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Este artigo é um excerto e um
primeiro esbogo tedrico da pes-
quisa interdisciplinar, ainda em
andamento, intitulada “Casa-al-
deia: microcosmo”. A pesquisa
procura aprofundar-se no estudo
da casa yanomami, para além de
sua estrutura fisica, mas também
em consonancia com sua concep-
¢do de espacgo, corpo e mundo.
Aqui, inicialmente se introduz
brevemente o problema do des-
conhecimento da complexidade
intrinseca as habitacdes indige-
nas, sobretudo no campo da ar-
quitetura dita erudita. Em
seguida, serdo introduzidos
alguns dos direcionamentos ted-
ricos a partir dos quais a pesqui-
sa se estrutura, sobretudo a “an-
tropologia da arquitetura”. Na
segunda parte, nucleo principal
do artigo, é ensaiado um mergu-
lho no estudo da casa yanomami,
a fim de demonstrar, por fim,
como a casa extrapola seus
limites fisicos e atinge outros
niveis conceituais.
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This essay is an excerpt and a
first theoretical draft of the
ongoing interdisciplinary re-
search “Casa-aldeia: microcos-
mo”. The research seeks to
develop the study of the yanoma-
mi house, beyond its physical
structure, and in relation with
the yanomami house, space, body
and world conceptions and
notions. In this paper, initially
the problem of the ignorance
about the intrinsic complexity of
the indigenous dwellings, mainly
in the architectural field, will be
shortly presented. Next, some of
the theoretical lines and direc-
tions that structure the research
will be introduced, especially the
“anthropology of architecture”.
In the second part, core of the
paper, there is a dive into the
study of the yanomami house, in
order to demonstrate, lastly, how
the house extrapolates its physi-
cal limits and reaches other con-
ceptual levels.
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Parecia nuestras casas, pero

era mucho mas grande:
introduccion a una investigacion
interdisciplinaria sobre
arquitectura yanomami

Este articulo es un extracto y un
primer bosquejo tedrico de pes-
quisa interdisciplinario, todavia
en desarrollo, intitulado “Ca-
sa-pueblo: microcosmo”, que
trata de profundar en el estudio
de la casa yanomami, ademas de
la estructura fisica, pero también
en consonancia con su concep-
cién del espacio, cuerpo y mundo.
Aquli, serd inicialmente introdu-
cido brevemente el problema do
desconocimiento de la compleji-
dad intrinseca de la vivienda
indigena, especialmente en el
campo de la arquitectura dicho
académica, y luego se introduci-
rd algunas de las direcciones que
lainvestigacion se estructura, en
especial la “antropologia de la
arquitectura”. En la segunda
parte, ntucleo del articulo, se ex-
perimenta una inmersion en el
estudio de la casa yanomami con
el fin de demostrar, por ultimo,
como la casa va mas alla de sus
limites fisicos y alcanza otros
niveles conceptuales.

Palabras-clave
arquitectura; antropologia;
viviendas indigenas yanomami



1. Introdugao a uma pesquisa interdisciplinar
1.1. O problema da “oca”

Esteja onde estiver ndo € raro deparar-se com a
ideia generalizante e reducionista da oca? enten-
dida, talvez inconscientemente e/ou inconsequen-
temente, como a tradicional casa redonda, de
madeira e palha, do indio no Brasil. Em 2010, foram
listados pelo censo do IBGE duzentos e quarenta
e seis (246) povos indigenas e mais de cento e
cinquenta (150) linguas e dialetos indigenas no
Brasil (IBGE, 2010), distribuidos em dois grandes
troncos linguisticos - Tupi e Macro-Jé -, em deze-
nove (19) familias linguisticas - como é o caso da
familia Yanomami, composta de pelo menos quatro
linguas, cada uma delas subdividas em vdrios dia-
letos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.553)% - e ainda
em diversas linguas isoladas (IBGE, 2010). Consi-
derando, em linhas gerais para efeito de estimati-
va, que as habitacOes de um determinado tronco
ou familia linguistica, embora possuam certas
caracteristicas em comum, sdo normalmente dis-
tintas entre si, como é o caso dos Yanomami; e
considerando o expressivo numero de grupos in-
digenas listados pelo censo de 2010, podemos
estimar que hoje existem, no minimo, cerca de
duzentas e quarenta (240) diferentes tipos de “ocas”
no Brasil. Entretanto, ndo se surpreendam se nem
todas forem redondas ou mesmo nem se chamarem
de oca. Estamos diante de uma complexidade in-
trinseca e imensa. Se para cada povo indigena
houver uma concepgao e visdo de mundo distinta,
ndo poderiamos entdo imaginar para cada um
destes uma ideia e uma concepcao de casa, fisica
ou metafisica, também distinta?

Procuraremos adentrar na complexidade in-
trinseca e muitas vezes ignorada das habitacdes
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indigenas, a partir do estudo do modo de habitar,
construir e conceber a casa coletiva yanomami.
Vale dizer que este artigo € um dos produtos iniciais
de uma pesquisa de Iniciacdo Cientifica em anda-
mento, inconclusa e em constante transformagao,
intitulada “Casa-aldeia: microcosmo”, orientada
pelo Prof. Pedro Cesarino (DA/FFLCH/USP). Essa
pesquisa tem como principal ferramenta metodo-
légica a revisdo e a reflexdo sobre a bibliografia
tedrica relacionada ao tema das habitagoes indi-
genas, sobre os Yanomami e tantas outras discus-
sOes proximas, seja do ponto de vista da arquite-
tura ou da antropologia. Trata-se, entdo, de um
trabalho, de certo modo, experimental e aberto a
criticas, sugestdes, revisdes etc.

Ressalta-se, de modo singelo e modesto, o valor
deste artigo tendo em vista que no campo da ar-
quitetura essa ideia generalizante e reducionista
da oca ndo é muito diferente do que no senso
comum. E nitida a lacuna no pequeno nimero de
estudos no campo especifico da arquitetura, frente
a tamanha diversidade, variabilidade e complexi-
dade. De um modo geral, a histdria, o ensino e a
pratica da arquitetura continuam ainda ofuscadas
com periodos, lugares, personagens, e com 0S
grandes mestres de nossa historia. H4, de fato,
inumeras dificuldades conceituais em situar as
habitac¢des indigenas nas discussdes historiografi-
cas da arquitetura e, sem sombra de duvida, uma
reflexdo adequada sobre este problema seria
assunto, eventualmente, para outro artigo. Aqui,
entretanto, algumas das ‘dificuldades’ serdo trata-
das de modo ligeiro, com o objetivo de problema-
tizar a questdo e introduzir o tema.

Nos diadlogos cotidianos, nas entrelinhas do
discurso ou mesmo em sua propria auséncia, as
casas indigenas, ocas e malocas sdo comumente
postas como algo primitivo, referente aos primor-



dios. Aparentam-se assim como mortas, passadas.
E ao mesmo tempo em que ndo figuram nos quadros
da arquitetura antiga, ndo constam nas discussdes
da arquitetura contemporanea, pois afinal e su-
postamente sempre foram realizadas da mesma
maneira. Com isso, acabam, na maioria das vezes,
por ser enquadradas em mais um termo reducio-
nista como o da arquitetura verndcula, tradicional,
popular, regional e semelhantes. Sdo diversos os
trabalhos que tratam das construgdes indigenas
desta perspectiva, como por exemplo, o livro “Ar-
quitetura popular brasileira” do arquiteto Gunter
Weimer (2005). Além disso, sdo frequentemente
vistas como construcdes inferiores, efémeras, pre-
cérias e pobres, fadadas a desaparecer. E ainda
oferecem mais um desafio a compreenséo e ao
patriménio uma vez que sdo cotidianamente des-
truidas, construidas e reconstruidas, ano apds ano,
sem grandes singularidades, muitas vezes em
lugares distintos, de modo coletivo pela comuni-
dade em que se situa e com isso sem um autor-ar-
quiteto reconhecido a quem se referenciar. Dife-
rentes, portanto, dos vestigios das grandiosas obras
mesoamericanas ou andinas, estudadas a fundo
por historiadores, arquedlogos, antropélogos e
arquitetos; e vistas, sob a perspectiva popular, mas
ndo sO, como a suposta alta-cultura arquiteténica
pré-colombiana. Enfim, toda a complexidade in-
trinseca as habitac¢des indigenas é constantemen-
te situada a margem da arquitetura erudita e com
isso, em certa medida, sdo obscurecidas, ignoradas
e desconhecidas.

Silvana Rubino (1996) colabora com esta refle-
xdo inicial em um instigante artigo sobre o nasci-
mento da ideia de preservacdo no Brasil e os anos
primordiais do Servigo do Patrimoénio Histérico e
Artistico Nacional, o SPHAN (atualmente chamado
de Instituto do Patrimonio Historico e Artistico
Nacional, IPHAN), sob a direcdo de Rodrigo Melo
Franco de Andrade. Rubino (1996, p.97) observa
que nos primeiros anos do SPHAN foi intenso o
trabalho de identificacdo dos bens que se referiam
a dita “nacao brasileira”, em uma clara operacdo
de passar a limpo a histéria do que chamamos de
Brasil. Segundo a autora, este inventdrio inventa-
do do Brasil histdrico e artistico “documenta fatos
histéricos, lugares hegemoénicos e subalternos,
mapeando ndo apenas um passado, mas um
passado que essa geracdo tinha olhos para ver e,
assim, deixar como legado” (RUBINO, 1996, p.97).
Com isso, ressalta como o SPHAN, frente a um
territério imenso e complexo, desenvolveu suas
atividades e voltou seus olhares de modo marca-
damente desigual. Estabelecendo um paralelo com

a discussdo das construcdes indigenas, talvez bas-
tasse mencionar que o Amazonas foi o ultimo
estado da nacdo a entrar para o conjunto de bens
tombados, tendo como seu representante, por assim
dizer, o eclético Teatro Amazonas (RUBINO, 1996,
p-98). Com isso, como nota Rubino, “ao ganhar um
numero de inscri¢do o bem adquire uma segunda
existéncia: passa a fazer parte do modelo reduzido
de um pais imaginado” (1996, p.98), e assim por
vezes sobrepde as multiplas construcdes dos povos
autoctones, fatos e “personagens ilustres, que ca-
minham entre pontes e chafarizes” (RUBINO, 1996,
p-98). Neste periodo que compreende os anos da
criacdo do SPHAN e da gestdo de Rodrigo Melo
Franco de Andrade, de 1937 a 1967, esse conjunto
de mais de seiscentos bens tombados que, segundo
Rubino “podemos chamar de modelo reduzido,
seria a marca da cultura e da civilizacdo, oposicao
e resposta a categorias como territorio, paisagem,
natureza. [...] Rodrigo chegou a chamar esse con-
junto de documentos de identidade” (1996, p.98).
Mais do que isso, “o conjunto eleito revela o desejo
por um pais passado, com quatro séculos de his-
toria, extremamente catélico, guardado por
canhdes, patriarcal, latifundiério, ordenado por
intendéncias e casas de cAmara e cadeia” (RUBINO,
1996, p.98).

