventura, poderiam Ihe auxiliar ou
compreender? Nada melhor do que a arquitetura. O que seria o0 ser desta do que a
luta pela forma e pela unidade? O que traduziria melhor a procura de sentido
provindo da dor de ser e estar no mundo? O que poderia estimular mais a
compreensao da felicidade de uma vitéria perante esta dor quando uma casa ou
um templo é edificado, retraindo para si uma insurrei¢cdo contra o “mal persistente”

em favor de uma exigéncia de coesao?

Ja que toda construgcdo arquitetdbnica € uma linguagem, esta seria a
instauradora de um tempo entre corpos e coisas. Ela ndo descreve meramente o
ser do ente ali presenciado, mas revela um acontecimento que fora um dia
apropriado e levado a compreensdo. Melhor dizendo, uma compreensido da
temporalidade humana. Ela, enquanto res-presentada, permite ao homem se
encontrar no lugar e no tempo. A arquitetura seria a condugao a uma afinagao de
comportamento que instaura um comprometimento (Ereigns). Seria ela a
materializagdo de todo problema relacionado a vida e ao pensamento humano, o

qual seria a transcendéncia e a intencionalidade como principio fundamentador.

259 Melhor dizendo, o problema que se instaura aqui é devido & quantidade exorbitante de auto-identidades
criada pelo mundo contemporaneo sem bases sélidas, isto €, sem quaisquer media¢cdes com algum lugar e
com o agravante do aumento do distanciamento dele por intermédio das novas modalidades tecnoldgicas. As
consequéncias deste fato seriam uma ampliagdo da experiéncia ao ponto de exceder a capacidade ontoldgica
que o sujeito possui (a capacidade de reconhecimento de lugares, temporalidades, coisas e sujeitos), sendo
possivel estar em varios lugares ao mesmo tempo sem precisar da presenga para tal feito.

260 Camus (1999). Poderiamos traduzir esta “nostalgia” através da importancia que o problema do lugar ganhou
na contemporaneidade. Isto significa que o0 mesmo nunca deixou de perder efeito nesta era como apregoam
alguns autores (BAUMAN, 2005; GIDDENS, 1991), mas sim que a sua busca nunca fez tanto sentido, uma vez
que o mesmo fora invadido incessantemente pela imensa quantidade de experiéncias fragmentadas que séo
oferecidas a todo momento. Entretanto, isso n&do significa um pensamento voltado a extremismos partidarios
defensores de uma “patria” ou de um “povo”, mas incide-se na reflexdo da forga da concretude existencial
centrada na circunstancialidade do lugar como fator primordial ao ser-ai do homem (MARANDOLA JUNIOR,
2008).
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Fazer o homem ultrapassar, ou seja, transcender, é estipular uma relagao
de algo para algo, € o desvelamento de uma intengdo entre aquilo que se fala
(linguagem) e do que se quer alcangar (coisas). Ja que esta intengéo € a revelagao
de que a consciéncia € um ato do olhar, esta seria a constituicdo fundamental do
homem: um ser-ai enquanto principio fundamental, uma construgdo antes de
qualquer essencializagdo. A transcendéncia humana, neste ponto, € digna de

mundo e somente do mundo, isto €, uma reunido surgida entre homens e coisas.

Por isso a linguagem e as coisas (que por si ja falam) sdo a demonstragao
mais fiel da continua construcdo humana, quebrando as barreiras da vida
simplesmente dada ao crivo do destino usual. E se ha a necessidade de uma
palavra que designa a cultivagao do tempo em habito, sua edificagdo demarcatéria
e identificavel no pensamento (conhecida como relagao simbdlica) digna esta de
lembrar o homem a sua presentificagdo, nada mais correto do que procurar no
habitat, onde a técnica crava a experiéncia na oralidade e na materialidade das
coisas e do mundo. E por isso que a casa do caipira no meio urbano desafia a nés,
homens pés-modernos, pos-estruturalistas ou contemporaneos, pois € com ela que

ele nos diz que é alguém pelo simples fato de, realmente, saber habita-la.
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