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RESUMO: Neste trabalho, Peter Riviere trata das no¢oes de transforma-
¢ao tal como presentes em narrativas miticas, cosmologias e praticas so-
ciais das Terras Baixas da América do Sul. A natureza humana € vista
como variada e complexa, o que € expresso simbolicamente por vestes,
mascaras ¢ ornamentos corporais, compreendidos, por sua vez, como meios
para domesticar um componente “animal” essencial a natureza humana.
As vestes e a decoracao do corpo de cada individuo fazem a mediagao entre
o seu eu interior, a sociedade e 0 cosmos. Sdo feitas referéncias aos Tiriyo,
Kaiap6, Kaxuyana, Matsiguenga, Warau, Yanomami, Tukano e Piaroa.

PALAVRAS-CHAVE: transformacao, animalidade, ornamentag¢ao corpo-
ral, mito, cosmologia, Terras Baixas da América do Sul.

Boglar (1984-85), ao escrever sobre a arte plumaria da Amazonia, fez

uma distin¢do entre um sistema de signos referente a posi¢oes sociais e
um sistema de signos ideoldgicos. Seus conceitos sdo aplicaveis mais
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amplamente, visto que os povos das Terras Baixas da América do Sul
nao usam somente penas, mas uma grande variedade de decoragdo e
adornos para indicar status e valores sociais. Dois exemplos Jé ilus-
tram isso: Turner (1969) e Vidal (1992) mostraram, com referéncia
aos Kaiapo, como diferentes tipos de decoragio e pintura corporal de-
notam estados e posigoes sociais, enquanto Seeger (198 1) demonstrou
como a importancia que os Suyd atribuem a fala e a audicio é enfati-
zada por discos de madeira colocados em ldbios e orelhas. Eu, de minha
parte, quero examinar algo ainda mais nebuloso, na medida em que nao
¢ sempre visivel: 0 modo pelo qual as pessoas podem ser transforma-
das, ou se transformam, ao mudar sua pele ou vestimenta. Com base
nessas consideragoes, pretendo examinar a relagio entre as faces in-
terna e externa do corpo, tomando-as como reflexos das modificacoes
da natureza humana.

Os povos nativos da Amazonia vivem num mundo altamente trans-
formacional, onde as aparéncias enganam (ou, como dizemos em
inglés, what you see is not necessarily what you get). O titulo alude a
1ss0. As aparéncias enganam no sentido de que podem ser colocadas
ou retiradas como uma roupa, que esconde a realidade que encobre.
O que pretendo fazer aqui € examinar certos exemplos concernentes
a relacao entre aparéncia externa e realidade interna; cada um deles
tlustrara aspectos diferentes do problema.

Gostaria de iniciar com dois exemplos tirados de dois polos extre-
mos da Amazonia. O primeiro refere-se aos Kaxuyana, do Para, fa-
lantes de uma lingua Karib, a respeito de quem Frikel (1971:139, nota
16) escreve:

“Alma”, no pensamento do indio, ¢ a parte imortal do homem, mas nao
de todo espiritual ou imaterial. Esta parte imortal € [...] a pessoa ou 0
homem propriamente dito e que, dadas as circunstancias, pode ser vis-
ta. O corpo humano é simplesmente um meio de manifestagao, uma cs-
pécie de “vestimenta” que se recebe na hora do nascimento ¢ se deixa
ao morrer.
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Mais além, a oeste, os Matsiguenga, do Peru, afirmam que “o COrpo
serve somente como uma especie de cobertura ou vestimenta da alma
livre™ (Baer, 1992:81). Numerosos outros exemplos de idéias semelhan-
tes poderiam ser citados, mas quero investigar mais profundamente um
unico caso. Os Tiriy6 (Trio) parecem fornecer uma ilustragio particu-
larmente privilegiada de AAE. Depois de considerd-lo, quero perseguir
certos temas ai levantados, pelo exame de outras regides.