De modo bastante contraditério, em 1936,
Rodrigo Melo Franco de Andrade, durante intensas
campanhas pela criacdo do SPHAN, “declarava que
o0 Brasil possuia valores artisticos que, embora ndo
tendo o mesmo porte daqueles encontrados na
Grécia, Itdlia ou Espanha, apresentariam grande
interesse se ndo fossem medidos apenas por um
modelo classico” (apud RUBINO, 1996, p.103). Com
isso, segundo Rubino, “se uma das questdes que
envolviam a criacéo [...] era igualar o Brasil as
nagdes civilizadas, aqui tinhamos o que na Europa
era cobicado e admirado: o folclore, a arte etno-
grafica” (1996, p.103). As ideias expostas por Mario
de Andrade em seu projeto inicial para o SPHAN
eram de fato interessantes e promissoras:

[...] um inventdrio que abrangesse tanto a arte

primitiva como a de influéncia europeia termi-

naria por romper os limites cronoldgicos da
histéria de um pais novo. Nossa histdria, afir-

mava, se alonga para trds muito além de 1500

e também ndo se sujeita aos limites espaciais,

abrangendo os trés continentes e as nacgdes de

que o Brasil procede. (RUBINO, 1996, p.103)

Em consonancia com a conclusdo de Rubino,
podemos pensar que “caso a pratica do SPHAN
tivesse cumprido essa disposicdo mais etnografica,
a preservacdo que marcou a histéria do barroco
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no Brasil poderia ter trazido a tona esses itens mais
‘exoticos™ (1996, p.103), e com isso, provavelmen-
te, teriamos outra relacdo com as construcdes e as
nogdes de casa e cultura dos povos amerindios, “e
certamente no Amazonas, por exemplo, teriamos
mais do que o teatro do ciclo da borracha” (RUBINO,
1996, p.103).

De forma anéloga nesse ponto a reflexdo de
Rubino e, ao mesmo tempo, ampliando ainda mais
a questdo, o arquiteto Paulo Mendes da Rocha, em
uma recente entrevista, questiona a possibilidade
de pensar uma “arquitetura brasileira”. Segundo
a reflexdo sugerida pelo arquiteto, talvez assumir
aideia de uma “arquitetura brasileira” seja corro-
borar com a invisibilidade e as violéncias cometidas
apas séculos de omissdes e violéncias fisicas, terri-
toriais, sociais e ontoldgicas da qual passaram os
povos indigenas brasileiros e americanos. Assim,
ao mesmo tempo, o arquiteto reforca, em certo
sentido e com outros termos, a proposta deste artigo:

Talvez seja melhor dizer que ndo ha e nem

deveria haver uma “arquitetura brasileira”.

N&o faz muito sentido, para mim, defender um

carater nacional. O que, entretanto, se pode

imaginar de modo sadio é que ha algo de pe-
culiar na experiéncia da América. O colonialis-

mo produziu horrores porque nédo soube (e

nem pretendeu) ler a experiéncia dos nativos.

(MENDES DA ROCHA apud WISNIK, 2012, p.209)

Ha4, nesta breve fala de Paulo Mendes da Rocha,
algo excepcionalmente instigante. Néo se trata aqui
de defender um cardter nacional com base no que
chamamos e concebemos como Histdria. Primei-
ramente, estamos dialogando com povos que sim-
plesmente ndo concebem a Histéria como nés
concebemos, ndo se pensam historicamente como
nds nos pensamos. Qual o sentido entdo de tentar-
mos inclui-los em determinada historiografia?
Bem, talvez nenhum. Mais importante do que isto,
talvez fosse justamente, como afirma Mendes da
Rocha, a experiéncia. Faltam-nos, na arquitetura
de um modo geral, a sabedoria e a pretensao de
ler, compreender, debrucarmos sobre essa expe-
riéncia, em todos seus sentidos.

O historiador da arquitetura Joseph Rykwert
(2015) compartilhou dessa angustia em relacéo a
tremenda falta de profundidade em que as habita-
¢Oes dos povos autdctones costumam figurar em
ricamente ilustrados livros e catdlogo de exposicdes
de arquitetura. Em particular, Rykwert (2012, p.7)
parece irritar-se com a célebre exposicdo realizada
no MOMA em 1964, conhecida pelo livro catdlogo
que originou, relacionada ao arquiteto Bernard
Rudofsky, “Architecture Without Architects”, cujas

12

“sedutoras imagens [...] foram apropriadas pelos
criticos do modernismo como composi¢oes abstra-
tas surgidas por acaso, isoladas de qualquer lugar
ou contexto conceitual” (Rykwert, 2015, p.20).
Rykwert (2012, p.7) afirma ainda que a resposta a
esse incomodo teria sido um de seus motivos con-
dutores de sua rica pesquisa tedrica. Contrario as
respostas dos ditos criticos do modernismo, Rykwert
resume entdo seu principal questionamento tedrico,
e assim, compartilha também com este trabalho,
em linhas gerais, seu questionamento principal:
“[...] de que modo essas formas que admiramos
foram geradas pelo pensamento de seus constru-
tores, e de que modo esse pensamento guiou a mao
que as executou me pareceu a questdo mais inte-
ressante e mais urgente a ser considerada pelos
meus contemporaneos” (2012, p.7).

Corroborando com essa discussdo, mesmo que
sob outro ponto de vista e alguns anos antes, Lévi-
-Strauss assinala que “existem alguns estudos desse
género, mas que raramente ultrapassam o nivel
descritivo e, quando o fazem, é com notavel timidez”
(2008, p.315). Embora Lévi-Strauss, escrevendo em
1958, referia-se as correlacdes que podem existir,
mesmo que ninguém tenha procurado, entre a
configuragdo espacial dos grupos e os demais as-
pectos de sua organizacao social - “[...] como se [a
aldeia] fosse uma espécie de diagrama [da estrutu-
ra social] tracado num quadro-negro” (LEVI-S-
TRAUSS, 2008, p.316) -, tratamos, em certa medida,
do mesmo assunto: a falta de profundidade versus
timidas descri¢des no estudo das variadas habita-
¢des dos povos indigenas do Brasil e das Américas.

Entretanto, cinquenta e oito anos depois seria
injusto e insensato compartilhar a afirmacéo de
que “ninguém procurou” certo aprofundamento
no estudo das habitaces dos povos autéctones e
as correlacdes possiveis entre as estruturas sociais
e as diferentes visdes de mundo de cada povo
(LEVI-STRAUSS, 2008, p.315). Uma série de pesqui-
sadores, de fato, procuraram certo aprofundamen-
to tedrico, dentre arquitetos e antropdlogos?, e
outros focaram em seguir por um método de cunho
descritivo, fazendo o notavel esforco de situar as
habitac¢des indigenas no panorama da histéria da
arte e arquitetura brasileira®. A questdo que per-
manece, por outro lado, € que o conhecimento
geral e mesmo as discussdes dentro da escola de
arquitetura sobre os mais variados modos de
habitar dos indigenas continua ainda deveras su-
perficial e, no limite, inexistente.

E sabido que esta questdo néo é nova. Em 1923,
Le Corbusier fazia para si um questionamento
similar: “A maioria dos arquitetos ndo teria esque-
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Figura 1. Différentes formes de huttes des sauvages
bréziliens (Diferentes formas de cabanas dos indios
brasileiros), de Jean Baptiste Debret, 1834. Em Voyage
pittoresque et historique au Brésil, Debret antecede
esta litografia com uma breve introducéo e descricdo
dos 11 abrigos representados e referentes aos indios
Puris (1); Pataxés (2); Mundurukus (3); povos ndmades
em geral (4); Botocudos (5); grupos “ja mais ou menos
civilizados” como os Puris, Camacans e Coroados (6);
Coroados (7); caboclos do Cantagalo, em Sdo Pedro de
Cantagalo na provincia do Rio de Janeiro (8); Coroados

(9); e Guaiands (10-11). Reside aqui o interesse de
Debret em demonstrar a variedade dos tipos, formas e
solucdes das diferentes cabanas dos indigenas e
caboclos brasileiros, vistos como “construtores”, como
ressalta o pintor e desenhista francés. Fonte: DEBRET,
Jean Baptiste. Voyage pittoresque et historique au
Brésil. vol.1, pl.26. Paris: Institut de France, 1834.
Acervo Digital Biblioteca Brasiliana Guita e José
Mindlin. Dominio Publico. Disponivel em: <http.//goo.
gl/34K3Fm>. Acesso em: 29/02/2016.
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cido hoje que a grande arquitetura estd nas pro-
prias origens da humanidade e que é funcéo direta
dos instintos humanos?” (2009, p.44). Bem, tendo
em vista que a arquitetura ndo parte simplesmen-
te de um instinto, ou um impulso natural indepen-
dente da razdo ou da faculdade do pensamento e
sim, é fruto justamente dessa construcdo racional,
a qual o préprio autor tratard (CORBUSIER, 2009,
p-43 et seq.), Le Corbusier estabelece um ponto
para reflexdo bastante interessante. Se “a arqui-
tetura é a primeira manifestacdo do homem
criando seu universo [...]” (CORBUSIER, 2009, p.43),
ou seja, é o estabelecimento da ordem contra a
desordem e o caos, ndo ha entdo um “homem pri-
mitivo; hd meios primitivos”, pois “potencialmen-
te, aideia é constante desde o come¢o” (CORBUSIER,
2009, p.43): abrigar, construir, criar, organizar e
ordenar o espaco, e com iSso 0 proprio corpo e o
universo em que habita. Em outras palavras, Cor-
busier prop&e que arquitetura dita primitiva seja
colocada no mesmo patamar hierarquico da ar-
quitetura erudita, afinal sua unica diferenca lhes
sdo os meios, bem como seus métodos, modos,
maneiras e significados. Ou ainda, como diria Paulo
Mendes da Rocha (MENDES DA ROCHA apud
WISNIK, 2012, p.209), a experiéncia.

1.2 “Antropologia da arquitetura”

A fim de colaborar aos estudos relacionados ao
tema das habitacGes indigenas, bem como para o
preenchimento desta lacuna tedrica, ainda que de
modo pontual, ha de se pensar aqui, um método
alternativo a generalidade que permeia a discussao.
Um método, talvez, que se posicione mais préximo
do outro, através da experiéncia etnolégica, e neste
caso, através dessa experiéncia interdisciplinar
arquitetonica e antropologica. Para isso, devemos
relativizar nosso proprio campo de conhecimento,
suspender nossas proprias crencas, valores e con-
cepgcdes, evitando assim conclusdes precipitadas,
reducionistas ou preconceituosas, a fim de “cons-
truir uma experiéncia alargada” (MERLEUAU-PON-
TY, 1989, p.199) através do contato com outros
regimes de pensamento e outras nocdes de casa
que ndo as nossas. Em suma, aceitar o desafio
proposto pela antropologia e pela etnologia, através
da “[...] incessante prova de si pelo outro e do outro
por si” (MERLEUAU-PONTY, 1989, p.199). Assim, se
“o objeto é ‘outro’, devemos nos transformar: “ver
0 que é nosso como se fdssemos estrangeiros, e
como se fosse nosso o que é estrangeiro” (MER-
LEUAU-PONTY, 1989, p.200).
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Entrar em contato com uma casa de uma cultura
distinta, distante e, em boa medida, desconhecida
ndo so implica essa troca de perspectiva de si pelo
outro, como equivale, em certa medida, a entrar
em um pensamento estrangeiro, em uma sensibi-
lidade outra e em outro modo de ser que néo o seu.
A partir dos trabalhos de Roger Neich acerca do
simbolismo® cosmolégico da casa coletiva maori, o
antropdlogo Alfred Gell ilustra essa perspectiva:

To enter a house is to enter a mind, a sensibility;

[...]is to enter the belly of the ancestor and to be

overwhelmed by the encompassing ancestral

presence; overhead are the ribs of the ancestor,
in the form of the superbly decorated rafters,
which converge towards the ancestral backbone,
the ridge-pole - the fountainhead of ancestral

continuity. (GELL, 1998, p.253)

Entrar em uma casa é, portanto, entrar em uma
sensibilidade, um pensamento, um modo de ser,
ver, agir e viver. Consequentemente, é também
deparar-se com o Outro:

To enter another culture is to stand nervously in

front of an alien house and to step inside a world
of unfamiliar objects and strange people, a maze
of spatial conventions whose invisible lines get
easily scuffed and trampled by ignorant foreign
feet. (CARSTEN; HUGH-JONES, 1995, p.04)

E deste modo que Carsten e Hugh-Jones, na
introducdo do livro About the House’, ilustram a
experiéncia do contato com uma cultura desco-
nhecida, sob a perspectiva da pesquisa etnografi-
ca, problematizando assim a abordagem normal-
mente dada pelo etndlogo em relacdo a casa:

But these first, revealing, architectural impres-

sions, reinforced by the painful process of learn-

ing who is who, who and what lives where, and
what to do where and when, soon fade into the
background to become merely the context and
environment for the increasingly abstract and
wordy conversation of ethnographic research.

In time, for both anthropologists and their hosts,

much of what houses are and imply becomes

something that goes without saying. (CARSTEN;

HUGH-JONES, 1995, p.04)

Carsten e Hugh-Jones estabelecem assim uma
interessante ressonancia com as ideias apresenta-
das anteriormente e sugerem, do mesmo modo,
que a casa, tanto pelo antropélogo quanto pelo
arquiteto, ndo deve ser compreendida isoladamen-
te de um sistema espacial e social mais amplo. Deve
ser entendida como parte integrante da cultura e
da cosmologia de um determinado povo. Por outro
lado, reforcam também o interesse e a validade,
seja aos arquitetos ou aos antropologos, em se



debrucarem mais atentamente e com mais pro-
fundidade sobre o tema da casa e com isso sugerem
uma oportuna e possivel fusdo entre campos: a
“antropologia da arquitetura” (CARSTEN; HUGH-
-JONES, 1995, p.02). Segundo os autores, a0 mesmo
tempo em que a arquitetura tem sido em parte
negligenciada pela antropologia (HUMPHREY apud
CARSTEN; HUGH-JONES, 1995, p.03), a arquitetura
tem deixado de lado as informacdes e reflexdes a
cerca da organizacdo social dos que ali habitam
(CARSTEN; HUGH-JONES, 1995, p.04). Deste modo,
acreditam ser possivel um passo adiante, uma
leitura mais holistica da casa, em busca de uma
“linguagem alternativa” que permita unir aspectos
da casa anteriormente tradados separadamente.

De acordo com a proposta tedrica interdiscipli-
nar da antropologia da arquitetura, nas paginas
seguintes seguiremos com o objetivo principal de
aprofundar o estudo das habitac6es indigenas, em
particular a casa e as vdrias nocgoes de casa yano-
mami. Neste sentido, procuraremos discorrer mais
do que sobre sua estrutura fisica, mas também sobre
suas outras facetas, outras no¢des em torno da ideia
da casa e da arquitetura yanomami, conduzindo-nos
a uma leitura mais abrangente e mais holistica, em
consonancia com a organizac¢do social yanomami
e suas concepcoes de espaco, corpo e mundo.

Tomaremos como inicio desta reflexdo as va-
riadas espécies vegetais utilizadas na construgdo
da casa, de modo que poderemos ver como deter-
minada variabilidade opera ndo sé no sentido
préatico construtivo, mas também na concepgao
das multiplas formas de habitar e construir yano-
mami. Em seguida, veremos uma possivel unidade
conceitual entre todas estas formas a partir do
ritual funerdrio sabonomo. Veremos também, como
se d& a relagdo intrinseca entre individuo-comu-
nidade-casa-aldeia, tanto a partir da casa entendi-
da como um importante referencial sécio simbé-
lico da identidade coletiva, quanto da casa como
um né de uma extensa rede de relacdes que
compdem o tecido social yanomami. Por fim,
veremos como a nocdo de casa extrapola a dimen-
sdo fisica e chega a outros niveis conceituais, visi-
veis e invisiveis, do corpo ao cosmos.

2. Yano, xapono ou sai a: a casa
como nocao essencial

2.1 Entre os modos de construir e o modo de
conceber: uma unidade conceitual em uma

galaxia de variag¢des infindaveis

A notdvel diversidade de espécies vegetais utiliza-

das na construgdo da casa coletiva de Watoriki®
demonstra um primeiro aspecto da complexidade
arquitetdnica yanomami. Foram registradas cin-
quenta e duas espécies vegetais utilizadas dos
pilares a cobertura; no entanto, foram notadas
algumas nomenclaturas botanicas yanomami que
se referiam a mais de uma espécie, normalmente
do mesmo género ou familia, sendo assim provavel
que este numero seja ainda maior. Como a espécie
sikari a, que se refere a trés espécies da familia
Moyristicaceae - angiospermas de troncos retos ndo
ramificados -, utilizadas, dentre outras espécies,
como vigas principais de cobertura, com cerca de
nove metros de comprimento (ALBERT; MILLIKEN,
1997, p.222). Em contrapartida, é igualmente
possivel verificar a situacdo inversa, na qual mais
de um nome é utilizado para uma Unica espécie
numa mesma comunidade, possivelmente “em
razdo da heterogeneidade de sua composicao sécio
histdrica (caso de uma aldeia formada por grupos
de falantes migrantes de regides diferentes)”
(ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ, 2009, p.28)°. Como,
por exemplo, a arvore Aspidosperma nitidum - po-
pularmente chamada em portugués como carapa-
nauba - utilizada pelos Yanomami para fabricacio
de cabos de machado e também para uso medici-
nal no tratamento da maldria, e conhecida em uma
mesma aldeia tanto por hura sihi quanto por poo
hetohhni (“4rvore de cabo de ferramenta”) (ALBERT;
MILLIKEN; GOMEZ, 2009, p.102). Nao existe,
portanto, um “saber etnobotanico yanomami fixo,
homogéneo no tempo e no espago, potencialmen-
te totalizdvel numa pesquisa” (ALBERT; MILLIKEN;
GOMEZ, 2009, p.28). O que existe, segundo afirma
Albert, Milliken e Gomez, é “uma imensa galdxia
de conhecimentos yanomami sobre as plantas, em
processo permanente - individual e coletivo, local
e regional - de recomposicdo e experimentagdo”
(2009, p.28). 0O mesmo poderia ser dito em relacdo
a casa: ndo existe um unico modo de construir e
tampouco de habitar, e assim, ndo hd um unico
modelo fixo ou restrito a ser seguido. Pelo contra-
rio, a casa se situa em complexa dindmica de cons-
tantes transformacdes. Entretanto, como veremos
mais adiante, isto ndo quer dizer que ndo hé ordem,
ou unidade, alguma.

E necessario recordar que o exemplo citado
acima trata de apenas uma casa e uma aldeia, uma
casa-aldeia!® por assim dizer, dentre um conjunto
de cerca de seiscentos e quarenta (640) comunida-
des. Desta maneira, essa aproximacdo das espécies
utilizadas na construcdo da casa de Watoriki ilustra
apenas uma pequena parte da complexa variabi-
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lidade dos modos de construir e do saber etnobo-
tanico yanomami, ambos em constante reorgani-
zacdo interna (ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ, 2009,
p-28). Nessas mais de seiscentas comunidades, o
territorio yanomami conta com mais de trinta e
trés mil (33.000) pessoas, subdivididos em cinco
subgrupos - Yanomami, Yanomam, Sanéma (mais
comumente grafada entre os pesquisadores como
Yanomami e Sanumad), Ninam e Yaroam (FERREI-
RA, 2011) - com variadas linguas e dialetos apa-
rentados e parcialmente inteligiveis, ocupando
uma area de aproximadamente duzentos e trinta
mil quilometros quadrados (230.000 km?), préxima
da area total do Reino Unido, em ambos os lados
da fronteira entre o Brasil - nas bacias do Alto Rio
Branco e Rio Negro - e a Venezuela - nas bacias
do Alto Orinoco e Cassiquiare (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.44). As comunidades sdo geral-
mente formadas por uma grande casa coletiva
(conhecida também como maloca) com forma
tronconica (como é o caso de Watoriki) ou conica
(chamadas de yano ou xapono, respectivamente),
ou por vdrias casas coletivas menores, ou por uma
casa coletiva maior e pequenas habitacdes de
formato diverso, ou ainda por um conjunto de
pequenas casas retangulares (chamadas de sai a,
sendo esta mais comum entre o subgrupo sanuma)
[ver imagem 02].

Além disso, cada comunidade é em geral cons-
tituida de um conjunto de parentes cognaticos reais
ou classificatdrios corresidentes, unidos por repe-
tidos lacos de intercasamento (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.564) e considera-se politicamente
e economicamente autonoma, embora mantenham
relaces multicomunitdrias de troca matrimonial,
cerimonial e econdmica com varios grupos Yano-
mami circunvizinhos através de uma extensa rede
de caminhos pela floresta (ALBERT; MILLIKEN;
GOMEZ; 2009, p.13). Dessas seiscentos e quarenta
comunidades, podemos dizer que cada uma dessas
possui uma configuragéo especifica: variam néo
s6 de subgrupo a subgrupo, como também de as-
sentamento a assentamento, e de regido a regido.

Uma especificidade da casa de Watoriki apre-
senta um exemplo interessante desta variabilida-
de das técnicas de constru¢do yanomami. Segundo
Albert, Milliken e Gomez, “as casas tronconicas
anteriormente habitadas pelo grupo, como ainda
é 0 caso na maioria das comunidades yanomami
da regido, possuiam apenas um teto principal in-
clinado para fora e uma parede exterior” (2009,
p-86). Entretanto, a casa de Watoriki apresenta,
além do telhado cuja 4gua aponta para o exterior,
um telhado interno inclinado para a praca central,
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“que tem a vantagem de fornecer sombra durante
todo o dia” (ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ; 2009,
p-86). Segundo os autores, esta foi uma “inovacio
recente, emprestada dos Yanomami ocidentais da
aldeia de Kapirota u, localizada no rio Jutai, afluen-
te do rio Demini” (ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ;
2009, p.86). Destacam ainda que, além das técnicas
de construcdo e da morfologia em si, é notavel a
expressiva diferenca de espécies utilizadas em
cada casa coletiva, variando de regido a regido:
“um rapido levantamento durante a construcdo
da casa coletiva de Tirei, na regido de Homoxi,
demonstrou consideraveis diferencas na escolha
de madeiras em comparacdo com a casa de Wato-
riki” (ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ; 2009, p.82).

Essa dinamicidade e, essencialmente, “essa
capacidade do modelo tradicional da casa yano-
mami de se reproduzir por meio de sucessivas
inovacdes materiais, técnicas e arquiteturais”
(ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ; 2009, p.87), adqui-
ridas e adaptadas com base em relag¢des de contato
com outros povos indigenas vizinhos, como os
Yekuana, ou mesmo do contato com os napé (termo
em Yanomam, subgrupo da familia linguistica
yanomami, que designa os inimigos e forasteiros
ndo indigenas, e posteriormente 0s brancos), “cons-
titui um exemplo microestrutural [...] do processo
de mudanca na continuidade e de estabilidade na
transformacdo que caracteriza todas as dimensdes
da sociedade e da cultural yanomami” (ALBERT;
MILLIKEN; GOMEZ; 2009, p.88). No entanto, nessa
“imensa galdxia de conhecimentos” (ALBERT;
MILLIKEN; GOMEZ; 2009, p.28) constituidas de
distintas formas de ocupacdo e constru¢do com
dezenas, sendo centenas, de variedades vegetais
em um amplo conjunto de mais de seiscentas
aldeias yanomami possuem uma unidade que
mesmo aparentemente ocultas na construgdo fisica
sdo reveladas, conceitualmente, através do ritual
funerario sanuma, o sabonomo?!’.