Alguns anos atrds, comentei que, para os Tiriyd, o problema da trin-
dade € menos uma questdao de como trés podem ser um do que por
que razoes este problema ndo se coloca, segundo sua perspectiva.
Vivem em um mundo transformacional do qual consideram ser a la-
garta (que tratam com respeito e admiracdo) o simbolo arquetipico.
Ao tentar obter explicagoes exegéticas de mitos, uma das primeiras
licoes que aprendi foi que era inttil procurar descobrir se um deter-
minado personagem era um ser humano, um animal ou um espirito. A
reacdo a questao “trata-se de um jaguar ou de um ser humano?” inva-
riavelmente era de pura perplexidade, seguida de um comentério do
tipo “era um homem, mas estava usando roupa de jaguar”.

Analisarei certos mitos logo a seguir, mas gostaria de enfatizar aqui

que transformagdo nao € somente algo que ocorre no tempo/espaco
mitico. Pertencem ao mundo cotidiano do qual, até certo ponto. os mi-
tos também fazem parte. Consideremos, por exemplo, o seguinte in-
cidente que me foi narrado: um indio me contou que, certa vez, foi
cagar com um xama prestigiado e poderoso. Atiraram num macaco-
aranha, que ficou preso num galho bem acima do solo. O xama pediu
ao homem que se afastasse alguns passos e ficasse de costas para a
arvore, sem olhar ao seu redor. O homem obedeceu, mas repentina-
mente escutou o ruido de um jaguar atrds de si. Olhou por sobre o
ombro e viu um jaguar descendo da drvore com 0 macaco em suas
presas. Assustado, fugiu, mas ndo havia se atastado muito quando
escutou o xama, que reclamava. Retornando, encontrou o xama ao p¢
da arvore segurando o macaco em suas maos.
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Casos como esse simplesmente confirmam, para a maioria dos Tiriyd,
suas suposi¢oes sobre o poder de transformacido dos xamas. Da mes-
ma forma, identificar uma criatura qualquer como um ser real, ou um
espirito usando as “roupas” daquele ser, vai depender dos resultados
do proprio encontro, a menos que o individuo em questao seja um
xama capaz de ver, através do distarce, a realidade interior do outro.
O poder de ver o mundo invisivel € a qualificac@o essencial do xama
Tiriy6: “ver € crer”, sob a condi¢io de que sua vista seja suficiente-
mente boa.

Gostaria agora de examinar dois mitos Tiriyo que apresentam inci-
dentes bastantes semelhantes (cf. Koelewijn, 1987:65-70, 114-7). Em
ambos, um jovem Tiriy6 torna-se genro de uma criatura que, em um
caso, é um jaguar e, no outro, uma dguia. Em ambos os mitos, os pais
da mulher provéem o jovem com as habilidades de cacador. No caso
do jaguar, a parte relevante do mito € a seguinte:

Depois de ter ficado por algum tempo com sua esposa jaguar, 0 jovem
recebeu sua roupa de jaguar [jaguar clothes] do seu sogro. O jaguar
dispunha de tamanhos diferentes de roupa. Roupa para pegar anta,
roupa para pegar queixada, roupa para pegar cervideos, roupa para pe-
gar aguti. Todas essas roupas eram mais ou menos diferentes ¢ todas ti-
nham garras. O jovem cagador vestiu essas roupas ¢ fol cagar. [67]

O jaguar era um ser extraordindrio, jd que comia sua carne cozida
e cultivava rogas, porém esses detalhes serao examinados mais adian-
te. Depois de algum tempo, o jovem rapaz sente falta de sua parente-
la e quer retornar a sua casa, mas seu sogro quer que fique para pagar
o “preco da noiva”. O jovem, porém, matando sua esposa e deixando
para trds sua roupa de jaguar, consegue escapar ¢ reverter a sua con-
dicao humana.