A casa sanuma, como foi mencionado anterior-
mente, difere consideravelmente das imponentes
e conhecidas construgdes conicas ou tronconicas
(anulares) dos Yanomami e Yanomam. Ao contra-
rio, “sdo geralmente construgdes retangulares de
duas aguas, varias em numero, dispostas de
maneira aparentemente aleatdria e até displicen-
te, sem uma orientacdo definida” (RAMOS, 1990,
p-41). Também ndo possuem um patio central
interno bem conformado e delimitado pela forma
circular da casa, considerado como “o coragao
cerimonial dessas comunidades” (RAMOS, 1990,
p-41). No entanto, assim como para os outros sub-
grupos, sdo com os “rituais dos mortos, as discus-



Figura 2. Resultado de busca de imagens no Google
para a palavra “yanomami”. Nestas, sdo visiveis

a complexa variedade de tipos e formas de casas
coletivas yanomami, sejam estas tronconicas, conicas,
varias casas coletivas menores, uma casa coletiva
maior e pequenas habitacdes de formato diverso,

ou ainda por um conjunto de pequenas casas
retangulares. Fonte: Imagens Google. Disponivel em:
<https://g00.gl/IgNn5Q>. Acesso em: fev. 2016.
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sOes acaloradas, as grandes sessdes xamanisticas,
os debates interfamiliares e intercomunitarios, os
duelos e muita brincadeira de crianca” que o espaco
entre as casas, aparentemente disforme e desor-
denado, é transformado em praga cerimonial,
mesmo que sem contornos fisicos bem delimitados.
Segundo Ramos, a concepcdo da aldeia sanumad
“pode ficar bem mais complexa”, em comparacado
as grandes casas coletivas dos outros subgrupos,
“se prestarmos atenc¢do a linguagem que denuncia
dimensdes escondidas nessa modéstia arquitetural”
(RAMOS, 1990, p.41).

As diferentes grafias para “casa”, entre os sub-
grupos linguisticos sanumad (sai a), yanomami
(xabono, xapono ou shapono) ou yanomam (yano)
revelam que mesmo com essa diferenca, nenhum
desses termos tém seu significado restrito a cons-
trucdo fisica da casa: “em cada um desses vocabu-
los esta inscrita uma carga semantica muito mais
densa, fazendo das casas yanomami verdadeiros
microcosmos sociais e simboélicos” (RAMOS, 1990,
p-41). Deste modo, “tanto yano como xabono refe-
rem-se a casas redondas, comunais, com as foguei-
ras domeésticas ao redor das paredes e o patio
central, onde se realizam os cerimoniais dos mortos,
chamados de reahu” (RAMOS, 1990, p.43). A casa
sanuma (sai a), por sua vez, por mais que ndo apre-
sente e ndo contenha a definicdo de um espaco
cerimonial claramente delimitado pela sua propria
forma ou vazio, segundo Ramos, esse espaco existe
conceitualmente através do ritual funerario sabo-
nomo. Para os sanuma, o termo sabonomo corres-
ponde ao termo em yanomam reahu, e apresenta
uma interessante relacdo do ponto de vista morfo-
16gico e semantico com o xabono. Segundo Ramalho,
sabonomo (ou xaponomou, como originalmente
refere-se o autor) “pode ser traduzido como ‘cons-
truir uma casa coletiva™ (2008, p.148). O significa-
do da palavra shaponomou na lingua Yanomami
corresponde a esta afirmacéo: shaponomou quer
dizer também fazer, construir, reparar ou manter
uma casa coletiva (LIZOT, 2004, p.380).

Com algumas pequenas variacdes, pode-se dizer
que o rito funerdrio yanomami tem a mesma es-
trutura em todos os subgrupos (LIZOT, 2004, p.380).
A morte no universo yanomami, “além de reavivar
os feitos do morto [...] faz os parentes relembrarem
uma série de incidentes e eventos que marcaram
a vida da pessoa [...]” (GUIMARAES, 2010, p.112).
Ao recompor esta espécie de biografia do falecido,
compde-se também a historia das relacdes sociais
mantidas por ele (GUIMARAES, 2010, p.113). Re-
tratando estes momentos, e principalmente os
conflituosos, é na cerimonia funeraria o momento
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de esquecé-los (falaremos também sobre o “esque-
cimento material” mais adiante). Para isso, é “ne-
cessario reapresenta-lo para depois destrui-lo”
(GUIMARAES, 2010, p-112). Celebra-se o morto com
uma grande reunido de aliados, oriundos de di-
versas casas-aldeias dos arredores. Com isso, o
sabonomo se torna o lugar de selar aliancas e de
criar ou reforcar a diplomacia entre as aldeias.

Deste modo, ao celebrar o morto e reunirem-se
com os aliados, os sanuma “fazem o xabono” (GUI-
MARAES, 2010, p-115), como se o tratamento ceri-
monial do morto supusesse a convivéncia dele com
0s outros, e, com isso, reforcasse aliancas entre as
aldeias. Segundo complementa Guimaraes, “além
da celebracdo do morto, o termo sabonomo enfa-
tiza a necessidade de se reunir ou estar com outros”
(GUIMARAES, 2010, p-112). Nesses momentos de
encontro entre aldeias trocam-se bens, informacoes
e relagdes sexuais e matrimoniais; além de reme-
morarem aliangas e conflitos de outrora vividos
pelo falecido (GUIMARAES, 2010, p.112). Com isso,
o sabonomo literalmente “faz o xabono” na medida
em que reforca e consolida aliancas, e assim faz,
constrdi, repara e mantém as comunidades. Neste
sentido, é interessante notar a palavra, em
Yanomam, yano théri thépé, que estabelece essa
correspondéncia entre casa-comunidade, assim
como foi sugerida pelo termo ‘casa-aldeia’ men-
cionado anteriormente: yano a (yano) significa
‘casa’ e yano théri thépé, significa comunidade.

Portanto, o ritual funerdrio sanuma além de
operar como espaco de troca simbolica intercomu-
nitaria, conecta e relaciona diretamente o modo
de construir e habitar sanumad aos seus respectivos
subgrupos. Deste modo, diferencas e transforma-
¢des morfologicas e espaciais sdo superpostas por
seu sentido essencial, gerando assim uma unidade
conceitual. Ao “fazer o xabono” os sanuma conce-
bem para si 0 espaco cerimonial que, “se algum
dia existiu em suas vidas, hoje se deixa antever no
imagindrio do ndo-cotidiano” (RAMOS, 1990, p.43).
Com isso, percebemos que a casa para os Yanoma-
mi ndo se reduz simplesmente a sua forma fisica,
ou aos seus detalhes construtivos ou mesmo as
espécies vegetais utilizadas. As casas sdo, portanto,
mais do que um edificio, uma nogao essencial
(CESARINO, 2011, p.53).

2.2. Somos a caca que mora em casas: identida-
de, comunidade e agéncia coletiva

A correspondéncia ‘invisivel’ da casa sanuma (sai
a) com as demais tipologias construtivas yanomami



(xapono e yano, por exemplo) demonstra néo
somente um sentido de unidade e uma ideia em
comum entre elas, mas extrema também a relacéo
sugerida por Lévi-Strauss (1996), em “Tristes Tro-
picos”, entre as concepcoes de espaco e as identi-
dades coletivas. De modo que a casa nao se confi-
gura somente como uma referéncia da organizacdo
social e da identidade coletiva (LEVI-STRAUSS, 1996),
mas € por si s6 um sujeito e, por esséncia, um sujeito
coletivo, um grupo-sujeito (RAMALHO, 2008, p.25).
Facamos uma breve incursdo a cosmologia
yanomami. Nos tempos primeiros, antes mesmo
da existéncia do demiurgo Omama, recriador do
mundo ordenado em que estamos, 0s ancestrais
miticos eram humanos com nomes de animais,
incestuosos e canibais. Estes sdo chamados de
Yarori pé: a raiz yaro significa animal; -ri, refere-
-se ao que se refere ao tempo das origens, ndo
humano, superlativo, supernatural, monstruoso,
excessivo, de extrema intensidade; e pé, sua forma
plural (ALBERT, 2009, p.151). Apds tempos e tempos
de praticas aberrantes e canibais, opostas as
normas sociais do presente, estes seres primeiros
foram divididos em duas classes, tais quais vemos
hoje, no presente. Alguns destes, perderam sua
proto-forma humana, e de humanos-animais
miticos, transformaram-se nos animais, urihi
theripé, os verdadeiros habitantes da floresta -
como estes se consideram - e do ponto de vista
yanomami, em ca¢a. Enquanto isso, os humanos,
ou o que chamamos de os Yanomami, descenden-
tes de Omama, transformaram-se no que se auto-
denominam yahi theripé, povo de casa (“house
people”), habitantes por esséncia das casas coleti-
vas (ALBERT, 2009, p.151):
Os Yanomami [i.e. humanos] queixadas viraram
queixadas; os Yanomami veados viraram
veados; os Yanomami cutias viraram cutias; os
Yanomami araras viraram araras. Eles assumi-
ram a forma dos queixadas, dos veados, das
cutias e das araras que habitam a floresta hoje
em dia. Sdo esses antepassados transformados
que cagamos e comemos. [...] Eles eram humanos
e se transformaram em cacga. Nos os vemos
como animais, mas sdo Yanomami. Sdo sim-
plesmente habitantes da floresta. Somos seme-
lhantes a eles, também somos caca. Nossa carne
¢é idéntica, ndo fazemos sendo trazer o nome
de humanos. No comeco do tempo, quando
nossos antepassados ainda ndo tinham se trans-
formados em outros, éramos todos humanos:
as araras, os tapires, os queixadas, eram todos
humanos. Depois, esses antepassados animais
se transformaram em caca. Para eles, porém,

Somos sempre 0s mesmos, Somos animais
também; somos a caca que mora em casas, ao
passo que eles sdo os habitantes da floresta
(KOPENAWA; ALBERT, 2003, p.75).

Ao perguntar a um determinado sujeito de uma
determinada aldeia (ou casa-aldeia), digamos que
da casa-aldeia de Watoriki, “o que ele €712 ele res-
ponderd “sou watorikitheri”. Isto quer dizer que
“um Yanomami se define face a outro declarando
sua pertenca a uma comunidade” (KOPENAWA;
ALBERT, 2003, p.24), aproximando assim a relacao
entre individuo-comunidade-casa-aldeia. Isto se
expressa acrescentando o sufixo -teri ou -theri”’
no nome da respectiva aldeia a qual pertence
(KOPENAWA; ALBERT, 2003, p.75). Algumas varia-
¢Oes deste modelo podem ocorrer, por exemplo
um grupo que muda para uma outra aldeia, com
um outro nome, e mantém o mesmo nome da aldeia
passada etc (KOPENAWA; ALBERT, 2003, p.75).

Parece, portanto clara a importancia da casa
e da aldeia como referéncia s6cio-simbdlica da
identidade. Mas como a casa pode ser entendida
como um sujeito, um sujeito coletivo ou mesmo
um grupo-sujeito?

Vale recordar brevemente o tabu em torno do
nome dos mortos e do sigilo que cerca os nomes
pessoais. O nome dos mortos representa um pro-
fundo desrespeito aos entes préximos do falecido
pelo simples fato de lembrar a existéncia passada
do sujeito, através de seu nome pessoal, no
momento ao qual, apds o rito funerario, o mesmo
deveria ser completamente esquecido (KOPENAWA,;
ALBERT, 2003, p.29). Em rela¢do aos nomes pesso-
ais, estes sdo e devem ser preservados, em certa
medida, do dominio publico (RAMOS, 1990, p.228)*.
Ndo se trata aqui de aprofundarmos nesse assunto,
no entanto, o interesse reside justamente na con-
sequéncia desse certo tabu ou sigilo em relacio
aos nomes: nos relatos feitos pelos Yanomami
“jamais é adotado o ponto de vista de alguém ou
de uma familia em particular - trata-se sempre da
comunidade, da aldeia” (RAMALHO, 2008, p.29).
De um modo geral, “todo Yanomami se define em
relacdo ao pertencimento a um coletivo discreto,
um nés” (RAMALHO, 2008, p.24).

Ramalho comenta sobre uso do pronome
inclusivo pémaki (22 pessoa do plural inclusiva),
utilizado principalmente entre os Yanomami
ocidentais.

Certamente, seu emprego, como o de todos os

pronomes, depende do contexto e é relativa ao

englobamento ou ndo do(s) interlocutor(es) ao
nos - no caso contdrio utiliza-se o pronome
yamaki. Entretanto, notei que a utilizacao do

19



pronome pémaki em discursos e pronuncia-
mentos publicos sempre se dava quando o au-
ditdrio se reduzia aos proprios membros da
aldeia; ou seja, o limite do nds inclusivo se situa
nos muros da propria aldeia, ou melhor dizendo,
nas paredes do xapono. (RAMALHO, 2008, p.35)
Com isso, percebe-se que no “contexto de rela-
¢des entre individuos e grupos Yanomami, a refe-
réncia, o ponto de partida, é sempre essa comuni-
dade” (RAMALHO, 2008, p.35), a casa-aldeia por
assim dizer, “é jamais a parentela imediata, ou um
grupo qualquer de comunidades” (RAMALHO,
2008, p.35). Aproximamo-nos assim de entendi-
mento da casa como sujeito coletivo, ou ainda, da
ideia sugerida por Gell (1998, p.252) da casa como
detentora de uma agéncia coletiva®®. Se o uso do
pronome inclusivo pémaki s6 é utilizado quando
0 nos refere-se exclusivamente aos habitantes da
mesma casa-aldeia e consequentemente quando
se situam dentro do xapono, podemos tirar algumas
conclusdes em concordancia com Ramalho (1998).
Uma vez que a casa faz parte da audiéncia da qual
o discurso é direcionado, poderiamos dizer que a
casa néo s6 é o pano de fundo desta agdo, mas é
também parte dessa coletividade e dessa comuni-
dade, e assim pode ser entendida como “um dos
nos - tanto no sentido de uma identidade coletiva
quanto no de ‘n¢’ de uma rede de relacdes [...]
talvez mesmo o mais importante n6 da rede de
relacdes que compdem o tecido social yanomami”
(RAMALHO, 2008, p.35).

2.3. Nao queimem nossa casa: apagamento
ritual e a casa dos espiritos

Ainda sobre tema da morte e dos ritos funerarios
yanomarmi, ressalta-se mais um aspecto que pode
complementar a ideia da casa como uma nocdo
essencial, como um referencial de identidade, ou
mesmo como um sujeito ou um agente coletivo.
Refiro-me ao processo de por em esquecimento as
cinzas dos ossos dos mortos e o “apagamento ritual”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.669), descrito em
Yanomam por Davi Kopenawa como 0no ki wariai,
“destruir os rastros”. O procedimento se da logo
depois que uma pessoa morre. Neste momento, as
pessoas mais préoximas do morto “comecam a des-
truir tudo o que ela possuia ou tocava quando em
vida” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.416), das
plantas de sua roca as arvores em que subiu. “A
casca dos postes da casa onde pendurava a rede e
a terra em que pisava na sua casa sdo raspadas.
As folhas paa hana do telhado acima de sua foguei-
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ra sdo retiradas e queimadas” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.416). Apenas alguns pertences de
maior importancia cerimonial, como os adornos
de plumas, serdo poupados a fim de serem destru-
idos posteriormente, “durante as lamentacdes das
festas reahu [ou sabonomo, para os sanumd] em
que suas cinzas serdo postas em esquecimento”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.416).

Entretanto, a situacdo se da de forma diferen-
te no caso do morto ser um velho, grande e impor-
tante xama: “quando um xama morre, abandona-
mos e queimamos a casa onde as cinzas de seus
ossos foram enterradas. Construimos outra afas-
tada dela, para continuar vivendo nela sem perigo”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.489). Este procedi-
mento segue a mesma logica do apagamento ritual
das cinzas do morto no reahu e da destruicao dos
rastros materiais logo apds a morte do sujeito:

[...] Pouco depois do falecimento, despejamos

as cinzas dos ossos do defunto [neste caso o

xamd] num buraco cavado no chéo ao pé de

um dos postes da casa, perto do fogo onde se
esquentava. Em cima jogamos também tabaco,
mingau de banana e ydkoana'®* (KOPENAWA;

ALBERT, 2015, p.490)

Sua especificidade, portanto, é de que ndo basta
queimar seus pertences pessoais, mas sim a casa
toda. Por que a casa toda? Afinal, qual a relacdo
entre a morte do xama e a destruicdo e o abando-
no da casa coletiva?

Este procedimento tem como razdo e meta
afastar os espiritos maléficos do xamd, uma vez
que estes sdo muito poderosos, perigosos, agres-
sivos e determinados a permanecer perto dos
rastros do falecido. Segundo o xamd yanomami
Davi Kopenawa:

Se ndo fizéssemos isso, ndo poderiamos evitar

os ataques dos espiritos maléficos do morto. E

assim. Quando procuramos afugenta-los, esses

xapiri'’” [espiritos auxiliares] protestam com
muita raiva: ‘Ma! Ndo queimem nossa casa!

Nao somos culpados por esta morte! Vao

embora! Queremos continuar vivendo aqui em

siléncio!’. Entéo, eles tentam reconstruir suas
proprias casas nas vizinhancgas e, quando re-
cuperam forgas, atacam sem trégua os humanos
que andam pelas rocas (KOPENAWA; ALBERT,

2015, p.489).

H4, todavia, um duplo sentido na expressao do
xapiri quando diz “ndo queimem nossa casa!”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.489). Um primeiro
e mais 6bvio entendimento é de que os xapiri e o
xamd falecido coabitavam a mesma casa coletiva
em vias de ser destruida para justamente afugen-



té-los. Esta leitura é, de fato, possivel. Uma vez que
0s xapiri sdo os espiritos auxiliares do xam4, a casa
onde o xama habita é, por sua vez, territorio
comum dos xapiri. Mas h4 também uma segunda
leitura, um tanto mais profunda e visivel somente
através dos olhos do xamd, neste caso, do xama
yanomami Davi Kopenawa. Segundo Kopenawa
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.157), estes espiritos
auxiliares, assim como os humanos, moram em
casas. No caso de serem espiritos que ndo foram
convocados por nenhum xam4, essas casas se en-
contram no topo das montanhas:

[...] Eles vivem no frescor das terras altas, longe

dos brancos e de suas cidades esfumagadas. Vi

com meus proprios olhos as montanhas onde

ficam suas casas. Seus topos sdo cobertos de
uma brancura tdo brilhante quanto um monte
de penugem branca (KOPENAWA; ALBERT,

2015, p.489).

As casas dos espiritos auxiliares convocados
por um determinado xama tém, por sua vez, sua
clareira aberta no peito do xama durante a inicia-
cdo xamanica. Com este procedimento, os espiritos,
apods a danca de apresentacdo no peito do xama
iniciado, resolvem fixar ali a sua residéncia e cons-
truir sua casa: “Hou! Se este lugar continuar vazio,
se ndo houver habitacdo para receber-nos, ndo
ficaremos aqui!” (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p-157). Entretanto, ndo é no peito do xama em que
estd casa serd edificada, e sim fixada, como que
pendurada, no “peito do céu” - algo que poderiamos
relacionar com a parte visivel da abobada celeste,
ou ainda, aproximando-se assim da concepc¢do das
camadas do cosmos'® yanomami, a parte visivel e
o lado concavo de uma tigela, que é o céu, voltada
para baixo, em oposicao as costas do céu que seria
o seu lado convexo. “Esses primeiros xapiri vém
apenas preparar o terreno para a nova casa de
espiritos ser edificada. Por isso, assim que termina
sua danca de apresentacdo, desaparecem logo nas
alturas do céu” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.157).
Assim, apds que essa clareira foi aberta no peito
do jovem xamd, “outros xapiri comecam a descer
das lonjuras, trazendo consigo a nova casa de es-
piritos do iniciando, ja toda construida” (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2015, p.157).

Talvez possamos propor uma relacdo entre a
operagdo que a casa dos espiritos sugere, ao ser
totalmente pré-fabricada, a um dos pilares do pen-
samento moderno na arquitetura. Deste modo, a
casa dos espiritos se aproxima da légica do kit de
habitacdes seriadas e industrializadas proposto
pelo sistema Dom-ino de Corbusier em 1914-15
(CURTIS, 2008, p.83). O sistema Dom-ino “foi con-

cebido como um kit para habita¢des, para ajudar
arapida reconstrucdo de Flandres, destruido pela
guerra. Jeanneret [Charles Edouard Jeanneret,
conhecido por Le Corbusier] esperava, de forma
otimista, que a guerra terminaria rapidamente, e
seu ideal era produzir em série um conjunto basico
de componentes [...] A ideia intrinseca era de que
componentes simples, retangulares e produziveis
em série poderiam ser dispostos de forma a con-
figurar residéncias e comunidades modernas”
(CURTIS, 2008, p.83). Neste sentido, ideais de velo-
cidade, agilidade, praticidade e, de certo modo,
leveza, se aproximam de caracteristicas dos espi-
ritos-auxiliares xapiri, bem como do modo de cons-
trucdo e concepcao de suas casas. Embora ndo h4,
para os Yanomami, nada como um ideal moderno,
vale notar que os xapiri sdo sempre tidos como
seres excepcionais, exemplares, superiores e ideais
- assim como pressupde o sufixo - ri, que indica
algo superlativo, supernatural, excessivo, de
extrema intensidade. As casas dos espiritos, por-
tanto, sdo tidas como exemplares e superiores.
Diferentes das casas dos humanos, que levam
tempos e tempos para serem construidas e ainda
se deterioram apds certos anos, as casas dos espi-
ritos ndo s6 sdo pré-fabricadas como também sdo
fabricadas com os materiais mais resistentes pos-
siveis e impossiveis; e, justamente, por essa repulsa
pela poeira e sujeira que suas casas se situam nas
alturas do céu, onde contemplam e controlam todos
confins da terra e do céu. Esta légica da agilidade
e da leveza, bem como o grau de superioridade e
superlatividade se expressa claramente na cons-
trucdo, ou ainda na implantacéo, de suas casas
pré-fabricadas [ver imagem 03]:
Os espiritos macaco-aranha seguram e puxam
a ponta de seu teto, para engancha-la no peito
do céu. Os espiritos celestes hutukarari susten-
tam todo o seu peso, enquanto os espiritos do
vendaval yariporari a empurram em dire¢do
ao zénite. Todos esses xapiri trabalham duro,
todos juntos, pois os postes de uma casa de
espiritos sdo feitos de &rvores comparadas as
quais da floresta parecem bem mirradas! Seus
troncos sdo imensos, inteirigos, e seu peso é
enorme. Ndo se trata de meros postes de
madeira cuja base acaba apodrecendo, como
os de nossas casas. S4o resistentes como barras
de metal. Sdo estacas do céu, e pesam tanto
quanto ele. [...] Essas casas de espiritos ndo sdo
erguidas na terra como as nossas, e tampouco
sdo construidas da mesma maneira. S30 mesmo
outras! Os xapiri, enviado por Omama [demiur-
g0 yanomami], trazem-nas consigo de muito
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longe, ja prontas, com seus postes e 0 seu teto

jd amarrados. Porém, como temem poeira e

sujeira, ndo dangam no chdo dessas casas, como

fazemos nas nossas. A praca central delas
parece uma vasta superficie de vidro limpo,
liso e cintilante [...] Os tetos das casas de espi-
ritos, como eu disse, ndo sdo feitos de palmas
paa hana como as nossas. Sao cobertas com
folhas sélidas, brilhantes como espelhos e sal-
picadas de penugem luminosa. (KOPENAWA;

ALBERT, 2015, p.157 et seq.)