No outro mito, um jovem Tiriy6 fica preso no alto de uma arvore,
a0 tentar capturar um filhote de dguia. Quando a dguia-mae retorna,
oferece-lhe sua filha como esposa e Ihe dd também os meios para ca-
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¢ar. Mais uma vez, isso vem na forma de vestimenta: ao jovem é ofer-
tada uma roupagem de dguia. Primeiro, ele recebe roupas que lhe per-
mitem cagar pdssaros e, mais tarde, lhe sao dadas roupas melhores, para
cacar macacos. Depois de um certo tempo, o jovem fica cansado das
exigéncias de seus sogros e da dieta: ele tem de comer “carne pratica-
mente crua”. Todavia, encontra dificuldade em escapar, apesar de pedir
ajuda a varios passaros. Finalmente, persuade uma arara a resgata-lo
e retorna para casa completamente humano.

Em ambos esses mitos a palavra “po”, o termo padrao Tiriy6 para
roupa, € usado para indicar a destreza com que os pais da esposa pro-
videnciam para que seu genro possa cacar para eles. Nos dois casos,
também, € bastante claro que os jovens podem pOr e tirar suas rou-
pas. Em outras palavras, eles podem esconder as respectivas masca-
ras de jaguar ou dguia e reverter a natureza humana quando queiram.

Gostaria, agora, de abordar um outro mito (Koelewijn, 1987:118-
20), no qual a transformagao € muito mais profunda. Este refere-se a
dois irmaos que sao experientes teceldes. Devo observar aqui que a
tecelagem no Nordeste das Terras Baixas sul-americanas nao € sim-
plesmente um trabalho ou habilidade praticos. Entre os Warau do delta
do Orenoco, o tecelao principal € considerado como tendo poderes si-
milares aos do xama e entre os Ye’cuana a arte de tecer € parte do
ordenamento cosmico.

No mito em questdo, dois homens teciam cestas com desenhos de
jaguar tao realistas que as cestas se transformavam, em certo senti-
do, em jaguares propriamente ditos. Os dois irmaos podiam, entdo,
tirar o couro desses jaguares, com o que as cestas voltavam a ser ces-
tas e os irmaos obtinham, assim, jogos de pele de jaguar. Quando ves-
tiam essas peles, eles gostavam de ir cacar e eram bons na caga, ape-
sar de anteriormente nao o serem. O mais velho, atras, alias, tinha de
repetidamente advertir o irmao mais mogo para que ndo abatesse caca
em demasia. O mais jovem ignorava essa adverténcia e um dia ele nao



PETER RiviERE. AAE NA AMAZONIA

sO matou um numero excessivo de queixadas como também lambeu
seu sangue cru. Em conseqti€éncia, ele nao conseguiu mais tirar suas
roupas: elas grudavam nele e ele se tornou um jaguar, nao s6 em apa-
réncia mas na realidade. Ele tentou atacar seu irmao mais velho, que
0 matou com um tiro. Depois, por remorso, este vestiu suas roupas
de jaguar, bebeu o sangue e, por sua vez, transformou-se também em
jaguar.

Nesse caso, a transformacdo do humano em animal se torna irrever-
sivel. A razdo disso € dada explicitamente no mito: “ele se transfor-
mou completamente em jaguar, ele nao era mais Tir1yo, porque ele
lambeu sangue” (p. 120). Isto contrasta com os primeiros dois mitos
referidos acima. No primeiro, o jaguar e presumivelmente o heroi
comeram sua comida cozida e este teve relativamente pouca dificul-
dade em retornar para casa em seguranca. No segundo, em que o heroi
se queixa das dguias comerem a carne “quase crua”, ele tem muito
mais dificuldade em escapar.