Quando os xapiri sdo chamados pelos xamas,
“ndo sdo suas casas inteiras que descem [...] sdo
somente seus espelhos®, que ficam suspensos nos
ares, sobre os quais fazem sua danca de apresen-
tacdo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.159). Assim,
descem até o xama através de “caminhos resplan-
decentes de luz, cobertos de penugem branca, tdo
fina quanto os fios das teias de aranha”®. E,
portanto, através dessas trés dimensoes, cruzadas
pelo caminho percorrido pelos xapiri, em que
podemos verificar uma correspondéncia instigan-
te entre a casa dos espiritos fixada no peito do céu,
o corpo do xama e a casa coletiva terrena.

Com isso, aos poucos retomamos ao tema do
apagamento ritual e da destruigdo da casa coletiva
em que habitava o grande xama falecido. Por que
queimar a casa toda? Bem, hd uma consonancia e
uma correspondéncia entre a casa coletiva terrena
e a casa dos espiritos: a casa terrena é, por vezes,
vista como uma reproduc¢do malfeita, com certo
grau de inferioridade em relacéo a casa exemplar
dos espiritos xapiri. Através do “tornar-se outro”
- caracteristica, ou modo de agir, estruturalmente
presente na figura do xama - o xama € levado a
“assemelhar-se” (KOPENAWA; ALBERT, 2015) ao
outro referencial, neste caso os seres-imagens dos
tempos primeiros, os xapiri. Desta maneira, ao
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Figura 3. Desenho de Davi Kopenawa, publicado
no livro A Queda do Céu (2015), intitulado
“habitacao, espelhos e caminhos dos espiritos”,

e adaptado aqui, com sua respectiva legenda a
partir das passagens narradas pelo préprio
Kopenawa (cf. KOPENAWA, ALBERT, 2015,
p-156-173). Legenda: fixacdo no peito do céu (1);
espiritos macaco-aranha (2); redes (3); xapiri (4);
espelho/praga central (5); caminhos luminosos (6).
Fonte: KOPENAWA; ALBERT, 2015.

mesmo tempo em que se 0 Xama se assemelha
também se diferencia, através de atos que recriam
e reinventam o mundo prototipico dos xapiri - e
neste meio figura o problema da casa - por meio
de suas proprias configuracdes e acdes: “A refe-
réncia a um outro mundo possibilita a criacdo de
novos mundos estéticos ou sociais” (GEBAUER;
WULF, 2004, p.09).

Contudo, a correspondéncia entre a casa e a
casa dos espiritos vai ainda mais além e perpassa
pelo corpo do xama. Este, por sua vez, assume mais
do que a posicdo de mediador desta consonancia,
uma vez que € ele que tem acesso e a possibilida-
de de transitar entre estes dois mundos, visivel e
invisivel, e entre as varias camadas do cosmos
yanomami, acompanhado pelos xapiri. A casa dos
espiritos, como ja foi dito, ndo s6 nasce a partir de
uma clareira aberta do peito do xama iniciado,
como o seu interior “reproduz” e “imita” o interior
do peito do xama:

Uma casa de espiritos nada se assemelha a uma

casa comum. Seus esteios imitam o interior o

peito do xamd, o pai dos xapiri. As claviculas
de seu torso sdo as vigas que sustentam o circulo
do teto. Seus quadris sdo a base dos postes que

a assentam no chéo. Sua boca e garganta sdo a

porta principal. Seus bragos e pernas sdo os

caminhos que conduzem a ela. Seus joelhos e

cotovelos sdo clareiras-espelhos, onde os espi-

ritos fazem uma parada antes de entrar (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2015, p.165).

Logo, podemos ver que ha mais do que uma
eventual relagdo mimética entre a casa coletiva
terrena e a casa dos espiritos. Ha, portanto, uma
correspondéncia - a ser aprofundada daqui em
diante - no pensamento yanomami entre casa(s),
COrpo e COSMOsS.



2.4. Casa, corpo e cosmos: conexao,
caminhos e correspondéncias

Em uma descricdo de Kopenawa (KOPENAWA;
ALBERT, 2015) sobre seu processo de iniciacéo, o
autor relata suas primeiras experiéncias com a
ydkoana, e através deste processo xamanico de
“tornar-se outro” € onde podemos nos aproximar
de uma compreensdo da correspondéncia entre
casa-corpo-cosmos no pensamento yanomami:

Eurolava e me debatia no chéo, como um fan-

tasma. [...] Minha pele permanecia estirada no

chdo, enquanto os xapiri pegavam minha
imagem e alevavam para longe, muito ligeiros.

Eu voava com eles até as costas do céu, onde

vivem o0s mortos?, ou para o mundo subterra-

neo dos ancestrais adpatari (KOPENAWA;

ALBERT, 2015, p.98).

Desta maneira, é através do transe xamanico,
partindo do consumo da ydkoana, que os xapiri
conduzem o xama pelas diversas camadas do
COsSmMos yanomarmi:

A ydkoana, como eu disse, é o alimento dos

xapiri. [...] Bebem-na sem descanso, com avidez.

Assim que sua forca aumenta [a forca, experi-

éncia, do xama], eles a absorvem através de

seu pai, o xama, pois a ydkoana penetra nele
pelo nariz, que é a entrada de sua casa de es-
piritos. [...] Logo depois de beber ydkoana, os

xapiri se apoderam da imagem de seu pai, o

xamd, e levam-na consigo para longe em seus

voos, enquanto a pele dele fica estirada no chdo

(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.136).

Quer dizer, se o nariz (corpo) do xama - o qual
estd localizado na casa coletiva firmada sobre
camada terrena - é a entrada de sua casa de espi-
ritos - fixada nas alturas do peito do céu (cosmos)
- haveria uma conexdo, um caminho ou mesmo
uma correspondéncia entre ambas as camadas,
mediadas pelo corpo interior do xama. Como se
habitassem o mesmo corpo, embora em dois niveis
do cosmos distintos, a casa terrena e a casa dos
espiritos sdo ligadas pelo interior do corpo do xama.
Além disso, hd também um processo de identifi-
cacdo entre o xama e os espiritos: “o xama inala a
yakoana que é bebida ‘através dele’ pelos espiritos
que, como ele e a0 mesmo tempo que ele, ‘morrem’,
‘tornam-se fantasmas’ [morrer e tornar-se fantas-
ma refere-se ao processo de alteracdo de consci-
éncia provocado pelo alucindgeno]” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.624). Um simples fluxograma
poderia resumir esta operacdo que gera a corres-

pondéncia, da qual nos ocupamos em desenvolver
até agora, entre casa, COrpo e cosmos: casa coleti-
va > xamd > ydkoana > nariz > casa de espiritos >
Xxapiri > imagem do xamd > cOSMos.

E esta correlacdo entre arquiteturas, ideias e
pessoas que permite imaginar a associacao propos-
ta por Blier (1987, p.2) de uma arquitetura, inva-
riavelmente antropocéntrica, na qual as casas re-
presentam e objetificam néo s6 mundo ao seu redor,
mas seu corpo, seu modo de ser e sua esséncia:

Architecture, like history, is invariably anthro-

pocentric. Architecture is integrally identified

with human activity, experience, and expression,
for, in ordering space, architecture also orders
human action. [...] The analysis of architecture
in this way closely parallels the study of humans

(BLIER, 1987, p.2)).

Como observa Blier (1987), é ordenando o
espaco, que a arquitetura também ordena a agdo
humana. Segundo Ramos (1990, p.413), sobre a casa
sanumad, mais do que o feitio que as casas possuem,
ou mesmo seus detalhes, materiais e formas, “o que
deve ser ressaltado é que elas sdo, acima de tudo,
entidades socialmente constituidas”, isto é, resul-
tado essencial da acdo humana e das relagdes
sociais. Seja de madeira, palha, barro, pedra, metal,
vidro ou concreto, a arquitetura é e sempre sera
feita de homens: “sempre é certo que apgs a morte
do rei Davi, [...] viria aquele que edificaria uma
casa a Deus, ndo de madeira e pedra, mas de
homens” (AGOSTINHO apud PULS, 2006, p.15).

Como complementa o socidlogo Mauricio Puls:
“O edificio nada mais é que o lugar do homem no
mundo” (PULS, 2006, p.13), mundo este que o
homem concebeu para si mesmo a sua imagem, e
“como se existisse um laco invisivel” (PULS, 2006,
p-14) que os une - digamos, a priori, a faculdade
do conhecer, pensar e ordenar -, o edificio, o mundo
e 0 homem tornam-se um sé6. Mas entéo, retomemos
ao questionamento primeiro que originou essa
ligeira digressdo. Por que ndo basta queimar seus
pertences pessoais, mas sim a casa toda. Quero
dizer, qual a relagdo, qual este laco invisivel, entre
a morte do xama e a destruicdo e o abandono
completo da casa coletiva? Bem, talvez a resposta
da pergunta esteja na propria pergunta, ou no
minimo, na digressdo que trilhamos até aqui.
Quando um xama morre, ou esta perto de morrer,
seus xapiri se afastam dele (KOPENAWA, ALBERT,
2015, p.489). Consequentemente, abandonam sua
casa de espiritos até que esta desabe por si mesma
(KOPENAWA, ALBERT, 2015, p.489). No entanto,
como vimos, nem todos xapiri vdo embora com
tamanha facilidade. Sao os espiritos maléficos que
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insistem em permanecer perto dos rastros do xama
falecido, seu pai. Reside aqui, o problema do laco
invisivel. Tendo o corpo do xama como mediador,
a casa a ser queimada, na qual o mesmo habitava,
e a casa dos espiritos, situada no peito do céu, estdo
intimamente e imutavelmente relacionadas, co-
nectadas. Desta maneira, os espiritos que se
recusam a ir embora ou voltar de onde vieram
antes, permanecem proximos dos rastros do fale-
cido. Lembremos, entretanto, que os rastros dos
quais Kopenawa referindo-se ao apagamento ritual
expressa como 0no ki wdriai, “destruir os rastros”
(KOPENAWA, ALBERT, 2015, p.669), sdo mais do
que o corpo ou as cinzas do morto. Incluem-se ai,
tudo o que a pessoa, e neste caso 0 xamd, “possuia
outocava quando em vida” (KOPENAWA, ALBERT,
2015, p.669), das plantas de sua roga as arvores em
que subiu, da terra em que pisava a casca dos
postes em que pendurava sua rede ou as folhas do
telhado acima de sua fogueira (KOPENAWA,
ALBERT, 2015, p.669). Assim, quando um xama
morre suas cinzas sdo enterradas “num buraco
cavado no chéo ao pé de um dos postes da casa,
perto do fogo onde se esquentava. [...] Depois, fe-
chamos o buraco com uma pedra e a cobrimos de
terra, amassando-a bem com o calcanhar”. Trata-
-se, assim, de afastar os eventuais ataques dos
espiritos maléficos do morto e de desviar os olhos
de seu fantasma para longe dos parentes do fale-
cido. Apds este procedimento, a casa é enfim aban-
donada e queimada. Isto é, a morte do xama implica
diretamente na morte da casa, de modo que o laco
invisivel entre a correspondéncia casa-corpo-cos-
mos é rompido, queimado e posto em esquecimen-
to (KOPENAWA, ALBERT, 2015, p.495).

3. Consideracgdes finais: conclusao inconclusa
em constante reticéncia

Se para Guimaraes Rosa (2001, p.59), “o sertdo é o
mundo”, aqui ndo poderiamos imaginar que a casa
é o mundo, que o homem é a casa, e por extensao,
que o mundo é o homem? Dada a importancia
central e fundamental da casa dentro das relagdes
sociais, da identidade, do pensamento e da cosmo-
visdo yanomami - como brevemente se procurou
mostrar - torna-se certamente evidente a comple-
ta impossibilidade racional de reduzir e minimizar
a arquitetura indigena a tal da “oca redonda”, de
madeira e palha, do indio no Brasil. Bem, em alguns
casos, as tais “ocas” sdo de fato redondas, de
madeira e palha, o que ndo quer dizer que se limite
a isto. E clara a complexidade, especialmente em
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relacdo a gigantesca diversidade de povos e varia-
bilidade de modos de construir e habitar, mesmo
que somente em territorio brasileiro.

Como vimos, a nocdo de casa extrapola a di-
mensdo fisica e terrena e atinge outros niveis,
sejam estes sociais, identitdrios, conceituais, invi-
siveis, corporais ou cosmoldgicos. Além disso,
vimos como uma miriade de outras casas, visiveis
para os xamas e invisiveis para noés, figuram no
pensamento yanomami e complexificam ainda
mais o estudo. Isto é, a fim de compreender em
profundidade a casa yanomami devemos abranger
as outras casas, as casas dos espiritos, que como
vimos, estdo em relacdo constante e direta. Fica
evidente, portanto, a posicdo central que ocupa a
ideia de casa no pensamento yanomami e a com-
plexidade arquitetdnica intrinseca a esta ideia,
seja ela visivel ou invisivel.

Em um breve retrospecto vimos da complexa
galdxia de conhecimentos botanicos e construtivos
as mais variadas formas de habitar e sua unidade
conceitual; da casa como sujeito coletivo a casa
como um dos mais importantes nés da rede de
relacdes yanomami; da casa em correspondéncia
e correlacdo com o corpo e com 0 COSmMOS a, por
fim, a casa como nogdo essencial. Isto ndo quer
dizer, entretanto, que o assunto esteja esgotado.
Muito pelo contrario. Este é apenas um excerto e
um primeiro esboco tedrico desta pesquisa.

Essa pesquisa interdisciplinar segue em inin-
terrupta transformacao, sempre aberta a reinven-
¢des, a novos caminhos e a criticas, estando assim
em constante reticéncia. Ou, como diria Davi Kope-
nawa embora se referindo a escala e grandiosida-
de da casa dos espiritos - ao mesmo tempo em que
poderiamos entender como uma sutil metafora ao
problema ontoldgico do descobrimento e do co-
nhecimento do eu e do outro nesta desconcertan-
te, multipla e aparentemente infindavel concepcéo
de mundo, de casa e de ser, que defrontamos até
aqui -: “Parecia com nossas casas, mas era bem
maior [...]” (KOPENAWA, ALBERT, 2015, p.107).
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Notas

1. Aluno de graduagdo do curso de Arquitetura e Urba-
nismo na Escola da Cidade e Bolsista FAPESP para o
desenvolvimento de pesquisa de Iniciacédo Cientifica sob
a orientagdo do Prof. Dr. Pedro Cesarino, do Departa-
mento de Antropologia da FFLCH-USP.

2. A palavra oca tem origem tupi, oké, e significa casa
(HOUAISS, 2009).

3. A antropdloga Alcida Rita Ramos (1990) problematiza
esta classificacdo dialetal e sugere assim uma variabili-
dade linguistica e construtiva possivelmente ainda maior,
ou no minimo distinta, a depender do ponto de vista de
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quem classifica: “Essa classificacdo de linguistas néo é,
necessariamente, 0 modo como os Yanomami de cada
subgrupo consideram a questdo. Em primeiro lugar, nem
todos os Yanomami tém conhecimento da existéncia de
todos os outros. Aqueles grupos mais afastados, como,
por exemplo, os Sanuma [ou Sanéma] ao norte e os
Yanomam ao sul do territério Yanomami utilizam, se
tanto, um termo geral, difuso que se refere aqueles que
talvez existam a muitos quilémetros de distancia. Em
segundo lugar, a proximidade social e geogréafica desem-
penha um papel bem mais marcante nas classificacdes
locais do que consideracdes de idioma. Para alguns
Sanumad do Brasil, por exemplo, os Yanomam conhecidos
como Parahuri, da regido da cachoeira de Tucuxim,
sdo-lhes mais préximos do que os Sanuma das comuni-
dades mais distantes da Venezuela. Este fator parece,
portanto, ter maior relevancia social do que a semelhan-
¢a linguistica pura e simples” (RAMOS, 1990, p.289). O
pesquisador de linguas indigenas Helder Perri Fereira
(FERREIRA apud. KOPENAWA, ALBERT, 2015, p.689), por
sua vez, considera a inteligibilidade mutua de todas as
linguas yanomami proporcional a frequéncia do contato
entre elas, mais do que, em certa consondncia com Ramos
(1990), a alguma auséncia ou presenca de diferencas
fonoldgicas e morfossintéticas.

4. Dentre alguns dos que aprofundaram a questdo, di-
retamente e indiretamente, e trataram, sobretudo das
construcdes amerindias, vale mencionar novamente as
reflexdes de Lévi-Strauss (1955/1996) acerca da indisso-
cidvel relacdo entre a concepgdo do espaco e as identi-
dades coletivas bororo, em “Tristes trépicos”, bem como
a secdo destinada a organizacdo social (e assim, também
a organizacao espacial) bororo, em “Antropologia estru-
tural” (LEVI-STRAUSS, 1958/2008); as investigagdes de
Reichel-Dolmatoff (1971) e Béksta (1988) sobre o simbo-
lismo da maloca tukano-dessana; a dissertacdo de Sa
(1982) sobre uma aldeia xavante; a importante colegdo
de artigos organizada por Novaes (1983), intitulada “Ha-
bitacOes indigenas”; a tese de doutorado de Costa (1989)
sobre a habitacdo guarani; o trabalho de Guss (1990)
sobre o simbolismo yekuana da Venezuela; os diversos
trabalhos apresentados no livro “About the House”, or-
ganizado por Carsten e Hugh-Jones (1995), assim como
as pesquisas de Hugh-Jones (1993) sobre a maloca tukano;
o capitulo, em especial, sobre a casa maori de Gell (1998);
e a pesquisa de Cesarino (2011), em Oniska, que trata,
dentre outras questdes, da nocdo (ampliada e interiori-
zada) de maloca para o povo marubo. Dentre aqueles
que se debrucaram sobre populagdes nativas de outras
regides e continentes, vale mencionar os trabalhos fun-
damentais de Rykwert sobre a antropologia da forma
urbana etrusca romana (2006), sobre a ideia arquetipica
da cabana primitiva na histéria da arquitetura (2009), e
sobre a ideia de ordem, metdfora e mimese na arquite-



tura desde a antiguidade (2015); o classico artigo de
Bourdieu (1999) sobre a casa kabyle; as pesquisas do
arquiteto Aldo Van Eyck (1975) sobre o povo dogon no
Suddo; o excelente trabalho de Blier (1987) sobre a tra-
dicéo arquitetdnica do povo Batammaliba no Togo e na
Republica do Benim; e o trabalho de Waterson (2009)
sobre as construcdes dos povos do sudeste asiatico.

5. Dentre os que permaneceram no nivel descritivo, e
com isso também alguns dos que tentaram inserir as
habitacdes indigenas no panorama da histdéria da arte e
arquitetura brasileira, sem pretender uma abrangéncia
completa, vale citar os trabalhos de Zanini (1983), Costa
e Malhano (1986), Oliver (2003), Derenj (2002), Weimer
(2005) e Van Lengen (2013). Acredito que esta compilagdo
possa colaborar como uma introdugdo ao tema das cons-
trugdes de povos autdctones, a partir de distintos meios
de abordagem sobre o tema.

6. O termo “simbolismo” é mantido entre aspas pelo
proprio autor, o qual contesta a ideia do simbolismo
considerando-a, neste caso, como imprdépria, inapropria-
da, “misnomer” (GELL, 1998, p.253). Sobre isto, os argu-
mentos de Gell (1998, p.6) sdo fundamentais para repen-
sar a constante associacdo que tendemos a fazer entre
arte e arquitetura como simbolo ou simbolismo de algo,
como se existisse, de fato, um simbolismo intrinseco,
divino, dentro de determinada obra de arte ou arquite-
tonica que pudessem ser associadas com a linguagem,
por exemplo: “I entirely reject the ideia that anything,
except language itself, has ‘meaning’ in the intended
sense. [...] Using language, we can talk about objects and
attribute ‘meanings’ to them in the sense of ‘find some-
thing to say about them’ but visual art objects are not
part of language for this reason, nor do they constitute
an alternative language. [...] We talk about objects, using
signs, but art objects are not, except in special cases, signs
themselves, with ‘meanings’ [...]”(GELL, 1998, p.6). Com
isso, Gell refuta a ideia de “simbolismo” e sugere novos
conceitos para pensar a arte e a arquitetura: “In place of
symbolic communication, I place all the emphasis on
agency, intention, causation, result, and transformation.
I view art as a system of action, intended to change the
world rather than encode symbolic propositions about
it.” (GELL, 1998, p.6). Neste sentido, Gell reitera que para
o caso da casa maori - bem como para reflexdo aqui
presente - ndo se tratam de simbolos e sim de indices de
agénciamento, “indexes of agency” (GELL, 1998, 253),
coletivo e ancestral. Assim, a casa é entendida como um
indice, uma guia, um instrumento, que orienta a percep-
cdo do coletivo e contém em si mesma a capacidade de
agir, de estabelecer e mediar relagdes e transformacdes.
7. A coletanea de artigos “About the House” (CARSTEN;
HUGH-JONES, 1995) pauta-se a partir do conceito de
“sociétés a maison” (sociedade de casa) proprosto por
Lévi-Strauss. Nele, o antropdlogo procura relacionar, do

ponto de vista das discussbes em torno do parentesco, a
ideia de casa como uma forma especifica de organizagdo
social. Este conceito, entretanto, é tido apenas como um
pano de fundo, um propulsor inicial, que orienta a cole¢do
de artigos organizada por Carsten e Hugh-Jones (1995).
Os autores procuram ir além do conceito 1évi-straussiano,
propondo uma abordagem mais holistica da casa, para
além das discussdes especificamente sobre parentesco e
organizacdo social.

8. A casa coletiva de Watoriki estd situada aos pés da
serra do Demini, no extremo nordeste do estado do Ama-
zonas, entre a bacia do rio Catrimani (tributdrio do rio
Branco) a leste, e a do rio Demini (afluente do rio Negro)
a oeste. A ampla casa coletiva se instalou nessa regido
em 1993, com oitenta e nove (89) habitantes. Em 2010,
sua populacéo j4 era de cento e setenta e quatro (174)
moradores, distribuidos em aproximadamente trinta
(30) grupos familiares, instalados um ao lado do outro
sob a cobertura circular, cada qual com seu espago
proprio, onde ficam penduraras as redes da familia ao
redor de uma fogueira. A conhecida aldeia é a casa do
lider indigena e xam& yanomami Davi Kopenawa. A casa
de Watoriki tem forma troncoénica, anular, de cerca de
setenta (70) metros de didmetro, com uma grande praca
central aberta e fechada, em seu perimetro, por uma
pequena parede de ripas de madeiras diversas com menos
de um metro e meio de altura.