Esses trés mitos demonstram que se deve tomar cuidado para nao
praticar o comportamento alimentar animal, ja que, no ultimo mito,
ocorre uma transformagio permanente ¢ 0s herdis nao conseguem
mais tirar sua roupagem de animal. Em outras palavras, € seguro ves-
tir-se com a pele do animal, desde que a pessoa nao se comporte de-
masiadamente como ele, animal. Isso, por sua vez, sugere que os hu-
manos possuem, em esséncia, uma animalidade contra a qual devem
se resguardar. Embora ndio seja minha intengdo discutir vestimentas
e adornos humanos neste trabalho, proponho considerar que esses sao
os sinais visiveis da condiciio humana, que, no entanto, escondem uma
animalidade invisivel. Esse aspecto constitutivo de cada pessoa pode
literalmente vir 4 superficie, salvo mediante o recurso a prote¢ao
adequada. Adiante retomarei essa no¢do de uma animalidade badsica,
que ¢ muitas vezes concebida como espreitando a natureza humanae
que estd pronta a revelar-se.
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Refiro-me agora a um outro mito (Koelewijn, 1987:37-44), bastante
complexo. do qual muitos tragcos permanecem, em meu entender,
obscuros. Aqui, trata-se de um velho Tiriy6 que ndo tinha filhos. Sua
esposa havia adotado filhotes de todas as espécies de passaros e ani-
mais. mas nao havia sido bem-sucedida em crid-los. Por isso, o ve-
lho montou uma armadilha com a carcaga de uma anta que havia ma-
tado. Atraido pela carcaca, um bando de urubus-reis veio alimentar-se
dela. Enquanto comiam, o Tiriy6 pegou um de seus filhotes e correu
para casa. Tudo indica que os pais urubus fossem espiritos (presumi-
velmente usando roupa dos urubus-reis), pois o Tirtyo os encontra
quando estd na pele de um xama. Chegam ao consenso de que o Tiriyo
deveria ficar com a crianca, e o pai urubu lhe da dois itens para en-
tregar a crianga: um ¢ sua roupa de urubu-rei e o outro, um objeto
misterioso, varias vezes descrito como parecendo um relogio € um pouco
como um homem, ou, talvez, uma pedra com um pequeno receptacu-
lo dentro. “Isto ¢", diz o pai urubu, “o poder do meu filho, seu cora-
¢a0.” De alguma forma, a possessdo desse objeto ajuda-o a ser um
Tiriy6 ¢ contrasta claramente com as roupas, que sao relacionadas com
sua natureza selvagem.

Nio ¢ de todo claro a que se esta referindo aqui. Obviamente, nao
¢ a0 coracdo fisico como tal, apesar de o objeto ser visto como ana-
logo a ele. E duro (metal ou pedra), e sua comparagao com um relo-
gio pode muito bem referir-se ao seu batimento que, ao que parece, ¢
visto como semelhante ao do cora¢do; a0 mesmo tempo, tem algum
aspecto humano. Embora me seja possivel apenas opinar, parece-me
que o contador da historia procurava representar, nesse trecho, “a vida
eterna”. Em outras palavras, trata-se de um coragdo feito de um ma-
terial duro, pedra ou metal, que sio os simbolos da eternidade e da
imortalidade na sociedade Tiriyd. Essa interpretacao ¢ reforcada por
um segundo mito (ibid.:45-6) ou, talvez, um episodio do mesmo mito,
uma vez que envolve os mesmos personagens. Refiro-me a versao
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Tirtyo do mito amplamente difundido que narra como as pessoas se
tornaram mortais por responderem ao chamado da arvore em vez de
responderem a pedra.

Retomemos, porém, o mito principal: de inicio, o filhote de urubu
conserva scus habitos de passaro e dorme sentado sobre um galho.
Lentamente, ele passa a dormir numa rede e a usar uma vestimenta,
como fazem os seres humanos. Desde muito jovem, contudo, insiste
em comer carne estragada. Quando esta quase adulto, ele decide ir vi-
sitar seu pai urubu e, para tanto, veste sua roupa de urubu. Enquanto
esta ausente, falece o seu pai Tiriyo. Ao regressar, ele fica apenas
pouco tempo, antes de ir-se para sempre. Durante esse tempo, ele tenta
ensinar a sua mae Tirtyo um canto espiritual que lhe permitird man-
ter sua alma e, assim, tornar-se imortal.

Nesse mito, € o espirito do urubu-rei (como penso que ele deveria
ser chamado), dono do segredo da vida eterna, que se transforma tanto
em passaro como em homem. O importante aqui € que, a nao ser no
caso dos xamas, os espiritos s6 podem revelar-se as pessoas usando
aparéncia humana ou animal, ou seja, usando “roupa”, no dizer dos
Tiriy6. Essa roupagem da ao espirito uma aparéncia externa que, no
entanto, continua escondendo sua verdadeira natureza, que € invisi-
vel, dura e eterna. Essa idéia parece bastante difundida. Retornando a
mitologia Matsiguenga, por exemplo, encontraremos também “ “pes-
soas-urubu’que tiram suas asas e aparecem sob a forma de seres hu-
manos ou animais. Mais tarde, colocam novamente suas asas para voar
para longe como passaros” (Baer, 1992:92).