9. Ramos (1990) complementa essa composi¢do hetero-
génea, de origens sdcio histdricas, das aldeias e dos di-
versos termos utilizados para mais de um objeto ou
planta: “Apesar da quantidade de dialetos que despontam
praticamente em cada vale, hd uma grande inteligibili-
dade entre eles e até entre linguas Yanomami distintas,
0 que permite haver um bilinguismo parcial, em que é
possivel estender-se uns aos outros sem se falar a lingua
ou o dialeto uns dos outros. Essa riqueza dialetal injeta
no vocabulédrio de cada comunidade, gracas a grande
movimentacdo espacial entre elas, palavras e expressdes
que coexistem com outras de significado aparentemente
idéntico, criando, entre outros efeitos, uma grande fonte
de confuséo para o etnégrafo” (RAMOS, 1990, p.49).

10. O termo casa-aldeia é utilizado em diversos trabalhos
pelo antropdlogo Bruce Albert (cf. KOPENAWA; ALBERT,
2015; ALBERT; MILLIKEN; GOMEZ, 2009) e contém em
siuma ideia bastante interessante. Ao mesmo tempo em
que em diversos casos as aldeias sdo, de fato, formadas
por exatamente uma grande casa coletiva, como veremos
adiante, politicamente e economicamente auténoma,
este termo ressalta uma caracteristica intrinseca e muito
interessante da organizacdo socio espacial yanomami:
arelacdo de proximidade entre o &mbito doméstico e o
publico. Como sugerido pelo arquiteto Amos Rapoport
(1969, p.70), no caso das sociedades indigenas, a casa ndo
deve ser considerada como algo isolado, de modo que a
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aldeia ndo representa apenas um lugar a ser atravessa-
do, de cardter secundario. A casa deve ser sempre vista
e entendida em conjunto com a aldeia, sendo a casa
apenas uma parte deste dominio, mais intima e mais
resguardada. A casa e a aldeia estdo integralmente co-
nectadas (radicalmente diferente de nossas cidades, por
exemplo, no caso de entendermos a aldeia como um
equivalente possivel, em dimensdes inferiores, de cidade).
No caso dos yanomami isto néo é diferente. Em varios
casos, casa e aldeia formam um mesmo corpo.

11. O termo referente ao rito funerario sanuma, sabo-
nomo (correspondente ao reahu Yanomam), é grafado
desta maneira por Ramos (1990) e por Guimardaes (2010),
e grafado por Taylor (1996) e Ramalho (2008) como xapo-
nomou. Esta variacdo é comum e opta-se aqui por seguir
a primeira forma de grafia, sabonomo.

12. Segundo Ramalho (2008, p.24), “em yanomami, a
pergunta seria, literalmente, ‘que tipo de habitante/gente
vocé é? [weti teri ké wamaki / weti theri wamaki?]”, o
que poderia ser traduzido para nossos termos como, “de
que aldeia vocé é” ou “a que comunidade pertence?”
(RAMALHO, 2008, p.24).

13. Esta diferenca fonética se deve a uma variacéo entre
o dialeto yanomami oriental e ocidental (RAMALHO,
2008, p.3). Isso suscita uma relacdo com a palavra yano
théri thépé (comunidade) discutida anteriormente e
entendida, deste outro ponto de vista, como “membros
/ moradores do yano”.

14. Ramos (1990) adiciona que hd uma variacdo em torno
do sigilo do nome dos mortos, uma vez que para 0s
Sanuma - diferentemente dos outros subgrupos como o
estudado por Ramalho (2008) -, por exemplo, “ndo ha
nenhum tabu especial com relacdo aos nomes dos mortos.
Estes sdo tratados do mesmo modo que os nomes dos
vivos [...]” (RAMOS, 1990, p.229).

15.Segundo Gell (1998, p.252), com base nos estudos de
Neich, as casas sdo consideradas artefatos com caracte-
risticas especiais o bastante para serem consideradas
como indices de uma agéncia coletiva, ou ainda, como
detentoras de agéncia coletiva, isto é, como um ser orga-
nico, dindmico e vivo, que representa e objetiva tanto o
modus operandi como o modus vivendi do homem.
Segundo Gell (1998, p.252) isto se d4 por trés razoes.
Primeiramente, devido as casas serem, simplesmente,
coletivas: construidas e habitadas coletivamente - como
é 0 caso também dos Yanomami - e seus habitantes séo
assim unidos por ela. Em segundo lugar, pois as casas
sdo entendidas por Gell (1998, p.252) como artefatos
complexos, organizados e concebidos como entidades
organicas, capazes de se desmontarem, remontarem,
remodelarem e redecorarem, e com isso, objetivarem
processos histdricos e relagdes sociais. Em terceiro e
ultimo lugar, complementa o autor (GELL, 1998, p.252),
pois as casas sdo vistas como corpos: “The house is a body
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for the body. [...] they are containers which, like the body,
have entrances and exits. Houses are cavities filled with
living contents [...] they have strong bones and armoured
shells [...] they have organs of sense and expression
[...]”(GELL, 1998, p.252).

16. Yadkoana refere-se a espécie arborea virola elongata,
ucuuba-vermelha. Com a resina retirada da parte interna
de sua casca é fabricado o p6 alucinégeno ydkoana, que
contém como principal principio ativo a dimetiltripta-
mina (DMT). Seus efeitos psiquicos, segundo Albert (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2015, p.612), sdo similares aos do LSD.
O po é soprado nas narinas do xama novico, por outro
xama, e ao fazer isto, diz-se que o xama que o inicia lhe
transmite seus espiritos auxiliares através de seu ‘sopro
vital’, wixia ou wixi aka, em Yanomam (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.612).

17. Para prosseguirmos sobre o problema da destruigdo
da casa, é valido de se elucidar aqui quem séo estes que
traduzimos por “espiritos” e que Kopenawa chama de
xapiri. Segundo nota explicativa de Albert: “Todo ente
possui uma ‘imagem’ (utupé a, pl. utupa pé) do tempo das
origens, que os xamds podem ‘chamar’, ‘fazer descer’ e
‘fazer dancar’ enquanto ‘espirito auxiliar’ (xapiri a). Esses
seres-imagens (‘espiritos’) primordiais sdo descritos como
humanoides minusculos paramentados com ornamentos
e pinturas corporais extremamente luminosos e coloridos.
Entre os Yanomami orientais, o nome desses espiritos
(pl. xapiri pé) designa também os xamds (xapiri thé pé).
Praticar o xamanismo é xapirimuu, ‘agir em espirito’,
tornar-se xamad é xapiripruu, ‘tornar-se espirito’. O transe
xamanico, consequentemente, pde em cena uma identi-
ficacdo do xama com os ‘espiritos auxiliares’ por ele
convocados” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.610). Por
outro lado, como um complemento, segundo o préprio
Kopenawa: “Os xapiri sdo as imagens dos ancestrais
animais yarori que se transformaram no primeiro tempo.
E esse seu verdadeiro nome. Vocés os chamam de ‘espi-
ritos’ mas sdo outros” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.111).
18. O cosmos yanomami, isto é, o universo como conce-
bido pelos yanomami, é composto por quatro niveis
(mosi) superpostos, cada um destes compostos de dois
lados (lado superior e inferior, concebidos como algo
similar a uma cumbuca ceramica) cercados de um grande
vazio e sujeitos, no futuro, a uma nova queda do céu. Foi
com este primeiro colapso, que se criou o presente estado
do universo. Sendo assim, as quatro camadas que estru-
turam o cosmos nido sdo estaticas, ou infinitas, e sim
vivas. E, sendo vivas, estdo sujeitas a novos cataclismos,
auma nova queda do céu. De cima para baixo e, portan-
to, do mais novo para o mais velho, sdo estes, segundo
Kopenawa e Albert (2015, p.622): 0 “céunovo” (tukurima
mosi), o “céu atual” (hutu mosi), o “céu velho” (ward
patarima mosi) e 0 “nivel embaixo” (péhétéhami mosi).
A camada superior (tukurima mosi) é entendida como



uma espécie de “céu jovem”, em gestagdo, embriondrio,
destinado a substituir o céu atual, ou o que chamamos
de aboboda celeste, apds sua queda futura. O “céu atual”
(hutu mosi), possivelmente entendido como o que co-
nhecemos por abdboda celeste, é o destino, segundo a
escatologia yanomami, dos fanstasmas yanomami. Isto
é, ao morrerem, os fantasmas (pore pé) dos humanos
véo para as costas do céu, o seu lado superior. E apds a
morte desses mesmos fantasmas, estes se metamorfose-
ardo em seres moscas (prodri) e urubus (watupari) e
passaréo a habitar o “céu novo” (tukurima mosi). Entre-
tanto, o que chamamos de abdboda celeste é somente o
“peito” do céu, a sua parte inferior e visivel. L4, habitam
0s corpos celestes e é onde esta fixada a cumeeira da casa
celeste dos espiritos. Acima do “peito” do céu, estdo as
“costas” do céu. Esta camada é feita de terra, e sobre ela
ha uma floresta, onde nunca falta caga, tudo é fértil,
grande e abundante. Tudo que existe na terra, existe
também nesta camada, com a diferenca de que é habi-
tada pelos espiritos e tudo é melhor, superior. Ou seja,
uma réplica idealizada da vida terrena, da qual a camada
terrestre ndo passa de um “modelo-reduzido” das “costas”
do céu. Na camada terrena, conhecida como o “céu velho”
(ward patarima mosi), é onde se encontra a urihi a, a
terra-floresta. Para os Yanomami, a terra-floresta é con-
siderada o centro do mundo terrestre, de modo que o
que esta as margens sdo as terras dos estrangeiros-ini-
migos, os brancos, no caso. Por fim, a camada subterra-
nea: umida e lamacenta, habitada por criaturas mons-
truosas e assustadoras. Somente os espiritos maléficos,
transmissores das epidemias e doencas, habitam ali e,
sem floresta para cacar, sobem a terra. Estes seres sdo
do tempo dos primeiros homens, antes da existéncia de
Omama, o demiurgo yanomami, criador da humanidade
e de suas regras sociais.

19. Segundo Viveiros de Castro (2006, p.333), “os ‘espelhos’
em que abunda a narrativa de Kopenawa sdo precisa-
mente o instrumento de passagem entre as experiéncias
da intensidade luminosa e da inumerabilidade dos espi-
ritos, isto é, a sua infinitude quantitativa. Como se foram
imagens da imagem, os espelhos se multiplicam na nar-
rativa, ao mesmo tempo signo da presenca e meio de
deslocamento dos xapiripé”. Entretanto, os espelhos de
que se refere Kopenawa, como nota Viveiros de Castro,
“ndo enfatizam a propriedade iconica que tém os espelhos
de produzir imagens”, quer dizer, ndo se tratam, portan-
to, de propriedades reflexivas. Pelo contrario, “o que os
espelhos sublinham é, antes, a propriedade [...] de ofuscar,
refulgir e resplandecer. Os espelhos sobrenaturais ama-
zOnicos ndo sdo dispositivos representacionais extensivos,
espelhos refletores ou ‘reflexionantes’, mas cristais in-
tensivos, instrumentos multiplicadores de uma experi-
éncia luminosa pura, fragmentos relampejantes. [...] Luz,
néo imagens” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p.333-334).

20. Kopenawa exemplifica estes ‘caminhos resplande-
centes de luz’, comparando-os aos “farois dos carros a
noite” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.161), que avancam
numa “luminosidade ofuscante”, “projetando raios de
luz em todas as direcdes, como se agitassem espelhos a
sua volta” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.161).
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