Gostaria de focalizar, agora, um pouco mais de perto o tema da du-
reza. Muitas vezes simbolizado por rochas e madeiras duras, € larga-
mente associado. nas Terras Baixas da América do Sul, as nogoes de
permanéncia, eternidade e imortalidade. Associa-se também com 0O
mundo espiritual e, por um paradoxo interessante, com aqueles aspec-
tos do ser humano que nds provavelmente considerarfamos os mais in-

- 198 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 1995, v. 38 n° 1.

tangiveis e etéreos — almas, nomes, etc. Além disso, no mito supra re-
sumido, o “cora¢dao” da crian¢a-urubu é descrito como sendo ou de
metal ou de pedra —, o que poderia ser considerado como o cerne duro
ou a forca vital da pessoa e, neste caso, sua imortalidade. Esse con-
traste entre aquela esséncia dura, duradoura, interna e invisivel e a apa-
réncia externa, suave e efémera é, certamente, muito difundido na Ama-
zOnia. Por exemplo: a versao Yanomami do mito da perda da vida
eterna trabalha exatamente este tema (cf. Wilbert & Simoneau, 1990:
375-6).

A versio desse mito Yanomami a que me refiro foi coletada junto
a0 subgrupo Sanumad e conta a sua origem. O her6i cultural original
pretendia criar os Sanumd a partir de drvores poli. Essas arvores sao
raras e muito esparsamente distribuidas; tém uma madeira muito dura
e uma casca fina. O heréi cultural mandou seu irmao mais novo bus-
car essa madeira, mas este, por pregui¢a, trouxe arvores kodalinase,
que sao comuns e tém uma madeira muito macia. Com estas ultimas
o heréi talhou os Sanum4 quando, na verdade, sua intengdo era usa-la
para fazer as sucuris, pois assim elas teriam vida curta. Ele queria que
os Sanuma fossem como as arvores poli: capazes de viver um longo
tempo e de rejuvenescer pela troca da pele, como as sucuris. Uma vez
mais, encontramos a idéia de um cerne duro e duradouro com um re-
vestimento externo que, neste caso, € renovavel.

A idéia da renovacio ou rejuvenescimento, associada a troca de
pele, é também um tema comum em toda a Amazonia € — 0 que nao
surpreende — estd muitas vezes associado também a cobras, particu-
larmente a sucuris. Os Tukano oferecem um bom exemplo desse ima-
gindrio, altamente elaborado ndo s6 no mito como também na ence-
nacdo ritual. A menstruacdo feminina, entendida como uma forma de
troca de pele, € vista como meio de renovagao, uma vez que o ciclo
menstrual é considerado como a fonte da forca vital feminina. Por 1sso
é que as mulheres vivem mais que 0s homens € se recuperam das do-
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encas mais rapidamente. Para as mulheres, esse ciclo de menstruacao
¢ restauracao € natural e involuntario. No mundo masculino, seu equi-
valente sao os meios culturais e voluntdrios que compdem o ciclo ri-
tual. Nesses ritos, varias a¢gdes podem ser vistas como menstruacdes
metaforicas ou mudangas de pele (Hugh-Jones, 1979, cap. 5).

O ritual Barasana da Casa He ndio s6 leva a uma troca de pele, como
também transforma gradualmente a animalidade do recém-nascido em
espiritualidade de homem adulto. Um bebé Barasana pertence ao lado
dos animais e da natureza, enquanto homens adultos estao identifi-
cados com os espiritos e com o mundo He. No curso do ritual do He,
realiza-se um retorno ao estado de nao-diferenciacdo entre natureza
e cultura, caracteristico do passado ancestral. Isso se faz pela intro-
ducao da natureza no dominio da Casa e também pelo reencenamento
da animalidade basica do homem por meio da aplicagdo de vestimenta
ritual, feita de partes de animais e passaros, sobre o corpo humano
(Hugh-Jones, 1979:141-2).

Um tultimo exemplo pode ser buscado entre os Piaroa, que distin-
guem uma “vida do pensamento” (life of thought) de uma “vida dos
sentidos” ([ife of the senses). Enquanto os humanos possuem ambas,
os deuses somente tém a primeira, e 0os animais, s a ultima. As crian-
cas pequenas, tal como os animais, possuem apenas a “‘vida dos senti-
dos”, e a educacao formal consiste em dominar os sentidos mediante
o conhecimento que se adquire com a “vida do pensamento™. Pensa-
se nesta tltima como estando contida no corpo humano sob a forma
de “contas da vida”. S@o representadas externamente por pinturas
faciais circulares e corddes de contas cujos prototipos miticos foram
feitos de granito. Overing descreve essas contas como sendo “as rou-
pas internas do individuo”. As “contas da vida” sdo recheadas do po-
der dos deuses e esses poderes parecem estar associados tambem com
dureza, pois sdo mantidos em caixas de cristal. Nesse caso, ao que tudo
indica, hd uma relacio mais proxima entre o interior e o exterior, ja
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que Overing ressalta que existe uma correlacdo entre o nimero de
contas usado pela pessoa e a quantidade de conhecimento pretendido
ou de fato (Overing, 1988). Caberia também notar aqui que os Piaroa
usam a no¢ao de vestimenta para descrever a doenga: assim, a parali-
sia € vista como resultado de um tecido feito de queixada selvagem
que, a semelhanga de uma tipdia, € enrolado na vitima (Overing, 1990).

Embora eu ndo pretenda tirar conclusoes definitivas desse conjun-
to de casos arbitrariamente escolhidos (ao qual, alids, muitos outros
exemplos poderiam ser acrescidos), existem alguns aspectos de ca-
rater geral que merecem ser destacados. Primeiro, o simples fato de
que roupas e coberturas corporais na Amazonia, como em outros lu-
gares, fornecem um meio para expressar a variedade e a complexi-
dade da natureza humana, apesar de isso ser feito dos modos os mais
diversos. Parece existir aqui a crenca de que a natureza humana tem
um componente “animal’ que precisa ser socializado, domesticado ou
civilizado, seja ritualmente, seja pela educagao. Quando, como acon-
tece no pensamento Tiriy6, os preceitos estabelecidos para o ser hu-
mano deixam de ser seguidos, ha o perigo de reversdo a animalidade.

Em segundo lugar (e isso ja foi assinalado antes, muitas vezes), a
cobertura externa do individuo estabelece uma mediacao entre o ser
interior e a sociedade. Turner (1969) mostrou que, entre os Kaiapo, a
pele é o limite entre dois aspectos da personalidade humana: um, a
pulsio pré-social, procedente da constituig¢do biologica do individuo,
e 0 outro, a consciéncia moral e intelectual baseada em principios
culturais. Existe af, penso, um paralelo com o que falei antes, mas ha,
no contexto amazonico, um elemento complicador, a saber: 0 mun-
do altamente transformacional no qual vivem os povos nativos dali.
Nunca ¢ inteiramente seguro acreditar, como evidéncia, na IMpressao
causada pelo primeiro olhar: ¢ sempre melhor esperar e ver o que
transparece. O comportamento é um indicador mais seguro do que a
aparéncia.
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Nota

| Este artigo ¢ uma versao levemente revisada de um trabalho apresentado
num coléquio de amazonistas e melanesianistas ocorrido na Conferéncia
do Centro de Satterthwaite, da Universidade de Manchester, de 29 de abril
a 1 de maio de 1994. O objetivo deste coloquio era explorar a base co-
mum as duas regioes, e este trabalho, assim como o préprio coléquio, tem
um cardter apenas exploratorio e ndo chega a conclusoes definitivas. Sou
grato pelos inestimdveis comentdrios de outros participantes do coléquio.
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